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RESUMO

Este trabalho busca estudar as virtudes cardeais, que sdo a prudéncia, a justica, a
fortaleza e a temperanca, em Tomas de Aquino, com o intuito de clarificar os
conceitos que estdo ai inseridos, bem como estabelecer a importancia deste estudo
sob um ponto de vista mais contemporaneo. Assim, a partir de consideracdes sobre
os habitos em geral, visto que as virtudes sdo consideradas habitos, sera
desenvolvida uma analise sobre as virtudes em geral, para, apds, se considerar
cada virtude cardeal, separadamente. Desta forma, serd possivel conhecer um
pouco sobre este tema que tange a moral e a ética e que, ainda hoje, é considerado
de fundamental importancia para um viver humano mais justo e pleno. E exatamente
isto 0 que Tomas de Aquino afirma sobre as virtudes, pois através delas o0 homem
seria capaz de se desenvolver plenamente, tanto moral quanto espiritualmente. E &
por isto que Alasdair Maclintyre, filosofo moral contemporaneo, procura nas virtudes
e, em especial, nos estudos empreendidos por Tomas sobre este tema, uma
resposta aos problemas que a sociedade atual estaria vivendo acerca da falta de
uma racionalidade ética pratica. No mesmo sentido, André Comte-Sponville afirma
gue ndo devemos negligenciar as virtudes no nosso viver pratico, sendo elas as
responsaveis por sermos mais “humanos”. Assim, a prudéncia - considerada a
virtude fundamental dentre as cardeais, a justica - dita a virtude mais nobre por
procurar o bem do outro como se quer o proprio bem, a fortaleza - que permite ao
homem remover os obstaculos mais dificeis de sua vida, que sdo aqueles com risco
de morte, e a temperanca - que permite ao homem néo ser escravo de seus proprios
desejos, compreendem o cerne deste estudo e uma resposta que orienta 0 homem

no seu agir moral que € aquele baseado em decisao e responsabilidade.

Palavras-chave: Virtudes Cardeais. Tomas de Aquino. Moral.



ABSTRACT

This work intends to study the cardinal virtues—prudence, justice, fortitude and
temperance—in Thomas Aquinas, with the goal of clarifying the concepts implied, as
well as establishing the importance of this study from a contemporary point of view.
Thus, beginning with considerations about habits in general, since the virtues are
considered habits, an analysis will be developed regarding virtues in general, in order
afterwards to consider each cardinal virtue separately. In this way, it will be possible
to know something about this theme which touches morality and ethics and which,
still today, is considered of fundamental importance to a human life that is just and
full. It is exactly this which Thomas Aquinas affirms about the virtues, for through
them man is capable of fully developing himself, both morally and spiritually. And it is
for this reason that Alasdair Macintyre, contemporary moral philosopher, finds in
studies undertaken by Thomas on this theme a reply to problems which society today
is facing through a lack of an ethically practical rationality. In the same way, André
Comte-Sponville affirms that we must not neglect the virtues in our practical living, for
they are responsible for our being more “human”. Thus, prudence, considered the
fundamental virtue among the cardinal virtues; justice, the most noble among them
for seeking the good of others as one seeks one’s own good; fortitude, which permits
man to remove the most difficult obstacles of this life, those involving risk of death;
and temperance, which enables man not to be a slave to his own desires, make up
the core of this study and a response which orients man in his moral acts based on

decision and responsibility.

Key words: Cardinal virtues. Thomas Aquinas. Morality
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INTRODUCAO

Reconhecemos frequentemente, no dia a dia, expressdes que associam as
acdes humanas a atos virtuosos, pois a nogcao de virtude esta muito mais presente
do que imaginamos no nosso cotidiano. E o caso, por exemplo, quando se diz que
alguém foi imprudente no transito, que tal lei € injusta, que tal pessoa foi muito
corajosa ou entdo que certa pessoa € moderada em seus habitos. Isto é porque tais
conceitos envolvem uma perspectiva, inclusive moral, que esta ligada diretamente as

acOes cometidas por alguém ou por uma coletividade e que nos afeta diretamente.

O sentido da virtude pode ser considerado essencial para caracterizar o
comportamento e a experiéncia tipicamente humana. Este significa uma disposi¢céo
enraizada na propria natureza especifica e individual do homem, finalizada pelo agir.
Exemplos de virtudes incluem tanto disposicbes morais, como a temperanca e a
justica, quanto conhecimentos de logica e ciéncia. As virtudes podem ser
consideradas como um agente que sempre aperfeicoa as agcdes humanas para o
bem. Falar sobre virtudes, entdo, implica o pensar sobre o aperfeicoamento destas

acOes no ambito intelectual e moral.

Desta forma, as virtudes sdo consideradas 0s meios que permitem ao ser
humano atingir a sua plena realizacdo, abrindo a este a possibilidade de agilizar as
suas poténcias naturais e eleva-las ao maximo grau de perfeicdo que € possivel
atingir. E por isso que se diz que as virtudes, e especificamente aquelas morais,
tornam o agir humano mais justo e perfeito. E que as virtudes, que sdo habitos
operativos bons, torna bom quem as tem e boas as suas obras, de acordo com

Tomas de Agquino, que é o filésofo aqui considerado para o estudo.

Esta nogdo de habito operativo, ou como melhor dizendo habitus, é
fundamental para se entender o conceito de virtude utilizado por Tomas de Aquino.
Este significa uma disposicéo adquirida e firmemente estabelecida que faz com que
tal disposicéo se realize da melhor maneira na acdo. As virtudes sédo habitus bons
que podem ser adquiridos, sendo importante considerar os elementos que permitem

sua pratica bem como a sua aprendizagem.



Assim, as virtudes denominadas cardeais, que sao conhecidas como sendo a
prudéncia, a justica, a fortaleza e a temperangca s&o aquelas consideradas
essenciais para o desenvolvimento pleno do homem, pois elas aperfeicoam
justamente as quatro poténcias qualificadas que o homem possui. Assim, a
prudéncia aperfeicoa o apetite racional por exceléncia, permitindo ao homem o agir
bem; a justica aperfeicoa os atos pelos quais o0 homem se ordena em si mesmo e
em relacdo aos outros; a fortaleza aperfeicoa os objetos do apetite irascivel,
permitindo ao homem resistir firmemente aos perigos mais dificeis que sdo os que
apresentam risco de vida e a temperanca aperfeicoa os objetos do apetite
concupiscivel, especificamente aqueles mais dificeis, os naturais, que sao os ligados

ao comer, beber e reproduzir.

Desta forma, a distincéo inicialmente proposta do estudo apenas das virtudes
morais se justifica, pois conforme Aristételes e Tomas de Aquino, as virtudes podem
ser classificadas em intelectuais e morais, mas para Tomas, somente as virtudes
morais podem ser consideradas virtudes em sentido amplo por permitirem o agir
bem e tornarem bons quem delas faz uso. E por este motivo que alguém pode ter,
por exemplo, a virtude da arte e ser um excelente pintor, mas ao mesmo tempo ser
injusto. Algo que ndo ocorre com as virtudes cardeais, pois quando se é prudente,
se é também justo, temperante e forte, pois ha uma conexao entre tais virtudes que
faz com que elas estejam interligadas. Por isto se diz que as virtudes cardeais, em
um mesmo sujeito, séo iguais, em uma igualdade proporcional aos dedos da mao,
que sao desiguais no tamanho e iguais em proporcédo, conforme exemplifica Toméas

de Aquino.

Também vale considerar que Tomas chama a atencdo para o fato de ser
dificil o viver virtuosamente, ou seja, viver de forma firme e constante uma vida
virtuosa, havendo uma clara resisténcia nossa ao uso das virtudes. E cabe lembrar,
ainda, que as virtudes, no estudo empreendido por Tomas de Aquino, nao incorrem
nos perigos de uma conceituagcdo puramente moralista baseada nas acgbes e
realizacbes do sujeito desvinculadas de sua existéncia; nem nos perigos de uma
conceituacdo puramente sobrenatural que desvaloriza a vida natural. Isto porque,
para Tomas, as virtudes levam o homem a um proceder que Ihe € especifico, e que

considera este homem em sua totalidade, através de sua inteligéncia e vontade.
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E aqui surge a problematizacdo sobre a qual este trabalho procura se
debrucar e que ir4d abranger apenas o estudo moral das virtudes, aqui se
considerando moral as normas de conduta que dizem respeito a situacoes
cotidianas, circunstanciais e, portanto, relativas e temporais, definidas em funcéao do
bem e do mal. O que é diferente de ética que vem a ser a ciéncia ou o estudo tedrico
acerca destas normas morais e dos principios que regem a conduta humana. Este
problema foi levantado pelo fildsofo contemporaneo Alasdair Maclntyre® e consiste
em afirmar que a filosofia moral atual carece de fundamentos praticos que possam
prové-la de uma base racional efetiva, visto que, o estudo dos conceitos da

moralidade teria se tornado apenas uma reflexdo académica estéril.

Assim, a preocupac¢do com a moral, que ainda hoje é uma constante, deveria
se voltar para um estudo ndo exclusivamente discursivo ou especulativo e se
preocupar com questdes de carater mais préatico, com foco nas a¢des humanas. E
neste caso, uma retomada da teoria das virtudes, em especial aquela empreendida
por Aristoteles e aprofundada por Tomas de Aquino, poderia ser de grande
importancia para bem encaminhar o problema pratico da moral. Isto porque a teoria
das virtudes aristotélica, em especial aquela enunciada na obra Etica a Nicomaco?
do Filésofo, possui carater essencialmente pratico, o mesmo ocorrendo com 0S
estudos de Toméas de Aquino sobre as virtudes, enunciados em sua Suma

Teoldgica®.

A idéia para efetivar este trabalho passara, entdo, pela pesquisa bibliografica
de fontes que tenham como foco os estudos sobre ética e moral empreendidos por
Aristteles e Tomas de Aquino, privilegiando as obras acima mencionadas (Etica a
Nicbmaco e a Suma Teolbgica), bem como outros estudos destes fildsofos, sendo
estes 0s autores sobre os quais este trabalho se apoia. Algumas interpretacdes da
filosofia de Tomas de Aquino também deverdo ser abordadas por estas

apresentarem uma leitura mais atual da filosofia fundamental. A discusséo devera

! Alasdair Maclintyre é filésofo contemporaneo, atualmente Professor do Departamento de Filosofia e Sénior
Research Fellow Permanente do Centro de Etica e Cultura na Universidade de Notre Dame, Indiana E.U.A.
? Para evitar excessivas repeticGes desta mesma obra, daqui por diante, seu titulo sera abreviado para EN.

3 . ~ N o . . . . . are ’
Para tornar as citagdes referentes a Suma Teoldgica mais concisas, daqui por diante, serd omitido seu titulo e
escrito, na citagdo, as seguintes colocagdes nesta ordem: parte, questdo e artigo.


http://translate.googleusercontent.com/translate_c?hl=pt-PT&sl=en&u=http://en.wikipedia.org/wiki/University_of_Notre_Dame&prev=/search%3Fq%3Dalasdair%2Bmacintyre%26hl%3Dpt-PT%26rlz%3D1R2SNYR_pt-BR&rurl=translate.google.com.br&twu=1&usg=ALkJrhim_BuchdsPt2oM1Gs1ORFrJLSm0w�
http://translate.googleusercontent.com/translate_c?hl=pt-PT&sl=en&u=http://en.wikipedia.org/wiki/Indiana&prev=/search%3Fq%3Dalasdair%2Bmacintyre%26hl%3Dpt-PT%26rlz%3D1R2SNYR_pt-BR&rurl=translate.google.com.br&twu=1&usg=ALkJrhgegJTjjcQ0hUAvcIPh4HbVgfJ5Gw�
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ser aprofundada também com os textos de alguns dos comentaristas de Tomas de
Aquino, em particular Josef Pieper.

A linha de conducédo sera o problema da moralidade ja especificado, que é
aguele lancado por Macintyre acerca da caréncia de fundamentos praticos para a
construgcdo de uma moral contemporédnea. Um levantamento inicial, também
bibliografico, sera feito para dar suporte as idéias que influenciaram os filésofos
fundamentais para este trabalho, bem como a contribuicdo de outros filosofos que
também se puserem a empreender o estudo sobre a moral e as virtudes. O que leva,
necessariamente, a considerar, principalmente Socrates, Platdo e Agostinho e
algumas de suas considerac¢des sobre o tema.

Neste sentido, pode se evidenciar, através dos estudos ora empreendidos,
que a pratica das virtudes, em muito, pode contribuir para a solucdo do problema

levantado. André Comte-Sponville, por exemplo, afirma que:

A virtude ocorre, assim, no cruzamento da hominizacdo (como fato

bioldgico) e da humanizacdo (como exigéncia cultural); é nossa
maneira de ser e de agir humanamente, isto € (j& que a humanidade,
nesse sentido, € um valor), nossa capacidade de agir bem. “N&o ha
nada mais belo e mais legitimo do que o homem agir bem e
devidamente”, dizia Montaigne. E a propria virtude. (COMTE-
SPONVILLE, 2009, p.9).

E claro que, nestas consideracdes, catalogos diferentes das virtudes foram
expostos por diferentes filosofos, mas o que vale salientar € a nocdo comum em
praticamente todos eles em torno da principalidade das virtudes cardeais, que sao
as virtudes a serem especialmente estudadas neste trabalho. Sobre estas, Cicero ja
discursava, Sdcrates ja elencava para um Estado ser justo, Platdo ja avaliava sua
importancia para uma vida feliz e Tomas de Aquino também as considerou na

proposta para o viver bem.

Alids, esta relacédo entre a pratica das virtudes e o ser feliz ou o viver uma
vida boa, Macintyre (2001, p. 369) também o fez, salientando, no entanto, que “o
que é viver a vida boa concretamente varia de uma circunstancia para outra, mesmo
quando € uma e a mesma concepc¢ao da vida boa e 0 mesmo conjunto de virtudes

que estdo sendo expressos numa vida humana”. Logo, sera importante considerar a
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ligacdo existente entre a préatica das virtudes e o viver bem, fatos estes que estao

ligados intimamente.

Assim, 0 que este trabalho procurara afirmar, através de uma argumentacao
baseada na teoria das virtudes proposta por Tomas de Aquino, é que uma pratica
das virtudes corresponde a uma adequada solugao para o problema da caréncia de
fundamentos praticos que podemos estar enfrentando acerca dos problemas morais.
E isto sem desconsiderar as reflexdes sobre as discussdes que tal estudo acarreta
dentro desta mesma tradicdo e nos dias de hoje. Pois € crucial, ao se defender
determinada argumentacdo, que se critique também a sua fundamentacéo, fato que
assegura, ndo s6 a consisténcia da argumentacdo, mas também sua validade ao

longo do tempo.

Neste sentido, Ernst Tugendhat, em sua obra, Licdes Sobre Etica (2010, p.
226) oferece algumas licbes, como o autor diz, sobre o0 pensar a ética, as virtudes, a
doutrina das virtudes de Aristoteles e o préprio Macintyre. Tugendhat levanta criticas
sobre a fundamentacdo das concepcdes de moral que podemos estabelecer como
significativas, encarando o problema da moral através de uma perspectiva diferente,
ou seja, diante de outras concep¢des de moral. E afirma: “Na verdade, né&o
considero promissor pretender fortalecer, como Macintyre, uma moral das virtudes
em oposicdo as modernas morais de regras. Ao contrario, parece fazer sentido, e
como veremos, sera até necessario complementar a moral de regras mediante uma

moral de virtudes”.

Assim, apos as leituras dos textos originais de Tomas de Aquino, por meio
das quais se analisara o estudo desenvolvido por tal filésofo sobre as virtudes e, em
particular, sobre as virtudes cardeais, o plano deste trabalho sera buscar estabelecer
algumas distingbes empreendidas acerca das virtudes em outros intérpretes e
filésofos. Isto podera, ndo s enriquecer o estudo como também amplia-lo a luz de
uma oOptica mais contemporanea. Posteriormente, sera feita a leitura dos
comentaristas escolhidos, procurando levantar pontos em comuns e pontos de

debates entre estes e Tomas.
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Apés, procurar-se-4 isolar os critérios utilizados por Tomas para enumerar as
virtudes morais e, de forma semelhante, levantar-se-a as razdées e 0s critérios que
levaram tal filésofo a hierarquizar as virtudes cardeais de uma maneira particular.
Conjuntamente a esta analise serdo considerados 0s mesmos estudos
empreendidos pelos comentaristas, ressaltando a relevancia das virtudes cardeais
CoOmo pressupostos que nao sao possiveis de se abrir mao para o viver bem. Assim,
na prudéncia, procurar ressaltar a importancia de seu carater preceptivo; na justica,
sua ordenacao ao outro; na fortaleza, seu carater de resisténcia e na temperanca,

seu caréater de ponderacéo.

Finalizando, o plano deste trabalho € chegar a obter um conhecimento inicial
sobre os conceitos que abarcam a nocao de virtude que foi estudada por Tomas de
Aquino bem como empreender uma andlise da relevancia das virtudes cardeais,
dentro desta mesma noc¢éo, na vida cotidiana. Desta forma, procurar-se-a levantar
situacbes onde a pratica destas virtudes representa um diferencial e como estas
podem ser ensinadas, a0 mesmo tempo em que se levantardo criticas sobre este

estudo dentro de uma perspectiva mais atual.
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CONTEXTUALIZACAO DO PROBLEMA

O tema central proposto por este trabalho versa sobre a moralidade e a
procura de uma racionalidade ética que seja capaz de responder aos
guestionamentos atuais sobre uma conduta moral. Macintyre, que levanta e analisa
tais questionamentos em suas obras After Virtue: A Study in Moral Theory* (1981) e
Whose justice? Which rationality? ° (1988), procura responder a estes
qguestionamentos retomando aos gregos antigos e a sua filosofia pratica,
notadamente a Aristoteles e aos estudos aprofundados de ética efetuados por

Tomas de Aquino, em especial, aquele sobre as virtudes morais.

Maclintyre (2001, p.308) faz uso da teoria das virtudes de Aristételes, mais
especificamente, da sua obra Etica a Nicobmaco, para apoiar seus préprios estudos
sobre ética e moral. A obra mencionada representa desta forma, a tradicdo classica
do pensamento moral que, juntamente com o estudo rigoroso que Tomas de Aquino
apresentou sobre as virtudes, acrescido de criticas acerca das conseqiéncias
teologicas desta perspectiva e de suas proprias colocacfes pertinentes ao assunto,
compdem o quadro dos estudos e visdes morais do autor. Este esclarece, porém,
gue outros pensadores estabeleceram seus préprios catalogos de virtudes, como
Benjamin Franklin e Jane Austen, onde, de certa maneira, estdo presentes tracos da
tradicdo classica de virtudes, porém, até com significados bem diferentes daqueles.

O fundamento sobre o qual Macintyre se apoia para afirmar a tradicdo
aristotélica possui dois argumentos: o primeiro diz respeito a sua afirmacdo que
grande parte da moralidade moderna sé é capaz de ser inteligivel como um conjunto
de fragmentacdes desta tradicdo, e o segundo, que ha uma incapacidade dos
fildsofos morais modernos de realizar seus projetos de analise e justificacéo a partir
da rejeicdo da moral aristotélica e de invencbes modernas implausiveis. Para
Maclintyre (2001, p.435), apesar de ja se passarem trés séculos de estudos de
filosofia moral e de um século de Sociologia, ainda nos falta um enunciado coerente

e racionalmente defensavel do ponto de vista da ética individualista liberal e “a

* Este livro foi traduzido para o portugués (2001) com o titulo Depois da virtude: um estudo em teoria moral.
> Este livro foi traduzido para o portugués (2008) com o titulo Justica de quem? Qual racionalidade?
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tradicdo aristotélica pode ser reinstaurada de um modo que restabeleca
inteligibilidade e racionalidade a nossas atitudes e compromissos morais e sociais”.

Uma sequéncia natural destes questionamentos foi formulada também por
Maclintyre, em 1988, quando o autor procurou destacar varios pontos de sua defesa
“da ética das virtudes” que foram criticados e até mal compreendidos em sua obra
anterior. Ele expressa também gue naquela sua primeira obra cometeu erros quanto
a sua critica as teses de Tomas de Aquino, decorrentes de uma leitura equivocada
do Aquinate. Macintyre (2008, p.8) também aprofunda, de forma mais madura e
filosoficamente embasada, sua tese sobre a construcdo de uma ética teleoldgica das
virtudes, dedicando-se ainda mais ao estudo da visdo aristotélica sobre a
racionalidade pratica e ao estudo da visdo de Tomas de Aquino sobre a justica e a

racionalidade pratica, 0 que acabou por caracterizar um giro tomista em sua filosofia.

Assim, Maclntyre reafirma o trabalho de construcéo dialética sistematica que
Tomas de Aquino empreendeu, de modo a integrar toda a historia anterior da
pesquisa conhecida, a medida que a conhecia, na sua propria. Sua contraposi¢ao de
autoridades permitiu mostrar, dentro do contexto de pesquisa dialética, as limitacdes
de cada ponto de vista bem como o0 que em cada um deles ndo se podia refutar.
Este tipo de pesquisa, propiciada pelas universidades do século Xlll, ndo encontrou
nenhum equivalente nos séculos XVI e XVII. Portanto, quando o renascimento do
aristotelismo e sua subsequente rejeicdo ocorreram, nos séculos mencionados, foi
tal fato e ndo a recuperacdo das idéias de Aristételes, que proporcionou Nnovos
modos de teorizar sobre a racionalidade pratica e a justica, retomando Tomas de
Aquino.

Assim, uma primeira conceituacao de virtudes levantada por Macintyre (2001,
p.316) procura colocar as mesmas dentro de um contexto que une praticas sociais e
bens internos. Pratica social € aqui considerada qualquer forma coerente e complexa
da atividade humana cooperativa que se estabelece socialmente e por meio da qual
se busca a realizacdo de bens internos a esta pratica com o objetivo de alcancar
padrées de exceléncia apropriados a esta atividade. Assim, citando exemplos do
livro referido, o jogo da velha ndo é exemplo de prética nesse sentido, bem como
ndo o é jogar bola. Mas o jogo de futebol e o xadrez o sdo. Da mesma forma, o
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servico de um pedreiro e o plantar nabo ndo sdo préaticas, mas a arquitetura e
agricultura sdo. O mesmo se aplica as pesquisas das areas da Fisica, Quimica ou

Biologia e também ao trabalho do historiador, a pintura e a musica.

Desta maneira, uma pratica implica padroes de exceléncia e obediéncia a
normas que precisam ser aceitas e cumpridas. Alids, nossas préprias atitudes estao
Sujeitas a tais imposicoes e se devem julga-las e adapta-las aos padrées que estdo
definindo a pratica na atualidade. Logo, estes padrdes podem vir a mudar, mas
sempre aceitando a autoridade dos melhores padrbes até entdo alcancados. Quanto
aos bens internos estes sao vistos como aqueles frutos da competicdo pela
exceléncia, sendo sua caracteristica principal ser bom para toda a comunidade que
participa da pratica. JA bens externos estdo sempre ligados a propriedade e posse
de alguém. Exemplos destes bens sdo o dinheiro, a fama e o poder, que sao objetos

de concorréncia onde ha tanto vencedores quanto derrotados.

A partir destas consideragfes, € entdo levantada uma primeira definicdo de
virtude que assim se expressa: “A virtude é uma qualidade humana adquirida, cuja
posse e exercicio costuma nos capacitar a alcancar aqueles bens internos as
praticas e cuja auséncia nos impede, para todos os efeitos, de alcancar tais bens”,

conforme Macintyre (2001, p.321).

Maclintyre considera que a capacidade de cada pratica manter sua integridade
depende do modo como as virtudes estdo inseridas no sustento das formas
institucionais, que séo o0s suportes sociais desta pratica. Assim, a posse das virtudes
€ necesséria para alcancar os bens internos, da mesma maneira que também pode
impedir a aquisicdo de bens externos. Estes Ultimos s&o bens genuinos,
caracteristicos do desejo humano. Despreza-los completamente, portanto, incluiria

uma boa dose de hipocrisia. E por estes motivos que afirma que:

As virtudes, portanto, devem ser compreendidas como as
disposicdes que, além de nos sustentar e capacitar para alcancar os
bens internos as préticas, também nos sustentam no devido tipo de
busca pelo bem, capacitando-nos a superar os males, 0s riscos, as
tentacbes e as tensdes com que nos deparamos, e que nos
fornecerdo um autoconhecimento cada vez maior, bem como um
conhecimento do bem cada vez maior (MACINTYRE, 2001, p. 368-
389).
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Assim, para Maclintyre, € necessario estabelecer um catalogo de virtudes que
inclua as virtudes necessarias tanto para sustentar lares e comunidades politicas
que visem um bem comum quanto aquelas necesséarias para a investigacao
filosofica sobre o bem. Neste contexto, 0 homem virtuoso seria aquele que passa 0s
seus dias na procura de uma vida boa para ele e as virtudes necessarias para esta
procura sao aquelas que propiciariam um entendimento cada vez maior do que vem
a ser esta vida boa. Cabe salientar que a procura pelo bem ou exercicio destas
virtudes nunca sera estritamente individual, pois a concepc¢éo de uma vida boa sofre
modificacdes de uma pessoa para outra. Por exemplo, o que a vida boa era para um
general ateniense do século V a.C. ndo serd 0 mesmo se comparando com uma vida

boa para uma freira medieval ou para um agricultor do século XVII.

Desta forma, para Macintyre (2001, p.374), as virtudes sao responsaveis pelo
sustento dos relacionamentos necesséarios para se ter os bens internos, pelo
sustento da forma de vida individual que permite ao homem alcangar seu proprio
bem e também pelo sustento das tradicbes que proporcionam tanto as praticas
quanto as vidas das pessoas 0 seu necessario contexto historico. A falta de justica,
de sinceridade, de virtudes intelectuais e morais é a responséavel pela corrup¢édo das
instituicBes e préaticas cuja vida provém de tradicdes nas quais elas proprias estao

inseridas. E reconhecer isto ja seria também uma virtude.

Além do que, segundo Macinture, ha a necessidade de uma educacao
através das virtudes morais para que as acOes geradas por regras sociais sejam
genuinamente boas e ndo apenas frutos de obediéncia, visto que o proprio fato de

seguir regras ira exigir a virtude da prudéncia, conforme o autor afirma:

A vida moral comeca com as regras concebidas para conduzir a
vontade e o desejo ao seu bem, fornecendo um padréo de direcdo
reta (rectitudo). Essa retiddo é valorizada, ndo por si mesma, mas a
medida que conduz a vontade perfeita e aos desejos perfeitos
exigidos pela felicidade (MACINTYRE, 2008, p.212).

Contudo, ndo se deve compreender tal colocacdo de forma por demais
intelectualizada, pois a pratica das virtudes morais, além de nos fazer adquirir o
conhecimento sobre elas, nos permite aprender o que € uma virtude pela inclinacéo

de nossa vontade direcionada por essa virtude, algo que de modo algum é
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produzido por pesquisa intelectual. Tomas de Aquino ja chamava a atengdo para
isto, e Maclintyre o segue nesta conclusdo. Um exemplo: a pratica da virtude da
justica produz em nos o efeito de sermos justos, acrescido do conhecimento dos
preceitos da lei natural que, obedecidos, oferecem razbes operacionalmente
eficazes para segui-los. E igualmente, é por este motivo que o julgamento de casos
particulares deve fazer uso da virtude da prudéncia para ser correto. E a prudéncia
que permite a compreensao da relevancia dos preceitos da lei natural para situacoes
particulares e é através dela que somos guiados a agir retamente em relacédo a
todos os outros aspectos especificados pelas virtudes morais e intelectuais,
conforme Macintyre (2008, p.213-214).

Assim, ha também em Macintyre a aceitacdo do esquema que considera que
as outras virtudes morais sédo todas, de alguma forma, aspectos ou partes das
quatro virtudes cardeais - prudéncia, justica, fortaleza e temperancga. Sinteticamente,
Maclintyre assim as define: a prudéncia € um exercicio da razdo reta, tratando de
como a razdo deve funcionar na pratica; a justica € uma aplicacdo da razédo a
conduta, tratando de como a vontade pode ser racionalmente dirigida para uma
conduta reta; temperanca vem a ser o controle das paixdes contrarias a razao,
tratando do apetite concupiscente e a fortaleza (que ele denomina coragem) vem a
ser o controle das paixdes em funcdo do que a razao exige, quando o medo ou a

dificuldade do perigo nos pressiona.

Mas, a educacdo em cada uma destas virtudes cardeais exige as outras,
segundo Tomas, pois ndo pode uma pessoa ser prudente sem ser também justa,
moderada e corajosa. Contudo, o desenvolvimento de cada virtude depende de um
conjunto especifico e habitual de disposicdes, de tal modo que esta concepcao de
conexao entre as virtudes ndo exclui a possibilidade de se possuir virtudes em graus
diferentes, pois esta € manifesta naquilo que € exigido para se aperfeicoar cada uma
delas. O lugar especifico da justica dentro desse esquema sera retomado no devido

momento, conforme Macintyre (2008, p.216).
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OS HABITUS EM GERAL

Esta colocacdo, que serd agora apresentada, tera sua énfase nos estudos
feitos por Tomas de Aquino sobre os habitus, pois estes ddo base para um bom
entendimento sobre as virtudes, cerne deste trabalho, que é o préximo item a se
estudar. Isto porque as virtudes sdo consideradas habitus operativos bons no
sentido de serem disposi¢cbes naturais ao homem e este estudo abre muitos
questionamentos ao mesmo tempo em que permite esclarecer outros que sao
fundamentais para uma boa compreensao do assunto proposto.

Desta forma, sera feita uma exposicéo inicial sobre os habitus em geral e
sobre as virtudes em geral, destacando os estudos realizados por Tomas de Aquino,
com o intuito de embasar ndo s6 0 questionamento sobre as virtudes, mas, tambéem
com a intencdo de responder ao problema proposto por Macintyre sobre a falta de
uma racionalidade pratica a respeito da moral, cuja resposta estaria em uma ética

das virtudes.

1- Conceito de habitus

Etimologicamente, a palavra latina habitus € o participio passado do verbo
habere, que significa ter ou possuir. Este termo é usado para designar uma
constituicdo, uma maneira de ser, alguma coisa que se tem. Habitus exprime, neste
contexto, uma disposicdo humana que € possivel de se desenvolver com o intuito de
levar uma acao a sua perfeita realizacdo. Os habitus se qualificam mediante uma
harmonizacdo entre quem o possui e 0 que ele possui, ele “cai bem”como uma

roupa (habitus, vestimenta) feita sob medida para alguém.

Porém, conforme afima Rhonheimer (2007, p. 202), a perfeicdo da acdo a
qual o habitus se refere é diferente da perfeicdo que tem, por exemplo, um
matematico. A perfeicdo deste € mais que mera inteligéncia e menos que a
realizacdo concreta de seus conhecimentos, pois se continua sendo matematico
mesmo nao realizando ato algum que tenha a ver com a matematica, como jogar
ténis. Mas, em se tratando de habitus bons, esses estardo presentes, de alguma
maneira, em todas as ac¢des humanas. Desta forma, mesmo jogando ténis,

independente da habilidade para este esporte, com o habitus, possuir-se-a sempre a
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perfeicdo de uma faculdade que fara possivel realizar bem os atos correspondentes
a esta faculdade, ainda que ndo sejam idénticos a realizagdo dos atos

correspondentes.

Chama-se habitus, portanto, esta perfeicdo que vem a ser uma espécie de
disposicdo estavel ou de inclinagdo adquirida para um certo tipo de ato. Esta
disposicédo permite realizar atos com a perfeicdo correspondente a faculdade que
estd em questdo com facilidade, espontaneidade e discernimento. E é este o
conceito de habitus ou habito, na traducéo para o portugués usada em citacdes, ao

qual todo este trabalho ira referir.

2-Origem dos habitus

Esta designacdo de habitus é originaria do pensamento de Aristoteles, cuja
raiz esta presente na nocao grega de hexis que foi elaborada em sua doutrina sobre
a virtude, significando um estado adquirido e firmemente estabelecido do carater
moral, ou ainda, uma conduta. Este termo foi usado por Aristoteles no sentido de
disposicdo, quando este se referia as caracteristicas humanas, tanto fisicas quanto
morais, adquiridas e firmemente estabelecidas por meio de um processo de
aprendizagem. E o que o Filésofo afirma em Etica a Nicomaco (Il, 1103 al, 20-25):
“As virtudes, portanto, ndo sdo geradas em nds nem através da natureza nem contra
a natureza. A natureza nos confere a capacidade de recebé-las, e essa capacidade
€ aprimorada pelo habitus”. Aristoteles afirma, ainda, na mesma obra, (I, 1106 al,
20-25) que: “(...) a virtude (exceléncia) num ser humano sera a disposicdo que o

torna um bom ser humano e também o que o fara desempenhar sua funcéo bem”.
No século Xlll, Tomas de Aquino introduz tal colocag&o onde afirma:

Como ja foi dito, os habitos s6 se diversificam porque muda a
espécie dos atos, pois todos os atos de uma mesma espécie se
referem a um mesmo habito. Posto que a espécie de um ato é
determinada pelo objeto segundo a sua razdo formal, é preciso que o
ato que visa a razdo formal de um objeto seja da mesma espécie do
que visa 0 objeto sob esta mesma razdo. Assim, sdo da mesma
espécie a visao da luz e a visao da cor, considerada sob a razao de
luz (TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, II-11, g. 25, al).
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Sao estes “atos da mesma espécie”, levantadas no texto, que identificam a
hexis descrita por Aristoteles como sendo uma disposi¢cao e que veiculam também o
aperfeicoamento, tanto das poténcias apetitivas (ligadas as virtudes morais) quanto
da inteligéncia (ligada as virtudes intelectuais). Ja em Tomas de Aquino, toda virtude
se define por sua relacdo com o bem podendo um habitus ser considerado virtude,
ou porque permite o agir bem, ou porque , com a sua faculdade, permite seu bom
uso. Ou seja, Tomas de Aquino acrescentou a hexis de Aristételes o sentido de
capacidade que permite uma pessoa se desenvolver através da atividade ou ainda o
sentido de uma disposi¢do duravel suspensa entre a poténcia e a acdo. Logo, todo
habitus esta em poténcia em relacdo ao ato, relacdo esta de ordenacéo a este ato,
de acordo com Kenny (2005, p.226).

3-Classificacdo dos habitus

Neste contexto, Tomas de Aquino classifica os habitus entre dianoéticos (ou
intelectuais) e morais. Habitus intelectuais sdo assim chamados por estarem, em
esséncia, na parte racional do homem enquanto os habitus morais estdo ligados a
vontade humana. Tomas distingue cinco diferentes habitus intelectuais, sendo que
trés destes se referem ao intelecto especulativo, que sao o intelecto, a ciéncia e a
sabedoria, enquanto os outros dois, que sdo a prudéncia e a arte, se referem ao

intelecto pratico (I-11, .57, a.1 e a.2).

Quanto aos habitus morais, estes residem na faculdade apetitiva do homem
quando guiados conforme a razdo, em harmonia com a natureza humana. Este é o
motivo pelo qual Tomas de Aquino diz que a diferenca especifica dos habitus € pelo
bem e pelo mal, visto que habitus virtuosos sdo aqueles que convém a natureza
humana, quando conformes a razédo, e atos viciosos sao aqueles que, sendo contra

a razao, nao estdo em harmonia com essa nhatureza.

Tomas de Aquino também afirma que existem habitus quase inatos,
adquiridos e infusos. Os quase inatos estdo naturalmente presentes nos homens,
dados prontos ao agir como € o caso do homem conhecer o todo como maior que a
parte. Os adquiridos sdo aqueles que sdo causados ou por atos da razdo ou

enquanto movidos pelas proposi¢des primeiras. Os infusos ocorrem quando nos
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dispomos a agir segundo um fim que supera a nossa capacidade natural humana,
isto €, quando nos € infundido, por Deus, 0 exercicio de um habitus que nossa

natureza, por si mesma, nao seria capaz de realizar (I-1l, .51, al-a4).
4-Habitus: qualidades ou disposi¢cfes?

Assim, a primeira pergunta que Tomas faz € se o habitus é uma qualidade. E
sua resposta se inicia pela analise da etimologia da palavra habitus que, como ja
visto, deriva do verbo latino habere, significando haver ou ter. Neste caso, habitus é
uma qualidade no sentido de se ter uma coisa em si mesma ou relativamente a
outra, o que é exemplificado por Tomas com base em Aristoteles: “chama-se habito
a disposicéo pela qual a coisa disposta se dispbe bem ou mal ou em si mesma ou
em relacdo a outra coisa, de modo que a saude é um habito”. E habitus também é
considerado uma qualidade no sentido em que é entendido como algo intermediario
entre 0 que se tem e o que é tido, como quando uma coisa cobre a outra e a outra é
coberta por esta. E aqui também Tomas exemplifica citando Aristételes: “O habito se
diz como se fosse uma certa acdo do que tem e do que € tido”, que corresponde ao
género predicamento habitus, sobre o qual Aristételes diz que “entre o que tem um

vestuario e o vestuario que ele tem, existe o habitus intermediario” (I-1l, .49, a 1).

Analisando o habitus e também a disposicdo, temos, entdo, que ambos
correspondem a uma espécie de qualidade do tipo que se relaciona ao modo e a
determinac&o do sujeito em ordem & sua natureza. E neste sentido que Aristételes
se refere ao habitus quando cita agueles da alma e do corpo como sendo “certas
disposi¢cdes do perfeito para o 6timo; digo do perfeito porque esta disposto segundo
a nhatureza”, isto € segundo a razdo. E é por isto que se diz que, segundo certos
habitus, nés nos comportamos em harmonia com a natureza da coisa, isto é,
segundo a razédo de bem, e que, segundo outros habitus, nos comportamos em

desarmonia e ai temos a razdo de mal.

E hé& outra distincdo importante entre estes: a disposicdo esta inerente ao
sujeito de forma imperfeita e por isso facilmente se perde, enquanto o habitus esta

inerente perfeitamente, ndo se perdendo com facilidade no sujeito. Donde Tomas de
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Aquino afirma que o habitus implica certa durabilidade, enquanto a disposi¢cao, nao
(I-11, g. 49, a2).

Contudo, o habitus ndo implica uma ordenacdo somente a natureza da coisa
ja que se ordena também a acdo ou conduz para este fim. Assim, quando se diz que
o habitus € uma disposicdo segundo a razdo de bem ou de mal, isto implica
ordenacédo segundo a sua natureza e quando se diz que o habitus se dispbe em
relacdo a outra coisa, isto implica em ordem ao fim. Mas, se a natureza da coisa na
qual o habitus esta inserido consiste na propria ordenacdo ao ato, este implica

principalmente ordenacéo ao ato.

Assim, é correto dizer que o habitus, enquanto é uma qualidade, € também
certo ato e pode ser principio de acdo. Dai Tomas de Aquino seguir Aristoteles
quando este afirma que o habitus se chama ato primeiro; e a acdo, ato segundo,
pois o0 habitus esta em poténcia em relagdo com a operacéo, conforme esta no livro
Il da Alma. Um exemplo: a saude se diz ser um habitus ou uma disposi¢cao habitual
em ordem a natureza. Mas, a propria natureza é aqui principio do ato, o que implica
ordenacéo ao ato. Por isto, dizer que um homem € sadio € dizer que ele pode fazer

uma acgao de sadio.

Acrescenta-se a estas consideracdes o fato de que para que haja disposicao
de uma coisa em relacdo a outra, trés requisitos sdo necessarios. Primeiro: que o
que se dispde seja diferente daquilo para o que se dispde e que haja uma relacéo
entre eles de poténcia e ato, visto que uma coisa que exista por si mesma e cuja
substancia seja sua acdo, nela ndo ha lugar para o habitus. Segundo: que o que
esta em poténcia para o outro deve poder ser determinado de muitos modos e para
diversas coisas. Caso contrario, ou seja, quando algo estd em poténcia somente
para certa coisa, ai ndo ha disposicdo nem habitus, pois 0 sujeito tem por sua
natureza esta devida relacdo com o ato. Tomas exemplifica esta condigdo com os
corpos celestes, cujas naturezas sO estdo em poténcias para um determinado
movimento. Terceiro: para que o sujeito em poténcia se disponha bem ou mal em
sua forma ou agédo é necessario que haja diversos modos a ele comensurados. E
por este motivo que Tomas chama habitus, por exemplo, a saude e a beleza, pois

estas implicam uma comensuracao de muitos feita de diversas maneiras. E quando
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iISSO ndo ocorre, tém-se apenas qualidades simples dos elementos, estando estas
qualidades determinadas apenas segundo um modo considerado como convém as

suas naturezas.

Das consideracfes acima se segue que, se uma forma determinada tiver a
ela correspondida apenas uma acao determinada, nenhuma outra disposicéo a ela
sera necessaria, a hao ser a propria forma. Mas, se certa forma puder agir de modos
diversos, é necessario que se disponha de habitus para sua acdo. E por este motivo
que se afirma que as forgas naturais ndo exercem suas ac¢des pelos habituss, pois
estdo determinadas por si mesmas a uma coisa s6. Da mesma forma, se afirma que
Sao necessarios os habitus para que as poténcias sejam determinadas para o bem
(I-11, g. 49, a4).

Assim, como ja dito, “o habito € uma disposi¢cdo de um sujeito existente em
poténcia ou para uma forma ou para uma acéo”. E alguns questionamentos aqui
serdo postos em evidéncia, considerando-se 0 sujeito dos habitus: se existem
habitus do corpo, se alma é sujeito do habitus por sua esséncia ou por sua poténcia,
se ha habitus nas poténcias sensitivas, se ha habitus na inteligéncia, na vontade e

nas substancias separadas.

E um primeiro discernimento a se fazer a partir desta colocagdo é que o
habitus é uma disposi¢cado no sujeito em relacdo a acdo ou em relacdo a sua forma,
necessitando considerar separadamente cada uma destas duas relacbes aqui
envolvidas. Quanto a acdo, Tomas afirma que toda acao corporal provém ou de uma
qualidade natural do corpo ou da alma que o move. Se a acao provém da qualidade
natural, o corpo ndo fica disposto a nenhum habitus, pois como afirmado, as
poténcias naturais estdo determinadas a uma sO ac¢do, ndo constituindo ai um
habitus. Contudo, as acbes que procedem da alma por meio do corpo vém
principalmente da alma, e secundariamente, do corpo, quando este se capacita e se
dispbe a servir as atividades da alma. E como os habitus sdo proporcionais as
acoOes, as disposicOes para essas acdes estao principalmente na alma, cujo principio
€ a vontade. E, neste caso, as qualidades da alma sdo consideradas habitus (I-Il,
g.50, al).
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Considerando o habitus como uma disposi¢éo para o agir, deve-se lembrar
também que, em tal colocacdo, todas as disposicbes consideradas devem ser
dificilmente mutaveis. Isto ndo ocorre no caso das disposi¢cdes corporais, que nao
possuem em si mesmas tais qualificacfes pela mobilidade de suas causas, mas no
caso das qualidades da alma, que é considerada em si mesma a forma completa da
natureza, estas sao dificilmente mutaveis de modo absoluto e é por isso que Tomas

afirma que tais qualidades da alma sao consideradas absolutamente habitus.

Além disso, quando o habitus é considerado em ordem a agéo, €, sobretudo
na alma que ele se encontra, pois a alma se refere a muitas agcdes, como se requer
de um habitus. E como também a alma é principio de acdo por suas poténcias,
pode-se concluir dai que os habitus existem na alma segundo suas poténcias (I-11,
g.50, a3).

Ja quando consideramos a disposicao do sujeito em relagéo a sua forma, aqui
pode estar presente uma disposicdo habitual no corpo, pois este esti para a alma
como O sujeito esta para a forma, de acordo com a teoria aristotélica do
hilemorfismo®, corroborada por Tomas. E neste sentido que se afirma que
disposi¢cdes habituais como a saude e a beleza, embora ndo realizando
perfeitamente a razdo de habitus, visto que séo, por natureza, facilmente mutaveis,
podem ser consideradas como um habitus. Tais disposicbes do corpo podem ser
assim consideradas ndo em funcdo de sua dificil mutabilidade, mas em comparacéo
com determinado sujeito, ou seja, por ndo poderem desaparecer enquanto o sujeito
considerado permanecer ou ainda porque elas sdo dificiilmente mutaveis em

comparacao com outras disposicoes.

Tomas questiona também se ha habitus nas poténcias da parte sensitiva, pois
esta, tal como a nutritiva, é considerada irracional e desprovida de vontade, que é
considerada um fator essencial para se ter habitus. Com efeito, nas poténcias
sensitivas ndo ha ciéncias, pois estas se reportam a poténcia apreensiva, mas, como
as poténcias sensitivas podem ser consideradas de dois modos distintos, a saber,

conforme atuam pelo instinto natural ou conforme a razdo é preciso dispor

6 . . . s . . o
Esta teoria, desenvolvida por Aristételes em De Anima (ll, 1), afirma ser o homem um composto de matéria e
forma, onde a matéria estd para o corpo assim como a forma esta para alma, cada corpo possuindo sua propria

e exclusiva forma.
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separadamente cada uma destas duas colocacOes para se afirmar se ha habitus ou

nao aqui envolvidos (I-1l, 9.50, a3).

Quando se consideram as poténcias sensitivas atuando pelo instinto natural,
elas ordenam-se para uma Unica coisa, da mesma maneira que a natureza. E, ja
que, ndo ha habitus algum presente nas poténcias naturais, como ja citado, assim
também né&o existe habitus presente nas poténcias sensitivas quando estas atuam
conforme o instinto natural. JA& quando as poténcias sensitivas atuam conforme a
razdo, estas podem se ordenar a diversos fins e, portanto, pode estar ai presente
algum habitus pelo qual se dispée bem ou mal a alguma coisa. E o que Aristételes
afirma em EN (I, 110,30), pois, na medida em que as poténcias sensitivas obedecem
a razao, elas sdo racionais de certa maneira. E isto ocorre quando as poténcias
sensitivas apetitivas, agindo a mando da razédo, se tornam sedes das virtudes da

temperanca (no concupiscivel) e da fortaleza (no irascivel).
5-Local dos habitus: intelecto e vontade

Ja em relacdo ao questionamento se ha habitus no intelecto, Tomas afirma
ser proprio do intelecto o conhecer e o pensar, sendo isto em nds um habitus. E
como o habitus e também a poténcia sao proprios daquele ao qual pertence a acao,
entdo o habitus pelo qual pensamos esta propriamente no intelecto. Além do mais,
quando se afirma que tal coisa é sujeito de habitus, afirma-se que € propriedade
desta estar em poténcia para muitas coisas. E isto cabe, particularmente, quando se
considera o intelecto possivel que deve estar em poténcia para o ser inteligivel
assim como a matéria corporal deve estar em poténcia para o ser sensivel. E por
estas razbes ndo ha impedimento para se ter habitus no intelecto, sendo o habitus

considerado o meio termo entre a pura poténcia e ato perfeito (I-1l, .50, a5).

Quando consideramos se ha algum habitus na vontade, Tomas inicia sua
explicacdo citando Aristételes, EN (V, 1129 al, 10), onde se afirma por justica
“aquela disposicdo moral que torna os individuos aptos a realizar atos justos e que
os faz agir justamente e desejar o que é justo (...)". Assim, neste sentido, a justica é
um habitus que tem sede na vontade e que, por sua vez, enquanto poténcia

racional, pode se ordenar de modos diferentes a acdo. E por isso pode se afirmar
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que a vontade possui algum habitus que a disponha bem para o seu ato, tal como se
requer de um habitus, ou seja, que a poténcia a ele relacionada pode ser disposta

de diversas formas a sua acao.

Alias, a propria razao de habitus nos mostra que ele é ordenado, sobretudo, a
vontade, pois, como ja dito, o habitus € “aquilo de que alguém se vale quando quer”.
E é necessario haver na vontade e em toda poténcia apetitiva uma inclinagéo para o
seu objeto, que vem a ser exatamente aquilo que corresponde ao ato da poténcia
apetitiva. E como € preciso na vida humana que a poténcia apetitiva se incline a um
dado objeto que se refira a muitas e diferentes coisas, entdo devem existir tanto na
vontade quanto nas outras poténcias apetitivas certas qualidades que imprimem

essa inclinagéo. E tais qualidades séo conhecidas por habitus (I-11, .50, a5).

Assim, pode-se afirmar, pela propria natureza da poténcia apetitiva, que a
vontade se inclina a certo objeto e quando tal inclinacdo se faz a luz da razéo,
incorre a um bem. Mas por este bem ser bastante diversificado, € necesséario que
isto se faga por meio de um habitus para que dai resulte mais prontamente a acao.
Donde se pode afirmar que a vontade é sujeito de habitus.

6-Causa dos habitus

Tomas de Aquino examina também a causa dos habitus, questionando se ha
habitus provenientes da natureza, se ha habitus causado por atos, se pode o habitus

ser gerado por um s6 ato e se ha habitus infundidos nos homens por Deus.

Primeiro: se ha habitus provenientes da natureza. Considerando-se o habitus
como uma disposi¢cdo do sujeito em relacdo com a forma ou com a natureza, em
ambas as relacbes mencionadas ha habitus, pois este corresponde a uma
disposicdo propria da espécie humana. Porém, essa disposicdo possui certa
amplitude, variando em graus diversos nas diferentes pessoas, conforme a natureza
individual de cada uma. E essa disposicdo, por sua vez, advém ou inteiramente da
natureza ou apenas de uma parte desta, enquanto a outra parte origina-se de um
principio exterior. Um exemplo deste caso: quando alguém esta doente e sara por si

mesmo, toda a sua saude proveio da natureza. Mas quando se estd doente e
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consegue a cura por meio de um remédio, a saude se deve tanto a natureza do

sujeito quanto ao principio externo que corresponde a medicacao (I-1l, .51, al).

E se se considera o habitus como uma disposicéo para a acdo, este é natural
tanto pela natureza individual quanto pela natureza especifica. Pela natureza
individual, enquanto dependente de um corpo, ha aqui a presenca de um principio
material e pela natureza especifica, enquanto dependente da propria alma (que é a
forma do corpo) ocorre aqui um principio especifico. Contudo, por nenhum destes
dois principios podem os homens ter habitus naturais totalmente originados da
natureza, visto que nao possuem espécies inteligiveis naturalmente impressas em
sua natureza. Conforme afirma Aristételes, o conhecimento humano é originado dos
sentidos, e é por isto que se diz que existem nos homens alguns habitus naturais
procedentes em parte da natureza e em parte de um principio exterior que atua

diferentemente nas poténcias apreensivas e nas poténcias apetitivas.

Nas poténcias apreensivas pode haver um habitus natural incoativo tanto em
relacdo a natureza especifica quanto em relacdo a natureza individual. Quanto a
natureza especifica por parte da alma, ha nos homens o habitus natural do intelecto
dos primeiros principios que lhes permite conhecer, por exemplo, o todo como maior
gue a parte, uma vez ja conhecido o que € o todo e 0 que € a parte. Ja quanto a
natureza individual, ha um habitus cognoscitivo incoativo natural ao homem que
corresponde a uma disposi¢cao organica deste para o entender, na medida em que

ha a necessidade da presenca das poténcias sensitivas para o intelecto agir.

Porém, nas poténcias apetitivas, ndo ha nenhum habitus incoativo, por parte
da propria alma. O que se tem séo certos principios de habitus, “do mesmo modo
como se diz que os principios do direito sdo os germes das virtudes”. Isto porque a
inclinacdo para os proprios objetos pertence antes a razdo das poténcias que a
consideracdo de ser o inicio mesmo de um habitus. E quanto ao corpo, de acordo
com a natureza individual, ha certos habitus apetitivos incoativamente naturais, visto
que h& pessoas mais predispostas que outras a castidade, a mansidao e a outras
virtudes, por exemplo, devido as suas proprias complei¢des fisicas, conforme afirma
Tomas (I-11, g. 51, al).
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Segundo: se ha habitus causados por atos. Tomas afirma que se o agente
considerado contém em si apenas o principio de seu ato, como ocorre com o fogo
gue s6 possui o principio ativo do aquecimento, nesse caso, nenhum habitus pode
ser causado pela atividade propria deste agente. Mas, se o0 agente incluir em si um
principio ativo e passivo do proprio ato, ai ha a ocorréncia de habitus; e é isto que
temos quando consideramos as acfes humanas. O exemplo de Toméas vai entdo, se
referir aos atos da poténcia apetitiva que séo precedidos pela poténcia apreensiva, a
qual lhe apresenta seu objeto, ao passo que a poténcia intelectiva, posteriormente,
reflete sobre as conclus@es, tendo por principio ativo as proposi¢cdes por si mesmas
evidentes (I-1l, g. 51, a3).

E por isto que Tomas afirma que “os habitos das virtudes morais sdo
causados nas poténcias apetitivas, enquanto movidas pela razdo, da mesma forma
como o0s habitos das ciéncias sdo causados no intelecto, enquanto este é movido
pelas proposi¢des primeiras”. Igualmente, pode se afirmar que quando o agente
considerado age movido por outro, deste recebe algo do principio motor sendo
assim causador do habitus. E que, desta forma, o habitus provém de um principio
que é ativo e que é também mais nobre que o habitus produzido. Isto ocorre, por
exemplo, com a razdo que vem a ser um principio mais nobre do que a virtude moral

gerada na poténcia apetitiva por atos rotineiros (I-1l, g. 51, a3).

Terceiro: se ha habitus gerado por um sé ato. Tomas responde a esta
guestdo inicialmente lembrando que um habitus é gerado pelo ato quando a
poténcia passiva € movida por algum principio ativo, havendo a necessidade aqui de
gue este ato domine por completo o passivo. No caso dos atos humanos seria,
portanto, necessario que o principio ativo, que € a razdo, domine em um sO ato a
poténcia considerada. Se for a apetitiva, deve-se lembrar que esta se presta de
varias maneiras a muitas coisas, e que em um sO ato sO pode julgar se algo é
desejavel conforme determinadas circunstancias ou ndo. Ou seja, a poténcia
apetitiva ndo é totalmente dominada por um s6 ato da razdo, e 0 que ocorre na
maioria das vezes é que é levada, de modo natural, para 0 mesmo objeto, que

corresponde ao habitus da virtude.



30

Ja nas poténcias apreensivas, €& importante considerar uma dupla
passividade: a do intelecto possivel e a do intelecto passivo, que € a razao
particular, ou seja, a poténcia cogitativa com memdéria e imaginacdo. No intelecto
possivel, pode ocorrer de um s6 principio ativo dominar toda a poténcia do passivo,
como ocorre com o habitus da ciéncia causado neste intelecto por um s6 ato da
razao decorrente de uma proposicdo evidente que gera conclusdes firmes, mas
pode ocorrer também a necessidade de muitos atos da raz&o para causar, por
exemplo, o habitus de opinar. Em se tratando das poténcias apreensivas inferiores, €
necessario também, a repeticdo dos mesmos atos varias vezes para produzirem

uma forte impressédo na memoria.

Por fim, Tomas analisa os habitus corporais. Neste caso pode um sé ato
causar um determinado habitus, caso ele possua um principio ativo com grande
energia como, exemplificando, Tomas cita um remédio poderoso que produza

prontamente a saude.

Quarto: se existem nos homens habitus infundidos por Deus. Tomas afirma
que por duas razbes ha nos homens habitus infusos por Deus. A primeira é que ha
certos habitus que nos dispdem favoravelmente a um fim que supera nossa
capacidade humana, como € o caso da Ultima e perfeita bem-aventuranca. Mas,
como os habitus devem ser proporcionais aquilo a que se dispdem, habitus humanos
ndo podem ultrapassar as capacidades humanas. Por isso, habitus que estao além

da capacidade humana ndo podem existir no homem, a n&o ser por infusédo divina.

A segunda razao € que Deus pode produzir em nés os efeitos de uma causa
prescindindo dela, como ocorre quando infunde na alma habitus que podem ser
alcancados naturalmente ou quando infundiu nos apdstolos a ciéncia das Escrituras
que poderia ser adquirida pelo estudo ou pela pratica. Tomas também afirma que se
deve considerar que os atos produzidos por um habitus infuso ndo causam nenhum
habitus, mas confirmam um habitus ja preexistente, como € o exemplo de alguém
que esta naturalmente sdo, mas a ele sdo ministrados remédios para reforcar a

saude que ja tem.
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7-O que pode ocorrer com 0s habitus

Apds estes questionamentos, Tomas de Aquino estuda as possibilidades de
crescimento, diminuicdo e destruicdo de um habitus para apds, considerar acerca da
distincdo dos mesmos. Iniciando pelas possibilidades de crescimento de um habitus,
Tomas questiona se um habitus pode aumentar; se aumenta por adicdo e se

qualquer ato pode aumentar um habitus.

Mas primeiro cabe definir o que é aumento. E este se refere a quantidade,
uma noc¢ao que transpomos das realidades corporais para as realidades espirituais e
intelectuais significando que algo é considerado grande quando chega ao nivel de
perfeicdo quantitativa que deve ter. Neste sentido, quanto a forma, algo é grande
quando é perfeito, conforme Tomas cita as palavras de Agostinho: “quanto aquilo
que nado é materialmente grande, ser maior € o mesmo que ser melhor” (I-1l, q.52,
al).

Mas a perfeicdo de uma forma pode ser vista de duas maneiras: em si mesma
e no modo como o sujeito dela participa. Em ambos os casos encontramos algumas
qualidades e formas que admitem o0 mais e 0 menos, enguanto outras nao. A
perfeicdo da forma em si mesma é suscetivel de mais ou de menos quando
podemos a ela nos referirmos como grande ou pequena em relagéo a algo. E por
isso que se diz que a salude pode ser maior ou menor; ou que uma ciéncia € maior
ou menor, conforme se estenda a mais ou menos coisas. Tais consideracdes se
especificam por um termo ao qual estdo ordenadas e que as permite diversificarem-
se em mais ou menos sem, contudo, perder suas especificidades; o que também

nao implica que a forma tenha o existir fora do sujeito.

Tomas cita que sobre tais colocacbes, ou seja, no que diz respeito a
intensidade e a remissao dos habitus e das formas, que opinides diversas se
formaram, sendo que ele permanece seguindo Aristételes em suas consideracoes.
Para o Fil6sofo, se uma forma ou realidade qualquer pertencer a uma determinada
espécie, esta ndo admite o mais ou 0 menos, pois 0 que se afasta da espécie, seja
para mais ou para menos, ira pertencer a outra espécie. Ja aquelas coisas que se

especificam por um termo ao qual estdo ordenadas, estas permitem o mais e o
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menos. Exemplos deste caso incluem o movimento, que €, em Si mesmo, mais ou
menos intenso, permanecendo estavel em espécie, e a saude sobre a qual
Aristoteles afirma que “a saude, em si mesma, admite mais e menos, pois a medida
nao € a mesma em todos, nem sempre a mesma em um s0 € mesmo individuo, e

uma vez diminuida continua saude até certo ponto”. (I-1l, q.52, al).

Ja aquilo pelo qual algo se especifica em espécie deve ser fixo e estavel e,
portanto, ser considerado em si mesmo. Logo, tais coisas ndo se definem pela

relacdo com outra coisa, 0 que ocorre, sobretudo, no caso da substancia.

Quanto a qualidade ou forma considerada pela participacdo do sujeito,
também neste caso ha algumas qualidades e formas que admitem o mais e 0 menos
e outras, ndo. Esta diferenca é causada pela substancia que, sendo ente por si, ndo
admite o mais e o0 menos. Logo, no género da substancia ndo se fala de mais nem
de menos e como a quantidade esta ligada a substancia, dai se segue que também
a respeito da quantidade o mesmo se aplica.

Contudo, h& casos em que a participacdo do sujeito na intensidade e
remissao dos habitus e das formas admite o mais € 0 menos. Isto porque o habitus e
a disposicdo nao especificam o sujeito e nem incluem a indivisibilidade em sua
razao. Isso pode ocorrer quando uma mesma ciéncia ou saude é recebida mais por
uma pessoa do que por outra, de acordo com as suas diferentes aptiddes,
procedentes da natureza ou do costume. Da mesma forma, quando ha alteracdo nas
paixdes do apetite sensitivo ou nas poténcias sensitivas apreensivas, ocorrem
modificacdes nas ciéncias e nas virtudes, como Tomas afirma citando Aristételes (I-
I, .52, al).

Fica assim entendido que nas formas que aumentam e diminuem, tal aumento
e diminuicdo provém das diferentes participacbes do sujeito e ndo da forma
considerada em si mesma. E que desta maneira, o aumento dos habitus e das
formas n&do ocorre por adicdo de uma forma a outra, mas por maior ou menor
intensidade da participacdo do sujeito na mesma forma. Isso porque, se fosse
considerado um aumento nas formas pela adicdo, tal caso somente poderia

acontecer ou por parte da forma ou por parte do sujeito.
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Por parte da forma, como ja foi dito, uma adi¢cdo ou subtracdo desta mudaria
a espécie, 0 que nao é o caso. E por parte do sujeito, isso sé ocorreria quando uma
parte do sujeito recebe a forma que néo tinha antes, como citando o exemplo de
Tomas “como se disséssemos que o frio aumenta num homem que antes o0 sentia
numa parte do corpo e quando ja 0 sente em varias; ou entdo porque se ajunta
algum outro sujeito participante da mesma forma, como se acrescentasse o quente
ao que ja era quente o branco ao branco”. Porém, nestes dois modos néo se diz que

o corpo ficou mais quente ou mais branco e sim maior (I-1l, q.52, a2).

Contudo, ha casos em que certos acidentes aumentam em si mesmos
podendo haver, em alguns destes, aumento por adicdo. E o que ocorre, por
exemplo, com o movimento que aumenta quando a ele acrescentamos certo tempo
de duracdo ou aumento de percurso permanecendo, no entanto, a mesma espécie
devido a unidade do termo. E 0 movimento também pode aumentar em intensidade,
em relacdo a sua participacdo do sujeito, quando este movimento se realiza mais ou
menos prontamente segundo a acao imposta. Caso igual ocorre com a ciéncia que
pode aumentar em si mesma pela adi¢do. Isto ocorreria quando alguém aprende,
por exemplo, muitas conclusbes de geometria, o0 que levaria a um aumento do
habitus especifico dessa ciéncia. E a ciéncia também pode aumentar em intensidade
em alguém pela participacdo do sujeito, como ocorre, por exemplo, com uma pessoa
que procede mais facil e mais claramente que outra nas consideracfes das mesmas

conclusoes.

Por outro lado, quando questionamos se habitus corporais aumentam por
adicdo, parece aqui ndo acontecer tal caso. Isto porque basta lembrar que o
aumento estd relacionado ao nivel de perfeicdo e nesses habitus, para se chegar a
uma medida mais perfeita, esta deve estar ligada a modificacbes das qualidades
elementares que ndo crescem sendo em intensidade, sem adi¢cdo alguma, por causa
do sujeito participante e para se dizer que um animal é realmente sédo ou bonito, por
exemplo, ele deve assim o ser em todas as suas partes. Aléem do mais, a causa que
faz com que um habitus aumente atua no sentido de fazer o sujeito participar de
maneira mais perfeita da forma preexistente ou no sentido desta forma ganhar uma

extensdo mais ampla.
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No entanto, ao considerar que ocorre crescimento nos habitus, ndo se pode
esquecer que o exercicio destes depende da vontade humana. E que alguém que
possua um habitus pode prescindir dele ou até agir em sentido contrario ou mesmo
usando-o em atos desproporcionais ou ndo a sua intensidade. Assim, se a
intensidade do ato for proporcional a do habitus ou mesmo superior aquele, qualquer
ato praticado ird aumentar ou preparar o aumento do habitus. Tomas exemplifica
esta situacdo afirmando que, com efeito, ndo é qualquer tipo de alimento ingerido
que faz com que um animal cres¢a como também néo € qualquer gota que fura uma
rocha, pois o crescimento dos animais se realiza pela repeticdo da ingestdo dos
alimentos. Da mesma forma, quando 0s atos proporcionais ou superiores aos
habitus s&do multiplicados, aumenta o habitus. Contudo, se a intensidade do ato for
inferior a do habitus, tal ato ndo prepara o habitus para que este aumente, mas sim,

causa a sua diminuicdo, de acordo com Tomas de Aquino (I-1l, g. 52, a3).

O questionamento que se segue, visto que é possivel que um habitus venha a
diminuir, é se é possivel que um habitus seja destruido. Tomas responde que de trés
maneiras uma forma se destroéi: por si, pelo seu contrario ou por acidente quando o
sujeito € destruido. Portanto, se algum habitus tem seu sujeito destrutivel e sua
causa admite um contrario, ele podera ser destruido pelas duas maneiras citadas;
sendo isto 0 que ocorre com 0s habitus corporais, como a saude, por exemplo. Mas
se 0 habitus possui um sujeito indestrutivel ele ndo poderad ser destruido por

acidente.

Contudo, ha certos habitus que, embora existam principalmente em um
sujeito indestrutivel (a alma), secundariamente existam num sujeito destrutivel (o
homem). Isto acontece, por exemplo, com o habitus da ciéncia, que reside
principalmente no intelecto possivel e secundariamente nas poténcias apreensivas
sensitivas. E por este motivo, por parte do intelecto possivel, o habitus da ciéncia
nao pode ser destruido por acidente nem por movimento corporal, mas por parte das
poténcias sensitivas, sim. E isto ocorre por engano, no proprio processo da razao,
tanto quando um sofisma se op0e ao silogismo dialético ou demonstrativo, quanto
nas proposi¢ées das quais procede a razdo. E € por este motivo que se diz que a
razdo falsa pode destruir o habitus da ciéncia. Mas ha, contudo, certos habitus,

agueles dos primeiros principios especulativos e praticos, que ndo podem ser
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destruidos nem pelo engano e nem pelo esquecimento, pois existem no intelecto
possivel causado imediatamente pelo intelecto agente, que nao possui nenhum

contrario que possa vir a destrui-lo, de acordo com Tomas (I-11, g. 53, a 1).

E quando se questiona sobre as virtudes, Tomas de Aquino afirma que
aquelas conhecidas como intelectuais existem na razado mesma, valendo para elas o
gue se afirmou a respeito da ciéncia. Mas, em se tratando das virtudes morais, que
residem na parte apetitiva da alma, estas tém seus respectivos habitus e vicios
causados pela razdo quando esta move a apetitiva. Assim, o habitus da virtude ou
do vicio pode ser destruido pelo juizo da razdo quando esta se move em sentido

contrario, ou por ignorancia, ou por paixao ou ainda por escolha.

Porém, Tomas afirma que é preciso distinguir que quando se diz que um
habitus da virtude pode ser destruido, isso ndo tem relacdo com o sujeito nem com a
causa, mas com o ato. Dai se afirmar que as virtudes morais, por serem usadas
freqientemente no dia a dia, sdo mais duraveis que as virtudes intelectuais, “pois 0

exercicio das virtudes é continuo, durante toda a vida, o que nao ocorre com 0

exercicio do conhecimento”, conforme Tomas (I-1l, q.53, al).

Assim, da mesma maneira que se afirma que os habitus aumentam, eles
também diminuem pela mesma causa que os destroi, pois a sua diminuicdo € o
caminho para a sua destruicdo e, inversamente, a geracao de um habitus € a base
para 0 seu crescimento. E igualmente ao aumento, a diminuicdo de um habitus
ocorre segundo o modo diferenciado de participacdo do sujeito. Esta diferenca, para
Toméas de Aquino, se da pela indeterminacdo da poténcia do sujeito participante,
pois toda diminuicdo da esséncia de um habitus tem o0 seu principio neste sujeito
participante. E isto significa que a poténcia pode participar de diversos modos de
uma mesma forma ou ainda que ela possa estender-se a um maior ou menor

namero delas (I-Il, g. 53, a2).

E como ja dito, os habitus desaparecem ou diminuem quando submetidos a
acdo de um agente contrario. Tomas explica que é por este motivo que acodes
contrarias a qualquer habitus crescem ao longo do tempo sendo necessarias, para

suprimi-las, acdes proprias do habitus. E quando os habitus ficam muito tempo sem
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serem exercidos, eles diminuem e até podem desaparecer completamente, como
ocorre na ciéncia e na virtude. Isto se da quando ndo se usa das virtudes morais
para moderar as paixdes e as acdes, que sem o comedimento da virtude e por
propria inclinacdo do apetite sensitivo e de outros que movem exteriormente,

acabam por ndo serem mais exercidas, vindo a diminuir ou até desaparecer.

O mesmo ocorre em relacdo aos habitus intelectuais que permite aos homens
bem julgar o que vai a sua imaginacao. Logo, quando o homem deixa de fazer uso
deste habitus, Tomas afirma que estranhas imagina¢des, que as vezes, levam a
coisas contrarias, levardo o homem a se tornar menos apto e a ndo julgar retamente.
Se tais imaginacdes contrarias ao habitus ndo forem eliminadas ou reprimidas pelo
exercicio frequente do habitus, o ato intelectual, pela cessacdo de seu ato, diminui
ou se destroi. E neste sentido que Tomas afirma que o cessar dos atos leva ao
desaparecimento ou diminuicdo de um habitus, como o que remove um obstaculo,
porque aqui se removem o0s atos que lhes impediam as causas destruidoras ou

diminuidoras (I-1l, g. 53, a3).
8-Distincado dos habitus

Por ultimo, Tomas de Aquino questiona sobre a distingdo dos habitus através
de quatro analises diferentes: se podem existir muitos habitus numa s6 poténcia, se
os habitus distinguem-se por seus objetos, se eles assim o fazem pelo bem e pelo

mal e se um habitus é constituido por muitos.

Quanto ao primeiro questionamento, Tomas responde que 0s habitus sao
disposicbes de algo em poténcia para alguma coisa, ou para a natureza, ou para
uma acao, ou para o fim da natureza. Assim, ha habitus que sdo disposi¢des para a
natureza e habitus que sao disposi¢cbes para a acdo. Aqueles que o sao para a
natureza, podem existir muitos em um sé sujeito, havendo desta forma, muitos
habitus ou disposicbes em um mesmo sujeito. Exemplos seriam tomar partes
semelhantes do corpo, como 0S nervos, 0S 0SS0S e as carnes, que dispostas em
ordem a natureza temos a fortaleza ou a fraqueza; enquanto se tomarem oS

membros, como as maos, 0s pes e outros membros tém-se a beleza.
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J4, se nos referirmos a habitus que sdo dispostos para a acdo, estes
pertencem propriamente as poténcias, pois 0s habitus sdo qualidades ou formas
inerentes a poténcia. Neste caso, temos muitos habitus que podem pertencer a uma
Gnica poténcia, como também a muitos atos especificamente distintos. E a razao
disto deve-se ao fato que o sujeito do habitus é uma poténcia passiva que é
determinada pela razdo do objeto ativo a um ato especifico. E como os habitus séo
qualidades inerentes a poténcia, como ja dito, € por eles que a poténcia inclina-se a
determinados atos; e havendo varios habitus inerentes a uma mesma poténcia,

estes favorecem o melhor agir de acordo com atos determinados e especificos.

Assim, o que se tem é uma diversidade especifica de atos e, por
consequéncia, de habitus, que permitem que as poténcias diversas correspondam
especificamente diversos atos e diversos habitus. Ndo é necessario, contudo, que
habitus diversos pertencam a poténcias diversas, mas pode acontecer de muitos
habitus pertencerem a uma so poténcia, pois embora uma poténcia seja simples em
sua esséncia, conforme Tomas afirma, ela € virtualmente mdaltipla, estendo-se a
muitos atos que sao especificamente diferentes. Esta € razdo pela qual uma Unica
poténcia pode ter muitos habitus especificamente diferentes, sendo importante
acrescentar que numa unica poténcia ndo podem existir muitos habitus,
simultaneamente, a ndo ser que um esteja compreendido no outro. Tomas afirma,
neste caso, que, com efeito, o intelecto ndo pode conhecer em ato e
simultaneamente muitas coisas, mesmo podendo saber muitas coisas pelo habitus e

simultaneamente (I-11, . 54, al).

Quanto ao segundo questionamento, ou seja, se ha distincdo dos habitus
pelos objetos, Tomas responde que para se fazer uma distincdo especifica dos
habitus é necessario considera-los quanto as formas e quanto ao modo proéprio pelo
qual os habitus se distinguem. Quanto as formas, nestas ocorre distingcdo devido a
diferentes principios ativos, mas sendo o habitus uma disposicdo em ordem para
alguma coisa, tal colocacdo implica disposicdo em ordem tanto para a natureza
quanto para a acao dela resultante. E assim, por trés critérios os habitus se
distinguem: pelos principios ativos dessas disposi¢des, pela natureza e pelos objetos
especificamente diferentes.
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Contudo, ao questionar se ha distincdo das poténcias e também dos habitus,
ndo se deve considerar o objeto materialmente, mas sua razdo especifica ou mesmo
genericamente diferente. Assim, coisas especificamente contrarias que diferem em
sua realidade, como a medicina que cabe tanto aquele que esta sdo quanto aquele
gue esta doente, podem ser conhecidas pela mesma razdo, pois pertencem ao

mesmo habitus cognoscitivo.

E em relacdo a distincdo dos habitus pelos seus objetos, Tomas afirma que
os diversos meios de demonstragcdo sdo outros tantos principios ativos pelos quais
se diversificam os habitus das ciéncias. Isto porque se pode dizer que o fisico prova
que a terra é redonda por um meio; o astrbnomo, por outro. Um se utiliza da
matematica, atraveés de figuras de eclipses e outras, enquanto o outro demonstra a
mesma coisa por meios naturais, como a queda dos corpos pesados para 0 centro e
outros fatos. Assim, em ambos ha distincdo dos habitus pelos objetos, porém,
através de meios diferentes, mas com o uso da demonstracdo como meio termo de

um silogismo.

Alids, quando se consideram os atos, estes diferem especificamente segundo
a diversidade dos objetos e, sendo os habitus certas disposi¢des para os atos, estes
também se distinguem pelos mesmos objetos diversos. E, como o fim esta para as
acOes, assim como o principio esta para as demonstracdes, a diversidade dos fins
leva a diversidade dos proprios principios ativos, ao que Tomas acrescenta: “Além
disso, os fins sdo eles proprios objetos dos atos interiores que, sobretudo pertencem
as virtudes (...)” (I-Il, g. 54, a2).

Quanto ao terceiro questionamento, ou seja, se 0s habitus se distinguem pelo
bem e pelo mal, Tomas responde que, como ja se afirmou, os habitus distinguem-se
nao so pelos principios ativos e pelos objetos, mas também em ordem a natureza,
sendo que isto pode acontecer de duas maneiras: a primeira, conforme a harmonia
ou desarmonia com a nhatureza e a segunda, dispondo-se a atos ou convenientes a

natureza inferior ou superior.

Em relagdo a primeira maneira, Tomas afirma que, quando o habitus dispde-

se em harmonia a atos convenientes a natureza do agente, aqui se distingue
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especificamente o bom habitus, e quando se dispde em desarmonia aos mesmos
atos, distingue-se o mau habitus. Assim, chama-se bom habitus, ou habitus virtuoso,
aguele que se dispde conforme a razdo, enquanto atos viciosos, sendo contra a
razdo, estdo em desarmonia com a natureza. Logo, a diferenca especifica dos

habitus € reconhecida pelo bem e pelo mal.

Porém, Tomas acrescenta que o bem que é comum a todo ente ndo é

[N

diferenga especifica de nenhum habitus, mas sim um bem determinado que
definido pela conveniéncia de uma determinada natureza que vem a ser a humana.
E, igualmente, também o mal, considerado como diferenca constitutiva do habitus,
ndo € pura privacdo, e sim algo determinado, que se opde a uma determinada
natureza. E, neste caso, deve-se também lembrar que, em relacdo aos habitus bons,
varios deles versam sobre um mesmo objeto especifico, isto é, existe uma mesma e
s6 virtude para cada objeto considerado, mas quando se consideram os habitus
maus ou viciosos, h& diversos destes relativamente a uma mesma acgédo a qual se
contrapfbem, isto é, existem diversos vicios que se contrapfem a uma mesma virtude
(I-11, g. 54, a3).

Assim, Tomas de Aquino afirma que um Unico habitus pode referir-se a coisas
contrarias, quando estas se encontram em uma mesma razao, porém, nunca
acontece que habitus contrarios sejam da mesma espécie, pois a oposicdo que se
da entre eles € por razbes contrarias. Logo, pode-se concluir que a distincdo de
habitus se faz pelo bem e pelo mal, ou seja, enquanto um habitus € bom e o outro é

mal e ndo porque eles tenham por objeto o bem e o mal, respectivamente.

Em relacdo a segunda maneira de se distinguirem os habitus, isto €, quanto a
natureza que dispde a atos convenientes a natureza inferior e a atos convenientes a
natureza superior, Tomas aqui se refere a distincdo entre virtudes humanas e
virtudes divinas. Desta forma, a virtude humana é aquela que se dispde a atos
proprios a natureza humana, enquanto a virtude divina, ou herdica, dispde-se a atos

proprios de uma natureza superior.

Quanto ao quarto e ultimo questionamento, a pergunta a se analisar € se um

anico habitus € constituido de muitos. E neste caso, a resposta de Tomas abarca
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varias consideracfes, a saber: quanto a ordenacdo, a unidade, a atribuicdo e
geracdo do habitus. Assim, o habitus dirigido a acdo, € uma perfeicdo da poténcia,
que, como toda perfeicdo, é proporcional ao sujeito que € apto para recebé-la. E, da
mesma forma que uma poténcia que € unica, estende-se a muitas coisas, na medida
em que estas coisas encontram-se em uma unica razdo comum de objeto, assim
também o habitus estende-se a muitas coisas quando estas estdo ordenadas a algo
uno como, por exemplo, a uma mesma razao particular de objeto, ou a uma mesma

natureza, ou, ainda, a um mesmo principio.

Desta forma, ao considerar-se o habitus nestas realidades, encontraremos
nele certa multiplicidade. Contudo, o que se tem é que esta multiplicidade esta
ordenada a algo uno, aquilo a que o habitus visa principalmente e o que determina a
sua unidade. Logo, tais colocacdes indicam que o habitus, sendo uma qualidade
simples, ndo é formado de muitos habitus, embora se estenda a muitas coisas (I-Il,
g. 54, a4).
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AS VIRTUDES EM GERAL

Dentro da problematica proposta para este trabalho, apds o estudo efetuado
sobre os habitus em geral, deve-se proceder ao estudo das virtudes em geral. E isto
sem perder de vista a linha de conducdo da pesquisa, que € argumentar que as
virtudes sdo uma proposta para a falta de racionalidade moral atual, questionamento
proposto por Maclintyre. Assim, apoés tais estudos serdo analisadas cada uma das

virtudes cardeais, em separado.
1-Conceito de virtude

Etimologicamente, a palavra virtude deriva do latim virtus, que vem de vir (que
significa varao), expressando, em seu sentido original, a virilidade, mas que também
designa a exceléncia ou perfeicdo moral. E a traducéo padrédo do termo grego areté,
significando forca, poder de uma coisa ou também exceléncia. Assim, areté e virtus,
aplicadas ao homem, vao designar a exceléncia humana como tal, sendo virtuoso
aguele homem que leva uma vida sem qualquer reprovagao porque néao faz nenhum
mal, € amavel, bondoso e procura usar sempre as suas capacidades humanas para
o bem, fazendo-o de forma constante e alegre. E também um homem competente,
capaz de examinar toda situacdo de maneira rapida e corretamente; em suma, de
acordo com Rhonheimer (2007, p. 199), € um homem gue tem sua vida ordenada

conforme as exigéncias da razao.

Ja quanto a palavra cardeal, em se tratando das virtudes cardeais, deriva do
latim cardo, que significa gonzo ou dobradica de uma porta ou janela, por exemplo.
Desta forma, as quatro virtudes cardeais, conhecidas como sendo a justica, a
prudéncia, a fortaleza e a temperanca, denominam aquelas virtudes que carregam
consigo todas as outras e que representam os pontos fixos sobre os quais as outras
virtudes estdo ancoradas. E nesse sentido que se dizem serem estas as virtudes
principais, ndo se esquecendo que as virtudes sdo habitus especiais, e, no caso,

habitus bons.

Pieper (1976, p.15) afirma que, em termos completamente gerais, virtude é a

elevacdo do ser na pessoa humana. E, conforme disse Tomas de Aquino, a ultimum
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potentiae e significa 0 supremo alcance de uma poténcia e nao literalmente a ultima
poténcia. Isto é, significa a realizagdo maxima das possibilidades humanas, tanto em
seus aspectos naturais quanto sobrenaturais sendo o homem virtuoso aquele que
realiza o bem obedecendo as suas inclinacbes mais intimas. Logo, quando se diz
que a virtude é o ultimo termo da poténcia tém-se a virtude definida em relacdo ao
ponto ultimo que a poténcia pode alcancar e que corresponde a realizacdo plena das

aspiracées do homem.

Pindaro de Cinoscefale, (~520-438 a.C.) poeta grego, citou tal concepcéo. Ele
escreveu, em sua obra denominada Odes Piticas (ll, 73): “Homem, torna-te no que
€s”. Esta seria uma referéncia a concepg¢éo de virtude que ora € considerada, isto €,
como ultimum potentiae, como a realizacdo maxima das capacidades humanas. E
uma contextualizacdo: as Odes Piticas, especificamente, se referem aos jogos
olimpicos realizados em Delfos em honra a Apolo, onde se eternizavam e
homenageavam os vencedores e participantes de competicdes olimpicas daquela

época.

Marcus Tullius Cicero (106-43 a.C.), considerado excepcional orador latino,
trouxe uma concepcdo das virtudes aplicada a politica. Em sua obra, Das Leis
(1967, p.52), Cicero expde sua idéia de legislacdo ideal para uma republica,
vinculada objetivamente a praxis politica do Estado. Nesta obra, ele louva a virtude
como sendo 0 bem maior que podemos desejar e considera as principais virtudes a

justica, a prudéncia, a fortaleza e a temperanca.

Lucius Annaeus Séneca (4 a.C.-65 d.C.), politico, filésofo e escritor romano,
em sua obra escrita em 58 d.C., De vita beata, traduzida para o portugués como A
vida feliz, também enalteceu a virtude, afirmando: “A virtude é algo de elevado,
sublime e nobre, invencivel, infatigavel. O prazer € coisa baixa, servil, débil, efémera
gue tem domicilio em bordéis e nas tabernas. A virtude, ao invés, encontra-se no

templo, no foro, na Curia, na vigilancia e nossas muralhas (...)" (I, 7.3).

Para Séneca, em sua obra A vida feliz (I, 16.1), a virtude consideraria sempre
o bem, ordenando que o homem seja inabalavel, quer na presenca do mal, quer

junto ao bem. Assim, 0 homem poderia imitar, isto é, reproduzir Deus dentro de suas
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capacidades e alcancar a felicidade. Logo, a conclus&o que o filésofo chega é que “a
verdadeira felicidade consiste na virtude”.

Platdo, na sua obra Republica (livros IV e V), desenvolveu, inicialmente, as
virtudes na cidade para depois as vincular a conduta humana. Para ele, na cidade
boa e reta cada pessoa deveria dar a sua participacdo de acordo com a sua
natureza. Dai, o principio estabelecido para reger a cidade: cada qual deve cuidar de
agir para aquilo pelo qual nasceu e que promovera a unidade da cidade. Haveria,
assim, uma estreita relacéo entre os cidadaos e a cidade e, desta forma, caberia aos
filosofos, por serem mais sébios e terem mais condi¢des intelectuais e morais,
encaminhar todas as atividades da cidade para o bem comum, de acordo com
Platdo (1991, p. 26-27).

Neste contexto, um Estado perfeito seria aquele que possuiria quatro grandes
virtudes: sabedoria, coragem, temperanca e justica, conforme citado em Republica
(IV, 427 e). E cada uma destas virtudes se expressaria de forma diferenciada dentro
do Estado para tornar a comunidade feliz e justa. Assim, a sabedoria deve estar
presente na classe dos governantes ou dirigentes, que dela necessitariam para
deliberar o que é justo ou injusto, bom ou mau. Desta forma, esta € uma virtude do

Estado que deveria se manifestar nos seus governantes.

Conforme Paviani (2003, p. 32-33), Platdo acreditava que a virtude da
coragem, que advém do Estado corajoso, estaria presente na classe dos guardiaes,
gue manteria a ordem da cidade e preservaria a legitima e verdadeira opinido. A
temperanca do Estado seria uma forma de “harmonia natural, de concordia entre as
diferentes virtudes guiadas pela razdo”, enquanto a justica, que € considerada a
mais importante virtude do estado, “esta na raiz das outras”. Isto porque nao seria
possivel ser sabio, corajoso e moderado sem ser justo. Tal colocacdo € conhecida
como a teoria das quatro virtudes que pressupde a virtude como meio para atingir a

bem aventuranga.

Outra colocacdo a se estabelecer, neste contexto, € que Sdécrates destaca
como virtude os valores da alma, que poderiam ser reduzidos ao conhecimento da

verdadeira sabedoria. Este conhecimento proporcionaria a cidade ser justa, pois
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seus governantes saberiam deliberar corretamente entre o bem e o mau, o justo e o
injusto, como j& dito. Desta forma, o que Socrates fez foi identificar o conhecimento
com a virtude e a ignorancia com o vicio, sendo feliz o0 homem que alimenta sua
alma de virtudes. Nao poderia, entdo, alguém ser feliz e injusto ao mesmo tempo,
pois os vicios desestruturariam a alma, cuja esséncia tende para o bem. Na obra
Republica, livro I, Socrates propde tal concepcédo, que foi depois desenvolvida no

livro IX.

Ja na obra Fédon, Platdo sustenta que os afetos e os sentidos seriam um
obstaculo para a virtude, sendo os sentidos e, em geral, a corporeidade humana,
empecilhos para o conhecimento da verdade. E, para alcancar tal conhecimento,
seria melhor, segundo Platdo, que a alma se separasse do corpo, conforme afirma
em Fédon (63e-69e). Porém, a verdadeira virtude consiste exatamente neste
conhecimento da verdade, aqui identificada como phronesis, que é um saber pratico,
relevante para o agir. A phronesis platonica seria, assim, um saber epistémico, na

qual constitui toda a virtude.

AristOteles vai estabelecer, com base nesta tese platdnica, uma ética que
conforma os afetos com a razdo e onde o habitus de uma correta eleicdo do agir
inclui o habitus da razédo pratica (phronesis), que por sua vez, pressupfe a ordem
dos afetos. Assim, é importante, para Aristoteles, o conhecimento pratico de
principios morais capazes de dirigirem a razao para proporcionar ao homem a posse

de virtudes morais, de acordo com Rhonheimer (2007, p. 225-226).

Aristoteles, entédo, ja entendia a virtude no sentido de habitus ou maneira de
ser de algo. Contudo, o Filésofo afirmou “ndo ser bastante dizer que a virtude é
habito ou modo de ser, porquanto cumpre dizer também, de forma especifica, qual &
essa maneira de ser’ em EN (ll, 6, 1106 a 14-5). Assim, de uma forma mais geral, a
virtude a respeito de uma coisa € o que a aperfeicoa, € o seu bem, ndo no sentido
geral e supremo, mas no sentido de seu proprio e intransferivel bem. E por este

motivo que Aristoteles afirma:

Por exemplo, o efeito da virtude (exceléncia) no olho consiste em que
o olho seja bom e funcione bem, visto que ter bons olhos significa ter
boa visdo. De modo semelhante, a virtude (exceléncia) num cavalo
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faz dele um bom cavalo e também bom no galopar, no carregar o
cavaleiro e no enfrentar o inimigo. Se isso, por conseguinte, se revela
verdadeiro com respeito a todas as coisas, a virtude (exceléncia)
num ser humano sera a disposicdo que o torna um bom ser humano
e também o que o fara desempenhar sua funcdo bem
(ARISTOTELES, Etica a Nicémaco, II, 6, 1106 a1, 19).

E esta, pois, a nocédo de virtude que foi transferida ao homem, na medida em
gue se confunde com o valor, a coragem e 0 animo propriamente humanos. Desta
forma, as definicbes das diferentes virtudes humanas irdo considerar o carater
especifico do ser humano e, tais definigcbes irdo ser expressas, segundo Aristételes,
através do meio-termo. Isto quer dizer que se é virtuoso quando se permanece na

devida proporcédo entre dois extremos, ou na moderacao prudente.

Desta forma, para os atos gerarem virtudes, estes ndo devem desviar-se
nem pela deficiéncia, nem pelo excesso, pois a virtude consiste na justa medida das
acles, que esta longe destes dois extremos. Conforme Aristételes (EN, I, 6, 1106b
36): “a virtude é, entdo, uma disposicdo estabelecida que leva a escolha de acbes e
paixdes e que consiste essencialmente na observancia da mediana relativa a noés,

sendo isso determinado pela razao, isto €, como o0 homem prudente o determinaria”.

Dentro desta linha de pensamento, Rhonheimer (2007, p. 209-210), afirma
que o apoio de Tomas na definicado aristotélica de virtude expressa a presenca de
quatro elementos principais, a saber: 1) a consideracao de que a virtude moral € um
habitus eletivo (em grego: hexis prohairetike; em latim: habitus electivus); 2) este
habitus, o da eleicao, refere-se a um “termo meédio” (em grego: mesotes; em latim:
medietas); 3) este termo médio, o ato do habitus (a eleicdo da acao), € determinado
pela razdo (em grego: logos; em latim: ratio) e 4) a razao € a de um homem prudente
(em grego: phronimos; em latim propriamente prudens ou sapiens), de modo que a
prudéncia seja classificada como “conhecimento prético”. A norma considerada,

portanto, ndo é qualquer classe de razdo, mas a da prudéncia.

Aristoteles também afirma que os atos virtuosos s6 podem ser alcancados por
nos atraves de uma pratica, sendo produtos do exercicio. Isto torna evidente que
ndo h4, aqui, virtudes humanas inatas, sendo todas elas disposi¢des formadas como

produtos das atividades correspondentes, de acordo com EN (II, 1103b1, 15-22).
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Além do que as virtudes, para Aristételes, sdo qualidades como o sdo 0s
habitus e as disposicfes. Mas, os habitus diferem das disposicées por possuirem a
caracteristica de serem bens mais duraveis e estaveis do que as disposi¢coes. Ele
cita um exemplo: o sentido de justica (um habitus) ndo parece ser bem movel, nem
mutével. E, no homem, a saude e a doenca (que sédo disposi¢cfes) se modificam
mais rapidamente, do estar saudavel ao estar doente. Assim, os habitus sdo tambéem
disposi¢cbes, mas nem todas as disposi¢des constituem habitus (Categorias, VIII,
8b26).

Também, para Aristoteles, as qualidades admitem o mais e 0 menos,
podendo certa qualidade admitir um acréscimo ou decréscimo. Isto ocorreria na
maioria dos casos, mas ndo em todos, como no exemplo em que seria dificil admitir
um senso de justica ser mais senso de justica do que outro. Mas, nas coisas que sao
ditas segundo elas mesmas, Aristoteles afirma existir o mais e o menos. E o que
ocorre, por exemplo, quando se diz que uma pessoa é mais justa ou mais sa que
outra (Categorias, VIII, 10b26).

Aristoteles também fez distincdo entre as virtudes, classificando-as em
virtudes éticas (também chamadas morais) e virtudes dianoéticas (também
chamadas intelectuais). As virtudes éticas derivam do exercicio e ndo se originam
em nés por natureza, ao passo que as virtudes intelectuais tém sua origem e
desenvolvimento dados pela instrucdo, o que requer da pessoa paciéncia. A
sabedoria, o entendimento e a prudéncia seriam virtudes intelectuais, enquanto a

temperanca e a generosidade seriam virtudes morais (EN, I, 13, 1103 a 4-10).

A conclusdo, para Aristételes, € que as virtudes sdo as caracteristicas
buscadas para a felicidade do homem, se aqui considerarmos a felicidade do
homem como certo tipo de atividade da alma. Tal afirmacéo, inclusive, harmoniza-se
com a busca do bem mais excelente, que vem a ser o de formar cidadaos virtuosos

e capazes de realizar agoes nobres. Neste sentido, Castagnola afirma:

Visto ser a razao a esséncia do homem, realiza, ele, a sua natureza,

vivendo racionalmente e sendo disto consciente. Assim consegue,
ele, a felicidade mediante a virtude, que é, precisamente, uma
atividade conforme a razao, isto é, uma atividade que pressupde o
conhecimento racional (CASTAGNOLA, 1972, p. 132).
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Porém, Aristoteles distingue onze virtudes morais que dizem respeito as
paixdes e aos atos que sdo: coragem, temperanca, generosidade, magnificéncia,
grandeza de alma, brandura, veracidade, amistosidade, justa indignacéo e justica. A
coragem é a mediana entre a autoconfianca e o medo, sendo temerario o homem
que excede na autoconfianca e covarde aquele que excede no medo e é deficiente
em autoconfianga. Quando se considera os prazeres e dores, a mediana € chamada
temperanca, sendo seu excesso denominado desregramento. E como s&o raros 0s
individuos que sofrem de deficiéncia de prazeres, a estes ndo foi denominado
nenhum nome, podendo ser chamados de insensiveis. E se falamos de dinheiro, a
mediana é generosidade que consiste em dar as pessoas certas a quantia certa de
dinheiro, ndo obtendo também riquezas de fontes erradas. Seu excesso diz-se
prodigalidade e sua deficiéncia mesquinhez, sendo o individuo proédigo eo
mesquinho excessivos e carentes de maneiras opostas: o prédigo excede no dar e
deficiente no obter, enquanto o0 mesquinho excede no obter e é deficiente no dar
(EN, Il, 7, 1107 al- 1107 bl).

Ha outras disposicdes também quanto se trata de dinheiro, a saber, a
magnificéncia, que € a mediana entre o excesso, denominado insipidez ou
vulgaridade e a deficiéncia, denominada torpeza. Contudo, confome afirma
Aristételes, o individuo magnificente é diferente daquele generoso, pois lida com
grandes grandes somas de dinheiro, ao passo que este ultimo lida com pequenas
somas. A grandeza de alma diz respeito a honra e a desonra, sendo seu excesso a
vaidade e sua deficiencia a pequenez de alma, em se tratando de grandes
honrarias. Porém, é possivel que o homem aspire a pequenas honras de maneira
correta, sendo que o carater mediano desta virtude ndo possui nome. Seu excesso é

denominado ambic¢édo e sua deficiéncia ndo-ambigéo (EN, II, 7, 1107 b1 — 1108 al).

Em se tratando da ira, a mediana é conhecida como brandura e aquele que a
excede se denomina irascivel e seu vicio a irascibilidade. Quem é deficiente em ira é
denominado de desalentado (néo irascivel) e a deficiéncia é chamada desalento. No
tocante a verdade, a mediana é conhecida como veracidade, seu excesso
ostentacdo e sua deficiéncia autodepreciacdo. No que diz respeito a amenidade no
trato social, o carater mediano é denominado espirituosidade, sendo seu excesso a

bufonaria e sua deficiéncia a rudeza. Mas quando nos referirmos a amenidade geral
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na vida das pessoas, a mediana € denominada amistosidade. Seu excesso, quando
nao movido por interesse € dito como obsequioso e se ha interesse se diz bajulador.
Aquele que é deficiente em amenidade geral e desagradavel nos assuntos da vida é
conhecido como uma pessoa hostil e mal-humorada, conforme afirma Aristoteles
(EN, II, 7, 1108 al- 1108 bl).

A justa indignagéo constitui a mediana entre a inveja e a malevoléncia que
concernem a dor e ao prazer que se tem diante da sorte de outras pessoas. A
pessoa indignada com a justica se desgosta com a boa sorte imerecida e 0 invejoso
ou ciumento vai além disso, pois desgosta com toda a boa sorte dos outros. Ja o
individuo malevolente chega a se regozijar diante do infortinio dos outros (EN, I, 7,
1108 bl).

A justica, para Aristételes, € considerada a virtude perfeita, porque quem é
justo pratica sua virtude dirigindo-se aos outros e ndo apenas a si proprio, pois ha
varias pessoas que praticam suas virtudes em seus proprios assuntos, mas Ssao

incapazes de fazé-lo nas suas relagbes com os outros (EN, V, 1, 1129 b1 30).

A justica é uma espécie de proporcao, ndo apenas da quantidade numérica,
mas também da quantidade em geral. O justo é assim o proporcional e o injusto é
aquilo que transgride a proporcao. A conduta justa é a mediana entre fazer e sofrer
injustica, pois fazer injustica é dispor de excesso e sofrer injustica € dispor de
deficiéncia. A justica dispde a quem a tem a fazer por livre escolha o que é justo,
distribuindo proporcionalmente as coisas entre si € 0s outros. A injustica constitui um
excesso ou deficiente desproporcionais de algo que € benéfico ou nocivo, podendo
beneficiar o injusto ou prejudicar o justo ( EN, V, 5, 1133 b1- 1134 al).

Agostinho (354-430 d.C.), também identifica a felicidade do homem com a
pose daquilo que se bem deseja, ou seja, com a consecucdo de coisas boas que

estdo ao alcance da natureza humana, quando guiada pela vontade reta. Ele afirma:

Ora, esses bens que podem existir nesta misera vida, a vontade os
persegue com prudéncia, temperancga, fortaleza e espirito de justica
interiores e, na medida do possivel, alcanca-os. E gracas a esses
valores, mesmo no meio dos males, podera ser feliz e sera
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plenamente, quando terminarem todos os males, e puder se saciar de
todos os bens (AGOSTINHO, A Trindade, XIlI, 6, 9).

Assim, o homem feliz, para Agostinho, deseja somente o que |lhe é possivel,
nao desejando o que € impossivel de ser realizado. Contudo, tal condicdo néo é
aquela prépria da condicdo mortal e é por isto que o homem feliz aspira a
imortalidade, pois sem ela a felicidade verdadeira ndo é possivel. Isto porque, para
que o homem viva feliz ou deseje sé-lo, é necessario que viva e ndo pereca, 0
mesmo ocorrendo com aquilo que o faz feliz. Mas, se 0 homem, nesta vida, possui o
que quer, e 0 que quer esta de acordo com sua reta razdo, entdo de alguma forma,

este homem podera ter uma vida feliz (A Trindade, XIllI, 8,11).

Nesse mesmo contexto, Agostinho afirma que as virtudes do espirito humano
nao se separam umas das outras, havendo uma conexao entre elas que nao permite
que isto aconteca. Isto vale para as virtudes da forca, prudéncia, temperanca e

justica, conforme se afirma na obra A Trindade (VI, 4).

No dialogo O Livre arbitrio (I, 10,20), obra de sua juventude, Agostinho afirma
ser a virtude uma boa qualidade da mente, por meio da qual vivemos retamente. E,
em relacdo a ela, quanto mais nobre e sublime, mais sera forte e invencivel. Nesta
mesma obra, Agostinho também afirma serem facilmente encontradas nas pessoas
que tanto estima e ama a sua boa vontade, a prudéncia, a forga, a temperancga e a
justica. E por isso que ele afirma: “levar vida feliz ou infeliz depende de nossa boa
vontade” (I, 13, 27).

J& na obra de Agostinho intitulada A Cidade de Deus (XV, 22), que pode ser
considerada como o resultado de toda a sua vida intelectual e filoséfica, o autor

afirma que a virtude é a ordem do amor. Nas palavras de Agostinho:

O amor, que faz com a gente ame bem o que deve amar, deve ser
amado também com ordem; assim existird em nos a virtude, que traz
consigo o viver bem. Por isso, parece-me ser a seguinte a definicdo
mais acertada e curta de virtude: A virtude é a ordem do amor
(AGOSTINHO, A cidade de Deus, XV, 22).

Contudo, Agostinho alerta sobre a nogdo deste amor, que embora inerente a

natureza do homem, pode ser mal dirigido por meio de uma vontade torta ou ma. Ja
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o amor bem dirigido tem a vontade reta em seu comando. Mas, isto ndo quer dizer
gue o amor seja, por si mesmo, mau ou que o objeto deste amor seja inerentemente
mau. As paixdes como o desejo, o desfrute e a alegria podem ser boas ou mas
conforme o amor for bom ou mau. O que se afirma é que: “Em conclusédo, o reto

querer € o amor bom e o perverso querer, o amor mau” (A Cidade de Deus, XIV, 7).

Assim, a méa vontade vem a ser a vontade do homem quando age
desordenadamente e contra a ordem da natureza, efetivando os vicios. E € por este
motivo que Agostinho (A Cidade de Deus, Xll, 8) afirma: “Por isso, quem ama
desordenadamente o bem, seja de que natureza fér, mesmo conseguindo-o, se

torna miseravel e mau no bem, ao privar-se do melhor”.

Tomés de Aquino seguiu, simultaneamente, Agostinho e Aristoteles, em se
tratando das virtudes. Ele considerou a virtude um habitus, enquanto género e,
enquanto diferenca especifica a considerou um bom habitus. A virtude teria nossas
almas como sujeito, sendo sua distingdo o vicio. Além do que, as virtudes sao algo
mediante o qual vivemos retamente. Assim, em relacdo a esta nocao de virtude,
Tomés seguiu Aristételes, considerando-a também como um habitus e como uma
capacidade. Para ele, a idéia geral de virtude corresponde ser de uma disposicéo
sélida e firme da parte racional do homem. Porém, quanto a distingdo, Tomas
estabelece uma diferenciacdo fundamental entre virtudes adquiridas e virtudes
infusas. Quanto aquelas adquiridas, como o préprio nome diz, significa virtudes que
nao estao imanentes em nos, sendo desta forma, objetos de aprendizagem (como é
0 caso das virtudes cardeais). Ja as virtudes infusas sdo aquelas conferidas por
Deus a alma nédo sendo, portanto, adquiridas (como é o caso das virtudes teologais:

fé, esperanca e caridade) (I-1l, g. 62, a2).

As virtudes morais podem ter sua origem na afetividade humana, como é
caso da temperanca, fortaleza e outras virtudes semelhantes, ou na direcédo das
acbes em si mesmas quando se leva em conta o que se deve a outrem, como € o
caso da justica. Tomas de Aquino afirma, neste contexto, que existem quatro
virtudes a se considerar, “porque o principio formal da virtude aqui considerada é o
bem da razéo (...)".Estas sdo denominadas virtudes cardeais que correspondem a
justica, temperanca, fortaleza e prudéncia. (I-11, .61, al e .60 a5).
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Em relacdo as virtudes adquiridas, Tomas de Aquino seguiu Platdo e
apreendeu deste as quatro virtudes cardeais ou principais estudando se ha relacdes
entre elas, como estas relacdes se dariam e se cada uma delas implica ou ndo as
outras. Contudo, articula que cada uma provém de habitus diferentes que se
distinguem entre si. Importante também considerar que as quatro virtudes cardeais
sdo consideradas virtudes naturais por pertencerem a esfera do proprio homem
natural e estdo ligadas a uma quantidade significativa de conhecimentos adquiridos

da realidade e a uma pratica firme e constante.

Ja as virtudes sobrenaturais, tratadas por Tomas de Aquino, séo infusas e
dizem respeito as trés virtudes teologais que estéo ligadas de maneira intima a uma
revelacao divina e pertencem ao campo da fé e a acdo de uma graca santificante (I-
I, g. 41, a4).

Este trabalho discorrera apenas sobre as virtudes morais e as relacbes
existentes entre elas. Isto porque, como o proprio Tomas de Aquino afirma em sua
doutrina teoldgico-moral, “a moral trata da idéia verdadeira do homem”, o que
naturalmente implica em estudar o agir, as obrigacbes e mandamentos, mas seu
objeto primordial, no qual se baseia todos os demais, é o verdadeiro ser do homem,
a idéia do homem bom, conforme afirma Pieper (1976, p.12).

A doutrina que Platdo desenvolveu das quatro virtudes cardeais foi muito
difundida durante a Idade Média, sendo inclusive objeto de iconografia. Suas
simbologias sdo bem conhecidas e este trabalho traz, em anexo, uma representacéo
dentre as mais conhecidas daquelas referentes as virtudes cardeais, bem como um
breve estudo sobre tal representacdo. Elas permanecem na arte em representagdes
femininas e assim se equivalem: a prudéncia (prudentia) é figurada a imagem
refletida no espelho, a justica (iustitia) a uma espada e uma balanca, a fortaleza (vis
ou fortitudo) a um escudo e a temperanca (moderatio) a rédeas. A iconografia aqui
mostrada é a realizada por Rafael que as pintou maravilhosamente em 1511, a
pedido do Papa Julio Il, na Stanza della Segnatura, Palacio do Vaticano (CUNHA,
2002).
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Esta concepcdo e classificagcdo das virtudes serviu como modelo também
para a época moderna, com algumas modificagdes. Primeira: o sentido de virtude
trazido por Maquiavel parece se distanciar do conceito tradicional de virtuosidade,
mas conservando ainda tracos de prudéncia sagaz e de fortaleza. Segundo:
guestdes envolvendo os caracteres subjetivos e sociais das virtudes comecaram a
serem levantadas. Contudo, a colocacdo das virtudes como um habitus ou uma
disposicédo, no sentido de se proceder em conformidade com uma regra moral,

permaneceu.

Em Emmanuel Kant (1724-1804), esta noc¢éo foi concebida como o animo ou
a coragem de se fazer o bem ou como a fortaleza moral no cumprimento do dever.
Tal filésofo, em sua obra Metafisica dos Costumes, trouxe toda sua segunda parte
dedicada ao estudo da doutrina das virtudes, onde se investiga o principio das acdes
humanas internas. Nesta doutrina, conhecida como ética (antigamente chamada
doutrina dos costumes), Kant estabeleceu destaque para as virtudes da fortaleza e
prudéncia, mas varios autores se opuseram ao seu carater “rigido”, especialmente
no tocante ao que se estabeleceu como dever. Assim, por exemplo, Schiller criticou
a falta do elemento da espontaneidade no conceito kantiano de virtude e Nietzsche
criticou 0o seu moralismo, enfatizando mais a virtude no seu sentido de poténcia
(MORA, 2001, p.721).

E, h4 ainda outras discussfes que envolvem a nocdo de virtudes: se ha
relacdo entre o exercicio das virtudes e a felicidade, se as virtudes sdo bens em si
mesmos ou um caminho para se alcancar o bem, se as virtudes contribuem com
descri¢cdes psicoldgicas, fenomenoldgicas e caracterologicas; além do que se deve
lembrar que ha outras distingdes acerca das virtudes do que aquelas feitas por
Aristoteles e Tomas de Aquino. Existem também outras formas de se classificar as
virtudes como, por exemplo, denomina-las completas e incipientes, ativas e
contemplativas, politicas ou civis, purificadoras, purgatorias ou catarticas (MORA,
2001, p. 720).
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2-A virtude € um habitus?

Cabe também, a este estudo, esclarecer porque a virtude é considerada um
habitus e ndo somente um ato ou uma relagdo. Tomas responde que, as vezes,
toma-se a virtude por aquilo a que ela se destina, ou seja, por seu objeto ou por seu
ato. Isto ocorre, por exemplo, com a fé, que as vezes, significa aquilo que se cré;
outras vezes, 0 ato de crer e outras ainda, o habitus pelo qual se cré. Assim, quando
se diz que a virtude € o ultimo termo da poténcia, toma-se a virtude pelo seu objeto,
visto que a virtude se define em relacdo ao ultimo ponto que a poténcia pode
alcancar. E igualmente, quando se diz que a virtude seria um ato bom do livre
arbitrio, toma-se a virtude pelo seu ato, pois 0 ato virtuoso nada mais € que o bom

uso do livre arbitrio, como ja dito (I-11, g.55, al).

Ja quando se diz que a virtude designa certa perfeicdo da poténcia, esta so
sera perfeita na medida em que é determinada por seu ato. Existem, contudo,
poténcias que sao determinadas em si mesmas para 0S Seus atos que sao as
denominadas naturais. Ja as poténcias racionais, que sao aquelas proprias do
homem, estas estdo indeterminadas a muitas coisas, necessitando de algo que as
determinem aos atos. E este algo é o habitus. Por isso, as virtudes humanas séo

denominadas habitus.

Além do mais, a virtude, por sua propria razdo do termo, implica uma
perfeicdo da poténcia. Mas, ha dois tipos de poténcias a se considerar: poténcia
para existir e poténcia para agir. A poténcia para existir tem seu fundamento na
matéria, que é ente em poténcia. A poténcia para agir tem seu fundamento na forma,
que é principio de acdo. E quando consideramos a constituicdo do homem, o corpo
se comporta como matéria enquanto a alma se comporta como forma. Logo,
somente nas poténcias proprias da alma (enquanto forma) ha uma ordenacéo para a
acao e ai podem, entdo, existir as virtudes humanas que se constituem habitus

operativos (I-11, g. 55, a2).

Aristételes, em sua obra Metafisica (IX, 7, 1049b 17- 1050a 4), esclarece
melhor o conceito de ato e poténcia. Ele afirma que a poténcia é anterior ao ato,

estando em poténcia aquilo que pode vir a ser algo, em ato. Exemplo: um homem,
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qgue ja o é efetivamente, é anterior no tempo a matéria, que é em poténcia um
homem, mas ainda ndo é um homem, efetivamente. Igualmente um trigo é anterior
no tempo a uma semente, que € em poténcia trigo, mas ainda nao é trigo,
efetivamente. Isto porque o que é em ato vem a ser, sempre, a partir de algo que é

em poténcia. E também pelo modo de ser, o ato é anterior a poténcia, como a

crianca é anterior ao varéo e o esperma € anterior ao ser humano.

Pode-se dizer, desta forma, que é a virtude que permite que determinada
acao seja ordenada sendo, contudo, necessario que haja ja anteriormente no sujeito
uma disposicdo favoravel a tal ordenacdo. Também € preciso considera-la em si
mesma uma disposi¢ao ordenada da alma, ndo excluindo aqui que a virtude seja um
principio de operacdo. Sao as virtudes que permitem que uma disposicdo seja
ordenada no sentido em que as poténcias da alma se ordenam entre si e em relacéo

as coisas exteriores.

Tomds, aqui, afirma que a virtude, enquanto disposi¢cdo conveniente da alma,
vai se assemelhar a saude e a beleza, que sao disposi¢cdes devidas do corpo, como
ja citado. Mas, em se tratando de virtudes, esta ordenacao se faz sempre no sentido
de se atingir o ponto maximo que uma poténcia pode atingir, pois a virtude é um
habitus sempre voltado para o bem. E quando consideramos o0 ponto maximo que
uma poténcia pode atingir este necessariamente deve ser bom, pois se o mal

estivesse aqui presente isto importaria em algum defeito, que néo é o caso.

E por trés razdes Tomas prova que a virtude esta na poténcia da alma como
em seu sujeito: primeiro, pela propria razdo de virtude que implica perfeicdo de uma
poténcia e a perfeicdo sé existe naquilo que € proprio de perfeicdo, no caso, a alma.
Segundo, pelo fato da virtude ser um habitus ativo e toda acéo proceder da alma,
por meio de alguma poténcia; e terceiro, pelo fato da virtude ser uma disposicao
para o 6timo que, como fim, € uma a¢éo a ele ordenada ou ao seu resultado. Esta
terceira razao vem justificar a frase de Aristoteles (EN, II, 6, 1106 a, 15-24) “a virtude
torna bom quem a tem e boas as suas obras”, pois, da mesma forma que o bem de
gquem age estda no agir, o efeito da virtude é o de tornar bom quem age
virtuosamente, referindo-se a acao deste e, por conseqiiéncia, a poténcia (I-1l, g. 56,
al).
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Tomas expressa mais detalhadamente esta sua concepcdo. Para ele, de
duas maneiras um habitus se orienta para o ato bom: pela sua pratica no agir, que
pode ser comparada a pratica de falar corretamente para quem possui a pratica da
gramatica; embora a gramatica ndo garanta que alguém sempre fale corretamente e
pelo uso reto desta pratica; como 0 que ocorre com a justica que ndo sO nos faz

dispostos as acdes justas, mas também nos permite agir justamente.

E como a virtude torna bom quem a tem e boas as suas obras, Tomas afirma
(I-11, g. 56, a3) que “tais habitos se chamam, de modo absoluto, virtudes, porque
tornam boa a acdo em ato e bom, absolutamente, quem os possui’. Contrariamente,
nao se considera bom, absolutamente, nenhum homem por ser ele sabio ou artesao.
Ele sera considerado bom apenas por algum aspecto como, por exemplo, bom
gramatico ou operario, pois tais habitus tornam boas suas a¢cdes somente em uma

determinada poténcia, e ndo torna absolutamente bons quem o0s possuem.

Uma decorréncia da colocacdo de que as virtudes sao habitus bons que
podem ser adquiridos, € o questionamento de como é possivel a educacao para a
virtude, isto é, como pratica a ser ensinada. Ou seja, como podemos saber quais
acbes correspondentes as virtudes podemos realizar e com quais motivacdes
podemos realiza-las. Macintyre (2008, p.115), neste sentido, estabelece uma
concatenacdo entre ética e politica; algo que seria evidente para Aristételes,
conforme cita em sua obra Politica (1253 a). Tal relagdo seria necessaria para a
racionalidade pratica, onde haveria a participacao tanto da virtude moral quanto da

inclusdo da pessoa na polis, para viabilizar o ensino das virtudes.

Assim, o homem inserido em seu contexto social, com suas leis e formas de
administrar a justica, teria no reconhecimento da autoridade dos outros uma base
para a educacdo para as virtudes. Cumprindo, porém, salientar que este
reconhecimento da autoridade ndo pode ser um mero sentimento de mandado, mas
um perfeito reconhecimento da benevoléncia daquela pessoa cuja autoridade se
reconhece, sendo isto uma forma também de amizade, conforme Rhonheimer (2007,
p.226).
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Maclintyre (2008, p.120) ira afirmar, entdo, que o primeiro passo para que uma
educacgdo para a virtude se realize sera seguir o exemplo da pessoa que exerce a
autoridade em seu nome, ndo por simples delegacdo de poder, mas por amor as
pessoas que praticam a justica e que nos ensinam 0 que € justo. Assim,
reconhecendo ser boa a pessoa que exerce a autoridade e ser boa também a sua
vida, nés poderiamos ter uma orientacdo afetiva que resultaria ser possivel o

aprendizado das virtudes pela pratica das virtudes daqueles que nos governam.

Comte-Sponville, em uma linha similar de pensamento, em sua obra Pequeno
Tratado das Grandes Virtudes (2009, p. 17), indica a polidez como primeira virtude,
segundo a ordem do tempo e para o individuo. Isto porque o0 recém-nascido,
tampouco o bebé e por bom tempo a crianca, ndo possuem moral. E as regras da
polidez, que sédo puramente formais, tais como nao dizer palavrdes, ndo empurrar as
pessoas e posteriormente, ndo roubar, ndo mentir, sdo passadas as criangas como
“coisas feias”, pois uma distincdo entre o estético e o ético s6 ocorrerd mais tarde e
progressivamente para elas. Assim, a moral comecaria a surgir nas crian¢cas no
ponto mais baixo, pela polidez. Esta, através de uma disciplina normativa muito
mais do que coerciva, visaria uma sociabilidade amavel onde talvez as pessoas

tenham uma oportunidade de serem virtuosas.

Contudo, ndo devemos nos enganar em relacdo a polidez, pois ela d4 apenas
uma aparéncia de virtuosidade, podendo encobrir tanto o melhor quanto o pior das
pessoas: podemos encontrar um canalha polido, havia nazistas bem-educados,
assassinos que aparentavam ser virtuosos. E nisto consiste a polidez, segundo La
Bruyere (1990, apud Comte-Sponville, 2009, p. 17): “(a polidez) nem sempre inspira
a bondade, a equidade, a complacéncia, a gratidao; pelo menos da uma aparéncia
disso e faz 0 homem parecer por fora como deveria ser por dentro” ’. Logo, a polidez
nao € uma virtude, mas € uma qualidade, uma qualidade puramente formal, mas que
€ j& alguma coisa pela qual o homem pode comecar a aprender um pouco a ser

virtuoso.

A este comentario Maclintyre acrescenta:

" Les caracteres, ”De la sociéte et de la conversation”, 32 (Ed. R. Garapon, Classiques Garnier, 1990, p.163).
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A importancia, portanto, de comecar com as praticas em qualquer
analise das virtudes é que o exercicio das virtudes ndo vale a pena
s6 por si — acontece que ndo se pode ser genuinamente corajoso ou
justo, ou seja, o que for, sem prezar essas virtudes por si mesmas —
mas tem sentido e finalidade mais profundos e, de fato, € ao
compreender esse sentido e essa finalidade que viemos,
caracteristicamente, a valorizar inicialmente as virtudes
(MACINTYRE, 2001, p. 458).

3- Sujeitos das virtudes

Quando se considera o sujeito do habitus em sentido absoluto, este s6 pode
ser a vontade ou alguma poténcia movida por esta. Isto porque é a vontade que
move as demais poténcias que sdo consideradas de alguma forma racionais e é
também por este mesmo motivo que se diz que quando alguém age bem é porque
ele age segundo uma vontade boa. Logo, afirma Tomas (I-11, g. 56, al), que a virtude
gue permite uma pessoa agir bem em ato, e ndo s6 em poténcia, necessariamente

estard na vontade ou em alguma poténcia movida por ela.

Porém, conforme Aristoteles (Politica, I, 1254 b), a razdo néo exerce sobre os
apetites sensiveis um dominio despotico como aquele que exerce sobre o corpo,
mas sim um dominio politico, onde a razdo e o apetite sensivel disputam juntos, 0s
mandos da agcdo. Com efeito, aqui ndo esta presente o dominio despotico de uma
razdo perfeita do saber moral sobre os impulsos sensiveis no sentido de assegurar
uma perfeicdo no agir, mas somente uma participacao destes impulsos sensiveis na
razdo. E por isto que se diz que em toda virtude moral ha uma participagdo das
tendéncias sensiveis na racionalidade, sendo por isto mesmo que se consideram as
virtudes um habitus dos apetites sensiveis conforme a razdo, de acordo com
Rhonheimer (2007, p.204-205).

Igual questionamento pode ser feito acerca dos apetites irascivel e
concupiscivel, bem como em relacdo as poténcias apreensivas sensitivas e a
vontade, ou seja, questionar se estes sdo sujeitos de virtude. Tomas responde que
0S apetites irasciveis e concupisciveis podem ser considerados de dois modos: em
si mesmos, enquanto partes do apetite sensitivo, e enquanto participam da razao.
Em si mesmos tais apetites ndo podem ser sujeitos de virtude, pois nhdo se ordenam

segundo a razao e, se considerados participantes desta, tanto um quanto o outro
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sdo principios de atos humanos cujas poténcias admitem virtudes. Logo, é evidente

gue existem algumas virtudes no concupiscivel e no irascivel.

Portanto, quando o irascivel e o concupiscivel se dispdem obedientes a razao
por participacao, estes sdo ditos poténcias proprias do homem e podem ser sujeitos
de virtude, sendo ai necessaria a presenca de um habitus que leve a bem agir na
razdo e também neles. E a virtude sobre a qual se reporta aqui nada mais é do que
a conformidade habitual dessas poténcias com a razdo, que permite que o bem da
virtude moral se engendre nestes apetites. Assim, as virtudes morais, relativas as
paixdes, se encontram no irascivel e no concupiscivel e a prudéncia reside na razao
(I-11, g. 56, a4).

E em se tratando das poténcias sensitivas apreensivas internas (senso
comum, imaginacdo, memoria e cogitativa), Tomas afirma (I-1l, g. 56, a5) que ha
nessas poténcias a presenca de certos habitus que sédo adquiridos pelo costume,
como se fossem naturais, como fica claro na afirmacdo de Aristoteles citada
“memorizando uma coisa depois de outra, cria-se 0 costume, que é quase uma
natureza”. Mas o que € adquirido por costume, na memoria e nas poténcias
sensitivas apreensivas, ndo € necessariamente um habitus, mas algo acrescentado

aos habitus do intelecto.

Logo, as poténcias sensitivas apreensivas ndo sao sujeitos de virtude, mas
somente de habitus. Exemplo disto ocorre com o conhecimento da verdade que néo
se leva a termo nas poténcias sensitivas apreensivas e que sao consideradas
apenas como que preparatdrias ao conhecimento intelectual. J& em relagdo a
vontade, que vem a ser 0 apetite racional, as poténcias sensitivas apreensivas sao
levadas a termo no apetite sensitivo, que é sujeito de virtude. Porém, Tomas afirma
gue mesmo nao se afirmando a memaoria como parte da prudéncia, aquela € um dos
elementos necessarios a esta e assim se tem, de certo modo, a memdéria como parte

integrante da virtude.

Quanto a vontade ser sujeito da virtude, Tomas esclarece que, quando esta
se ordena ao bem da paixdo moderada, propria de certo individuo, ela ndo precisa

que alguma virtude venha aperfeicoa-la, pois basta para tal a natureza da poténcia
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envolvida. Mas, quando se consideram bens extrinsecos, que sdo aqueles bens que
ultrapassam o querer relativamente a toda espécie humana ou a todo individuo, ai é
necessario que haja alguma virtude na vontade para permitir a esta agir reta e
perfeitamente, toda vez que a propria razdo nio for suficiente para isso. E o que
ocorre, por exemplo, ao querer o bem do proximo, ao se considerar o bem divino
gue transcende os limites da natureza humana e nas virtudes como a caridade e

justica, que tém como sujeito a vontade.

Neste mesmo sentido, ou seja, considerando a vontade sujeito da virtude,
Macintyre (2008, p. 212), afirma que “a vida moral comega com as regras
concebidas para conduzir a vontade e o desejo ao seu bem, fornecendo um padrao
de direcéo reta (rectitudo). Essa retiddo é valorizada, ndo por si mesma, mas a
medida que conduz a vontade perfeita e aos desejos perfeitos exigidos pela
felicidade”. Desta forma, quando a nossa vontade se ordena ao mando da razao,
podemos aprender o que é uma virtude através desta propria experiéncia de ter a
nossa vontade direcionada por essa virtude, o que Tomas chama de conhecimento
por conaturalidade. E por este motivo que a pratica da justica, por exemplo, produz

um conhecimento desse tipo.

E também se deve dizer que o racional por participagdo ndo ocorre tdo
somente no apetite irascivel e concupiscivel, de onde advém a afirmacdo de Tomas
“deve-se dizer que o racional por participacdo nao € so o irascivel e 0 concupiscivel;
é totalmente, isto é, universalmente, o apetitivo, como se diz no livro | da Etica”. E,
portanto, quando se considera a presenca de alguma virtude na vontade, esta é a
virtude moral, a menos que seja teologal® (I-11, . 57, a6).

E Comte-Sponville (2009, p.9) acrescenta, quanto as virtudes morais, que
elas “fazem um homem parecer mais humano ou mais excelente, como dizia
Montaigne, do que outro, e sem as quais, como dizia Spinoza, seriamos a justo titulo
gualificados de inumanos”. E acrescenta que tal desejo de humanidade corresponde

a nao ser indigno com que ela fez de si e de noés.

8, . ~ . s N . . . ~

Virtudes teologais sdo principios que tém Deus por objeto, visto que orientam retamente para ele; sdo
infundidos nos homens sé por Deus; e sdo transmitidas unicamente pela revelacao divina. Tais virtudes
compreendem a fé, a esperanca e a caridade.
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4-Classificacao das virtudes

Quanto a uma classificacédo das virtudes, Tomas de Aquino segue Aristoteles
dividindo-as entre virtudes morais e intelectuais. As virtudes morais estdo na parte
apetitiva da alma onde estd compreendida a vontade e as virtudes intelectuais estéo
no intelecto ou razado. Porém, como ja dito, um habitus pode ser considerado virtude
de duas maneiras: ou porque faz a faculdade de agir bem, ou porque, com a
faculdade, faz o seu bom uso. Assim, as virtudes intelectuais ndo sdo consideradas
virtudes no sentido de proporcionarem o bom uso do habitus do intelecto, mas sim
no sentido de proporcionarem a faculdade dessa boa acao. Isto porque as virtudes
intelectuais permitem a boa acado do intelecto, mas néo € porque se tem o habitus de
uma ciéncia especulativa que se tende a usa-la, pois seu uso diz respeito a vontade
(I-11, .56, a5 e q.57 al).

Sao consideradas virtudes intelectuais aquelas determinadas para o bem e
nunca para o mal. E como o bem do intelecto € a verdade e o mal a falsidade,
Tomas denomina virtudes intelectuais os habitus pelos quais se diz sempre a
verdade e jamais a falsidade. Estas sdo a sabedoria, a ciéncia, o intelecto e a arte.
A sabedoria € uma espécie de ciéncia, pois se utiliza daquilo que € comum a todas
as ciéncias, que é a demonstracao das conclusfes a partir dos principios, para julgar
tudo, e ndo s6 as conclusdes, tendo por isso uma razao de virtude mais perfeita do
que a ciéncia. A ciéncia € a virtude intelectual que considera os principios da
demonstracdo separadamente ou junto com as conclusbes, quando deles se
deduzem as conclus@es, aperfeicoando assim o intelecto, isto €, aperfeicoando os
multiplos processos da inteligéncia. O intelecto é o habitus dos principios, pois os
considera em si mesmos e habilita o sujeito que o possui a fazer bom uso destes. E

a arte € a razao reta de fazer algumas obras.

Tais virtudes, segundo Tomas, se distinguem segundo uma determinada
ordem. Desse modo, a ciéncia depende do intelecto, como de um principio superior
e ambas vao depender da sabedoria, como de um principio supremo, visto que a
sabedoria contém em si tanto o intelecto quanto a ciéncia, pois € capaz de julgar as
conclusfes das ciéncias e seus principios. Ja em relagdo a arte, esta ndo atinge a

plena razdo de virtude porque, segundo Tomas, ndo gera o bom uso em si mesmo.
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Para tanto, é necessaria uma virtude moral para que o artista se incline a um bom e

correto uso de sua arte.

Neste contexto, Tomas afirma que todos os habitus especulativos dirigidos a
acOes da razdo se chamam, por semelhanca, artes liberais. E quanto a diferenca,
esta se da entre as obras executadas pelo corpo que sédo, em certo ponto, servis ao
se considerar suas sujeicbes a alma. Por outro lado, as outras ciéncias nédo
ordenadas as obras do corpo denominam-se simplesmente ciéncias e nao artes.
Assim, porquanto se consideram as ciéncias liberais mais nobres, afirma-se que

nem por isso lhes convém mais a razdo da arte.

Ja em se tratando da virtude da prudéncia, em especial, Tomas questiona se
ela é distinta da arte. Ele afirma que, inicialmente, € preciso distinguir as virtudes
onde se encontram diversas razdes de virtudes, pois ha aquelas que s6 fazem a
faculdade de agir retamente e outras que, além disto, permitem o exercicio também.
E em se tratando da arte, esta permite apenas a faculdade de agir retamente,
porque nédo diz respeito ao apetite, enquanto a prudéncia permite o agir retamente e

também o exercicio por pressupor a retiddo do apetite (I-11, .57, a4).

A razéo desta diferenca se deve ao fato que a arte é “a razéo reta das coisas
factiveis” e a prudéncia é “a razéo reta de nosso agir’, ou seja, uma diz respeito a
atos que passam para uma matéria exterior, enquanto a outra diz respeito a atos
que ficam no proprio agente. Assim, a arte diz respeito ao fazer quando o bem
considerado ndo € o do apetite humano, mas o fim das préprias obras. Ja a
prudéncia diz respeito ao agir e exige que o sujeito se disponha bem a um fim reto,
ou seja, exige a virtude moral que torna reto este apetite. E fazer e agir sdo coisas

diferentes.

Desta forma, a virtude da prudéncia € considerada a mais necessaria a vida
humana, pois de acordo com Tomas de Aquino “viver bem consiste em agir bem”.
Isso porque, para agir bem é preciso ndo so6 agir do modo certo, mas também fazé-lo
por meio de um modo correto e ndo por impulso ou paixdo. E mesmo para se
escolher adequadamente o modo certo de se proceder, € necessario que 0s meios e

o fim a que se visa sejam adequados e se dispdem convenientemente através da
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virtude que aperfeicoa a parte apetitiva da alma, e esta virtude é a prudéncia (I-1l, q.
57, ab).

Maclintyre (2008, p.215) acrescenta a esta colocagao que a prudéncia torna
melhores aqueles que a possuem por permitir o controle das acdes necessarias para
a prética de todas as virtudes. Logo, conforme citacdo do autor sobre a prudéncia:
“seu exercicio é inconsistente com a acdo apressada, desrespeitosa, inconstante e
negligente ou descuidada, e também com os simulacros da virtude da prudéncia — o

bom senso mundano, a cautela e a astucia — que séo vicios e pecados”.

Tomas de Aquino estabelece ser suficiente, entdo, a divisdo das virtudes
entre intelectuais e morais, pois sendo as virtudes humanas habitus, estas véao
aperfeicoar os principios dos atos humanos que sdo o intelecto ou a razédo e o
apetite. S8o estes principios os dois motores do homem, conforme Tomas diz
constar no livro Il Da Alma. Assim: “Se for virtude que aperfeicoa o intelecto
especulativo ou pratico para o bom agir do homem, a virtude sera intelectual; se
aperfeicoar a poténcia apetitiva sera virtude moral, donde se conclui que toda virtude

humana é intelectual ou moral” (I-11, q.58, a3).

Deve-se lembrar que, neste contexto, o agir virtuoso nao corresponde nunca
a um ato meramente afetivo ou de mero costume. A virtude possui uma estrutura
racional voltada para a acao que, por sua vez, esta ligada a uma eleigdo vinculada
aquilo que é racionalmente correto, o que supde uma ordem nos afetos. E é por isto
que Aristoteles afirma que a virtude moral ndo € simplesmente razéo, senédo que ela
€ acompanhada de razéo, conforme EN (VI, 13, 1144b 27-28).

5- Local das virtudes

Tomas questiona também se as virtudes existem em nds por natureza, isto €,
se elas se encontram na natureza humana em germe. E neste caso, ele segue mais
uma vez o Filésofo que afirma que as virtudes existem em nds por natureza e nao
quanto a perfeicdo, observando que, neste contexto, a natureza humana so existe
individualizada em um corpo concreto e singular. Esclarecendo melhor: algo é

natural no homem de dois modos: segundo a natureza especifica ou segundo a
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natureza individual. Mas a especificacdo, no homem, esta se d& pela forma, que é a
alma racional, enquanto a individualizagdo se da pela matéria, que é o corpo. Assim,
0 que convém a alma racional lhe é especificamente natural, jA 0 que convém ao
corpo lhe é natural devido a natureza individual, ndo esquecendo que ha uma

determinacao do corpo proporcionada a determinada alma (I-11, g. 63, al).

E, nestes dois casos, a virtude é natural no homem, incoativamente, como em
um inicio de aptiddo por sermos dotados de razdo, conforme afirma Tomas (I-11, g.
63, al). Pela natureza especifica encontram-se no homem, naturalmente, certos
principios da ordem do saber e da ordem da a¢do que sdo sementes das virtudes
intelectuais e das virtudes morais, enquanto ha na vontade um apetite natural do
bem que se conforma a razdo. E pela natureza individual, ha homens mais ou
menos dispostos a algumas virtudes pelas suas préprias disposicdes corporais,
porque h& aqui também a presenca de poténcias racionais pelas quais ficam
dispostas certas poténcias sensitivas. E por conta destas disposicdes que
encontramos pessoas com aptiddes diferentes: uma para as ciéncias, outra para a
fortaleza e outra para a temperanca. Contudo, tais virtudes ndo estdo presentes em

nés em estado de perfeicdo, excecao feita as virtudes teologais.

Portanto, como ja dito, a virtude teologal, que é aquela que dispde o homem
para além de sua natureza, ndo pode ser causada por atos humanos que tém como
principio a razdo, mas somente por acdo divina. Mas a virtude adquirida
humanamente pode ser causada por atos humanos quando esses procedem da
razao e tém como fim um referido bem, sempre considerando as virtudes em ordem

as coisas humanas.
6- Propriedades das virtudes

Considerando agora as propriedades das virtudes, Tomas analisa se as
virtudes morais estdo no meio-termo ou justo meio, se ha conexdes entre elas, se ha
igualdade entre as mesmas e qual a sua duracdo. Este Ultimo item ndo cabe ser

discutido aqui, pois versa sobre a permanéncia das virtudes depois desta vida.
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Quanto ao meio-termo das virtudes, inicialmente se deve lembrar que estas,
por suas proprias razdes, ordenam o homem para o bem. Igualmente, que o bem de
tudo o que é medido e regulado estd em conformidade com sua regra, como
exemplifica Tomas, que o bem nas obras de arte estd em seguir as regras da arte.
Por consequéncia, o0 mal esta, ao contrario, em desacordo com algo quando assim o
esta em relacdo a sua regra ou medida; ou porque a ultrapassa ou porque fica
aguem dela. E, evidentemente, entre o excesso e o0 defeito, o meio termo
corresponde a igualdade ou a conformidade, e por isso fica claro que a virtude moral

consiste no meio-termo (I-11, q.64, al).

Assim, o bem da virtude moral ira consistir no ajustamento a medida de razao
que corresponde ao meio ou a conformidade desta medida. E por isto que Tomas
de Aquino afirma que “a virtude moral segundo a sua matéria, tem a razdo de meio-
termo, enquanto reduz a paixao a regra racional” e Aristoteles (EN, Il, 1107 a 7-8)
ensinava que “a virtude é uma observancia da mediana, daquele da exceléncia e da

exatidao, € um extremo”.

E fica estabelecido que, quando se trata, aqui, de meio-termo, toma-se o
meio-termo de razdao, que pode ter dois sentidos: um primeiro que consiste no ato
mesmo da razdo, como Se esse ato se reduzisse a um meio-termo e, um segundo,
gue é afirmado pela razdo em alguma matéria. No primeiro caso, o meio-termo néo é
da razao, pois a virtude moral ndo aperfeicoa o ato da razdo, mas o da poténcia
apetitiva e, no segundo caso, o meio-termo da virtude moral € sempre um meio-
termo de razdo, pois como afirmado, a virtude moral consiste num meio em

conformidade com a reta razao (I-l, q. 64, a2).

Mas, ha casos em que o meio-termo de raz&o considerado é real, como o que
ocorre com a justica, porque esta virtude trata de acfes relativas a coisas exteriores
e da a cada um o que lhe é devido, nem mais ou menos. JA em outros casos, as
virtudes morais tratam de paixfes interiores que ndo sdo possiveis de serem
estabelecidas todas de uma mesma forma. Isto porque os homens se comportam de
maneiras diferentes em relacdo as suas proprias paixdes e nao € possivel de se ter
um meio-termo real nestes casos, havendo aqui, um meio-termo que esteja em

relacdo conosco.
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Quanto a virtude intelectual, esta como a moral, tem como bem o meio-termo
em conformidade com uma regra ou medida. Neste caso, a medida € aquela
considerada pelo intelecto e que vem a ser a verdade enquanto diz ser o que € e
nao ser o que nao é. Nisso, conforme Tomas afirma (I-1l, q. 64, a3), consiste a razao
da verdade das virtudes intelectuais. Porém, este estudo se debrugara apenas sobre
as virtudes morais, sendo este seu objeto de exposicéo.

7- Conexdes entre as virtudes

Outra questdo discutida por Tomas se refere a conexao existente entre as
virtudes. Para ele, a virtude moral pode existir sem certas virtudes intelectuais como
a sabedoria, a ciéncia e a arte, mas ndo sem o intelecto e a prudéncia. Alids, sem a
prudéncia ndo pode haver, realmente, uma virtude moral, visto que esta é a virtude
que permite ao homem fazer boas escolhas no sentido destas terem como fim a reta
razdo. Também porque para que se usem corretamente 0s meios para se alcancgar
este fim é necessario que se saiba aconselhar, julgar e decidir bem, o que é préprio
da prudéncia. Semelhantemente ndo pode haver virtude moral sem o intelecto, pois
€ por ele que nos é dado conhecer os principios naturalmente quase evidentes,

tanto na ordem especulativa quanto na pratica (I-11, q.58, a4).

Outras virtudes intelectuais, que nao a prudéncia, podem, contudo, existir sem
a virtude moral, mas a prudéncia exige que o homem tenha a virtude moral. Isto
porque a prudéncia é a reta razao do agir, considerado tanto de modo geral quanto
em particular. E a acdo prudente é antecedida do julgar e ordenar com acerto os fins
e meios que lhes conformam e isso seria impossivel se ndo fossem removidos os
obstaculos das paixfes que corrompem 0s juizos e a ordem da prudéncia, conforme

Tomas afirma (I-1l, .58, a4).

E, ao considerar a conexao entre virtudes, Tomas inicialmente estabelece
duas distingbes entre as virtudes morais: se sédo perfeitas ou imperfeitas. Uma
virtude s6 é considerada perfeita se consegue que em todas as ocasibes o bem da
razao seja realizado de maneira firme e constante. Porém, o que ocorre € que cada
virtude sO preenche esta condicdo a medida que implica o exercicio conjunto,

também firme e constante, das outras virtudes. Mas isto ndo se aplica ao estado real
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gue vemos da humanidade, em se tratando, como é o caso, das virtudes adquiridas
que abarcam o ambito natural do homem. Isto porque tais virtudes permitem a
pratica de atos conforme a razdo, mas nao permitem uma vida correta conforme a

razdo de maneira firme e constante (I-11, q.65, al).

Assim, as virtudes morais que podem ser adquiridas pelos atos humanos sao
consideradas perfeitas somente em um sentido relativo. Em sentido absoluto
somente as virtudes infusas sédo consideradas perfeitas, visto que ordenam o
homem para um fim Ultimo e absoluto. Assim, se pode falar que as virtudes morais,
enquanto ordenam o homem a um fim que ndo excede a capacidade natural
humana, podem ser adquiridas e existir sem a caridade®, mas em se tratando da
prudéncia infusa, esta ndo pode existir sem a caridade nem as demais virtudes

morais que dela dependem.
E por isto que Tomas afirma:

E evidente pelo que foi dito, que somente as virtudes infusas s&o
perfeitas de modo absoluto e devem ser chamadas virtudes porque
ordenam bem o homem ao seu fim absolutamente ultimo. As outras
virtudes, ou seja, as adquiridas séao virtudes em sentido relativo e ndo
absolutamente porque ordenam bem o homem a um fim Ultimo, n&o
em sentido absoluto, mas s6 em determinado género (TOMAS DE
AQUINO, I-II, g. 65, a2).

Também se pode dizer que algumas virtudes morais aperfeicoam o homem
quanto as coisas comuns de suas vidas e outras que o aperfeicoam em um grau
mais eminente. Em relacdo as primeiras é necessario que o homem se exercite,
simultaneamente, em todas elas, pois do contrario se empenhara apenas em uma
ou outra destas ficando, contudo, deficiente em outras. Tomas cita um exemplo (I-Il,
g. 65, al): moderando bem a ira e ndo a concupiscéncia, se adquira o habitus de
refrear aquela, porém, este habitus ndo realizara a razao da virtude, pois possuira a

deficiéncia de prudéncia deformada no que diz respeito a concupiscéncia.

Por outro lado, no que diz respeito aquelas virtudes que aperfeicoam em um

grau mais eminente, como a magnificéncia e a magnanimidade, pode alguém ter

9 . . N . . ~ , . .
A caridade é uma das trés virtudes teologais que sdo: a fé, a esperanca e a caridade. Estas virtudes
aperfeicoam o homem sobrenaturalmente e seu objeto estd além da compreensdo humana.
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outras virtudes morais sem possuir em ato os habitus dessas virtudes, em se
tratando de virtudes adquiridas. E o que ocorre, por exemplo, no caso de alguém
que possui a virtude da liberalidade em pequenos gastos, que com pequeno
exercicio, adquire o habitus da magnificéncia se lhe sobrevier a abundancia de
dinheiro. Ja em se tratando das virtudes intelectuais todas elas se ordenam para os
primeiros principios, dependendo todas elas do entendimento destes da mesma

forma que a prudéncia depende das virtudes morais.
8-Hierarquizacéo das virtudes

Analisando agora se ha igualdade entre as virtudes, percebe-se que ha uma
hierarquia entre elas. Assim, Tomas afirma que, sendo a razdo a causa e a raiz do
bem humano, a virtude que a aperfeicoar, esta sera a que precedera todas as outras
virtudes. Logo, é a prudéncia que precede as demais virtudes que aperfeicoam a
poténcia apetitiva, enquanto participante da razdo. E entre as outras, a que esti
mais proxima da raz&o é considerada a melhor. E por isto que a justica (que tem sua
sede na vontade) precede as outras virtudes morais, como a fortaleza (que tem sede
no irascivel) precede a temperanca (que tem sede no concupiscivel), visto que esta

participa menos da razéo (I-11, q.66, al).

Mas a grandeza de uma virtude pode ser entendida de dois modos diferentes,
como ocorreu quando se tratou das intensidades dos habitus: segundo sua razao
especifica ou segundo a participacdo do sujeito. Segunda sua razéo especifica, uma
virtude é maior do que a outra em si mesma, sendo medida pelos objetos aos quais
se estende. Um exemplo: quem possui a virtude da temperancga a tem para todas as
coisas as quais ela compreende, ao passo que 0 mesmo ndo ocorre com a arte ou a

ciéncia, pois nem todo gramatico sabe tudo a respeito da gramatica.

Ja quanto a participacdo do sujeito, isto é, segundo as virtudes crescem ou
diminuem num mesmo sujeito, Tomas de Aquino nos diz que em um mesmo sujeito,
todas as virtudes sao iguais, numa igualdade proporcional comparada ao
crescimento dos dedos da méo de uma pessoa que crescem desiguais em tamanho,

mas iguais em proporcao (I-11, g. 66, a2).
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Desta forma, absolutamente falando, Tomas considera mais nobre a virtude
gue tem o objeto mais nobre. Logo, 0 objeto da razao € superior ao apetite, porque a
razdo apreende as coisas de modo universal e o apetite apreende de modo
particular. E por isso que as virtudes intelectuais, que aperfeicoam a razdo, sdo mais
nobres que as virtudes morais, que aperfeicoam o apetite. Porém, se considerarmos
a virtude em relacdo ao ato, entdo, a virtude moral é superior a virtude intelectual
porque aperfeicoa o apetite, que é o responsavel por atualizar as outras poténcias.
Assim, a razdo de virtude convém mais as virtudes morais do que as intelectuais,

embora estas ultimas sejam habitus mais nobres (I-11, q.66, a3).

E pelo motivo acima explicitado que se diz que a justica sobressai entre as
virtudes morais tanto por seu sujeito (Que € a vontade) quanto por seu objeto (que
sdo os atos humanos ordenados em si mesmos e em relacdo aos outros) estarem
mais préximos da razdo. Ja entre as virtudes que se referem as paixdes, a primeira a
se considerar é a fortaleza que submete a razao as coisas ligadas a vida e a morte.
Em segundo lugar esta a temperanca que sujeita a razao as coisas mais imediatas
do sujeito como a alimentacéo e a sexualidade. Assim, estas trés virtudes junto com
a prudéncia séo classificadas, por Tomas, como as principais, também em

dignidade.
Ao que Comte-Sponville acrescenta:

A reflexdo sobre as virtudes ndo torna ninguém virtuoso; em todo
caso é evidente que ndo poderia bastar para tanto. Todavia ha as
vezes uma virtude que ela desenvolve: a humildade, tanto intelectual,
diante da rigueza da matéria e da tradicdo, quanto propriamente
moral, diante da evidéncia de que essas virtudes nos fazem falta,
quase todas, quase sempre, e de que, entretanto, ndo poderiamos
nos resignar a sua auséncia nem nos isentar de sua fraqueza, que é
a nossa (COMTE-SPONVILLE, 2009, p. 11-12).
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AS VIRTUDES CARDEAIS

Como j& afirmado, as virtudes cardeais conhecidas como sendo a prudéncia,
a justica, a fortaleza e a temperanca, fazem parte de uma sistematizacdo que as
caracteriza como as principais virtudes classicas, ou fundamentais. A origem desta
colocagéo remonta a Platdo, mas pertence também a uma tradicdo romana onde se
inclui os nomes de Cicero e Séneca. As virtudes cardeais sdo assim denominadas
por serem aquelas virtudes que movem todas as demais e sobre as quais todas as

outras virtudes estdo assentadas.

As virtudes cardeais sao ditas virtudes morais e sdo denominadas perfeitas e,
entre as virtudes intelectuais, apenas a prudéncia o €, porgue esta é, por sua
matéria, comum com as virtudes morais, visto que corresponde a reta razao do agir.
As demais virtudes intelectuais, embora mais importantes que as morais quanto ao
sujeito, ndo o sdo quanto a razao de virtude, pois a virtude moral visa 0 bem e tem a
sua perfeicdo assegurada pelo exercicio da boa acdo causada por estas virtudes. Ja
as virtudes da inteligéncia e da arte ndo tornam moralmente bom o sujeito que as
possui sendo, portanto, imperfeitas quanto a total realizacdo do homem, conforme

afirma Tomas de Aquino (I-11, g. 61, al).

E certo, contudo, que as virtudes intelectuais acrescem ao seu sujeito
importantes qualidades, mas nao realizam a retificacdo do apetite, que é justamente
0 que realizam as virtudes morais. Mas tal retificacdo ndo ocorre sendo com certa
resisténcia, porque nao raro as paixdes ou 0s habitus da parte apetitiva do homem
impedem o uso da razdo, num caso particular. E por este motivo que Tomas cita o
Filosofo (I-1l, g. 58, a2) que diz que: “a razdo rege a poténcia apetitiva com poder
politico” e também Agostinho que afirma que “as vezes, o intelecto toma a dianteira

e 0s sentimentos tardam a segui-lo ou ndo o seguem”.

Quanto ao numero das virtudes cardeais, Tomas de Aquino o estabelece
tanto pelos principios formais quanto pelos sujeitos e em ambos 0s casos temos
quatro destas. Em relacdo aos principios formais, a virtude aqui considerada € o
bem da raz&o e possui uma virtude principal que é a prudéncia. Quanto a ordem da

razao, considerada em relagdo com alguma coisa, tem-se a justica e o caso diz
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respeito as acdes. Ja a fortaleza e a temperanca se referem as paixfes e dizem
respeito as oposicdes da razdo de duas formas: primeiro, quando a paixao impele a
algo contrario a razao e € preciso que esta paixao seja controlada, e isto se da pela
temperanca e segundo, quando a paixao nos afasta das normas da razdo, conforme
Tomas cita os exemplos do temor do perigo ou do sofrimento, neste caso, é a virtude
da fortaleza que assegura a pose da razédo pelo sujeito (I-1l, g. 61, a2).

Também quando se consideram o0s sujeitos, sdo quatro aqueles ditos
principais ou cardeais. Primeiro, o racional por esséncia que a prudéncia aperfeicoa
e segundo, o racional por participacédo, que se divide em trés, a saber: a vontade,
que é sujeito da justica; o apetite concupiscivel, que é sujeito da temperanca e o
irascivel, que é sujeito da fortaleza. E, como a prudéncia aperfeicoa a razao
enquanto as outras trés virtudes morais aperfeicoam a poténcia apetitiva,
participante da razéo, afirma-se que a prudéncia precede as demais virtudes morais

sem, contudo, desconsidera-las como principais, cada uma no seu género.

Semelhantemente, ha entre a justica, a temperanca e a fortaleza uma
precedéncia no que diz respeito a razdo. Por isso, a justica, cuja sede é a vontade,
precede as outras virtudes morais e a fortaleza, cuja sede é o irascivel, precede a
temperanca que tem sede no concupiscivel que por sua vez participa menos da
raz&o, conforme Tomas cita o livro VII da Etica. Assim, fica claro que, com referéncia
as virtudes especificamente diferentes, uma € maior que a outra do ponto de vista de

sua causa e raiz, que vem a ser a razao (I-1l, .66, al).

Para Tomas de Aquino, estas quatro virtudes cardeais se tomam segundo as
quatro razdes formais de virtude que se encontram, principalmente, na ordem da
razdo e ndo no conselho nem no juizo. Igualmente, o bem da razdo, quando se
afirma em ac0es retas e devidas, encontra-se nas trocas ou distribuicées que se tem
com outros em igualdade. Da mesma forma, o bem na firmeza para néo perder a
raz8o0 no impeto das paixfes, se encontra nos perigos mais dificeis de serem

enfrentados que séo aqueles de morte.

Assim, toda virtude que faz o bem de acordo com a razdo sera denominada

prudéncia, toda virtude que faz o bem devido e reto nas acdes sera chamada justica,
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toda virtude que coibe as paixGes e as reprime sera chamada temperanca e toda
virtude que da firmeza interior contra qualquer paixao serd chamada fortaleza (I-ll,
g.61, a3).

De outra maneira, também se pode analisar a principalidade destas virtudes,
quando se tem em consideracdo a denominacao que recebem em relagdo ao que é
mais importante em cada matéria. Neste sentido, as virtudes cardeais sédo distintas
das outras da seguinte forma: a prudéncia € dita preceptiva, porque nao se tem
nenhuma das outras virtudes sem ser prudente. A prudéncia é “mae” *°das virtudes
morais e também o fundamento delas. A justica é a virtude diz respeito as ac¢des
devidas entre iguais e é a Unica das virtudes que diz respeito ao outro, podendo ser
considerada boa em si mesma; a temperanca € aquela que reprime os desejos dos
prazeres ligados a conservacdo vital do individuo ou de sua espécie, como 0s
prazeres propiciados pela comida e pelo sexo e a fortaleza, € a que da forcas contra

0S riscos de morte.

E Tomas de Aquino esclarece que a prudéncia se aplica ao conjunto da vida
humana inteira e por isso ela € colocada como primeira entre as virtudes cardeais,
enquanto as outras trés se inserem em uma ordem de razdo ou nas operacoes
quando se trata da justica, ou nas paixdes, quando se trata da temperanca e
fortaleza.

Macintyre, igualmente, afirma que as pessoas que tém sua razdo e suas
paixdes ordenadas retamente apresentardo cada uma das quatro virtudes cardeais,
sendo as outras virtudes todas, de alguma forma, partes ou aspectos das virtudes
cardeais. Desta forma, a educacdo em cada uma das virtudes cardeais exige as
outras, mas como cada virtude cardeal tem de ser desenvolvida como um conjunto
especifico e habitual de disposicoes, tal educacao sera desigual durante o processo,
algo que Tomas de Aquino nao exclui. Segundo Macintyre (2008, p.216): “A unidade
das virtudes é manifesta naquilo que é exigido para se aperfeicoar cada uma delas”.

Assim, agora se passara ao estudo de cada uma das virtudes cardeais em

separado, na ordem indicada por Tomas: primeiro a prudéncia, que € considerada a

% pedro Lombardo, Liber Sententiarum, livro 3, distingao 33, questdo 2, artigo5.
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primeira entre as demais virtudes cardeais; depois a justica que esta mais
intimamente ligada a prudéncia do que nos pode parecer a primeira vista; a fortaleza
que é impossivel, dentro desta concepcédo, de existir sem a justica e por ultimo a

temperanca que corresponde ser a virtude mais pessoal dentre as quatro cardeais.

1- A Prudéncia

Uma primeira colocagdo a se fazer, ao iniciar o estudo sobre a virtude da
prudéncia, € melhor avaliar o significado e o alcance da palavra latina prudentia, de
onde advém a traducdo padrdo aqui utilizada. Lauand (2005, p. VIII) chama a
atencado para este fato, observando que neste caso, no campo da ética, ocorreu com
as palavras “prudente” e “prudéncia” uma auténtica inversdo de polaridade:
prudéncia, que originalmente designava uma qualidade positiva, uma arte de decidir
corretamente, “ja ndo designa a grande virtude, mas sim a conhecida cautela (um

tanto oportunista, ambigua e egoista) ao tomar (ou ndo tomar...) decisdes”.

Fato similar é observado por Garrigou-Lagrange (1926, p.411) que ainda
chama a atencdo para a perda de interesse em estudar tal virtude que hoje se vé
revestida de um carater totalmente negativo, consistindo mais em um nao agir do

gue em agir corretamente.

A palavra prudentia corresponde também, a traducéo latina da phronésis
grega, especialmente usada por Aristoteles. Aqui, prudentia vem a ser uma virtude
intelectual por lidar com o verdadeiro, com o conhecimento e com a razéo: de acordo
com Comte-Sponville (2009, p.38-39): “é a disposicdo que permite deliberar
corretamente sobre o que € bom ou mau para o homem (ndo em si, mas no mundo
tal como €, ndo em geral, mas em determinada situacéo) e agir em consequéncia,
como convier”. Seria algo como o bom senso a servico da boa vontade ou como a
inteligéncia virtuosa. E por isto que se diz que a prudéncia condiciona todas as

outras virtudes, pois nenhuma outra saberia o que se deve fazer sem ela.

Para os antigos gregos, phronésis, como afirma Comte-Sponville (2009, p.41),
vai muito além da simples acdo de evitar perigos, a que atualmente a nossa nogao

praticamente é reduzida. Porém, ambas as noc¢des estao ligadas, pois hA momentos
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em que a prudéncia determina evitar o perigo (no sentido moderno da precaucao) e
ha momentos que se faz necessario correr riscos e enfrentar perigos (no sentido
antigo de prudéncia como virtude do risco e da decisdo). Assim, a prudéncia néo
designa nem o medo e nem a covardia, pois conforme cita o autor: “A prudéncia nédo
€ nem 0 medo nem a covardia. Sem a coragem, ela seria apenas pusilanime, assim

como a coragem, sem ela, seria apenas temeridade ou loucura”.

Assim, prudéncia tera aqui um sentido que vai além de uma simples cautela,
se afirmando como a reta razdo aplicada ao agir, algo proprio da razdo pratica,
conforme EN (VI, 1140 a, 25-28). E entdo prudente quem vé a realidade e com base
nela, toma a decisdo correta para o fato correspondente. Desta forma a prudentia
tem a capacidade cognitiva de ver o real e tem também a coragem de transformar a
realidade vista em decisdo de acéo, pois conforme Lauand (2005, p. XlI): “de nada

adianta saber o que é bom se ndo ha a deciséo de realizar esse bem...”.

Ja quanto ao caso da prudéncia ser citada como a primeira entre as virtudes,
este principio expressa, em termos gerais, a concepcao basica da realidade referida
a esfera da moral, que diz que o bem pressupde a verdade e a verdade o ser, ou
seja, a realizacdo do bem pressupde a conformidade de nossa acgéo a situacao real,
ao todo complexo de realidades concretas que circunstanciam uma determinada
operacdo humana singular. Isto significa que a realizacdo do bem exige um
conhecimento da verdade, pois a primeira coisa que se exige de quem age bem é o
conhecimento sobre o que se faz. Assim, o prudente tem o conhecimento da
realidade agora, como tal, e em virtude deste conhecimento, sabe determinar o que
deve ou nao deve fazer. Logo, toda virtude depende, em realidade, da prudéncia,

pois depende desta forma de conhecer, como afirma Pieper (1976, p.16).

E por isto que se afirma que a prudéncia € a causa que faz as outras virtudes,
em geral, serem virtudes. A justica, a fortaleza e a temperanca nao alcangam a sua
“perfeicao”, conforme afirma Pieper (1976, p.37), se ndo se fundem na prudéncia,
que é uma faculdade perfectiva que dispde a determinar-se retamente. Somente a
prudéncia torna perfeita a retiddo impulsiva e instintiva do agir que permite que as
virtudes sejam elevadas ao grau de auténtica virtude, a categoria da prudéncia que é
ser uma “faculdade perfectiva”.
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A prudéncia é, portanto, causa, raiz, medida, exemplo, guia e razdo formal
das virtudes morais influenciando todas as outras virtudes e a elas dando o
complemento que as permite alcancar sua préopria esséncia, a0 mesmo tempo em
que todas as virtudes participam dela. Logo, em todo agir prudente ha a
necessidade do querer e do agir estar em conformidade com a realidade objetiva do
ser. E é por isto que Tomas afirma: “que a prudéncia ajuda todas as virtudes e opera
em todas” (ll-11, g. 47, ab).

Assim, € caracteristica da prudéncia a consideracdo racional e a aplicacao
desta a acdo, que vem a ser o fim da raz&o préatica. Dai se afirma que a prudéncia
possui 0 carater proprio das virtudes intelectuais, mas também aquele que diz
respeito as virtudes morais, entre as quais é enumerada. Porém, a prudéncia € uma
virtude especifica, diferenciando-se das virtudes intelectuais pelo seu objeto, que
vem a ser o préprio agente e das virtudes morais pelo seu aspecto formal, que vem
a ser o intelecto e ndo as poténcias apetitivas como ocorre com as outras virtudes
(II-11, g. 47, a5).

Rhonheimer (2007, p.239) afirma que a prudéncia é propriamente uma virtude
intelectual (ou dianoética), uma virtude do entendimento, portanto, mas devido a sua
funcdo de dirigir cognitivamente a acgéo, ela se conta também entre as virtudes
morais. E que a tradicdo lhe dava o nome de auriga virtutum, a condutora do carro

das virtudes, ou ainda forma virtutum, a forma de todas as virtudes.

A prudéncia é o habitus do bom ou correto juizo da acédo, que faz com que o
ato de vontade seja direcionado a tomar uma correta decisdo. E este ato
corresponderia a uma verdadeira “destreza” da razdo para o bem, conforme afirma
Rhonheimer (2007, p.239), e ndo uma simples habilidade da razdo que todos
teriamos por natureza para encontrar os caminhos que conduzem a um fim. Tal
habilidade seria considerada apenas uma espécie de disposi¢cdo natural que temos
em maior ou menor grau, mas que, todavia ndo é a virtude da prudéncia. E, como
simples habilidade, esta pode ser também astucia ou refinamento para o mal, ou
uma prudéncia meramente aparente como aquela que possui um habil fraudador de

Impostos.
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A competéncia da prudéncia é determinar o modo pelo qual, em cada caso, o
homem atinge o meio da razdo. Assim, a temperanc¢a busca que o homem né&o se
afaste da razéo por conta da concupiscéncia, a fortaleza busca o ndo afastamento
do homem do reto juizo por acdo do medo ou da audéacia e a prudéncia tem como

ato principal o comandar, isto €, aconselhar, julgar e aplicar ao agir o que foi
aconselhado e julgado (II-II, g. 47, a8).

Desta forma, o agir prudente implica a impossibilidade de erro de
discernimento, o que nao significa que em cada ocasiao ha apenas uma unica acao
concreta boa, mas que em todas as ocasifes, a acdo do homem prudente sera boa.
Porém, Rhonheimer (2007, p.244-245) levanta a possibilidade de que também o
homem poderia, por ignorancia (no sentido de ndo conhecimento) de certas
circunstancias, eleger mal seu agir, por possuir uma prudéncia imperfeita. Assim,
mesmo o homem prudente enfrentaria contextos de acdes e conjuntos de
consequéncias destas acbes que lhe seriam tdo complexos e escorregadios ao

ponto de ndo se poder distinguir claramente 0 que 0 juizo pratico exigiria.

Aristoteles, neste sentido, considerou apenas o caso ideal da prudéncia
perfeita, sem, contudo, desconsiderar o homem imperfeito, distinto daquele vicioso,
gue o tem por incorrigivel; do incontinente, que faz o mal por debilidade, ainda que
em realidade seja bom, carecendo simplesmente da prudéncia, por mais que seus
principios morais sejam bons. Para Rhonheimer (2007, p.245), Tomas de Aquino
propdée uma solucdo teoldgica para a prudéncia imperfeita: a cura pela graca e

revelacdo dos principios fundamentais morais como lei divina.

Isto sem se esquecer que, para Tomas, a prudéncia é imperfeita por duas
razdes: ou porque o bem que toma como fim comum da vida € apenas uma parte do
todo ou porque a prudéncia € considerada falha em seu ato principal, nao
comandando com eficdcia. Ha, contudo, uma terceira prudéncia, verdadeira e

perfeitat'que é a que retamente aconselha, julga e comanda (II-1l, g. 47, a13).

A prudéncia sO pode ser considerada uma virtude, entédo, se estiver a servico

de um fim estimavel, pois de outro modo seria considerada apenas uma habilidade,

" perfeita aqui tem o sentido de completo, ao qual nao falta nada.
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da mesma forma que esse fim s6 pode ser considerado completamente virtuoso se
estiver apoiado em meios adequados, pois de outro modo ndo passaria de bons
sentimentos. Logo, a prudéncia ndo basta a virtude, mas nenhuma outra virtude

poderia prescindir da prudéncia.

E como Rhonheimer (2007, p.240-241) afirma, cabe a prudéncia determinar
0S meios, isto é, as acdes concretas que serdo encaminhadas para a conclusédo de
um fim, contando que este fim seja bom. Ou seja, 0 ato da prudéncia deve estar
necessariamente orientado a fins bons. Assim, pode-se afirmar que é decisivo para o
agir prudente que haja uma razéo reta da vontade para o fim e que haja também

uma concordancia desta razéo reta com a agao.

Comte-Sponville (2009, p. 42-43) cita exemplos: um motorista imprudente
nado é sO perigoso, mas pela pouca consideracdo com a vida alheia € também
moralmente condendvel. Um pai imprudente pode muito bem amar seus filhos e
querer a felicidade deles, mas falta alguma coisa a sua virtude de pai e ao seu amor.
Se ocorrer algum drama que este pai poderia ter evitado, ele terd a nocao que,
mesmo nao sendo completamente responsavel pelo ocorrido, também nao € de todo
inocente. Cita o autor: “Primeiro, ndo prejudicar. Depois, proteger. E a propria

prudéncia, sem a qual qualquer virtude seria impotente ou nefasta”.

Contudo, a parte desta discussdao, Tomas se mostrou claramente a favor da
posicdo do homem buscar ndo s6 ao bem privado, mas também ao bem comum da
coletividade. Ele afirma que, quem busca o bem comum, busca também,
conseqlentemente, seu proprio bem, por duas razdes: primeira porque nao se pode
dar o bem proprio sem o bem comum, quer da familia, da cidade ou do reino e,
segundo € que, sendo o homem parte de uma casa e de uma cidade, ele deve,
necessariamente, considerar o que é bom para si pelo o que é prudente para o bem
coletivo, pois 0 bem da parte depende de sua relagdo com o todo, como Agostinho
cita em Confissdes (lll, 8): “é disforme a parte que ndo esta em harmonia com o

todo”.

Mas, Tomas também afirma que a prudéncia que diz respeito ao bem proprio

nao € a mesma que se estende ao bem comum, pois sendo a prudéncia um habitus,
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como se disse a respeito destes, ha diversos habitus que se diversificam para
diferentes fins. E como séo diferentes fins os bens proprios, por exemplo, de um
homem, de uma familia, de uma cidade ou de um reino, ha a necessidade de que
haja diferentes prudéncias de acordo com estes fins. Assim, ha a prudéncia
propriamente dita que diz respeito ao bem proprio do homem; a prudéncia
doméstica’?, que diz respeito ao bem comum da casa ou da familia; a prudéncia
politica, que se ordena ao bem comum da cidade ou do reino e a prudéncia militar,
que esta dirigida ao bem comum desta cidade ou reino quando rechaca os ataques
de inimigos (II-Il, g. 47, al1l- g. 50, a4).

Maclintyre (2001, p. 374), argumenta algo semelhante. Ele afirma que, dentro
da tradicdo, a procura dos bens que a constituem atravessa geracdes e que a
procura individual do proprio bem €, geralmente, realizada dentro de um contexto
definido pelas tradicbes das quais a pessoa faz parte, e que por sua vez, €
sustentada pela pratica das virtudes correspondentes. Assim, seria o exercicio das
virtudes que propiciaria ndo sO a procura pelo bem pessoal, mas o sustento das
proprias tradicdes. E, mesmo sendo diferente o bem que se procura, como o é para
um general ou uma freira, por exemplo, permanece a tradicdo que é herdada pela
cidade, pela familia, pelas expectativas e obriga¢cfes, que fornece o lastro para a
pratica das virtudes.

A prudéncia, assim, ndo estd ligada somente ao que se deve fazer
corretamente agora, mas mantém uma relagdo com um futuro politico e moralmente
responsavel na medida em que este depende do que fazemos com nossa vontade,
hoje. Comte-Sponville (2009, p.44) alerta quanto a esta consideracéo, afirmando que
enganar-se-ia quem acreditasse estar superada a prudéncia, pois ela € a mais
moderna de nossas virtudes, alias, é aquela virtude que a modernidade torna mais
necessaria. A prudéncia corresponde ser uma moral aplicada, bem ao contrario de
uma moral tedrica ou abstrata, ou até mesmo negligente. E ndo se deve esquecer
que, nem a moral, nem a boa vontade bastam para a prudéncia, pois a moral pode
desprezar seus limites ou suas incertezas e a boa vontade sozinha ndo é uma

garantia para se ser prudente. S8o necessarias a inteligéncia e a lucidez na moral

12 a . ) . ~ . . . . .
Prudéncia doméstica aqui vem a ser a tradugao do que Tomas de Aquino designa por prudentia oeconomica.
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para a prudéncia, como afirma o autor citado: “E imprudente ouvir apenas a moral, e

é imoral ser imprudente”.

E como um habitus, a virtude da prudéncia nédo nos é dada naturalmente, mas
sim advém do ensinamento e da experiéncia, donde Tomas cita Aristoteles que
afirma que “a virtude nasce e cresce principalmente pelo ensinamento; é por isso
que ela requer experiéncia e tempo”. O que corrobora a afirmagéo que, dado que a
prudéncia nao tem por objeto os fins, mas 0s meios em vista de um determinado fim,
fica claro que a prudéncia ndo € natural no homem. Isto porque 0s meios para se
realizar o fim das coisas humanas ndo sao determinados, pois pelo contrario, eles se
diversificam de muitos modos de acordo com a diversidade das pessoas e dos

negocios, como afirma Tomas (lI-1l, g. 47, a 15).

A partir destes levantamentos feitos, Tomas de Aquino propfe um estudo
sobre as partes da prudéncia, o que é feito considerando-se a prudéncia em trés
espécies de partes: integrantes, como o0 sdo as paredes, os tetos e a fundacdo de
uma casa; subjetivas, como, por exemplo, o boi e o ledo sédo partes do género
animal; e partes potenciais, como as faculdades da nutricdo e a poténcia sensitiva

sdo partes da alma (ll-1l, g. 48, a Unico).

Como partes integrantes, Tomas considera os elementos que concorrem
necessariamente para o ato perfeito dessa virtude, que sdo enumerados em oito:
cinco pertencem a prudéncia cognoscitiva que sdo a memaria, o intelecto ou a
inteligéncia, a docilidade e a sagacidade e as outras trés pertencem a prudéncia

preceptiva que sao a previdéncia, a circunspecg¢ao e a precaucao.

A memoria seria a razao pela qual recordamos as coisas nas quais pensamos
e, se pensamos muito sobre algo, recordamos mais rapidamente deste. Assim, a
memoria do passado seria necessaria para se deliberar acertadamente a respeito do

futuro; algo importante para se ser prudente, conforme afirma Tomas (llI-11, g. 49, al).

O intelecto ou a inteligéncia é aqui tomado ndo como poténcia intelectual,
mas enquanto implica, conforme Tomas (ll-1I, . 49, a2): “a reta avaliagcdo de algum

principio primeiro aceito como evidente por si, no sentido em que se diz que temos
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inteligéncia dos primeiros principios da demonstracdo”. E, como toda deducdo da
razdo procede de proposi¢des primeiras, a prudéncia, que é a reta razado do que se
deve fazer, deve se desenvolver, inteiramente, dentro do intelecto. Além do que,
quando o raciocinio da prudéncia chega ao seu fim, em uma dada acéo patrticular,
este término pode ser comparado a uma conclusdo a qual foi aplicado o

conhecimento universal.

A docilidade, conforme afirma Tomas de Aquino (II-ll, g. 49, a3), € uma
aptidao que pode ser plenamente desenvolvida e que consiste em dispor-se para
receber bem a instrucdo dada por outra pessoa, sobretudo pelos ancidos que
possuem um juizo reto sobre os fins das opera¢cdes. E como ha uma grande
diversidade de acbes particulares no mundo, ndo sendo possivel ao homem
conhecé-las todas, a docilidade pode ser conveniente a prudéncia por dispor o
homem bem ao ensino, fazendo-o atender com solicitude, assiduidade e respeito
aos ensinamentos dos mais velhos, sem negligéncia e soberba. E por isso que
Tomas cita Aristoteles quando este afirma que: “E necessario estar atentos aos
dizeres e as opinides indemonstraveis dos experientes anciaos, e dos prudentes néo

menos que as demonstracdes, pois, devido a experiéncia, penetram os principios”.

E da mesma forma que a docilidade dispde bem o homem para receber a reta
opinido de outro, a sagacidade, conforme Tomas de Aquino (lI-ll, g. 49, a4): “dispbe
para adquirir a reta avaliacdo por si mesmo”. Assim, com a sagacidade é possivel ao
homem conjecturar facil e rapidamente a respeito dos meios, fazendo-o adquirir uma
reta avaliacdo ou opinido na ordem pratica ou no plano especulativo. E, por isso, a
sagacidade pode ser tomada no sentido de eustochia (que vem a ser a correta
conjectura sobre qualquer assunto, quando se considera rapidamente o que é

necessario), da qual faz parte.

A previdéncia é tomada, segundo Tomas (ll-Il, g. 49, a6), como parte principal
da prudéncia, “porque, todas as outras coisas requeridas para a prudéncia sao
necessarias para que algo se ordene retamente ao fim”. Isto implica que a
previdéncia envolve tanto um prever acdes futuras que devem ser ordenadas as

acOes presentes, algo que envolve especulagédo, quanto um prover uma ordem reta
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em relacdo a um fim. E por isso que se diz que cabe a previdéncia examinar o que

convém ao fim.

A circunspeccéo cabe considerar se algo convém ao fim bom, conforme as
circunstancias, de acordo com Tomas (II-ll, g. 49, a7). Assim, a circunspeccao
permite que, em determinada situacdo, seja possivel comparar o que € ordenado ao
fim desejado com as circunstancias que se apresentam em questdo, 0 que ira

permitir determinar o que é ou nao conveniente realizar, em cada caso.

E quanto a precaucéao, esta é capaz de escolher os bens e evitar os males,
dentre as a¢fes contingentes nas quais esta presente o mal e o bem, o verdadeiro e
o falso. Tomés assim o afirma (lI-ll, g. 49, a7), sendo por isso que a precaucao €
necessaria a prudéncia, pois tal virtude previne contra aquilo que pode impedir os

atos virtuosos.

Quanto as partes subjetivas, estas sao partes da prudéncia em sentido
proprio, como o sdo a prudéncia militar, a econémica e a politica. E quanto as partes
potenciais da prudéncia, Tomas considera a eubulia, a synesi e a gnome. A eubulia
significa o ato de deliberar, ou o0 que aconselha bem e n&o deve ser confundida com
a eustochia, pois se pode deliberar bem e corretamente, mesmo que isto se faca
com mais tempo e lentamente. A synesis implica um juizo reto nas acdes

particulares e a gnome implica certa perspicacia nos julgamentos.

A partir destas consideracdes, pelo menos duas importantes consequéncias
podem ser levantadas dos estudos ora efetuados que sdo: 1) que o carater da
prudéncia, como acima dito, afirma o reconhecimento de que a direcdo da vida de
cada pessoa é responsabilidade individual de cada um, trazendo consigo, portanto,
0 peso das decisfes e 0 consequente enfrentamento do peso das incertezas destas
decisbes. Logo, seria da esfera dos imprudentes a delegacdo a outras instancias
das suas proprias decisdes, bem como a renulncia para enfrentar a realidade e 2)
que o homem deve ter como fundamento em sua educacao e auto educacao, a
perspectiva de ver objetivamente as realidades concernentes as suas acoes e fazé-

las como normas para seu agir.
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Como afirma Aristételes, a virtude nasce do ensinamento e requer tempo e
paciéncia. Logo, o tempo dedicado a educacao e ao ensino das virtudes pode tornar
as pessoas virtuosas, principalmente prudentes. Acrescenta-se que a educacéo para
a virtude sempre havera de ser uma educacéo para o conhecimento racional, de tal
forma que neste processo educativo esteja presente um aspecto intelectivo. E o que
Rhonheimer (2007, p.228) defende quando afirma que a aquisicdo de uma virtude

significa também conhecimento racional do bem.

2- A Justica

Dentro da perspectiva proposta por Macintyre, de encontrar nas virtudes uma
resposta para a falta de uma racionalidade pratica, a justica corresponde a virtude
que mais levanta questionamentos, a0 mesmo tempo em que mais propde respostas
alternativas, as vezes incompativeis, a estes questionamentos. Isto porque, para o
autor, subjacentes a estes julgamentos encontram-se teorias conflitantes de justica,
como uma que considera central o conceito de mérito, enquanto outra ndo atribui a
este quesito valor algum. Outra leva em consideracdo os direitos humanos como
inalienaveis, outra considera o contrato social e, outra ainda, algum padrdo de
utilidade. Acrescenta-se a isto discordancias quanto a relagdo entre a justica e 0s
outros bens humanos, bem como analises diferenciadas de quando se considera
uma igualdade justa ou ainda como a justica é concebida no terreno das transacgdes
e no plano da variedade de pessoas que tem a justica como algo relevante e, até
mesmo quanto € possivel de se ter um conhecimento sobre a justica, de acordo com
Maclintyre (2008, p.11).

Pieper (1976, p. 85-86), também chama a atencado para a complexidade que a
justica apresenta, onde questdes sobre os direitos humanos, sobre a “guerra justa”,
sobre a responsabilidade no caso de uma ordem injusta ou ainda temas polémicos
como o direito de se opor a uma autoridade ilegitima e a pena de morte estédo
presentes. Assim, ao se tratar da justica, o que inicialmente se percebe, é a
existéncia de uma variedade de formas de injusticas, conforme Tomas de Aquino ja
havia afirmado em seu Comentario a EN (5,1, n.893), onde afirma que a diversidade

das formas de injustica serve para fazer patente a diversidade das formas de justica.
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Assim, no que se concerne a moral, mais que ao direito, é justo combater
uma lei que é injusta e pode ser justo, em algumas ocasifes viola-la, como o que
ocorreu com Socrates, que foi condenado injustamente. E igualmente questiona-se
se é justo sacrificar um inocente para salvar a humanidade ou se seria justo que, em
prol da felicidade de uma maioria, se sacrificasse alguns inocentes e indefesos. A
resposta de Comte-Sponville reforga, que em todos estes casos, se a resposta for
afirmativa, o que se tem € o lugar onde a justica desaparece, 0 que se apresenta &

uma ignominia:

Ser injusto por amor é ser injusto — e 0 amor ndo € mais que
favoritismo ou parcialidade. Ser injusto para a sua propria felicidade
nada mais € que egoismo ou conforto. A justica € aquilo sem o que
os valores deixariam de ser valores (ndo seriam mais que interesses
ou mobeis), ou ndo valeriam nada (COMTE-SPONVILLE, 2009,
p.71).

Comte-Sponville afirma também que, dentre as quatro virtudes cardeais, a
justica é a unica que € absolutamente boa, pois a prudéncia, a temperanca ou a
fortaleza s6 sdo consideradas virtudes relativamente a valores que as superam ou
as motivam. Se estiverem a servico do mal ou da injustica, a prudéncia, a

temperanca e a fortaleza n&o seriam virtudes, mas simples talentos ou qualidades

do espirito ou do temperamento, como Kant afirma:

De tudo o que é possivel conceber no mundo, e mesmo em geral
fora do mundo, ndo ha nada que possa ser considerado bom sem
restricbes, a ndo ser, apenas, uma vontade boa. A inteligéncia, a
fineza, a faculdade de julgar e os demais talentos do espirito,
gualquer que seja o home pelo qual os designemos, ou entdo a
coragem, a decisdo, a perseveranca nos designios, como qualidades
do temperamento, sdo, sem dlvida nenhuma, sob muitos aspectos,
coisas boas e desejaveis; mas esses dons da natureza também
podem se tornar extremamente ruins e funestos, se a vontade que
deve utiliza-los, cujas disposi¢cdes préprias chamam-se por isso
carater, ndo é boa (KANT, 1980, p. 55-56).

Tomés de Aquino dedica a justica um minucioso e extensivo tratado onde
concede a esta virtude a funcdo de orientar e retificar as acées humanas nos
campos das relacdes e vidas pessoais bem como no campo do respeito aos direitos
e da promocdo do bem comum. Desta forma, onde se encontram conjuntos a

alteridade das pessoas, o direito estrito, a verdadeira igualdade estabelecida sobre

bases objetivas, ai entdo, pode-se falar de justica, rigorosamente.
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Assim, entre as virtudes principais, diz-se que a justica é a Unica virtude que
diz respeito ao outro pelo fato das outras aperfeicoarem o homem somente no
tocante a si mesmo, levando-se em conta somente a maneira de proceder de quem
age. Ja a justica implica, certamente, uma retiddo das acdes pela relacdo com o

outro, aperfeicoando o ser humano em consequéncia destas relagoes.

Para Pieper (1976, p. 101), esta nocao de justica tem implicagcbes na
educacédo social humana por lidar diretamente com as relacdes entre as pessoas e,
se analisada ndo sera de se estranhar a aridez e esterilidade que serdo ai
encontradas, pois palavras como maledicéncia, juizo temerério, lisonjas, difamacdes,

detracbes, sdo facilmente conhecidas neste campo.

E neste sentido que Tomas de Aquino afirma que (lI-1l, g. 57, al): “temos por
justo em nosso agir aquilo que corresponde ao outro, segundo uma certa igualdade,
por exemplo, a remuneragao devida a um servigo prestado”. Em consequéncia, justo
€ aquilo que convém a justica ou que caracteriza a a¢ao que a justica realiza e que
vem a ser exatamente o que foi decidido por quem exerce a justica, o qual se
denomina direito. E dentro deste contexto, o primeiro questionamento que Tomas

levanta € se pode se considerar o direito como objeto da justica.

Assim, o direito ou 0 justo é objeto da justica segundo certo modo de
igualdade, que por sua vez, pode realizar-se de duas maneiras: em virtude da
natureza mesma da coisa, que se denomina direito natural, e por convencao ou
comum acordo, quando se denomina direito positivo. No direito natural ocorre um
ajuste ou proporcionalidade em relagdo ao outro, como o que ocorre quando alguém

da tanto para receber tanto.

Porém, neste caso, hd de se considerar que a natureza humana nao se
mantém sempre agindo retamente e pode nao ser de direito cumprir com a
igualdade inicialmente estabelecida. Exemplo: por exigéncia desta igualdade natural,
deve se restituir plenamente um depdsito que lhe foi confiado, mas se o depositario
estiver com sua vontade pervertida para utiliza-lo mal, isto jA ndo sera mais justo.
Seria como nado se dever restituir a um louco furioso ou a um inimigo do Estado,

armas que ele depositara, como cita Tomas (llI-Il, g. 57, a2).
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Rhonheimer (2007, p.249), no mesmo caminho de Tomas de Aquino,
denomina direitos naturais aqueles que pertencem aos homens antes mesmo que
toda instituicho humana fundada, como € o caso que ocorre entre contratos de
compra e venda que exemplificam um direito por natureza. Também, para tal autor,
ndo € possivel violar os direitos humanos, que s&o considerados aqueles
fundamentais exigiveis juridicamente. Um exemplo deste tipo de direito € a liberdade
religiosa que aqui ndo se trata de uma mera tolerancia concedida pelo poder
constituinte, mas um direito fundamental assegurado institucionalmente e cujo

sentido limita constitucionalmente a soberania em favor da liberdade individual.

Maclintyre, em Depois da virtude (2001, p.124), coloca em questao esta nocao
de direitos naturais, afirmando que estes tém sua fundamentacao na historia, e que,
portanto, ndo sdo os mesmos que sao considerados ao longo do tempo. Eles podem
ser sim, histdricos ou relativos, de caracteres bem especificos e socialmente locais,
mas nao universais. Ele cita um exemplo: reivindicar um direito social universal seria
como apresentar um cheque para pagar uma divida em uma sociedade em que nao
existisse a instituicdo do dinheiro. Rhonheimer (2009, p.249) rebate esta postura de
Macintyre dizendo que, mesmo que os direitos humanos sejam mesmos historicos

ou relativos, isto ndo implica que eles sejam fic¢coes.

E também em relagédo ao direito natural, deve-se considerar que a vontade
humana n&o pode tornar justo, apenas por convencao, algo que diz respeito a justica
natural, como por exemplo, ndo se pode decretar ser licito roubar apenas por uma
disposicdo da vontade. Ja em relagdo ao direito positivo, este pode se dar de dois
modos: por uma convengao particular entre pessoas privadas que estipulam um
acordo entre elas mesmas ou por uma convencgao publica, quando ha consentimento
de adequac&o entre quem governa e quem é governado. E neste sentido que Tomas
cita o Filésofo: “O justo legal é aquilo que, antes, ndo importava ser de um ou outro
modo; porém, importa, sim, depois de estabelecido”. E aqui vale 0 mesmo que foi
referido no inicio, que vem a ser que o direito positivo ndo pode sobrepujar o direito

natural, de acordo com Tomas (lI-Il, q. 57, a2-3).

No mesmo sentido, Comte-Sponville (2009, p. 71-72) afirma que a justica se

diz em dois sentidos: como conformidade ao direito ou jus e como igualdade ou
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proporcdo. Por exemplo: para uma crianca ndo é justo lhe caber menos que as
outras ou ver seu amiguinho trapaceando. Para os adultos é igualmente injusta uma
diferenca demasiadamente grande de riquezas (algo que se refere a justica social) e
a transgressao as leis. O ser justo, ao contrario, vem ao encontro da néo violagcao as
leis, nem aos interesses legitimos dos outros; nem a violagéo do direito geral e nem

dos particulares.

AristOteles jA se reportava a esta visdo de justica que considera tanto a
igualdade entre os individuos quanto a legalidade na cidade. Ele afirma em EN (V, 1,
1129b): “Consequentemente, fica claro que o homem que obedece a lei e 0 homem
equitativo serdo ambos justos. O “justo”, portanto, significa aquilo que é legal e
aquilo que é igual ou equitativo, e o “injusto” significa aquilo que é ilegal e aquilo que

€ desigual ou ndo equitativo".

Assim, embora a idéia de justica nos remeta a pensar em uma Ssérie de
aspectos, € interessante lembrar que esta mesma idéia arrasta também consigo um
pensamento de extrema simplicidade ao qual se pode reduzir toda esta variedade.
Este é mencionado por Platdo, em sua obra Republica (I, 331e), onde se afirma que
€ justo dar a cada um o que se |lhe deve. Tal pensamento, de acordo com Pieper
(1976, p. 86-87), é patrimbnio comum da tradicdo ocidental e, mais exatamente
considerado e reescrito, vem a descrever a virtude da justica. E o que Tomas de
Aquino afirma (lI-1l, 58,1): “A justica é o habitus, pelo qual, com vontade constante e
perpétua, se da a cada um o seu direito”. — Essa definicdo € quase idéntica a que
Aristoteles enuncia em EN (V, 5, 1134 al): “a justica € a qualidade em funcao da
qual diz-se de um homem que esta disposto a fazer por livre escolha aquilo que é

justo (...)".

Logo, a justica, propriamente dita, implica sempre a presenca de uma
alteridade, exigindo a diversidade de pessoas que vem a ser o local onde as agdes
humanas relativas aos outros sio retificadas. E, pois, a justica quem retifica as
acdes humanas, tornando-as boas. Tomas de Aquino, neste sentido, cita Tulio que
declara que “é, sobretudo por causa da justica que os homens sdo chamados bons”
e que acrescenta ainda: “Nela, refulge ao maximo o esplendor da virtude”. Alias, é

iIsto exatamente que caracteriza a justica como uma virtude, pois sao ditas virtudes
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humanas as disposi¢des que tornam bons os atos humanos e o proprio homem (lI-11,
g. 58, a3).

Ja quanto a relacdo estabelecida pela justica com o outro, esta conforme
Tomas de Aquino (lI-Il, .58, a2), pode se dar de duas maneiras: de forma singular
com o outro ou em geral, com a comunidade; considerando que gquem serve a uma
comunidade, serve a todos aqueles que a ela pertencem. E a ambas pode se aplicar
a mesma noc¢ao propria de justica ja afirmada, pois o fim de cada virtude, seja em
relacdo para consigo mesmo, seja ordenado a outras pessoas, se orienta ao bem

comum e logo, podem pertencer a justica.

Contudo, quando se diz da justica geral, esta se considera como justica legal,
pois € por meio dela que o homem se submete as leis que orientam ao bem comum.
E neste sentido que Tomas considera a justica legal como uma virtude geral, visto
que a justica, tendo como sede o apetite intelectual, € capaz de atingir o bem
universal que a inteligéncia pode apreender; ao contrario da temperanca e fortaleza
que tem suas sedes no apetite sensivel e que, portanto, tendem a bens particulares

(Il-1l, g. 58, a5).

Logo, cabe a justica legal ordenar todas as virtudes ao bem comum, pois a
ela compete ordenar os atos de todas as virtudes a um fim mais elevado que vem a
ser justamente o bem comum da coletividade, isto €, a justica legal ordena 0 homem
em relacdo ao outro no tocante & sociedade. E esta justica legal, pois, que excede
em valor todas as virtudes morais por dois motivos: o primeiro diz respeito ao sujeito
desta justica que tem sua sede no apetite racional, a vontade, que € considerada a
parte mais nobre da alma e o segundo diz respeito ao objeto da mesma que, além
de fazer bem a quem realiza a justica, faz com que as relacdes desta pessoa com

outras sejam boas.

E por isto, quando se considera o conceito de justica como o afirmado, ou
seja, dar ao outro o que lhe pertence em atengédo ao bem comum, no caso, a justica
legal, que tem 0 bem comum em preeminéncia sobre o bem particular de cada um, &
considerada superior a justica particular que visa a um bem singular. Isto levou

Tomas a citar Aristoteles quando este afirma que as maiores virtudes sao aquelas
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gue necessariamente mais concorrem para o bem dos outros, sendo por isso, mais

honrados os fortes e os justos (lI-1l, g. 58, al2).

Contudo, h&a além desta justica geral, uma justica especial, que € enumerada
entre as outras virtudes e que tem como fim ordenar o homem em suas relacoes
com outras pessoas singulares. E aqui que se concerne a justica particular, cabendo
a ela somente as acdes e coisas exteriores vistas sob o angulo da relacédo que se
estabelece de uma pessoa para com a outra, ou seja, compete a justica particular
estabelecer a retiddo das acbes que se referem as operacdes exteriores quando

referidas a outrem, conforme afirma Tomas de Aquino (lI-1l, g. 58, a8).

Isto significa que cabe a justica estabelecer a retiddo das a¢bes quando estas
se referirem a coisas exteriores, como por exemplo, quando alguém furta algo de
outra pessoa. E isto € diferente de se cobicar algo de outra pessoa sem, contudo,
efetuar o roubo. Neste caso da ambicdo imoderada, o que intervém é a liberalidade,
ao passo que no caso do furto o que intervém sdo as acdes externas, que sao

matéria da justica (ll-11, . 58, a9).

Pieper questiona também quando reina a justica. A resposta inicial dada
remonta aos sabios gregos antigos, que apesar de serem de épocas antes de Cristo
trazem reflexdes filosoficas e manifestam a constante preocupacao ainda atual com
esta questdo. Segundo Tales™ (2007, apud PIEPER, 1976, p. 121), reina a justica
em um povo quando nada nele ha que seja demasiado rico nem demasiadamente
pobre. Plutarco (2008, cap.11l) diz que ha justica quando todos os membros do
Estado temem a lei como se teme a um tirano ao passo que Quilén, na mesma obra
de Plutarco acima citada (2008, cap. 11), responde que um estado justo se vera

realizado quando os cidadaos atendem muito as leis e pouco aos oradores.

Ja a resposta de Tomas de Aquino esta relacionada ao que ele denomina as
trés estruturas fundamentais ou principais formas de relacdo entre os homens. Para
este filosofo, a justica encontra seu pleno cumprimento na comunidade ou no Estado
quando estas trés estruturas sao retas, isto €, ordenadas segundo a razdo. Estas

estruturas sdo as seguintes: em primeiro lugar estdo as relacées dos individuos

B Didgenes Laercio, Vidas y opinions, |, 36.
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entre si; em segundo lugar as relacdes do todo social para com os individuos e em

terceiro lugar estdo as rela¢gbes dos individuos para com o todo social.

E mais: estas trés formas basicas de relacbes sociais acima citadas
correspondem as trés principais formas de justica que regem cada uma delas.
Assim, ha a justica comutativa que rege a relacdo entre individuos; a justica
distributiva que rege a relacdo da comunidade com seus membros individuais e a
justica legal que rege a relacdo dos membros para com o todo social, de acordo com
Pieper (1976, p.123).

Para Tomas entdo (II-ll, q. 61, al), a justica particular se ordena a uma
pessoa privada que estabelece uma relagdo de uma pessoa privada a outra. Tal
relacdo é dirigida pela justica comutativa, que visa o intercambio mutuo entre as
pessoas, enquanto a justica distributiva se assemelha a relacédo do todo as partes,
partindo o que € comum de maneira proporcional. E € pela natureza mesma da
divida que se distingue a justica entre distributiva e comutativa, pois na justica
comutativa o que se deve a alguém é um bem que Ihe é proprio ao passo que na
justica distributiva 0 que se deve a alguém é um bem comum. Portanto, a justica
comutativa e a justica distributiva sdo consideradas as partes subjetivas da justica,

Ou seja, as espécies de justica que aqui sdo consideradas.

E h& de se considerar aqui uma ressalva: a justica distributiva cabe ser
exercida por quem tem o encargo dos bens comuns, que ndo se deve somente ao
principe, mas aos suditos (enquanto se mostram contentes com uma distribuicdo
justa) e também dentro de uma familia, aguele que possui a autoridade sobre esta
(111, g. 61, al).

Contudo, na justica distributiva, ocorre uma diferenciacdo quanto ao meio-
termo determinado pela razdo, pois aqui este se estabelece pela realidade. Logo,
neste tipo de justica, conforme afirma Tomé&s, o meio-termo se d4 segundo uma
proporcdo das coisas as pessoas e nao segundo uma igualdade de coisa a coisa.
Assim, na justica distributiva, se da mais dos bens comuns aquele que €& mais
preeminente na comunidade. Exemplo: € maior injuaria ferir o principe do que ferir

uma pessoa privada, porque o principe, pela sua condicdo na realidade, € mais
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preeminente que a pessoa privada. Aqui, Tomas segue o Filésofo quando este
afirma que na justica distributiva 0 meio-termo considerado se da por meio de uma

“proporcionalidade geométrica” (ll-1l, g. 61, a2).

Ja na justica comutativa, ha a necessidade de se igualar a relacdo entre as
pessoas privadas, algo que se manifesta claramente nas compras e vendas e
também quando alguém guarda um tanto de outra pessoa, que na restituicdo devera
ser considerado em favor de quem pediu a guarda do bem. Aqui o se da é uma
meédia “aritmética”, estabelecida por um excedente quantitativo igual que sera
estabelecido ao final da relagdo por um justo meio. E por isto que Tomas afirma (lI-Il,
g.61, a2) que, enquanto na justica distributiva a condi¢cdo da pessoa é considerada
em sSi mesma, na justica comutativa, esta intervém na diversidade das coisas.
Contudo, em todas estas relacoes, ao final, ha o estabelecimento de uma igualdade

proporcional justa.

A esta igualdade justa, ao final de uma relagdo, Tomas denomina
contrapartida, que deve ser estabelecida como principio de justica. Na justica
comutativa, esta contrapartida exige uma igualdade na compensacédo, sendo uma
medida exata desta. Contudo, esta igualdade nao seria realizada sempre, como no
exemplo em que alguém causa dano aos bens de outro, contra a vontade daquele.
Neste caso, a pessoa sera punida, mas sofreria menos que o mal que teria feito se

apenas restituisse os bens que roubou.

Semelhantemente, entre os intercambios, a compensacéao perfeitamente justa
nao seria sempre realizada, pois aqui o que se da deve ser proporcionalmente igual
ao que se recebe. E para este fim ha a moeda que é capaz de firmar uma medida na
justica comutativa. Ja na justica distributiva, tal medida ndo tem lugar, pois aqui a
proporcionalidade se estabelece de uma coisa a uma pessoa. E por isso que quando
alguém, por exemplo, fere um principe, tal pessoa ndo é punida por uma ferida

semelhante, mas por uma penalidade maior (lI-Il, g. 61, a4).

Pieper (1976, p.129), afirma que a justica comutativa como descrita acima,
corresponde ser a figura classica da justica. Isto porque ocorre somente

considerando uma mutua relagéo entre individuos, onde se € possivel falar de uma
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independéncia reciproca. Também porque se da somente na situagcdo onde se
encontra realizada sem restricbes a condicdo de igualdade e paridade de direitos
entre os individuos considerados. E mais: 0 ser justo na justica comutativa implica
dar ao outro o que de anteméo foi vinculado a ele, nem mais e nem menos. E
mesmo se considerando uma doagéo, a rigor, esta ndo € um ato de justica, pois nao
se vincula ao doador um ato de débito. E definitivamente, para Tomas de Aquino, a

justica ndo ultrapassa nunca os limites do débito.

Ja em relacdo a justica distributiva, Pieper (1976, p. 136-139), ressalta sua
ligacdo direta com o poder politico, sendo este tipo de justica o centro da teoria geral
da justica. E esclarece, inicialmente, que ha uma consideravel diferenca entre o que
se deve dar a alguém, enquanto sujeito de direitos perante o todo social na justica
distributiva, e 0 que ocorre na justica comutativa. Nesta Ultima, o credor tem direitos
a receber em equivaléncia com a prestacao firmada, havendo uma reciprocidade
entre as partes. JA na justica distributiva ndo ha reciprocidade entre as partes
consideradas, mas uma distribuicdo onde o administrador ou soberano da a cada um
o que lhe corresponde segundo certo grau de merecimento. E assim ocorre que, na
justica distributiva, ndo h& uma justa compensacdo que atenda pura e
exclusivamente aos valores reais das partes consideradas, sendo isto possivel
somente na justica comutativa. Na justica distributiva ha apenas uma compensacao

relativa.

E ha que se esclarecer um ponto importante que surge deste questionamento
da contrapartida na justica distributiva, que pode parecer levar a uma discriminacéo
das pessoas. Tomés assim o responde:

A discriminacdo das pessoas se ople a justica distributiva. Com
efeito, a igualdade da justica distributiva consiste em dar as
diferentes pessoas atribuicbes diversas, em proporcdo com a
dignidade dessas pessoas. Levando em consideracdo essa
prerrogativa prépria da pessoa, que lhe torna devido o que lhe é
atribuido, ndo se faz discriminagdo da pessoa, mas da causa
(TOMAS DE AQUINO, II-1l, g. 63, al).

Desta forma, quando se diz que certas pessoas tornaram-se aptas e dignas
de receber algumas atribuicbes em funcdo de suas qualidades ligadas as suas

condicdes, isto deve ser levado em conta. Ocorre o contrario, porém, quando se
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considera a pessoa em si mesma e ndo se tem causas proprias dessas atribuigcdes.
E também pode haver discriminacdo de pessoas quando, por liberalidade, se d&
algo que nao é devido a alguém ou ainda quando se atribui a alguém o que,
conforme Tomas, néo esta proporcional com a sua dignidade. Ficando claro que, em
todo este campo de discussao, se esta tratando de bens materiais, temporais, pois,
em relacdo aos bens espirituais, que sdo aqueles doados por Deus, é patente ndo

haver qualquer tipo de discriminacao entre as pessoas.

E neste contexto que Pieper (1976, p.145), afirma que a justica distributiva
torna evidente a verdadeira esséncia da soberania, ndo havendo no mundo dos
homens, segundo o autor, algo mais nefasto e de desesperador infortinio do que um
governo injusto. Neste, a justica distributiva jamais é cumprida e 0 que ocorre séo
imposicdes de direitos que jamais serdo justos. Mas Pieper também declara ser
utopia pensar que ha um governo justo no mundo quando este se tratar de orientar
0S povos construtivamente para gerar homens justos. E esta problematica torna
evidente ser preciso considerar a dignidade do poder politico, algo ja apontado por
Aristételes em EN (5, 3, 1130 a) quando ele cita Bias'*: “a autoridade mostrara o
homem” (BIAS DE PRIENE, fins do século Il a.C, apud ARISTOTELES, EN ,5, 3,

1130 a) referenciando a justica de um governo a virtude do homem que o governa.

Tomas de Aquino acrescenta ainda um estudo sobre as partes integrantes da
justica, que correspondem a fazer o bem e evitar o mal, bem como seus contrarios, a
omissao e a transgressao (-1, gq. 79, al). Um estudo sobre as partes potenciais ou
anexas a justica também € efetuado. Neste caso, sdo consideradas partes
potenciais da justica a piedade, a veracidade, a punigéo, a liberalidade, a afeicdo, a
amizade, a inocéncia, a humanidade, a fidelidade, a equidade, a bondade, a
veneracdo, a benignidade, a gratiddo, o reconhecimento, a concérdia, a boa

comutacdo e justica legislativa (ll-11, g. 80, art. Gnico).

Pieper (1976, p. 148) cita, neste contexto, Tomas de Aquino que afirma que o
soberano justo possui uma consideragcao incomparavel, que quase metafisicamente
o distingue dos demais homens pela justica mesma de seu governo. E acrescenta o

exemplo que Dante Alighieri perpetua em sua Divina Comédia (Paraiso, canto 18) ao

' Bias de Priene foi um politico considerado um dos Sete Sabios da Grécia antiga (meados do século VI a.C.).
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situar os reis justos logo abaixo da figura estelar de uma aguia que perfila ao céu

raios resplandecentes dos soberanos que subiram aos céus™.

Cabe entdo, considerar quais seriam as virtudes especificas de um
governante, que tanto para Aristételes em Politica (3, 4, 1277b) quanto para Tomas
de Aquino (II-ll, .50, al) se equivalem: e estas sao a prudéncia e a justica. Sem
estas duas virtudes cardeais falta o elemento humano sem o qual é impossivel
desempenhar plenamente o exercicio do poder. Por prudéncia aqui se entende a
objetividade que se deseja determinar pela realidade. E prudente, entdo, aquele
governante que é capaz de escutar, que procura ndo entrar em discussdes, que €
imparcial no julgar e que consegue alcangcar um conhecimento mais exato, mais
claro e preciso do real. E justo aquele governante que cumpre as fun¢des da justica
distributiva, procurando de um lado o bem comum do povo ao mesmo tempo em que
respeita a dignidade do individuo e da a este o que lhe é devido, conforme afirma
Pieper (1976, p. 149). E mais uma vez, Macintyre chama a atencédo para tal

colocacao, afirmando que:

(...) a politica moderna ndo pode ser uma questdo de genuino
consenso moral. E ndo é. A politica moderna € guerra civil realizada
por outros meios (...). A verdade dessa questdo foi estabelecida por
Adam Ferguson: “Nao devemaos esperar que as leis de pais nenhum
sejam estruturadas como tantas licbes de moralidade... As leis,
sejam civis ou politicas, sdo expedientes contratuais para ajustar as
pretensdes das partes, e para garantir a paz na sociedade. O
expediente € adaptado a circunstancias especiais...” (MACINTYRE,
2001,p. 425).

Assim, a natureza de qualquer sociedade, para Maclintyre (2001, p. 426-427)
deve levar em conta suas leis e 0 que elas mostram pela extensdo e grau que é
preciso ter para reprimir os conflitos internos. E que a ordem econémica moderna, e
mais especialmente, seu individualismo, ganancia e elevacdo dos valores do
mercado a um lugar social de destaque é incompativel com a tradi¢cdo das virtudes.
O que nédo quer dizer que ndo ha muitas coisas a serem feitas pelo governo e por
seu intermédio, pois € necessario justificar o governo da lei, é preciso lidar com as

injusticas e o sofrimento injustificado, é preciso exercer a generosidade, € preciso

15 . ~ ;. ;.
Nesta passagem ha a exaltacdo da forma de governo do Império que sucedeu ao Império Romano por esta
inscricdo luminosa feita no céu pelos espiritos: Amai a justica, vos que governais a Terra.
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defender a liberdade, é preciso avaliar os métodos préprios de cada uma destas
tarefas e de cada uma destas responsabilidades.

E neste debate, Pieper (1976, p.162-171) acrescenta que o mundo histérico
nao esta constituido de forma a ser possivel estabelecer plenamente o equilibrio
justo entre o restabelecer, o pagar e o cumprir as obriga¢des contraidas, no qual
consiste 0 ato mesmo da justica. Assim, se por justica se entende o ato de dar o que
se deve, ha de se pensar em relacdes de obrigatoriedade ou de débito em que
jamais se terd cumprido com a justica e que se caracterizam por terem uma

desproporgao que nao pode ser determinada por nenhum género de medida.

Tais situacdes citadas acima ocorreriam no campo religioso, onde nao haveria
lugar para se cobrar uma contrapartida; no tocante a piedade que representa a
relacdo de uma compensacao impagavel aos pais e também a patria, pressupondo a
justica como virtude; e quando se trata do respeito, pois segundo Tomas (lI-Il, g.
106, ad) ndo é somente necessario o cumprimento do débito feito, mas também é
preciso estar disposto a fazer mais do que este determina, fazendo uso da
afabilidade para com os outros. Esta nada mais significa do que ser amavel com as
outras pessoas no trato cotidiano e como tal, € também considerada uma virtude
ordenada a justica. E, para Tomas (llI-ll, 114, a2), quando esta virtude falta, os
homens ndo podem conviver com alegria, pois da mesma forma que é impossivel a

vida social do homem sem a verdade, assim também o € sem a alegria.

Comte-Sponville completa esta concepcao afirmando que a docura e a
compaixao nao fazem o papel da justica bem como ndo sdo o seu fim, mas antes a
sua origem. E por isso que a justica, que vale primeiro para os mais fracos, ndo os

dispensa de respeita-la. Em suas palavras:

E evidente que a justica € socialmente util e, até, socialmente
indispensavel, é evidente; mas essa utilidade ou essa necessidade
sociais ndo poderiam limitar totalmente seu alcance. Uma justica que
sé valesse para os fortes seria injusta, e isso mostra o essencial da
justica como virtude: ela € o respeito a igualdade de direitos, ndo de
forcas, e aos individuos, ndo as poténcias (COMTE-SPONVILLE,
2009, p.93).
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Por fim, vale levantar a questdao acerca do estatuto da justica dentre as
virtudes. Para Pieper (1976, p. 113), tal consideragdo vem como resposta a pergunta
do que vem a tornar o homem melhor, que ao longo das épocas, vem mostrando ser
o homem que € mais honesto ou tem dominio de si, ou sabe manter-se
imperturbavel ou ser valente. Tomas responde que €, sobretudo por causa da justica
gue os homens sédo chamados bons, seguindo, aqui o que ja havia dito Cicero em
sua obra Das Leis (I, 7) ao afirmar que “a justica €, antes de tudo, o que chamamos

bom a um homem”.

Para Pieper (1976, p.114-115), a consideragdo especial dada a justica pode
ser demonstrada de varias formas: pelo fato dela revelar limites que vao além do
sujeito individual, deslocando-se para o bem do outro; pelo fato da justica apelar ao
centro espiritual do homem, visto que reside na parte mais nobre da alma; porque o
homem justo consegue que sua razao seja aperfeicoada pelo conhecimento da
verdade e dirige suas poténcias do apetite conforme as normas da razéo; porque o
homem alcanca sua plenitude e, por conseguinte, a realizacdo do bem humano
quando ele é justo; porque é na justica que brilha o bem da raz&o de maneira mais

alta em relacdo as outras virtudes morais.

De fato, a prudéncia e a justica sdo as Unicas virtudes, dentre as cardeais,
que ordenam o homem ao bem de maneira imediata. E Tomas (I-1l, g. 66, a3) afirma
que, dentre as virtudes, aquela que aperfeicoa a razdo vem em primeiro lugar, pois a
razao € a raiz e causa do bem nos humanos, como ja foi dito. Assim, a prudéncia,
que é a virtude que aperfeicoa a razéo, seria considerada a primeira entre as
virtudes. Depois viria a justica que tem sua sede na vontade. E € por isto também
que se diz que as virtudes intelectuais sdo mais nobres que aquelas morais, se
considerarmos as virtudes em relacdo ao objeto, pois aqui € a razdo que vem estar
em primeiro lugar. Mas, consideradas as virtudes em relacdo ao ato, é a justica que
esta em primeiro lugar. Logo, a justica sobressai entre as virtudes morais e a

prudéncia entre as virtudes intelectuais.

Contudo, como afirma Pieper (2207, p.172), parece nao bastar que o0s
homens sejam fiéis aos seus compromissos no sentido de simples fidelidade a estes
ou em uma estrita obrigacdo de justica. Ha de se considerar que no mundo existe a
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indigéncia humana, por exemplo, e que ha, portanto, uma necessidade de ajudar as
outras pessoas que supera os limites dos compromissos firmados e do dever estrito.
E por isto que tal autor afirma que o propdsito de manter a paz e concérdia entre os
homens mediante os preceitos da justica sera insuficiente, se por detras destes

preceitos ndo se achar as raizes do amor.
3- A Fortaleza

A fortaleza ou coragem pode ser considerada a virtude mais universalmente
admirada. Em todas as épocas a coragem e a bravura sdo admiradas e o seu
oposto, a covardia, é desprezada. A coragem, enquanto capacidade de superar 0s
medos é a virtude dos herdis que sao sempre consagrados. Porém, a coragem pode
servir tanto para o bem quanto para o mal, pois uma maldade corajosa ou um
fanatismo corajoso ndo sdo exemplos de virtude. Conforme afirma Comte-Sponville
(2009, p.54): “A coragem sO é verdadeiramente estimavel do ponto de vista moral
quando se pde, a0 menos em parte, a servigo de outrem, quando escapa, pouco ou

muito, do interesse egoista imediato”.

Maclintyre afirma (2001, p. 212) que a coragem € importante, ndo s6 quando
se considera as qualidades dos individuos, mas também como qualidade necesséria
para sustentar a familia e a comunidade. Exemplos desta importancia incluem a
gléria daqueles que se destacam em batalhas ou competicdes; o seu papel na
manutencdo da ordem publica; o valor da astucia, como qualidade de quem é
corajoso nas conquistas citadas nos poemas homeéricos; o senso de humor

sardbnico presente nas sagas islandesas que tem vinculo intimo com a coragem.

E h& outros vinculos que a coragem estabelece, como quando se afirma que
alguém corajoso € alguém em quem se pode confiar, sendo a coragem assim
considerada um ingrediente importante da amizade, como afirma Maclintyre (2001,
p.212). Nas sociedades heroicas este carater da coragem estava presente, bem
como o da fidelidade, que garantia a pessoa e a sua familia a disposigcdo do amigo
em usar seu poder de ajudar e a sua coragem a seu favor. Era a fidelidade da
familia que garantia basicamente a sua unidade, mais fundamental entre as

mulheres, pois elas eram o0s elementos essenciais dentro do lar homérico.
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E a fortaleza que permite ao homem superar as situagdes mais extremas e
dificeis de sua vida, e em especial, 0 medo perante a morte. A virtude da fortaleza
também protege o0 homem do desespero, dando-lhe coragem para permitir o esperar

e, finalmente, o protege do vicio da ira, conforme afirma Rhonheimer (2007, p.246).

Pieper (1976, p.184-185) destaca, inicialmente, o fato de a fortaleza supor a
vulnerabilidade do homem. N&o existiria 0 homem forte ou valente se ndo existisse,
essencialmente a vulnerabilidade, ou ainda, se 0 homem néo estivesse propenso ao
dano, a dor, a inquietacdo, a opresséo. E, nesse contexto, € a morte a mais grave
ferida que um homem pode sofrer, sendo a fortaleza a virtude que permite ao
homem superar tal situagéo critica. Alias, conforme o autor, ser forte &, no fundo,
estar disposto a morrer e, portanto, todo ato de fortaleza se nutre desta disposicéo

de morrer em suas raizes mais profundas, sem, contudo depreciar a vida.

Tomas de Aquino (lI-l, g. 123, al), afirma que a fortaleza da alma pode ser
comparada a forca corporal do homem, pois da mesma forma que a fortaleza é a
virtude que resiste as dificuldades que afastam a vontade do campo da
racionalidade, cabendo a virtude da fortaleza aperfeicoar, em primeiro lugar, os
objetos do apetite irascivel; a for¢ca corporal faz com que o homem domine e resista
aos obstaculos fisicos que aparecem a sua frente, removendo-o0s. E que, tal virtude
da alma se afirma exatamente na fraqueza da carne, quando esta suporta
corajosamente suas mazelas, estando aqui presentes as virtudes da paciéncia (no
suportar corajosamente) e da humildade (no reconhecimento das proprias

fraquezas).

E por isto que Comte-Sponville (2209, p.58-59) afirma que a coragem n&o
significa auséncia de medo, mas capacidade de enfrenta-lo, de domina-lo e de
supera-lo. A coragem € a vontade mais determinada e que, diante do perigo ou do

sofrimento, torna-se a mais necessaria.

Aristoteles, em EN (lll, 8 e 9), estabeleceu diferencas interessantes sobre a
coragem, algo que Tomas de Aquino também o fez, posteriormente. E como uma

virtude, a coragem é considerada, para Aristoteles, a mediana entre dois vicios que
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sdo a covardia (quando o homem tem medo e foge de certas circunstancias) e a

temeridade (quando certas circunstancias inspiram autoconfianca).

O Filésofo afirmou que a coragem se aplica a cinco diferentes tipos de
carater. O primeiro considerado se refere aquele carater mais estritamente ligado a
verdadeira coragem, que denominou coragem do cidadéao, porque é fomentada por
sentimentos nobres, que sdo a honra e a aspiracéo de evitar a desonra e 0 escarnio.
Aqui estao contidas as tropas de cidadaos que suportam os perigos das penas da lei
e as reprovacdes das covardias. A coragem de tropas forcadas nos campos de
batalha pelos seus comandantes € do mesmo tipo, mas inferior, pois 0 motivo aqui
da coragem é o medo de evitar o sofrimento e ndo a desonra, sendo os combatentes
impelidos a serem bravos. Neste caso, esta presente a coacdo dos comandantes
sobre os combatentes, a que Aristoteles afirma: “Um homem n&o deve ser corajoso

porque é for¢cado a sé-lo, mas porque a coragem é nobre”.

O segundo tipo de carater é a coragem adquirida pelo conhecimento (de onde
nasceu a nocdo de Sdécrates de que coragem é conhecimento®®). E desta forma que
a experiéncia em combates, por exemplo, tornam excepcionalmente eficientes certos
soldados profissionais (mercenarios) ao passo que outros, sem experiéncia, apenas
parecem corajosos pela ignoréancia alheia a verdadeira situagdo. Porém, quando o
perigo se impde mais violentamente ou quando a situacao se aparece desvantajosa,
0S mercenarios sdo os primeiros a fugir, enquanto nas cidades, permanecem nas

batalhas, os cidadaos.

O terceiro tipo de carater é a paixdo quando esta é reconhecida como
coragem. Ela ocorre quando os homens agem impulsionados pelos sentimentos
passionais, lancando-se aos perigos sem avaliacdo do que se lhes espera. Nestes
casos, nao esta presente a nobreza da coragem, pois 0 motivo da autoconfianca néo
€ a honra, mas o sentimento sem razdo. Contudo, este carater guarda alguma
afinidade com a verdadeira coragem, visto que se considera a coragem inspirada

pela paixdo a mais natural forma de coragem.

'8 pode ser verificado em Platdo, Laques.
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O quarto tipo de carater é a ousadia, que vem a ser a confianca diante de
perigos pelo fato dos homens se julgarem mais fortes do que seus inimigos e menos
propensos a sofrerem algum mal. Aristoteles cita que este carater € similar aquele
apresentado pelos embriagados que debandam quando a situagdo ndo se comporta
a seu favor, ao passo que o0 verdadeiro corajoso suporta coisas temiveis

nobremente.

O quinto e ultimo carater corresponde ao apresentado por pessoas que
encaram O perigo por ignorancia e que aparentam serem corajosos e bravos,
faltando-lhes, contudo, a autoconfianga. Estes, logo que percebem que foram

enganados quanto ao perigo ou suspeitam dos riscos que correm, se péem em fuga.

Quanto a estas distingbes, Tomas de Aquino (lI-1l, g. 123, al) também afirma
que é possivel praticar um ato da virtude da fortaleza sem possuir esta virtude de
trés maneiras: primeira, quando se resolve praticar uma tarefa dificil sem considerar
sua dificuldade, devido ou a ignorancia sobre esta, ou a um julgar-se competente em
realiza-la ou ainda por se considerar habil a realiza-la por ja possuir experiéncias
anteriores bem sucedidas na area. Segunda, quando se é impulsionado pela paixao
e terceira, quando se persegue a satisfacdo de uma vantagem temporal como a
honra, o prazer ou o ganho ou ainda com o desejo de evitar uma repreensao ou
evitar uma desvantagem. E a terceira € a propria fortaleza da alma que age

retamente frente a perigos de morte iminente.

E pelas consideracdes acima descritas que Rhonheimer (2007, p.257), afirma
gue a fortaleza como virtude ndo corresponde a qualquer classe de valentia,
intrepidez ou tenacidade. H& herdis que sdo canalhas injustos; ha pessoas que nao
temem a morte ndo por amor ao bem, mas por uma impavidez que se assemelha ao
amor pervertido; ha valentia que se converte em fanatismo. O homem
verdadeiramente forte € o prudente, que tem a valentia e a justica unidas em suas

acles e que para agir justamente suporta, inclusive, a injustica.

Pieper (1976, p. 194), também aceita, como Tomas, as afirmacdes citadas
acima. Para ele, a fortaleza sem prudéncia ndo € fortaleza. A fortaleza s6 pode ser

considerada uma virtude se estiver instruida pela prudéncia. E assim, ndo cabe a
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fortaleza uma impetuosidade cega ou um agir impremeditado e indiferente a toda
sorte de perigos. A auténtica fortaleza supde sim, é uma valoracao justa das coisas,

tanto das que envolvem riscos quanto das que se espera proteger ou ganhar.

Comte-Sponville, neste mesmo contexto, cita apropriadamente Tomas de

Aquino:

(...) tanto quanto a prudéncia, embora de forma diferente, a fortitudo
(a forca de alma, a coragem) é “condicdo de qualquer virtude” ao
mesmo tempo em que, diante do perigo, é uma delas. Virtude geral,
pois, e cardeal propriamente, pois suporta as outras como um pivd
ou um gonzo (cardo), ja& que se requer para qualquer virtude, dizia
Aristételes, “agir de maneira firme e inabalavel” (é o que podemos
chamar de forca de alma); mas também virtude especial (que
chamamos de coragem, estritamente), que permite, como dizia
Cicero, “enfrentar os perigos e suportar os labores” (COMTE-
SPONVILLE, 2009, p.57).

E neste sentido que a fortaleza se apresenta como uma virtude que implica
firmeza de alma para suportar e afastar as piores dificuldades da vida,
especialmente aquelas mais graves ligadas a morte, como citado por Tomas (llI-11, q.
123, a 2). E também a fortaleza ajuda a todas as outras virtudes a resistir aos
ataques dos vicios, pois é de sua matéria remover 0s obstaculos que coibem a
vontade de seguir a razdo e de seu objeto proprio, 0 medo (de enfrentar perigos de

morte) e a audacia (que enfrenta os perigos na esperanca de obter algum bem).

Portanto, quando se diz que cabe a fortaleza remover os obstaculos mais
dificeis da vontade para o0 uso da razdo e que tais obstaculos sdo considerados os
riscos de morte, isto é porque, entre todos 0os males corporais, 0 maior € certamente
a morte, visto que elimina todos os bens corporais. O que justifica a citacdo de
Agostinho: “que a morte move o vinculo corporal com o medo dos trabalhos e da dor
para nao ser ferido e atormentado e move a alma com o medo da morte para nao
ser separada e destruida” (AGOSTINHO, 400 d.C., apud Tomas, I-ll, g. 123, a5).
Porém, isto ndo quer dizer que a fortaleza ndo se presta a suportar outras
adversidades, mas que ndo € qualquer adversidade que faz com o homem seja

considerado forte, em sentido absoluto.
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Assim, cabe a fortaleza manter firme a vontade do homem para que ele néao
recue diante de um bem da razdo por medo de um mal fisico ou perigo mortal como
ocorre naqueles que provém de doencas, das tempestades, dos mares, dos assaltos
de bandidos e outros do género, como cita Tomas (llI-ll, g. 123, a 5). E quanto
agueles perigos oriundos de guerras, nestes a fortaleza se refere propriamente, da
mesma forma que em outros perigos iminentes como, por exemplo, naqueles que se
dao quando alguém, apesar do medo de contagio mortal, ndo se recusa a tratar um
amigo doente. E, igualmente, ndo se recusa empreender uma viagem por caridade,

mesmo correndo risco de naufragio ou assaltos.

E, em se tratando de dificuldades que se op6em a realizacdo do bem da
razdo, Rhonheimer (2007, p. 257-258), afirma que estas podem ser de dois tipos:
internas e externas. As internas sao as que dizem respeito as nossas proprias
imperfeicbes, ou seja, diz respeito as nossas dificuldades para retificar nossas
inclinagBes conforme a razdo. Um exemplo: para adquirir a virtude da temperanca é
necessaria a presenca da continéncia freqiientemente, pois esta permite reprimir as
paixdes desordenadas. Contudo, a continéncia exige o ato da fortaleza. Ja as
dificuldades externas dizem respeito as outras pessoas ou as estruturas injustas da
sociedade. E o homem forte, frente a estas dificuldades, se distingue pela sua
serenidade. Desta forma, ele consegue dominar sua imaginag&o, conservar a calma
e relevar pequenas preocupacdes que o impelem a se afastar do essencial, pois nédo

se preocupa com recompensas ou elogios, mas com o bem.

A partir destas consideragbes, Rhonheimer (2007, p. 256) afirma ser o
martirio o exemplo classico de fortaleza. A que Tomas (lI-1l, g. 124, al-2) acrescenta
que “pertence a razdo do martirio que o martir se mantenha firme na verdade e na
justica contra os assaltos dos perseguidores”. E que, no martirio, 0 homem se
mantém solidamente confirmado no bem da virtude, ndo abandonando sua fé e nem
a justica por conta dos perigos de morte que o0 ameagam em um combate singular.
Sendo por isto que a Igreja aplica aos martires estas palavras: “Eles foram fortes no

combate”.

E é interessante considerar que a fortaleza compreende ndo apenas o resistir,

mas também o atacar, servindo-se para este da ira, mais do que das outras paixdes.
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7

Mas, a ira aqui considerada é aquela moderada segundo a razdo, e da qual o
homem faz uso para acabar com a causa de seus sofrimentos. Isto porque a ira é
considerada a mais natural das forcas que vem da paixdo e porque ela pode

cooperar, por acidente, com a fortaleza, conforme afirma Tomas (ll-1l, g. 123, all).

E estas duas partes da fortaleza (o resistir e 0 atacar), detém suas préprias
condi¢cdes. Quanto ao ataque, Tomas afirma serem necessarias duas condi¢des: a
primeira é que o espirito esteja preparado, pronto para o ataque e a segunda € que,
este iniciado, isto é, em sua execucdo, ndo seja possivel desistir do mesmo,
iniciando-se o atague com o maximo de confianca. Estas duas condi¢bes quando
unidas aos perigos de morte, proprios da matéria da fortaleza, tornam-se partes
integrantes da mesma e sem as quais a fortaleza ndo pode existir, conforme Tomas

(1I-11, g. 128, artigo Unico).

J& no que se refere ao resistir, também aqui sdo requeridas duas condicoes:
primeira, que diante das ameacas, a tristeza ndo tome conta do homem e que ele
nao desista do ato iniciado. A segunda € que, diante de um embate prolongado e
cheio de dificuldades, o homem n&o venha a se cansar e desistir do mesmo. E por
isso que Cicero, aqui, cita outra virtude, a perseveranca, que da ao homem uma
permanéncia mais estavel em uma decisdo adotada deliberadamente. E estas duas

partes do resistir, quando unidas, formam também partes integrantes da fortaleza.

Contudo, quando se considera as partes da fortaleza, tem-se que esta nao
possui partes subjetivas porque ndo se divide em varias virtudes especificamente
diferentes, mas h& outras virtudes que séo ditas secundarias e anexas que dizem
respeito a fortaleza que podem ajudar a determinar com menos perigo 0 que se
deve fazer, pelo menos em geral. Estas incluem a paciéncia, a perseveranca, a
magnificéncia e a magnanimidade ou confianca, que estdo ligadas a perigos sem o

risco da morte, conforme afirma Tomas (llI-1l, q. 140, a2).

No que refere a magnificéncia e a magnanimidade, Tomas afirma que néo
cabe formular preceitos para elas, sendo mais conveniente ficar no nivel dos
conselhos. Ja a paciéncia estaria ligada a uma preparacdo da alma, no sentido em

gue o homem deve estar pronto para cumprir com suas obrigagdes quando o tempo
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e o lugar assim o obrigarem e a perseveranc¢a, da mesma forma que a paciéncia,
esta ligada as aflicbes e aos trabalhos da vida presente. Contudo, estas virtudes,
enguanto anexas a fortaleza, se referem a esforcos e aflicbes menores, ndo tendo a

grandeza propria da virtude principal.

Pieper (1976, p.215), acrescenta que ha ainda uma modalidade sobrenatural
da fortaleza que representa o coroamento de todas as demais fortalezas ditas
naturais. Esta seria um dom espiritual que se nutre da mais certa esperanca de
vitdria em um combate, visto inclusive ndo ser possivel a fortaleza sem a esperanca.
Porém, aqui se considera a vitoria definitiva e a mais certa das esperancas, que vem

a ser a esperanca da vida eterna.

4- A Temperanca

Em relacdo a temperanca, Pieper (1976, p.219-220) afirma que,
analogamente ao que ocorreu ao longo do tempo com outras virtudes, esta teve seu
significado reduzido a uma mera moderacdo em certos apetites. E, em um ambito
mais popular, quase se reduziu a uma moderacdo na sexualidade e no manter a
castidade; fato igual aquele que incorreu quando se fala da intemperanca que esta

sempre ligada ao excesso de comida, lembrando estbmagos supersaturados.

Esta idéia limitada da temperanca soa exclusivamente a coisas negativas,
estando ligada a limitacdo, contencao, repressao, estrangulamento, freio. Também
implica um conceito vulgar desta virtude ligado ao medo ante qualquer tipo de
exaltacdo, que ainda de acordo com Pieper, esta longe de designar a imagem
completa desta quarta virtude cardeal (PIEPER, 1976, p.221).

E a temperanca é virtude cardeal porque cabe a ela a moderacdo necesséria
a qualquer virtude, sendo digna de especial reconhecimento quando esta presente
nos prazeres do tato. Isto de deve ao fato destes prazeres nos ser mais naturais e,
portanto, mais dificeis de Ihes conter o desejo ou deles nos abster, porque ainda
seus objetos sdo aqueles mais necessarios a nossa vida e o desejo de seus

prazeres mais frequentes e duradouros, de acordo com Tomas (lI-1l, g. 141, a7).
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A temperancga, conforme afirma Comte-Sponville (2009, p.46-47) “é essa
moderacéo pela qual permanecemos senhores de nossos prazeres, em vez de seus
escravos. E o desfrutar livre, e que, por isso, desfruta melhor ainda, pois desfruta
também sua propria liberdade”. Ja o intemperante € um escravo, prisioneiro que é
de seu proprio corpo, de seus desejos e de seus habitus. E € bom lembrar que a
temperanca, como a prudéncia e as outras virtudes, ndo visa superar nossos limites,
mas respeita-los. Por isto, a citacdo de Baruch Spinoza (1632-1677) em sua obra

Etica (IV, escdlio da proposicdo 45):

Por certo, s6 uma feroz e triste supersticdo proibe que nos
alegremos. Com efeito, em que é que se encontrarAd maior
conveniéncia em apaziguar a fome ou a sede que em expelir a
melancolia? Tal € a minha regra, tal € a minha convicgdo. Nenhuma
divindade, nem ninguém, a ndo ser um invejoso, se compraz com a
minha impoténcia e com o meu mal, nem pode ter na conta de
virtude as nossas lagrimas, 0s nossos solugos, o nosso medo, e
outras coisas do género, que sao sinais de um espirito impotente;
mas pelo contrario, quanto maior for a alegria de que somos
afetados, tanto maior é a perfeicdo a que passamos, isto é, tanto
mais necessario é que nos participemos da natureza divina. Portanto,
usar das coisas e deleitar-se nelas (ndo até a nausea, pois isto ndo é
deleitar-se), quanto possivel, € préprio do homem sabio (SPINOSA,
Etica IV, escélio da proposigéo 45).

Rhonheimer (2007, p.258), concorda com Tomas, afirmando que a
temperanca esta diretamente ligada aos prazeres que 0s sentidos nos permitem, e
no caso, particularmente aqueles do tato, pois aqui se dao os prazeres mais fortes,
determinando também as tendéncias a comida, & bebida e ao instinto sexual. E
atribuicdo da temperanca, pois, manter em ordem tais tendéncias considerando um

contexto amplo do homem.

Desta forma, a temperanca € a virtude que aperfeicoa o apetite sensivel, e
especificamente a faculdade concupiscivel, para o agir conforme a razdo. O que néo
quer dizer que esta virtude anula a paixdo, mas que a inclui na ordem da razéo,
como afirmava Aristételes em EN (VI, 5, 1140 b): “Isso se coaduna com o significado

da palavra temperanca, ou seja, preservadora da prudéncia”.

Comte-Sponville (2009, p.47) acrescenta que “Ser temperante € contentar-se
com pouco; mas nao é o pouco que importa: é poder, e é o contentamento”. Isto

porque a temperancga € vista como a prudéncia aplicada aos prazeres, pois se é
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capaz de desfrutar o mais e o melhor possivel por uma intensificagdo da sensacéo
ou da consciéncia do desfrutar, e ndo pela simples multiplicagéo de seus objetos.

Logo, a pessoa intemperante ndo pode ser prudente, pois ela tem sua razao
desviada e seu principio mal direcionado. E, conforme afirma Rhonheimer (2007, p.
259), a intemperancga nado traz mais alegria ou prazer ao homem, pelo contrario, ela
destréi o0 “prazer no prazer”, levando a frustracdo. Isto porque, o que se da é um
crescimento do apetite sensivel inversamente proporcional a satisfacdo, que poe a
razao inteiramente a servico da sensibilidade, que por sua vez, ndo é passivel de ser

saciada, porque a razdo pode sempre almejar mais um apetite.

Neste contexto, Pieper (1976, p. 239) acrescenta que a luxdria é o vicio para
o qual mais se volta o homem quando a ele falta a moderacdo e tambéem
corresponde ao vicio que mais corréi a prudéncia, sendo a principal espécie de
intemperanca. O luxurioso mantém de tal forma uma obsesséo pelo gozo que néo é

capaz de acerca-se da realidade serenamente.

E Tomas de Aquino (lI-Il, g.153, a5), acrescenta que a luxdria interfere nos
quatro atos da razdo humana, de maneiras diversas: No primeiro, que € a simples
inteligéncia, que apreende um fim como bem, a luxuria impede tal apreensdo,
levando o homem a cegueira mental. No segundo, que vem a ser a deliberacdo dos
meios que serdo empregados no agir, a concupiscéncia da luxaria também impede
tal deliberacdo. No terceiro ato, que corresponde o julgar o que se deve fazer, a
luxdria também age no seu impedimento, levando o homem a irreflexdo e, no quarto
ato, que é o preceito racional do que se deve fazer, a luxdria impede o homem de

cumprir o que havia decidido realizar.

E também a vontade fica desordenada quando submetida a luxudria em dois
momentos: primeiro, quando se considera o desejo do fim, onde a luxuria, de seu
ponto de vista egoista, ird buscar somente o prazer de forma desordenada. E
segundo, quando se considera o desejo dos meios, onde a luxuria, com seu apego
demasiado a vida presente, acaba por deixar de lado a vida futura, ndo se

preocupando e até se aborrecendo com o que é préprio do espirito.
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Tomaés (II-Il, g. 141, al) afirma, porém, que a temperanca ndo priva 0 homem
dos prazeres que lhe convém, que sdo aqueles conforme a razdo, visto que a
temperanca, “longe se opor a tendéncia natural do homem, age de acordo com ela.
Sua oposicao €, sem duvida, a inclinacdo de natureza animal, ndo subordinada a
razdo”. E que também a temperanca, para se efetivar perfeitamente, ndo existe sem
a prudéncia. E esta seria a causa de ndo serem temperantes aqueles que também
nao possuem as outras virtudes. Estes até podem praticar alguns atos de

temperanca, mas assim o fazem ou por inclinagéo natural ou por costume.

Tomés especifica melhor o papel da temperanca. Para ele, a temperanca
implica certa moderacdo e se ocupa prioritariamente com as paixdes decorrentes
dos bens sensiveis concupisciveis, que sdo 0s desejos e 0s prazeres e também as
tristezas decorrentes da falta dos mesmos. Assim, cabe a ela refrear os impulsos do
apetite para tais bens, ocupando-se dos desejos dos prazeres maximos da mesma
forma que a fortaleza ocupa-se dos temores e das audacias referentes aos males
maximos. E sdo prazeres maximos aqueles que tém suas operacdes efetuadas de
forma mais natural, que no homem correspondem aquelas que conservam a
natureza do individuo, a saber, o comer, o beber e a unido sexual. E por isto que,
conforme Tomas (lI-1l, g. 141, a4) os prazeres da comida, da bebida e os prazeres
sexuais constituem a matéria propria da temperanca, sendo tais prazeres resultados

do sentido do tato.

Neste sentido, Comte-Sponville (2009, p.49-50), cita Tomas de Aquino,
afirmando que ele bem viu na temperancga uma virtude cardeal, e que esta, embora
seja menos elevada que a prudéncia (que seria mais necessaria), a coragem e a
justica (ambas mais admiraveis), prevaleceria muitas vezes sobre estas outras pela
sua dificuldade. E que a temperanca trata dos desejos mais necessarios a nossa
vida (comer, beber) e a espécie (fazer sexo), que sdo também os mais fortes, e,
portanto os mais dificeis de dominar.

E claro que o homem usufrui de prazeres dos outros sentidos e que estes
podem também proporcionar sensacdes agradaveis, como quando o homem se
deleita ao ouvir uma musica harmoniosa, por exemplo. Porém, tais prazeres nao tém

o caréater prioritario que os liga a temperanca. E had de se considerar também os
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prazeres espirituais, mas estes ja estdo submetidos as normas da razdo e nao
necessitam ser refreados, a ndo ser quando afastam o homem de um bem mais
elevado. Logo, ndo € necessario que a temperanca atue em todos os prazeres, mas
somente naqueles mais fortes que estdo relacionados a conservacdo da vida

humana.

Mas, ha também prazeres secundarios ligados aos prazeres da conservacao.
Estes tornam mais agradaveis aqueles e contribuem para aumentar o uso do que é
necessario, uso este sempre feito por contato. Estes correspondem aos prazeres do
gosto, do olfato ou da visdo e Tomas (lI-ll, g. 142, a 5), cita alguns exemplos: a
beleza, os enfeites da mulher para o homem, o bom sabor e o0 cheiro de um
alimento. Assim, o alimentar € aqui considerado um prazer que pertence ao tato,
pois, como afirmou Aristoteles “o tato é o sentido da alimentacdo, pois nés nos
nutrimos com coisas quentes e frias, imidas e secas”. Ja o gosto demonstra o sinal
de um bom alimento, possibilitando discernir os sabores que estimulam o prazer da

comida.

E quanto ao estudo das partes da temperanca, Tomas (lI-ll, g. 143, artigo
anico) estabelece aqui os mesmos preceitos da fortaleza. Assim, tal virtude cardeal
pode trés partes: integrantes, subjetivas e potenciais. As integrantes sédo as que dao
condicao da virtude existir, e no caso, h& duas partes: a vergonha que faz evitar a

desonestidade e a honestidade que faz amar a temperanca.

Quanto as partes subjetivas, estas sdo as das suas espécies, e no caso,
temos que considerar que o0s prazeres do tato se dividem em dois géneros visando,
um, a alimentacdo e o outro, o prazer da unido carnal. Assim, considerando a
alimentacdo, temos a virtude da abstinéncia ligada a comida e a da sobriedade
ligada a bebida. E considerando os prazeres carnais temos a virtude da castidade
associada a estes e Tomas cita também o pudor, que seria uma virtude ligada aos
prazeres concomitantes (como beijos, toques e abracgos).

E ja as partes potenciais, estas sdo consideradas as virtudes secundarias de
uma virtude principal, que desempenham um papel moderador semelhante aquele

que a virtude principal exerce. E como a temperanga compete moderar 0s prazeres
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mais dificeis de serem controlados que possuem sede no tato, qualquer virtude que
refreie ou regule o desejo de algo pode ser dita parte da temperanca. Assim, ha aqui
enumeradas varias virtudes que moderam ou 0s movimentos interiores da alma, ou

0S movimentos e atos exteriores do corpo ou as coisas exteriores.

Quanto aos movimentos interiores da alma, além daquele da concupiscéncia
que é refreado pela virtude principal temperanga, Tomas cita outros trés: primeiro: o
da vontade movida pela paixdo, que é contido pela continéncia, que faz com o
homem ndo se curve a sua vontade, mesmo sofrendo desejos imoderados.
Segundo: o da esperanca seguida da audacia, que é contido pela humildade e o
terceiro, € 0 da ira que tende para a vinganca, que € contida pela mansiddo ou

cleméncia.

Quanto aos movimentos e atos corporais, temos a modéstia os controlando e
refreando e uma subdiviséo é feita aqui. Se considerado o discernimento entre o que
se deve ou nao ser feito e em que ordem, é a boa ordem que estéd aqui presente. Se
for considerada a decéncia naquilo que se faz, € a distincdo que estara atuando e se
for posta em questao as rela¢cdes com 0s amigos e demais pessoas € a austeridade

que esta exercendo o controle.

E no que se refere as coisas exteriores, Tomas cita uma dupla moderacao: a
primeira € ndo procurar o supérfluo, o que se denomina parciménia ou satisfacéo
com o suficiente e a segunda é ndo buscar coisas muito raras, o que se denomina

moderacédo ou simplicidade.

Pieper (1976, p.276-279) acrescenta a humildade como forma fundamental da
temperanca. Esta se manifestaria quando o homem, por instinto natural, procura
falar de suas conquistas e de si mesmo, querendo se sobressair frente aos demais,
demonstrando superioridade e preeminéncia. Uma virtude secundaria da
temperanca, quando aplicada a estas situacdes, consiste em permitir que o homem
se veja como ele realmente €, o que nado significa uma auto-depreciagcdo ou

consciéncia de inferioridade.
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Assim, cabe a temperanca, conforme afirma Tomas (llI-1l, . 166, a2) conter os
desejos mais fortes do homem, que sdo os que se referem naturalmente aos
prazeres corporais da mesa e do sexo. Contudo, ha também no homem, pela sua
propria natureza espiritual, um desejo natural para o conhecimento. E a moderacao
desse desejo cabe a estudiosidade, considerada também uma virtude secundaria,
anexa a modeéstia, que tem relacdo com o desejo de conhecer e com o empenho em
obté-lo. E seu vicio oposto é curiosidade, que esta presente no homem quando este
se empenha em aprender algo, mas com intencdo desviada da razdo, como por

exemplo, quando se empenha em aprender algo para ensinar mentiras.

Logo, pode-se afirmar que a temperanca é uma regulacdo voluntéria da
pulsdo de vida, um autocontrole regrado dos objetos dos nossos desejos, e mais
ainda dagueles mais necessarios a vida do individuo, como afirmou Comte-Sponville
(2009, p.49-50). E citando mais uma vez Spinoza: “A felicidade ndo é o prémio da
virtude, mas a propria virtude; e ndo gozamos dela por refrearmos as paixdes, mas
ao contrario, gozamos dela por podermos refrear as paixées”’ (SPINOZA, Etica V,

proposicao 52).

E finalizando, a afirmacdo de Comte-Sponville sobre a temperanca. Ele diz
que a licdo da temperanca vale, sobretudo, para nossas sociedades de abundéancia,
onde encontramos pessoas que morrem e sofrem de intemperangca com maior

frequéncia do que por fome ou ascetismo:

A temperanca € uma virtude para todos os tempos, tanto mais
necessaria, contudo, quanto mais favoraveis eles sdo. Nao é uma
virtude excepcional, como a coragem (tanto mais necessaria, ao
contrério, quanto mais dificeis os tempos), mas uma virtude comum e
humilde: virtude ndo de excecdo mas de regra, ndo de heroismo mas
de comedimento (COMTE-SPONVILLE, 2009, p. 49).
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CONCLUSOES

Um primeiro ponto a se destacar é que, quando se estuda as virtudes e, desta
forma, coloca-se em relevo dados referentes a moral, deve-se estar consciente de
que nao é possivel abarcar todos os angulos da matéria considerada. Isto porque
este campo de estudo é amplo e profundo, como o é a prépria diversidade humana e
suas capacidades de lidar com as pressdes que a vida impde, principalmente

aguelas de carater moral.

Isto leva a procura de uma orientacao ética que esteja comprometida com as
acdes humanas porque, em se tratando de moral, se deve considerar as agdes em
relacbes a atos particulares. O que, alids, vem a corresponder com a
problematizacdo que inicia este trabalho, levantada por Macintyre. Seria assim, o
distanciamento das teorias éticas com uma pratica racional e a falta de compromisso
com as ag¢des humanas dentro de discursos académicos, os agentes que levaram a

uma desordem moral social, denunciada por Maclntyre.

E, através dos estudos efetuados, foi possivel constatar, que mesmo que este
tema sobre as virtudes esteja em esquecimento, isso ndo quer dizer que
prescindimos delas para nos tornar e a nossa sociedade melhores. Salientando que
agui ndo se trata de considerar as virtudes como habitus cristdos ou vinculados a
alguma religido ou fim divino, pois o filosofo Comte-Sponville, aqui estudado e
mencionado varias vezes, € dito materialista, racionalista e, propondo uma

espiritualidade sem Deus, afirma que ndo devemos renunciar as virtudes.

Assim, podemos considerar ser possivel estudar e praticar as virtudes, pois
elas sdo habitus; isto €, sdo qualidades que podem ser desenvolvidas. Mas nao que
isto seja facil, pois requer, tempo e paciéncia, firmeza e constancia. S6 se é virtuoso
praticando a virtude, s6 se é justo, praticando a justica. As virtudes, enquanto
habitus, a excecdo daquelas consideradas infusas por Tomas de Aquino, sdo
qgualidades que podemos adquirir. E vale lembrar: é considerada virtude uma
disposicéo firme e constante que ndo soO torne boas as obras de um homem, mas

que também o torne bom.
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E h& diferentes colocac¢des conceituais aqui envolvidas, que devem ser bem
esclarecidas para evitar enganos, dai a importancia de se estudar os conceitos que
envolvem a nocéo de virtude empreendida por Tomas de Aquino. A virtude socratica,
aguela necessaria para se ter um Estado justo é considerada um conhecimento; a
virtude aristotélica € dita a sua propria funcdo, € uma virtude pratica (phronesis) e
para Tomas a virtude € a ultimum potentiae, isto é, aquilo que faz com o homem
realiza ao maximo todas as suas possibilidades humanas, nos seus aspectos natural

e sobrenatural: € o maximo daquilo que uma pessoa pode ser.

Acrescenta-se a estas considera¢gbes que, para Tomas de Aquino, o fim da
vida humana, considerando-se uma vida plenamente desenvolvida, ndo pode estar,
por qualquer razdo, em algum bem ou em uma série de bens particulares. Tomas
tem uma viséo teleoldgica da vida e nesta visdo, nem o dinheiro, nem a honra ou o
prazer, nem uma vida de virtude moral podem corresponder a este fim (ou télos).
Alias, deste se exclui qualquer item particular do poder mundano e todo estado finito
que possa ser alcancado na vida presente, estando, portanto, o fim dltimo dos

homens, fora e além da vida presente.

Assim, um estado de felicidade perfeita para Toméas s6 pode ser alcancado
apos a vida, na contemplacdo beatifica de Deus, e qualquer outra forma de
felicidade é imperfeita. E cabe as virtudes morais aperfeicoar o homem dentro desta
sua realidade mundana, levando em consideracéo que o conhecimento de nosso fim
altimo pertence a atividade do intelecto pratico, ndo sendo uma atividade teoérica e
que, entretanto, nosso melhor conhecimento deste s6 podera nos fornecer
apreensodes inadequadas desta realidade que envolve aspectos divinos que nao

conseguimos alcancar.

E por isto que, aqui, se considera somente as virtudes morais, e entre as
intelectuais somente a prudéncia, pois as outras virtudes intelectuais ndo sao
capazes de tornar o homem bom, mas somente as suas obras, a exemplo ja citado
de um excelente pintor que pode ser um homem também injusto. Portanto, é exigido
do agir virtuoso que este envolva, necessariamente, uma deciséo livre baseada em
responsabilidade. Mas, ha de se considerar que mesmo neste agir livre, ja ha algo

gue orienta 0 homem para este, que € o0 querer, ou seja, a sua vontade. Por isto, é



111

importante que o homem tenha a sua vontade balizada por uma razéo reta, o que ir4
permitir que ele se desenvolva plenamente, isto €, que ele regule seus atos e que

ordene suas paixdes ao mesmo tempo em que se torna uma pessoa feliz.

Porém, enquanto habitus, as virtudes morais podem sofrer alteracdes quanto
a participacdo do sujeito nestas. Logo, se ndo forem exercidas, pode-se até perdé-
las (algo que AristOteles ndo considerava), mas, usando-as com constancia, pode-se
analogamente, ser mais virtuoso no sentido em que o sujeito participa de maneira
mais perfeita na forma considerada. E, neste sentido, € pela pratica que a virtude se

aperfeicoa.

As virtudes morais tém, pois, finalidade estritamente pratica, regendo o
comportamento do homem e ajudando-o a cumprir os seus deveres. De onde
Maclintyre baseia suas argumentacdes para se ter uma ética voltada para as virtudes
com o objetivo de nelas encontrar uma racionalidade pratica que venha a resolver os

problemas éticos surgidos pés-iluminismo.

Porém, quando se trata das virtudes cardeais, que sao aquelas centrais ou
fundamentais que polarizam todas as outras virtudes humanas, estas ndo agem
sozinhas, estando em conexdo umas com as outras. Logo, ndo é possivel, dentro
desta concepcgéo, ser prudente e injusto ao mesmo tempo, por exemplo. As quatro
virtudes cardeais (prudéncia, justica, fortaleza e temperanca) se interligam
estreitamente, mesmo havendo entre elas um desenvolvimento diferenciado, que
podemos comparar analogicamente ao crescimento dos dedos de nossa méo que

crescem mantendo uma certa proporcionalidade entre si.

Também n&o basta, para a realizacdo de um ato virtuoso, a boa vontade,
como por exemplo, quando ocorrem situacdes que envolvem conflitos e onde se é
preciso tomar uma decisao justa. Se ndo se conhece a verdade, como as coisas sao
e estdo, até o mais puro desejo de justica ou de boa intencdo ndo basta para
resolver satisfatoriamente o problema, pois a realizagdo de um ato virtuoso visa
sempre o bem, que neste caso seria 0 conhecimento da realidade. Logo, o agir
humano s6 pode ser considerado bom e ordenado quando procede da verdade. E

isto reforca 0o quanto uma ética das virtudes pode contribuir para 0 homem viver
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bem, mesmo sendo este bem dito mutavel historicamente, porque aqui esta a

considerar a verdade dos fatos agora, como eles se apresentam na realidade atual.

E € por isto também, que quando se considera as virtudes em relacdo ao ato,
aguelas nomeadas morais sdo consideradas superiores em relacdo as virtudes
intelectuais. E, neste campo, particularmente, a justica se sobressai entre as virtudes
morais por ser ela a Unica virtude que diz respeito ao outro. O que faz ser possivel
considerar a justica como um aperfeicoamento da vontade no que diz respeito a
tendéncia de fazer o bem para os outros, algo que ndo conseguimos captar a nao

ser pela razéo.

E que, naturalmente, temos o exercicio de dirigir o que pode ser considerado
como um bem a nés préprios e, somente 0 habitus da justica pode proporcionar a
vontade uma disposicdo firme e constante de tender ao bem dos demais com a
mesma constancia e determinacdo habitual que teriamos quando tendemos ao
nosso préprio bem. Sendo assim, 0 homem justo se alegra com o bem do outro em

igual medida que alegre com o seu proprio bem.

O principio a se considerar da justica €, pois o da igualdade, e, sobretudo, o
da igualdade entre os homens, que € moralmente pressuposto e juridicamente
concebido. E, nesta igualdade, a riqueza, a situagdo econdmica, ou a santidade ou a

genialidade ndo ddo nenhum direito particular.

Estas consideracbes acabam por direcionar questdes sobre os direitos
humanos: se ha direitos naturais ou como se estabelecem os direitos positivos ou
ainda quais sao estes direitos humanos, entrando a discussao na esfera da filosofia
politica. Contudo, para Tomas de Aquino é fundamental a concepcdo de que h&
direitos naturais inalienaveis, sendo esta uma discussao a parte, tdo contemporanea
quanto discussodes de bioética, direitos sobre a vida, pesquisas sobre células- tronco

e manipulacdes genéticas.

E quanto a justica, esta s6 pode ser possivel dentro de uma verdadeira
assercao ao se tratar da justica comutativa, pois ai se estabelece uma perfeita

igualdade entre as partes consideradas. E ser uma pessoa justa é sempre louvavel,
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e mais ainda o € 0 governante justo, que é exaltado acima de todos os homens e,
inclusive Dante, por exemplo, em sua obra Divina Comédia, coloca o soberano justo

no Paraiso.

E também nada mais atual do que a afirmacdo de ser um nefasto e
desesperador infortinio estar um governo nas méaos de um injusto que reconhece
como justica apenas a sua prépria. E ainda completa que para que haja justica, todo
mundo depende de serem seus governantes justos, sendo a justica e também a
prudéncia, as virtudes do governante. Estas duas virtudes dao ao poder politico sua

verdadeira dignidade.

E lembrando: a prudéncia leva em conta o futuro, pois procura preservar 0s
direitos, as oportunidades e a existéncia da humanidade. Exemplos incluem a
ecologia, que esta ligada a prudéncia e que, por isso mesmo, tem pontos de contato
com a moral; o cuidar da salude; o sexo seguro; 0 motorista que cuida de seu carro.
Nestes casos a imprudéncia é sempre um erro, pois pode provocar dramas que

poderiam ser evitados.

A prudéncia compreende o uso da reta razdo e melhor se manifesta na
justica, enquanto esta tem como sujeito proprio o apetite racional. Dai a profunda
ligacdo existente entre estas duas virtudes, pois so é capaz de fazer um julgamento
justo aquele que tem a percepcédo da verdade das coisas reais. A quem falta
objetividade de conhecimento, que € a base da prudéncia, é certo ser injusto. S6 é

prudente quem tem o conhecimento verdadeiro, diretivo, da realidade.

Assim, fica o alerta da prudéncia, que diz que é preciso ter cuidado também
com a propria moral; € preciso saber que boa vontade s6 ndo basta e que nem a
boa consciéncia é uma desculpa para se desprezar e negligenciar o futuro. A

prudéncia exige também a inteligéncia e a lucidez.

Porém, engana-se quem supde que a fortaleza e a temperanca sao virtudes
gue podem ser relegadas em um segundo plano. Nao se pode falar de uma ética
que nao inclua a fortaleza da alma e que néao trate, tanto do apetite concupiscivel

quanto do irascivel. A temperanca, que modera 0s apetites concupisciveis e a
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fortaleza, que suporta as provacdes do apetite irascivel, sdo virtudes ainda hoje

valorizadas, ainda hoje necessarias para o viver bem.

A fortaleza € enumerada apos a prudéncia e a justica por motivo l6gico: sem
prudéncia e sem justica ndo encontramos a fortaleza, pois somente a pessoa que €&
prudente e justa pode ser corajosa ou valente. E a prudéncia que instrui ou informa a
fortaleza, mediante a justica, sobre o que se deve decidir. Por isso, a virtude da
fortaleza ndo apresenta qualquer tipo de impetuosidade cega. Quem se comporta
desta forma da a entender que os motivos pelos quais a faz agir assim sao
superiores, em valor, a sua propria integridade pessoal. E, no que consiste a
esséncia da fortaleza ndo € se expor de qualquer forma a qualquer perigo, mas uma
entrega de si mesmo conforme a razdo, suposta uma valorizagcédo justa das coisas

que se apresentam.

E quanto a coragem, pode-se afirmar que ser corajoso é admiravel em todos
os tempos, mas deve-se lembrar que a coragem pode estar a servico do mal, como
naquela coragem apresentada pelos SS nazistas em assassinar pessoas inocentes,
como citado. E por isto que se afirma que sé a justica é boa em si mesma, enquanto
as outras virtudes cardeais sao boas quando consideradas em relagdo ao seu fim

moral.

A coragem também é inseparavel da medida entre a covardia e a temeridade,
como ja afirmava Aristételes: o covarde é por demais submisso aos seus medos, 0
temerario é despreocupado demais com sua vida ou com OS riscos que corre,
enquanto o corajoso se mantém entre estes dois extremos, evitando 0s perigos
desnecessarios e enfrentando os combates necessarios. Quando ndo se possui a
virtude da fortaleza se pratica acdes sem nelas pensar ou se exp0e a correr riscos
por ser indiferente a eles; e isto ndo é ser corajoso realmente, 0 que néo implica que

0 corajoso ndo tenha medo, mas que ele consegue supera-lo.

Assim, se pode concluir gue a conseqiiéncia imediata da pratica das virtudes
sao atos corretos. O que nao quer dizer que sem a virtude correspondente a tal ato
nao se é possivel realizar o ato correto, pois este pode se realizar através de uma

disposicéo natural da pessoa. Entretanto, sem a virtude ndo se tem os desejos e as
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emocdes organizados pela razdo e ai serd preciso contar com a sorte de
disposi¢des naturais para ndo ser vitima dos proprios desejos e emocdes. A posse
das virtudes nao s6 garante o agir de determinada maneira, mas também o pensar

de determinada maneira.

Também se conclui que ndo é possivel considerar as virtudes apenas como
qualidades que podemos declarar Uteis ou agradaveis a nds, porque o considerar
algo agradavel ou util a ndés depende de quais virtudes possuimos ou cultivamos na
sociedade. E certo que existem qualidades Uteis ou agradaveis para os seres
humanos, enquanto determinados pelo seu ambiente e cultura, mas sempre
determinadas por este ambiente e cultura. Assim, o homem que se encontra
ativamente na histOria possui necessariamente a inteligéncia pratica, que € aquela
instruida pelas virtudes que néo vai permitir que a sua razao seja escrava de suas

paixoes.

O que leva a considerar que o desenvolvimento de um raciocinio pratico
sélido, que permita a pessoa julgar verdadeiramente e agir corretamente é
inseparavel de uma educacédo no exercicio das virtudes morais, para Aristoteles e
também para Tomas de Aquino. Porém, para Tomas de Aquino, como ja
considerado, se colocarmos as virtudes apenas em termos aristotélicos elas seriam
incapazes de aperfeicoar os seres humanos, pois necessitam também da caridade,

que € um dom da graca, para torna-las perfeitas.

E entdo, cabe perguntar como é possivel o ensino das virtudes, ou melhor,
como é possivel a educacdo para a virtude. E algumas respostas sdo propostas: a
educacédo para as virtudes tem base no reconhecimento da autoridade dos outros,
guando este reconhecimento ndo € um simples cumprimento externo de mandados,
mas sim, um amor a justica, a temperanca, a coragem, etc. Com este
reconhecimento é possivel ter estampado, na figura da autoridade, valores virtuosos
que séo considerados significativos e que se quer alcancar. Este reconhecimento
seria, entdo, uma forma de amizade, ou de amor, que vé a benevoléncia na pessoa

que exerce a autoridade e que se deseja também ter.
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Conclui-se também que a educacédo para a virtude se realiza neste mandado
por autoridade, quando a autoridade € virtuosa. Assim, 0 primeiro passo desta
educacao para a virtude € querer seguir o exemplo da autoridade para agrada-la, ou
melhor, pela propria pessoa. Isto porque antes do amor a justica esta o amor as
pessoas que praticam a justica e que assim nos ensinam o que é ser justo. E tal
orientacao afetiva possibilita reconhecer como boa a pessoa que exerce a

autoridade, desejando-se ser boa como ela o é.

Contudo, para a autoridade ser considerada um exemplo de virtude, ndo pode
fazer uso de qualquer coacdo para com seus subordinados, e, se quiser ser justa,
nao pode suprimir a liberdade, mas fazer cada vez mais uso da mesma. A amizade,
a benevoléncia e o amor, seriam as Unicas formas de relacdo que podem fazer com
que a autoridade se concilie com a liberdade, enquanto o amor a pessoa que exerce
a autoridade € a unica forma de reconhecer que esta autoridade estd em plena

consonancia com a liberdade.

Também a pessoa que se tem como modelo de virtuosidade nédo deve abusar
de sua vinculacao afetiva, mas, pelo contrario, procurar favorecer um processo de
formacado de independéncia na medida em que os que lhe estdo subordinados
amadurecem na educac¢do das virtudes. Contudo, este processo € inevitavelmente
acompanhado de conflitos e que s6 produzird frutos se houver sido assumido,
inicialmente, em um clima de confianca reciproca. Assim, uma educacdo para a
virtude ndo pode ser equiparada a uma simples “socializa¢cdo” ou mera “implantacao”

de regras de comportamento.

Igualmente, se pode concluir que, embora ndo desacreditando a intencao
fundamental de Macintyre de retomar o conceito de virtude, que por muito tempo foi
deixado de lado na ética moderna, em oposi¢cdo a uma ética moderna baseada em
regras, faz sentido, e até se faz necessario, complementar a moral de regras
mediante uma moral de virtudes. E correto afirmar, portanto, que as modernas éticas

de regras néo renunciaram ao conceito de virtude.

E por fim, outra resposta ao ensino das virtudes € proposta: elas sao

ensinadas em suas proprias praticas e propde um conjunto de dezoito delas que por



117

intuicdo ou exigéncia, ora pedagogica, ora ética ou estética sdo apresentadas em
uma dada hierarquia. A proposta € entdo, apresentar um sistema de moral que deve
ser mais aplicada do que teorizada, comecando pela virtude da polidez, que seria a
primeira das virtudes em consideracao temporal a ser adquirida. Esta virtude, como
ja dito, seria pelo menos uma aparéncia que o homem teria por fora de como deveria
ser por dentro, e corresponderia ao ensinar as criangas, que ainda nao possuem
moral, regras mais estéticas do que éticas. Inclui-se e se enfatiza as virtudes

cardeais neste sistema até chegar a ultima virtude a ser adquirida que seria 0 amor.

Assim, as virtudes cardeais, analisadas através de um ponto de vista mais
contemporaneo, podem ser consideradas fundamentais para o agir humano moral
reto, como balizadoras da conduta humana, portanto. O que se estende a varias
esferas: pessoal, familiar, social e inclusive quando se trata de acdes futuras, pois a
prudéncia também reflete sobre tais agbes. E ndo se esquecendo que € pela justica
que homem € capaz de se abrir para 0 outro, no sentido de querer para aquele o

mesmo bem que deseja a si proprio, sendo tal virtude dita a mais nobre.

Desta forma, Tomas de Aquino, e 0s autores aqui estudados, ndo se
equivocam em afirmar a importancia da justica e também da prudéncia para a
dignidade da politica. Um governante justo ndo sé faz um bom uso da justica
distributiva nas ag6es publicas que lhes sdo conferidas como também se torna um
modelo de virtuosidade a ser seguido. E um governante prudente estara sempre
disposto a considerar cada fato como ele se apresenta na realidade, ndo sendo nem
precipitado, nem incoerente em suas decisfes, sendo por isso que a prudéncia é

nomeada como a virtude mais fundamental.

Assim, a partir destas consideracfes, pode-se afirmar a importancia dos
estudos empreendidos por Tomas de Aquino sobre as virtudes cardeais. Estes
permanecem como um referencial, ainda hoje, ndo s6 no campo da pesquisa ética
como também na vida pratica, o que foi confirmado por todos os autores aqui
questionados. E, mesmo com as devidas criticas ao contexto histérico que viveu
Tomas, estas nao recaem sobre o trabalho empreendido sobre as virtudes cardeais

gue ele desenvolveu.
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O que se confirmou, foi, portanto, que um devido conhecimento, uma pratica
adequada e o ensino das virtudes podem oferecer uma resposta para problemas
atuais da moral, como aqueles levantados por Macintyre. E que, mesmo que uma
ética das virtudes ndo venha a ser a resposta mais adequada para tais problemas,
esta ainda pode ser uma vista como uma via complementar para a resolugéo dos

problemas em questao.
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ANEXO
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As Virtudes Cardeais no Afresco de Rafael —Stanza della Segnatura-
Palacio do Vaticano

Tal estudo completo se encontra no seguinte site:

http://www.hottopos.com/videturl6/pfca.htm

Estes afrescos foram pintados por Rafael no ano de 1511 a pedido do Papa
Jalio 11.

Segundo o estudo realizado pelo professor catedratico da Universidade do
Porto, Paulo Ferreira da Cunha, tais afrescos trazem uma profunda influéncia
platbnica e é preciso conhecer a linguagem cifrada usada por Rafael para conhecer
sua arte aqui expressa. Assim, ndo sO a pintura de Rafael est4 carregada de
significacdo como também a propria localizacdo de cada uma das virtudes cardeais

por ele pintadas e aqui reproduzidas possuem seu significado préprio®’.

Vejamos o local da justica nos afrescos: ela se encontra no teto da sala (ou
timpano), pois para Platdo a justica era considerada uma virtude superior, que
ordena as outras virtudes em unidade: a justica € a mais importante dentre todas as
virtudes cardeais. Ja as tabuas trazidas pelos seus acélitos remetem para um
paradigma que deixava muito a desejar na concretizacdo da arte juridica: certa
autem iuris ars Graecis nulla'®. Para o professor Cunha, tal paradigma é o romano:
lus suu(m) unicuique tribuit, formula de clara inspiracdo no Digesto. “Mas mesmo
assim, Rafael tem o cuidado de apresentar o tempo verbal de forma a sublinhar que
a deusa ali é a propria Justica, e ndo a Justica humana, constante e perpétua
vontade (inclinacdo, apetite, desejo) de atribuir a cada um o que é seu” (Cunha,
2002).

Quanto as outras virtudes, estas estdo também hierarquizadas segundo
niveis da alma que encontram paralelo nas virtudes: o plano sensual tem na

temperanca a sua moderacdo, a dimensdo j& superior da afetividade encontra

' H4 toda uma discuss3o levantada no texto citado sobre o caréter central da justica em Platdo e Aristételes de
forma especial.
. B. VICO, De Universi Juris uno Principio et Fino Uno, Proloq., n. 2.
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regulador na fortaleza, e finalmente o mais elevado dos niveis humanos, a razéo,

tem de ser esclarecido pela prudéncia ou sabedoria.

Visédo geral do teto (ou timpano) onde esta representada a virtude da justica
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Justica

A justica é representada por uma deusa sentada, ndo contemplando o céu,
mas olhando para baixo, como que pedindo 0 seu assentimento a esses momentos
fundantes do direito positivo ocidental. Ela € representada segurando uma balanca e
uma espada em cada das maos. A balanca simboliza a imparcialidade do juizo e a
capacidade de sopesar tudo. A espada simboliza a for¢ca de suas deliberacdes. Aqui
a deusa estd de olhos abertos, atenta as coisas que ocorrem a sua volta e ndo
vendada, como veio a ser comum, posteriormente (0 que o professor Cunha

considera inadequado).
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Visdo geral da parede (a esquerda) onde estdo pintadas as virtudes da

prudéncia, fortaleza e temperanca:
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Fortaleza

A Fortaleza estd com armadura e elmo a lembrar Minerva e ostenta também
como que um ledo domesticado. Ela olha um anjo infantil que representa a cidade,
colhendo frutos.
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Prudéncia

A Prudéncia sonda o enigma de si mesma em um espelho que um anjo
infantil Ihe apresenta. A imagem refletida neste espelho representa o homem
prudente que pondera e reflete antes de agir, além de ndo se deixar seduzir por
aparéncias fugazes. llumina o contemplar-se no espelho a tocha da Fé (até porque
hoje vemos como em um enigma, em um espelho, mas um dia veremos face a face:

ou fora da caverna).

Uma observagdo: a prudéncia se encontra entre a fortaleza (a esquerda) e a
temperanca (a direita) e um pouco mais acima destas duas. Como o professor
Cunha esclarece, a prudéncia € superior a estas ambas, o que Rafael aqui teve o

cuidado de representar.
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Temperanca

A Temperanca segura com suavidade as rédeas de um corcel que nao se Vé.
O que significa se assegurar do dominio da vontade sobre os instintos e
proporcionar o equilibrio no uso dos bens criados. Assim, se pode desfrutar melhor

dos bens e prazeres, pois se desfruta também a propria liberdade.



