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RESUMO

A concepc¢do de felicidade ¢ fundamental na filosofia aristotélica, considerando os
livros da Etica e da Politica. Os livros da Politica VII-VIII apresentam-na vinculada ao
projeto da polis ideal. Como Aristételes concebe e viabiliza concretamente seu projeto
nesse contexto em que os cidaddos efetivamente se tornam felizes? Em que medida a
concepg¢do da polis excelente tem como seu fundamento a concepgdo de felicidade? E
que concepcao € esta? Nao ¢ por outra razao que emergem tantas discussoes e pontos de
vistas divergentes, uma vez que muitos estudiosos ndo t€ém as mesmas interpretacdes a
respeito dela. H& discussdes entre teses exclusivistas e inclusivistas que nos ajudam a
refletir sobre a concepgdo de felicidade no contexto politico. O que se pretende neste
estudo ¢ analisar os livros I e X da Ethica Nicomachea em estreita relacdo com o projeto
pratico-politico elaborado nos livros VII-VIII da Politica. A vida feliz conduzida pela
virtude serve como parametro de avaliagdo do que seja um regime politico excelente
(ariste politeia). Por esse viés, a Etica se articula com a Politica na fundamentagio e na

analise das condigdes de possibilidade da eudaimonia para a polis.

Palavras-chave: Aristoteles, felicidade, virtude, polis, politica, educacao
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ABSTRACT

The conception of happiness is fundamental in aristotelian philosophy, as regards the
books of Ethics and Politics. The books VII-VIII show it attached to the project of the
ideal city. How Aristotle conceives and realizes his project in this context, where the
citizens become really happy? To what extent the conception of the ideal city has as its
ground the conception of happiness? And what conception is it? It is not for another
reason that many discussions and different points of view emerge, since many scholars
haven't the same interpretations about it. There are are disagreements between exclusivist
and inclusivist thesis, which help us to reflect about the conception of happiness in the
context of ideal city. This study intends to reflect about this conception in the political
context.Thus, we can remark and analyse how the project is drawn in the books VII-VIII
of Politics, where its serves as the parameter of evaluation of what it is the excellent
constitution for the ideal city (ariste politeia). In this way, the books VII-VIII provide an

analysis of the conditions of possibility of happiness for the polis.

Key word: Aristotle, happiness, virtue, polis, politics, education
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Introducdo

A dissertagdo de mestrado, que tem como titulo A eudaimonia na polis excelente de
Aristoteles, trata da questao da felicidade. A nogdo de felicidade ja suscitou muitos debates
e discussdes entre os estudiosos da ética aristotélica. Hardie identificou esse ponto
problemaético, dizendo que Aristoteles “hesita entre uma formulacdo exclusivista e uma
inclusivista...”(HARDIE, 1968, p.23). Para enfrentarmos esse problema, precisamos
examinar os proprios argumentos com os quais Aristoteles constroi o seu conceito de
felicidade, reconsiderando-os a luz do contexto ético-politico, e a luz da préopria discussao
aporética que o filosofo estabelece com os seus contemporaneos ouvintes.

A principal dificuldade que enfrentamos ¢ saber se a felicidade consiste numa atividade
exclusivamente teorética, contemplativa e intelectual, isto €, numa atividade que faz uso da
virtude da sabedoria, ou numa atividade mais ampla envolvendo o desempenho das virtudes
em geral. E mais plausivel sustentar uma interpretagdo “intelectualista” da felicidade, ou
uma interpretacao “inclusivista”? Ou ainda, serd possivel sustentar uma concep¢ao mais
moderada preservando o sentido do texto aristotélico? Sera que a felicidade pode ser
compreendida no sentido da complementaridade entre a atividade ética e a atividade da
contemplagao?

Provavelmente num contexto pratico-politico ndo seria plausivel a tese do
intelectualismo estrito que identifica a felicidade somente com a atividade contemplativa. A
tese do inclusivismo, que tende a incluir uma grande variedade de bens, os quais

constituiriam um todo complexo de partes integradas, também nao parece ser pertinente.
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Por isso, na Primeira Parte, abordamos a concepc¢ao de felicidade na praxis e suas
possiveis interpretagdes. Procuramos analisar o livro I da EN reconstituindo os seus
argumentos e situando-o no contexto ético-politico. Percebe-se ai um didlogo de carater
pedagodgico estabelecido com os seus ouvintes. Ao longo do percurso, busca-se uma
definicdo consistente do conceito de felicidade. Isso envolve necessariamente na sua
defini¢do as atividades virtuosas essenciais € constitutivas. Investigamos em que medida
elas sdo as partes essenciais do exercicio pleno da felicidade. Em seguida, analisamos o
liviro X em relagdo ao livro I, procurando reconstituir os argumentos em favor de um
sentido de continuidade de ordem argumentativa na ética aristotélica.

A Segunda Parte da continuidade a hipotese de uma complementaridade entre a
atividade das virtudes éticas e a atividade da contemplagdo. Procuramos argumentar em
favor de uma concepcdo mais integradora, mais holistica da Ethica Nicomachea. Entao,
recorremos a psicologia aristotélica, em que Aristoteles considerava a alma humana como
uma totalidade em processo de harmonizagdo. Assim, percebemos que a felicidade envolve
uma compreensdo mais acurada das func¢des da alma. Foi preciso desenvolver
especificamente a definicdo de alma dada no final do livro I da EN a fim de sustentar a
relacdo reciproca entre as virtudes e, desse modo, apontar a maneira parcial e inadequada
daqueles comentadores que tratam dessa questao, valorizando uma virtude em detrimento
da outra. A relagdo entre as virtudes nos conduziu a uma delimitacdo do conceito de
felicidade que se delineia a partir do livro I da Politica. Analisando o livro I, percebemos
que a polis era a condigdo fundamental para a atividade das virtudes e para a felicidade
humana. Numa etapa posterior, analisamos a atividade das virtudes e a felicidade no livro

VII da Politica, estabelecendo o contexto politico e ético no qual a felicidade se concretiza.



Assim, prosseguindo na Terceira Parte, vemos como a concepg¢ao de felicidade norteia o
seu projeto de constitui¢do excelente nos livros VII e VIII da Politica. Nesse momento,
mostramos por que existem fortes razdes para sustentar que a vida feliz constituida pelas
virtudes seja o alvo mirado por ele. Bens externos como a honra e a riqueza sao apenas
uteis e necessarios na medida em que promovem as virtudes.

Veremos ainda como ¢ fundamental a educagao promovida pelo legislador. Ela consiste
essencialmente em implementar atividades ludicas de ‘cultura’ que viabilizam
principalmente o desenvolvimento das virtudes. E nesse sentido que a educagdio nesse
contexto passa a ser uma mola propulsora para a realizagdo da felicidade. Por isso, se a
polis e o cidadao desejam alcangar a felicidade, em que medida a educagao os auxiliara na
realizagdo concreta desse fim?

Nesse contexto pratico-politico, ¢ preciso observar primeiramente a praxis humana, pois
o filésofo delineia o campo da Etica a partir desse terreno. Iniciemos, entdo, a nossa
investigacao elucidando o conceito aristotélico de felicidade. Quais sdo os seus aspectos

fundamentais? Enfim, o que ¢ a felicidade (eudaimonia) na ética aristotélica?



Primeira Parte

A concepgao de felicidade nos livros I e X da Ethica Nicomachea

1. A felicidade na praxis

O que Aristoteles entende por felicidade na Ethica Nicomachea? A concepgao analisada
no livro X se pde de acordo com aquela que encontramos no livro I? Em que dominio se
situa precisamente a no¢do de felicidade aristotélica? Alguns estudiosos pensam que a EN
X' sempre defendeu a idéia de uma felicidade perfeita identificada com uma vida
contemplativa. Para alguns, essa no¢do ja estava sendo sugerida no inicio do tratado,
embora de modo incipiente.” No livro I, os argumentos pareciam se desenvolver numa
espécie de quadro geral. Somente no livro X, Aristoteles teria completado o quadro e
justificado toda a argumentagdo precedente. Pode parecer que o livro X ndo se harmoniza
com os livros anteriores, inclusive com o livro I, o que provocaria uma certa “incoeréncia”
na nogao aristotélica da felicidade. Isso, a primeira vista, da-nos a impressdo de que
Aristoteles foi inconsistente consigo proprio. Assim, os estudiosos procuram resolver o
problema construindo as suas proprias interpretagoes.

De um lado, temos os exclusivistas’® demonstrando que a felicidade é primordialmente

! Passarei a usar a sigla EN para a obra Ethica Nicomachea. Da mesma forma, EE para a Ethica Eudemia e
Pol para a Politica.

> Kraut, Richard. Aristotle on the Human Good, Princeton, 1989.

? Os exclusivistas tendem a valorizar a atividade contemplativa, como a condigdo mais apropriada para a
realizagdo da vida feliz. Veja Nussbaum, The Fragility of Goodness, pp.375-377. Segundo a autora, a
felicidade aristotélica se identifica com a contemplacdo: “Na EN X.6-8, entdo, Aristoteles defende o ponto de
vista de que a eudaimonia ¢ idéntica a atividade da melhor parte do ser humano, isto ¢, o intelecto
teorético...E 6bvio para o leitor do livio que essa passagem tem fortes afinidades com o Platonismo dos
didlogos intermediarios, e isso entra em descompasso com o ponto de vista de valor que encontramos nas
obras éticas.”(p.375). Para uma posicdo mais moderada veja Kraut, Aristotle on the Human Good, p.9, onde
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vida contemplativa e, secundariamente, vida ético-politica. De outro, os inclusivistas4, para
os quais a felicidade nao s6 se define como vida contemplativa, mas também como vida
ético-politica acompanhada por outros bens indispensdveis a uma vida virtuosa.

Como compreender precisamente o que Aristoteles nos diz a partir dos livros I e X da
Ethica Nicomachea? Na Politica (especialmente nos livros I, VII e VIII), encontraremos
também a mesma concep¢do? Iremos, entdo, comecar pela analise do livro 1 da EN
procurando reinterpretar toda a Etica, situando-a no espago socio-politico.

De certo modo Aristoteles procura, na sua busca investigativa, esbogar o conceito de

eudaimonia (felicidade) no livro I da Ethica Nicomachea.

Eis o esboco do bem; presumivelmente, devemos, em primeiro lugar, delinear um quadro, e
depois, completa-lo. Se o esbogo for bem feito, parece-nos que qualquer um pode leva-lo adiante
e articula-lo. (EN 1098%20-23)’

O filosofo considera que, primeiramente, precisamos delinear (vzroTvTwoai) o que seja
o bem (ayaBov). Nos sete primeiros capitulos do livro I, ele esboga (7zeptyeypadbw) um
contorno geral do conceito. Por que ele diz que ¢ importante fazer um esbogo preliminar?

Havera alguma razao especial para essa atitude filosofica?

se sustenta que a contemplagdo ¢ a felicidade perfeita, enquanto a atividade ético-politica é uma forma
secundaria de felicidade. Cf. as posicdes exclusivistas de Kenny, Aristotle on the perfect life, p.88. e The
Aristotelian Ethics, p.203; e a de Cooper, Reason and Human Good in Aristotle.

* Trwin, Aristotle’s first principles, p.608, diz que ndo precisamos isolar a contemplagdo como uma atividade
peculiar a natureza humana, e inferir que somente o ser humano se realiza por meio dela. Todo aquele que
delibera racionalmente sobre as suas agdes, exerce a prudéncia (virtude da inteligéncia pratica) e, desse modo,
atingira a felicidade. Nao ha graus de felicidade, uma sendo perfeita e outra menos perfeita. Trata-se antes de
ver a felicidade de um agente virtuoso no seu aspecto mais amplo, enquanto aquele que realiza as
potencialidades mais caracteristicas de um ser racional. Para outras visdes inclusivistas veja o celébre artigo
de Ackrill, J.L, “Aristotle on Eudaimonia”, in Aristotle Critical Essays ¢ Bostock, Aristotle’Ethics. Cf.
também Hardie, que introduziu esse debate, Aristotle’s Ethical Theory.

> As tradugdes de Irwin (1999), de Rackham (2003), de Ross reeditada por Barnes (1995) e de Bodéiis (2004)
sdo consultadas. Recorremos a tradugdo de Irwin baseada na edi¢do de Bekker, porque ela € mais literal e
precisa do ponto de vista filoso6fico, o que torna a andlise textual mais proveitosa. Usamos a edi¢ao do texto
em grego de Rackham, seguindo as suas numeracgdes.
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De acordo com o filosofo grego, estamos adentrando um terreno muito complexo e
delicado, pois, no campo da ética, surgem questdes que envolvem tantas diferencas de
opinido, tanta incerteza, que, certamente, uma atitude cautelosa se faz necessaria. Ha, como
diz Aristoteles, muita incerteza (zAavnv, 1094b17) no que se refere a discussdo sobre os
bens (ayafa). Por isso mesmo, ele insiste em que ndo se deve procurar em tudo aquela
precisao rigorosa e exata utilizada nas disciplinas teoréticas, como a geometria. Assim, a

sua forma metodoldgica € delinear um esbogo simples e claro:

E assim, ja que este ¢ nosso assunto € estas sdo as nossas premissas, estaremos satisfeitos em
indicar a verdade por uma maneira ampla (zayviwo) e geral (tvzw,). Como nosso assunto e
nossas premissas sdo fatos que se sustentam usualmente (wo ext 7o TOAV) [mas, nao
universalmente], estaremos satisfeitos em tirar conclusdes da mesma espécie. Cada um de nossos
discursos (Aeyouevav) deve ser aceito (azodgyecBat) na mesma forma. (EN 1094b19-24)

Somos convocados a “aceitar” (azodeyeobai, 1094b23)° certas premissas. Certos fatos
e reflexdes do filosofo devem ser aceitos como delineamentos de um esbogo geral. Como
eles apresentam uma verdade aproximada, € ndo exata, somos capazes de aceitd-la no seu
aspecto mais usual. A partir daqueles fatos mais usuais (wo ext To moAv), podemos
concluir também verdades aproximadas. Portanto, ndo nos cabe julgar os fatos éticos, e dai
inferir conclusdes de modo categérico e universal. Aristoteles esta nos dizendo que ndo
podemos aplicar as conclusdes éticas universalmente a todas as circunstancias.

Embora aparentemente ndo possamos deduzir uma verdade do tipo matematico, ou seja,
uma verdade aplicavel a todos os casos, isso ndo significa que somos impedidos de pensar,

de argumentar e de concluir sobre as questdes do campo ético. Podemos extrair conclusdes

6 Aristoteles também usa o verbo epidekhetai (acolher, aceitar) em 1094b27. Ele espera que o ouvinte, como
homem educado, aceite as suas formulagdes iniciais.



mais gerais € mais adequadas as circunstancias. Afinal, ¢ necessario que tenhamos uma
educagdo ética para aceitar algumas afirmagdes de validade geral.

Por essa razdo, enquanto “ouvimos” as suas licdes, os seus argumentos, as suas
indagacoes filosoficas, ndo somos levados a buscar uma definigdo logica de felicidade, isto
¢é, a teoriza-la no sentido intelectual do termo. Nao nos ocorreria uma reflexdo tomada a
distancia, como se nosso pensamento se situasse fora dos fatos da vida, do curso dos
acontecimentos e das agdes é€ticas. Por isso, refletimos sobre os discursos éticos, sobre o
logos ético que se articula racionalmente a cada passo argumentativo. Além disso,
refletimos para agir.

Pressupoe-se, assim, que nds, como ouvintes, estejamos racionalmente propensos a
escutar o /ogos, no sentido de engajarmo-nos numa vida de reflexdo pratica. Quanto mais
escutarmos o logos, guiados pelo discurso de uma razao plausivel, mais seremos capazes de
direcionar nossa vida, de maneira reflexiva, no sentido de reorienta-la para uma nova
praxis.” Podemos mudar as nossas atitudes. Transformar as nossas acdes. No fundo,
segundo Aristoteles, “como arqueiros, nés nao seriamos, com o alvo (oxozov), melhores a
ponto de atingir o que se deve?”(1094°24-25)

Ora, a atitude mais conveniente a ser tomada, nesse caso, € a de um aluno ouvinte,
educado por certos habitos, do qual se espera que aja e pratique de acordo com aquilo que
ouve e aprende. Nesse sentido, somos aqueles ouvintes suscetiveis a uma acdo
transformadora, a qual justamente se inicia a partir do momento em que nos engajamos
numa agdo e, a0 mesmo tempo, numa reflexdo essencialmente praticas. Surge desse modo

uma vida reflexiva pautada na acdo, na praxis, cujo objetivo principal ¢ auxiliar-nos na

T Cf. EN 1095%7.



realizacdo da felicidade.

Para adentrarmos o campo pratico da ética, uma abordagem introdutoria nos servira
como guia de orientacdo. Aristoteles vé a necessidade de discutir as referéncias ordinarias
do conceito de bem. Precisamos partir de um terreno claramente ordinario antes de
construirmos a definicdo de bem. Por isso, o fil6sofo se exprime com os verbos dokeo
(parecer), phaino (parecer, ser evidente) e eiko (parecer) em varios trechos da
argumentacio®, iniciando assim a sua discussdo filosofica.

O fendmeno mais simples de uma pratica comum, como a arte, revela que existe em toda
ac¢do algum fim a ser realizado. Como lemos na EN 1094"1-2: “Toda arte (zeyvn) e toda
investigacdo, assim como toda agdo (mpalio)e toda escolha (7mpoaipsoio), parecem
(doker) visar a um bem qualquer.” Com efeito, ele nos diz que toda agdo ou escolha visa
algo que ¢, que existe (concretamente falando). Algo que ¢ e existe no mundo, um fato
concreto, ja que toda agcdo toma, como seu objetivo, um determinado fim. Em toda arte,
poderemos identificar o bem que lhe é especifico, aquilo que Aristoteles define com a
palavra agathon. Ora, “o fim da arte médica ¢ a saude”’(1094%8). Justamente a palavra grega
agathon significa o bem a ser atingido pela acdo humana, tendo em vista o aspecto moral e
excelente de toda atividade. Assim, por exemplo, pensemos na atividade de um carpinteiro
que ird construir uma mesa. Uma mesa, para ser bem construida, exigira do carpinteiro a
arte da carpintaria. Isso € o que toda arte — se ¢ aquela que busca a exceléncia — procurara
realizar: uma obra excelente.

No pensamento grego em geral, agathon, como adjetivo, pode qualificar um conjunto de

¥ Por exemplo, ha varias ocorréncias de dokeo: 1094*2-1094*27-1095b24-1095b32; phaino: 1094*4-1094*26-
1094b9-1095b20; eiko: 1095b15-1095b27.
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acoes ou de obras que sdo realizadas com a maxima exceléncia. Aquilo que ¢ realizado e

feito de maneira correta, com toda eficicia e nobilidade exigidas por qualquer arte

produtiva. Aristoteles, nesse contexto, emprega a palavra substantivada “o bem” para
definir a meta excelente de toda agao.

Mas, de modo notavel e preciso, Aristoteles distingue dois casos distintos de bens. Em

algumas circunstancias, tais bens concretos sao representados pelas atividades (svepyeiai),

¢ em outras, pelos produtos (g07@).” De um lado, agimos em fungdo de certos fins
praticos, de outro, produzimos outros fins poiéticos. Um fim ¢ “pratico”, se ‘e perseguido
por causa de si mesmo, € ndo ¢ subordinado a nenhum outro. Em contrapartida, um fim ¢
“poiético”, se ¢ produzido para um outro fim, isto ¢, podendo ser usado e subordinado as
necessidades de outros fins. (EN 1094%4-18)

A possibilidade de uma praxis deve-se, portanto, a sua finalidade intrinseca.'” Nio sera
possivel, portanto, produzir uma agao ética e, em ultima andlise, produzir a felicidade,
como se esta fosse um produto feito para ser usado no sentido utilitdrio do termo,
precisamente porque ela ndo ¢ um fim produzido, mas um fim alcancado pelas nossas
atividades intrinsecas: as atividades virtuosas ou excelentes que implicam sempre a
exceléncia do proprio agente humano.

Assim, a ética buscard uma nogdo propria de fim (felos). Para ela, havera uma meta

excelente nas acdes humanas. Essa meta corresponde ao fim almejado pela agdo ética que

? Ibid., 1094°4-5.

1% As expressdes usadas por Aristoteles sdo bem significativas. Referem-se sempre as a¢des realizadas por si
mesmas, isto €, tendo a sua propria finalidade intrinseca. Assim, eu prattein, eu dzen, eudzoia e eupraksia sao
justapostas, por razodes filosoéficas. Ct. EN 1098b20-22:
“ovvaoel O¢ Tw, Aoyw, kai To L {NV KA TO EL TPATTELV TOV EVOAIUOVA. CTYEOOV yap EVSOIA TIO EWPNT
at kot svmpasia.”
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aspira a exceléncia, que se realiza no movimento de perfazer a sua trajetoria completa. Os
fendmenos da arte produtiva (fechne) apenas permitem que se revele uma certa estrutura de
inteligibilidade capaz de elucidar o que ocorre também no campo da ética. Se o0 médico na
sua arte procura a cura do corpo, sendo a saude do corpo um bem, por que ndo seria
possivel pensarmos no bem ético?

Na propria linguagem ética e nas agoes éticas, a idéia de bem, de agathon, destaca-se
como o proprio fim humano a ser realizado de modo excelente. Por que a exigéncia de uma
finalidade dessa natureza? Um fim excelente cujo alcance sera acessivel a todo ser
humano? Existira, de fato, um fim supremo? E, como devemos agir e realizar as nossas

escolhas com vistas a tal fim?

Suponha-se, entdo, que dentre as coisas realizaveis pelas agoes (v mpaxrtwv) haja um certo
fim (71 zedloo), que desejamos por causa de si mesmo, ¢ devido ao qual desejamos todas as
outras coisas, e se ndo escolhemos (aipovusfa) todas as coisas com vistas a nenhuma outra —
porque se assim fizéssemos, iriamos ao infinito, de modo que o desejo (opslio) seria vazio e
inutil -, é evidente que existira um bem, isto é, o bem excelente. (EN 1094*19-23)

E plausivel supor e pensar que haja um fim mais completo, mais excelente, em relagdo
ao qual desejamos e escolhemos todas as outras coisas? Aristoteles coloca-nos justamente
essa questdo. Se ndo escolhéssemos o bem excelente, inevitavelmente ‘“desejariamos”
outros fins para preenchermos nossos desejos € nossas caréncias. Desejariamos ao infinito,
e nunca haveria um “fim” capaz de nos completar de modo pleno e total. Seriamos sempre
“insatisfeitos”. Por outro lado, caso haja um fim excelente, ¢ evidente que ndo poderiamos

deixar de escolhé-lo. Para Aristoteles, isso passa a ser um problema: a busca infinita,

desejante, que parece sempre inutil e vazia. Por isso, se houver a existéncia de um bem
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excelente, esse bem sera:

(1) desejado por si mesmo;
(11) um bem em virtude do qual todas as outras coisas serdo desejadas;
(ii1))  aquilo em virtude do qual escolhemos todas as outras coisas. Ou seja, um fim

escolhido por seu carater elevado, excelente e superior.

Esse argumento se articula e se define num contexto especificamente pratico e politico,
pois Aristoteles afirma que a ética, enquanto ciéncia politica, possui a tarefa de determinar
o bem excelente. Para o filosofo, esse bem humano'' supremo é um bem escolhido por si
mesmo em virtude do qual os outros bens seriam escolhidos. Portanto, ele ndo devera ser
produzido por alguma arte especifica como a estratégia naval, porque nesse caso, ndo seria
um fim em si proprio, mas um meio que seria utilizado para outros fins.

Ora, esse bem humano, que podemos alcancar pelas nossas agdes e escolhas,
corresponde as agdes belas (7o kalda) e as acdes justas (7o dikaia) investigadas pela
ciéncia politica."”” E, em 1095°19, Aristoteles designara esse bem com a palavra grega
eudaimonia, que podemos traduzir por felicidade. Estaremos proximos do conceito
aristotélico se a compreendermos mais como uma atividade pratica que envolve o uso de
nossas disposi¢oes e de nossas capacidades psiquicas do que como um sentimento

momentaneo, um estado ou uma emo¢ao como quando alguém se declara “feliz”, porque

"' Cf. ibid., 1094b8.

12 Ibid. 1094b14. Pode-se traduzir ta kala e ta dikaia por acdes belas e agdes justas. Convém observar que
Irwin (1999, 2) traduz de modo impecavel por “coisas belas e justas”. Rackham (2003), p.7, traduzindo por
“nobilidade moral”e “justi¢a”, constrdi conceitos mais abstratos, mas o idioma grego se refere as agdes belas
e justas praticadas no ambito concreto da praxis.
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sentiu a alegria da vitéria numa disputa atlética.

Considerando que existe um bem humano cuja esséncia ¢ ser buscado por si mesmo, €
nunca com vistas a nenhum outro, podemos compreendé-lo, diz Aristételes, como um bem
excelente que satisfaz verdadeiramente nossos desejos € nossas aspiragdes, visto que esse
bem ¢ aquilo em virtude do qual todas as nossas agdes e nossos desejos se realizam de
modo excelente e pleno. Ora, sendo assim, a felicidade € vista como um fim mais elevado,
mais alto, akrotaton, um bem excelente que somente pode ser alcancado pela politica
(1095%16), ou seja, por certas agdes praticadas no ambito humano. E a partir dessa situagéo
humana que podemos realizar nossas verdadeiras disposi¢des e virtudes.

Todos os seus contemporaneos sdo unanimes em dizer que esse bem excelente ¢ a
felicidade. No entanto, pairavam ainda muitas duvidas e discussdes sobre a sua defini¢do. E
a partir dai que Aristoteles procura, entdo, elaborar uma nog¢do filoséfica original
considerando tais divergéncias de opinido. Ha certas idéias verossimeis e razodveis em
relacdo as quais ele se posiciona de maneira positiva, ¢ também ha outras bastante
discutiveis (1095a20-22).

A partir de uma opinido comum e familiar a seus ouvintes, ele constata a nogdo de
felicidade compreendida ora como prosperidade, ora como riqueza. A felicidade pode, além
disso, estar associada a honra ou a outros bens. A palavra eudaimonia literalmente quer
dizer boa divindade, ¢ remete ao fato de um individuo ter a sua existéncia agraciada pelas
divindades. Era essa a crenga geral da maioria dos gregos, quando especialmente um
determinado individuo adquiria um montante de riqueza ou uma boa reputacao, cuja causa

podia ser atribuida ao dom divino (fsiav poipav), ou a um mero acaso (zvynv). Mas, ¢é
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justamente contra essa crenga mais comum e vigente, segundo a qual a felicidade ¢ uma
prosperidade concedida pelo acaso ou pelo dom divino, em ultima instancia, por algum
fator externo a agdo humana, que Aristoteles procura contrapor a sua no¢ao de felicidade
(1099b10-11).

Portanto, inicia-se uma discussdo dialética onde se confrontam varios discursos
(Aeyousvav, 1098b11) a respeito da felicidade. No entanto, ndo sera preciso examinar
todas as opinides correntes, mas apenas aquelas que sdo mais difundidas
(emmodalovoao), ou que parecem ter certa razdo (Soxkovoao gyetv tiva Aoyov)'. Ora,
segundo Aristoteles, € suficiente que sejam examinadas as opinides que parecem possuir
uma verdade razoavel. Nesse sentido, basta que sejam “fatos”(oriz) pertinentes e
razoavelmente verdadeiros, aos quais ndo pediremos explicagdes ou justificacdes. Nao
devemos, pois, especular sobre suas causas (Sro7)'*, como o fazem os estudiosos das
ciéncias teoréticas.

Devemos primeiramente identificar o fato. Entretanto, ainda ¢ preciso examina-lo a luz
das diversas opinides langadas sobre ele. Apds tal exame critico, poderemos dar uma
defini¢do mais correta. Sendo assim, o que ¢ esse fendmeno factual do ponto de vista da
compreensdo mundana? Aristételes declara que devemos partir de um fato ordinariamente

compreendido, sobre o qual concordam (owoAdoyeitar) a maioria dos individuos

(ot moAdoi) e os homens cultivados (ot yapicvreo).

Quanto ao nome, quase todos estdo de acordo, pois tanto a maioria dos individuos como os
homens cultivados dizem que [o bem] ¢ a felicidade (evdaiuovia), e compreendem que o bem

3 Ct. 1bid., 1095a30.
“ Ibid., 1095a31-1095b8.
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viver (v {nv) e o bem agir (sv mparrerv) sdo o mesmo que ser feliz (svdaoverv) (1095°17-
21)

Mas, em seguida, nascem os debates, as discordancias, as diversas concepgdes, pois,

(...) a respeito da felicidade (7ept tno cvdaiuoviao), do que ela é (71 eori), a maioria dos
individuos discorda dos sabios e ndo sustenta a mesma opinido. Para alguns, ¢ algo claro e
evidente, como o prazer (ndovnv), a riqueza (rlovtov), ou as honras (7iunv), mas para outros,
¢ outra coisa — muitas vezes para o mesmo individuo nao é o mesmo. Quando cle esta doente, ¢ a

saude, quando esta pobre, € a riqueza (109521-25)

Para o filésofo, ¢ imprescindivel, em primeiro lugar, esclarecer a respeito do que € esse
fato, esse hoti, principio (apyn) de toda investigagdo. Em seguida, serd importante saber
aquilo que nos propomos a fazer (71 mporifsucstear). Aristoteles, entdo, lembra aos seus
ouvintes aquilo que ndo pode ser ignorado, aquela regra metodoldgica, segundo a qual:

(...) ndo devemos procurar a mesma precisdo/exatiddo (axpifeiav) em todas as disciplinas, mas
apenas aquilo que convém a cada disciplina em questdo, ¢ até os limites proprios de cada
investigacdo...Nao devemos pedir a mesma razdo/explicacdo (aiziav) a todas as coisas, mas, em
alguns casos, ¢ suficiente (zkavov) que o fato (o7z) seja corretamente mostrado (dszyOnvai). E
este o caso dos primeiros principios (7ao apyao); ¢ o fato é a primeira coisa € 0

principio.(1098%27-b3)

De modo bastante cuidadoso, o fildsofo grego mostra que € preciso estabelecer certos
principios tanto por um processo natural (zeguxaotv) de descoberta como por uma forma
diligente de definicio (omovdacreov onwo Stopiobwot kadwo). > O que importa,
sobretudo, nesse caminho de pesquisa, € que o principio seja estabelecido de maneira clara
e correta. O primeiro principio pode ser um produto resultante da percepgao, da inducao ou
da habituacdo, ou ainda, de outros processos de conhecimento (1098b3-5). A qual principio
ou a qual fundamento Aristételes estd se referindo quando nos pede que sejamos

cuidadosos e claros na nossa abordagem investigativa sobre a felicidade?

1S Ibid., 1098b5-6.
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Com efeito, ndo devemos perguntar sobre as razoes de existéncia desse principio. O
Estagirita nos adverte de que nao devemos estar afoitos a pedir a mesma precisdo para
todas as coisas investigadas. Nesse caso, o principio deve ser simplesmente aceito, pois ¢
sobre ele que parece repousar toda a clareza necessaria — como diz o filésofo, ele ¢ a
metade de todo caminho e, por causa dele, muitas coisas investigadas se tornardao claras
(ovugavn)".

Como, entdo, Aristdteles procede para clarificar esse principio? Segundo o seu método, €
preciso apenas “examinar nosso principio, ndo s6 a partir de uma conclusdo e das premissas
[de uma deducdo], mas do que se costuma dizer, em geral, a seu respeito, pois com a
verdade todos os fatos (7 vrapyovra) se harmonizam, e a verdade rapidamente entra em
discordancia com o falso”'’. Embora coexistam diversas opinides discordantes entre si,
ainda devemos partir de algo reconhecido tanto pela maioria das pessoas quanto por
aqueles individuos estimados. Encontra-se ai o aspecto mais intrigante do pensamento
aristotélico: € preciso pensar dialogando com os “discursos” que se teceram em torno de
uma questao determinada. Nesse caso, a felicidade ¢ uma questdo a ser pensada, a ser
discutida através de um didlogo, e ndo por meio de uma reflexao introspectiva, imparcial,
deduzida a partir de um pensamento monologico. Temos de refletir partindo de algo que €
consensual, mas, ao mesmo tempo, de um objeto de controvérsia e de divergéncia
conceitual. Por isso, devemos, segundo ele, examinar (e&eraderv) aquelas opinides mais
relevantes para o trajeto filosofico, contanto que ndo permanecamos no plano da opinido.

Af esta o segundo ponto a ser ressaltado: se examinarmos de modo critico as opinides e as

16 Ibid., 1098b8.
7 Ibid., 1098b9-12.
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razdes nas quais elas se sustentam, estaremos no caminho de estabelecer uma defini¢ao
mais adequada.

Assim, a0 mesmo tempo que examinamos as diversas opiniodes, as diversas doxai sobre o
bem ou a eudaimonia, devemos procurar conceber ou abracar (mepidlafisiv) com o
entendimento, de modo esquematico, (7vzw,) o que seja (77 ori) esse bem, e de qual das
ciéncias ou das capacidades produtivas ele ¢ objeto.'® Nio devemos somente confrontar e
examinar as opinides produzidas a respeito da felicidade. E necessario fornecer uma
defini¢do mais propria e correta do objeto em questao.

Mas como definir esse objeto?

Vimos ha pouco que o bem humano excelente — constituido pelas acdes justas e belas —
pertence ao dominio da ciéncia politica. Por isso, ele se define através da conduta ética e
politica dos cidaddos. Podemos dizer que tal bem sera alcangado numa atividade vivida,
num modo de a¢do, ¢ ndo num mero conhecimento intelectual. Utilizando-se de uma
analogia pratica, Aristoteles diz que, se para cada arte existe um bem particular e
determinado, para a vida (fro0) havera igualmente um bem a ser alcangado, de modo que
se tivermos abragado o seu conceito, isso ndo somente auxiliara na realizacdo de todas as
outras tarefas, como contribuird enormemente para a conducio da vida'.

Esse conhecimento tem grande peso para a vida, ja que ele nos leva a atingir aquilo que
se deve alcangar.”’ Mas, o que serd alcancavel, assumindo que tal empreitada se
desenvolve no proprio desenrolar de nossas vidas? Segundo o filésofo, deve-se alcangar o

que ele compreende como o bem excelente. A principio, esse bem € pensado por ele como

8 Ibid., 1094*26-27
9 Ibid., 1094224
2 1bid., 1094225
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um bem excelente, cuja exceléncia mesma qualifica-o como um bem humano®'.

Por essa razdo, ele ¢ alcancado de modo excelente e virtuoso por uma praxis (zpaéio),
isto ¢, por uma atividade efetiva, concreta e atualizante, que ndo se restringe apenas ao
conhecimento® (1095%5). Estamos longe do intelectualismo socratico, segundo o qual a
vida ética se baseava na episteme, no conhecimento de natureza teorética, que buscava uma
definicdo formal e inteligivel da idéia de bem, de virtude, de justica, etc.

Como veremos em breve, o pensamento aristotélico define um bem pratico, um bem
relativo ao homem, ao seu modo de viver, a sua conduta, ndo um bem perseguido
exclusivamente por meio da pura intelec¢cdo. Vimos até agora que ele se apresenta como um
bem supremo e elevado para a nossa vida. Se ele ¢ o nosso objeto de busca e de pesquisa
investigativa, ¢ preciso esclarecer que ele ndo ¢ objeto da filosofia primeira nem objeto de
outras ciéncias teoréticas (como a fisica ou a matematica). Tampouco ele ¢ objeto do campo
da arte, da techne. E preciso definir, com toda clareza, o lugar desse bem, para que nio
sejamos inclinados a pensar num tipo de bem metafisico e universal (a Forma do Bem
como Platio a entendia)”. Nio podemos também imaginar um bem particular como a
honra, o prazer, a virtude, a sabedoria, ou a combinacdo de alguns deles (como a maioria
dos homens imaginava)**, e menos ainda um bem particular produzido pelas artes poiéticas
(como talvez um bem produzido por qualquer criador, seja misico ou gramatico)®.

Afinal, qual ¢ o lugar mesmo em que se inscreve o bem humano, tal como Aristoteles o

*! Ibid., 1094b8.

* A palavra “gnosis” pode ser traduzida por “conhecimento”. Assim, o bem ético ndo poderia ser reduzido a
um objeto de conhecimento intelectivo. Segundo Aristdteles, a ética ndo ¢ uma disciplina cuja fungdo seria
apenas a mera analise dos principios éticos. E nesse sentido que ela é uma atividade, um comprometimento do
agente moral com as suas proprias agoes.

> Ibid., 1096*12-14

** Ibid., 1098b23-27

* Ibid., 1105a18-1105b9
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concebe? Passemos, entdo, a exposicao do que seja esse bem humano e do lugar ocupado
por ele, visto que ainda precisamos explicitar as nuances € os sentidos que permeiam a

nossa investigacao.
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2. Afelicidade: objeto da praxis e da ciéncia politica

Nesse momento, ¢ preciso escavar um pouco mais o terreno, a fim de extrair melhor o
objeto de nossa indagacdo. Avancemos um pouco mais em dire¢cdo ao campo preciso em
que se localiza o bem aristotélico. O filésofo ndo cansa de insistir que o bem humano
excelente a ser perseguido ¢ um bem da ciéncia politica, de uma ciéncia essencialmente

pratica. Vejamos algumas indicagdes importantes:

Parecera ser objeto da ciéncia mais controladora — da ciéncia mais dirigente. Ora, parece que esta
r .n . /e 26
¢ a ciéncia politica (1 roditikn).

~ . .n . soe : : 27
As acdes belas e justas, que a ciéncia politica investiga...
. ~ 7 . . on . r,e 28
(...) um jovem ndo ¢ ouvinte apropriado de aulas de ciéncia politica.
Retomando a nossa investigagao, tendo em vista o fato de que todo conhecimento e toda escolha
visam a algum bem, discutamos sobre o que € aquilo ao qual a ciéncia politica se dirige, e que ¢

o mais elevado de todos os bens praticos.”

Estabelecemos que o bem excelente ¢ a finalidade da ciéncia politica, cuja tarefa principal € criar
um certo carater nos cidaddos, torné-los virtuosos e capazes de praticar belas ag¢des.”

Mas se esta investigagio pertence a ciéncia politica...”!

Todos esses indicios iluminam a nossa travessia, a nossa paisagem conceitual.
Apontam justamente para o ponto nevralgico do qual ndo podemos desviar o olhar.
Aristoteles ndo deixa margem a duvidas: o bem humano pertence a ciéncia politica. E esta é
uma ciéncia pratica, na medida em que legisla sobre as a¢des que devem ser praticadas ou

ndo. Investiga as agdes belas e justas a serem promovidas na polis. Dirige-se a busca da

2 Ibid., 1094a27-29
2 Ibid., 1094b15

2 Ibid., 10952

2 Ibid., 1095°14-16
3% Ibid, 1099b30-33
3V Ibid., 1102713



20
realizagdo do bem mais elevado dentre os bens praticos. Além disso, procura criar um
carater ético nos cidadaos, moldando as suas disposi¢des, e tornando-os praticantes das
acgoes belas e virtuosas.

Com isso, Aristoteles pretende recompor, redimensionar o campo das agdes virtuosas,
que sdo importantissimas para a concepgao da felicidade humana. Por que, nesse contexto,
a atividade da praxis virtuosa ¢ fundamental? O que € ser politico e ser pratico, através das
atividades virtuosas?

Ora, o sujeito ndo podera se tornar um ser ético, um ser politico, sem agir. E que no
momento em que o sujeito inicia a sua acao na vida comunitéria, ele vai se constituindo
como um agente €tico-politico. Ou seja, como sua acao esta inserida numa atividade social,
ele se torna, através de sua agdo €tica, um ser social suscetivel aos julgamentos éticos de
outros seres éticos. E enquanto agente que ele vai se habituando as agdes excelentes, e
formando o seu cardter (768oo), ja que o seu carater ¢ suscetivel as avaliacdes e aos
julgamentos de outros seres sociais como ele.

Dai por que, se ele age e realiza as suas atividades, ele ¢ o agente dessa praxis. Assim, na
medida em que ele se habitua as agdes virtuosas, ele se torna um virtuoso, um spoudaios,
ou um agathos, como diz Aristoteles, o que significa que, do ponto de vista pratico, ele vai
alcangando um certo saber ético. O agente adquire entdo uma conduta permanente que se
configura como o seu comportamento. Por conseguinte, abre-se um campo em que ¢
possivel a realizagdo do bem humano. A realizagdo se da através das agdes, principalmente
daquelas que sdo paradigmaticamente virtuosas.

No entanto, o individuo ndo precisa saber ou conhecer previamente a razdo pela qual
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uma determinada agdo € boa ou virtuosa. No inicio do processo de habituagao, ele acolhe os
conselhos dos mais velhos, da familia e de sua comunidade politica, que lhe prescrevem
aquelas agdes consideradas virtuosas. Basta que ele pratique as virtudes e se habitue a agir
em conformidade com elas, aceitando a educagdo dada pelos outros. Com o tempo, esse
processo de habituagdo educativa produzird nele as disposi¢des morais (£&€1o) mais
apropriadas. Esse processo terd um efeito imenso nas suas ac¢des, na medida em que o
individuo agird e, ao mesmo tempo, compreendera que ¢ necessario (Ost) e belo-nobre
(kadov) praticar uma agdo correta do ponto de vista ético>>. Nesse sentido, o processo de
habituacdo ird engendrar nele certas disposi¢des de carater que, com o tempo, formardo a
sua conduta ético-politica, a sua qualidade de agente virtuoso.

E razoavel que isso ocorra, tanto para o ouvinte, como para o filésofo, por meio de um
processo habitual pratico, processo este responsavel pela criacdo e pelo desenvolvimento
das virtudes. As virtudes éticas (coragem, temperanca, liberalidade, etc.) sdo formadas
pelos habitos, enquanto as virtudes intelectuais ou dianoéticas (prudéncia, sabedoria) sao
aprendidas através do ensino. Assim, ha um processo educativo pratico que se constitui
tanto pelo ensino como pela habituagdo, e que resulta na formacao de agentes virtuosos.

O primeiro ponto a ser compreendido nesse processo ¢ uma certa maneira educada de
agir de acordo com a conveniéncia e com a situacdo particular que se apresenta. Dai, a
precisdo (axpifeix) que cada um deve buscar naquilo que se quer investigar. Nao
compreenderemos a sua investigacdo €tica sobre o bem, a menos que dirijamos nossa

ateng¢do para esse primeiro ponto importante:

32 Aristoteles diz precisamente em EN 1103%26, que em relacdo a aquisi¢do das virtudes éticas, “somos
desenvolvidos/amadurecidos/completados  pelos  habitos”(zeleiovucvoio o€ St Tov eovo), ou  seja,
adquirimos as virtudes éticas através de uma habituacdo pratica.
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Cada homem julga bem aquilo que conhece, e sobre isso ele ¢ bom juiz
(ayaboo kpitno). Assim, um bom juiz num dado assunto ¢ o homem educado
(memaioevucvoo) em tal assunto, € o bom juiz em geral ¢ o homem educado a respeito de
todas as coisas. Por isso, o jovem ndo ¢ um ouvinte (axpoarno) apropriado a ciéncia politica,
pois ele ¢ inexperiente nas a¢des da vida, e nossos discursos sdo a partir destas e em relagdo a
estas. Além disso, como ele segue seus sentimentos, seu estudo sera futil e vao, visto que o fim
ndo ¢ conhecimento (yvwoio), mas acao (zpaéio) (1095al-7).

Portanto, para alcancgar o bem excelente e para agir de modo excelente, ¢ preciso que o
agente seja um homem educado, isto ¢, instruido sobre os assuntos em geral.
Principalmente, experiente e bom juiz em relacao aqueles assuntos que se referem as acoes
da vida. Assim, ele pode ouvir os ensinamentos tentando compreendé-los na pratica, e por
1ss0 mesmo, nao chegard a exigir “demonstragdes de um retorico ou raciocinio provavel de
um matematico”(1094b26-28). Ha, pois, para cada area do saber, uma compreensao
relativamente adequada e apropriada. Por esse viés, o estudo da ciéncia politica (ética) se
diferencia dos outros estudos (como a geometria), pois ele se caracteriza especificamente
por estar associado aos assuntos da vida e da agdo humana no seu sentido mais amplo.

Requer, portanto, uma certa experiéncia, uma certa educagao.

E ndo faz diferenca alguma que seja jovem na idade ou no carater; o defeito ndo ¢ questdo de
idade, ¢ sim do modo de viver de acordo com os sentimentos e de persegui-los
(01 10 kata maBoo (v kai diwkely ekaora).Para tais pessoas, assim como para oS
incontinentes, o conhecimento se torna inutil; mas para os que, de acordo com a razdo
(kara Aoyov), formam seus desejos (rao opeéeio) e assim agem (zZparrovot), o conhecimento
desses assuntos sera muito util. A respeito do ouvinte (akxpoarov), do modo como nossos
argumentos devem ser aceitos, ¢ do que propomos, sirvam, pois, como introducdo,
(megporuiacm) estas coisas.(1095%7-13).

Assim, ao tentar conceber de modo esquematico o que seja esse bem humano

(avBporivov ayabov), o ouvinte de Aristoteles ja deve recorrer ao uso pratico da razao e
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se dispor a agir em dire¢ao a um certo modo de viver, a uma certa praxis que se constroi
nos limites do proprio agir humano e de sua circunvizinhanga.

Nao ¢ por outra razdo que o filosofo nos adverte que tal conhecimento, sendo
determinado por um certo modo de viver, serd inutil para os incontinentes, os akrdaticos, 0s
que vivem de acordo com os sentimentos (kara wrafoo {nv). Isso ndo significa pouco, se
imaginarmos que os ouvintes devem empreender seus esforcos no sentido de “viver”
segundo a razdo, e ndo segundo os sentimentos, ainda que estes sejam importantes na
formagao ética. Ha uma tarefa pratica racional a ser empreendida, pois s6 sera util e pratico
aquele conhecimento que transforma o homem num ser virtuoso™

O homem educado (pepaideumenos), a quem Aristoteles reconhece como seu ouvinte,
deve ndo somente conhecer (no sentido da defini¢do) o que € o bem excelente, mas também
agir excelentemente e fazer com que seus desejos estejam em conformidade com a razio™*
Nesse sentido, Aristoteles deixa bem claro o que estd em jogo: a sua filosofia ética ¢ uma
filosofia da praxis, uma filosofia da agdo situada na esfera humana e politica.

Portanto, ndo ha sentido em falar de um bem humano sendo pela esfera pratica do agir.
Decerto, ¢ para esse ponto que Aristoteles chama-nos a atengdo: um conjunto de elementos
fundamentais que nos permite vislumbrar a sua teoria ética como uma forma de agir, uma
conduta baseada num saber pratico. Ela ndo ¢ um tratado de proposigdes €ticas ou um

manual de preceitos morais, menos ainda uma teoria formal metafisica. Nao podemos

¥ Cf. Ibid., 1103b26-29.

3 Aristoteles, em 1103b26-1104%10, nos explica que seu objetivo ndo é fazer uma investigagdo tedrica sobre
o que ¢ a virtude. E com a finalidade de tornarmo-nos eticamente bons (ayafoi) que nosso estudo sera util. E
necessario “examinar as agdes (rao mpalsio) e como elas devem ser praticadas (rwo mpakxreov avrao).
Com efeito, as agdes determinam a natureza das disposi¢des éticas (7o eéeio) que dai decorrem, conforme
dissemos.”
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deixar de insistir que se trata antes de uma investigacdo reflexiva pratica que, segundo o
filosofo, persegue o bem excelente. Nesse caso, a ética ndo ¢ um conhecimento tedrico
como a matematica ou a geometria, visto que ela necessita do exame das agdes praticadas
pelos homens: ela ¢, em Gltima instancia, a propria praxis do agente.

Num primeiro momento, Aristdteles emprega as expressoes gregas “praxis” (1094%1),
“ton prakton”(1094*19), “kata ton bion praxeon”(1095*3), “praxis’(1095*7), “ton prakton
agathon”(1095*17), “eu prattein”(1095*20). Todas elas remetem-nos a esfera pratica
comum em que os homens realizam suas atividades. Ele ainda se reporta ao exemplo da
“arte”(rexvn) que se caracteriza pela producdo de artefatos.

Como vimos, existem nesse campo geral das atividades as agdes praticas e poiéticas,
cujo sentido se depreende pelo fato de que qualquer acdo ou obra pode ser realizada
visando um fim.>> A palavra telos, que podemos compreender como fim, finalidade, meta,
objetivo, ¢ extremamente importante nesse contexto. O filosofo examina as finalidades
especificas de cada atividade produtiva. No dominio das artes produtivas, vemos
claramente que cada arte visa um fim determinado. Identifica-se um bem particular como a
saude no caso da medicina. O filésofo insiste que, se de um lado “todo conhecimento e
escolha visam a algum bem”(1095%14), de outro, ¢ plausivel que se possa discorrer a
respeito daquilo que ¢ o bem da ciéncia politica, e que ¢ o bem ultimo de todos os bens
praticaveis (1095*15-17).

Ora, por que ¢ plausivel a existéncia de um bem especial distinto do mero bem

35 Liddell & Scott, Greek English-Lexicon (1889), traduz praxis por “doing, transaction, business, action,
exercise”, e a traducdo que corresponde ao significado dado por Aristoteles € “acdo”, “conduta”. Assim, “t0
eli/kakds praxein” significa agir bem ou mal, e ¢ esta locucdo verbal que Aristoteles utiliza em muitas das

passagens da Etica.
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particularizado que encontramos nas artes € nas ciéncias? Como isso ¢ possivel? Algo
(70) excelente (apiorov) e completo (redletov), de tal modo que seja um fim mais
completo (redlctorarov)? Uma vez que ¢ evidente que hd, nas agdes humanas, um certo
fim, havera, da mesma forma, um fim excelente e completo (1097a28-29)? Assim, se ha um
certo bem para cada arte (zgyvn) ou ciéncia (emornun), como a vitoria para a estratégia
naval, a saude para a medicina, ndo havera também um fim (ou bem) excelente e completo
para a nossa vida? E, ele proprio, um bem praticavel (zpaxtov ayaBov)? E razoavel a
pressuposi¢ao de que esse bem parecera ser da ciéncia politica, “da mais soberana e,
sobretudo, da arquitetonica”? Ou seja, literalmente, “daquela que ¢ mais comandante
(kvprwrarno) e, sobretudo, daquela que ¢ dirigente (apyirexrovikno)’?

Aristoteles pensa que a ciéncia politica ¢ uma ciéncia tal, que difere das outras ciéncias,
pelo fato de que ela ndo busca um bem “particular”. Por isso, ela ¢ arquitetonica, ou seja,
dirige, ordena e organiza todas as atividades e ciéncias que coabitam na polis grega. Por
outro lado, ela também ndo busca um bem metafisico de carater transcendente, um bem
separado e existente por si proprio (yopiorov avro 1 ka8’ avro) (1096b34) como a
noc¢ao platonica de Bem, que seria o tinico bem com o estatuto de “ser perseguido por si
proprio” e em fungdo do qual todos os outros bens seriam perseguidos.

A concepgdo platonica de Bem, decerto, implicaria na idéia de um bem abstrato,
subsistente em si proprio, produto de uma generalizagdo dos bens particulares. Nesse caso,
seria um bem predicavel de todos os bens. Dotado de uma universalidade geral, o bem
platénico assumiria uma propriedade em comum e geral que unificaria todas as coisas boas.

A Idéia de Bem, por exemplo, unificaria todas as coisas boas que existem no universo
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sensivel. Nesse sentido, ela ¢ considerada a causa ontologica através da qual todos os outros
bens adquirem existéncia e esséncia. Ora, Aristoteles recusa essa Idéia de Bem, uma vez
que ¢ inutil do ponto de vista pratico (1097°8-13). De que modo um teceldo ou um
carpinteiro tirardo proveito (wgeinOnocrai) de uma Forma de Bem entendida como Idéia
ndo-sensivel? Em que medida, conhecendo-o como uma espécie de paradigma (1097%1),
isso seria util para a realizacdo de seus bens particulares?

O conhecimento inteligivel da Idéia do Bem ¢, para Platdo, suficiente para a conduta
moral. Se um individuo conhece a esséncia do Bem, conseqiientemente, ele se torna um
individuo bom com a qualidade moral necessaria para a conduta virtuosa. Sem o
conhecimento do Bem, ele pode agir acreditando que estd sendo bom, quando, na
realidade, move-se somente no plano da aparéncia, da opinido, do que parece ser o bem.

Assim, a concepc¢do platdnica nos diz que é preciso conhecer o Bem para ser um
individuo moralmente bom. Mas, para Aristoteles, o conhecimento ndo ¢ condi¢do
suficiente, porque ndo ¢ devido ao conhecimento intelectivo que o individuo se torna
eticamente bom, agathos. O conhecimento platonico do Bem ndo é condi¢do suficiente no
processo de aquisicao da conduta ética, justamente porque o bem, para Aristételes, € uma
acdo a ser realizada, e ndo um objeto de entendimento metafisico.

Por outro lado, ndo se trata de um bem especifico, como a mesa bem polida para a arte da
carpintaria e para um carpinteiro. A razdo ¢ simples: uma mesa ¢ apenas um instrumento,
um bem do tipo instrumental, que ¢ importante na medida em que coopera e contribui para
a realizacdo das atividades virtuosas. Por exemplo, se um magnanimo oferece um banquete

para seus compatriotas, ele necessita dos recursos tais como pratos, mesas, servigais, além
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de outros bens externos. A mesa, os alimentos sdo apenas instrumentos uteis que
contribuem para a realizagdo da sua atividade virtuosa, mas ndo sdo partes (ugon)
essencialmente constituintes dela. Por isso, sdo chamados bens externos, bens de fortuna,
que ndo necessariamente trazem consigo o bem excelente, isto €, a virtude.

Nesse caso, se um homem ndo for bom (ayaBoo), ou seja, se ndo possuir a virtude
completa, a kalokagathia (a nobilidade ética), segundo Aristoteles, ele ndo merece a honra
nem pode ser chamado de “magnanimo”(ucyalowvyoos), mesmo que possua riqueza,
poder, mesas luxuosas, grande quantidade de instrumentos, isto €, todos os bens da fortuna
(ra evtvynuata). A razdo ¢ que o bem se define ndo pela boa fortuna, nem pela
quantidade de honras e objetos concedidos a uma determinada personalidade. O fato de um
individuo possuir tais coisas, sem estar a altura delas, sem nenhum mérito inerente ao seu
carater, ndo o qualifica como um virtuoso, um magnanimo, ja que a magnanimidade ¢ uma
virtude relacionada as grandes honras, honras estas que sdo concedidas somente aqueles
que as merecem. Como bem observa Aristoteles: “por isso, ¢ dificil ser verdadeiramente
magnanimo, pois ndo ¢ possivel sé-lo sem possuir a kalokagathia”(EN 1124*2). Dai por que
a nobilidade ética seja um elemento qualitativo do agente virtuoso, pois faz com que o
magnanimo seja um homem verdadeiramente honrado e dotado de wvalor ético. O
magnanimo tem aspiracao aquilo que ele merece, almejando as honras que lhe sdo dignas,
visto que ele aspira, acima de tudo, “a honra (7zun), que € certamente o maior de todos os
bens exteriores”(1123b20).

Esse exemplo nos mostra que, para ser feliz, o individuo deve ser virtuoso, pois a virtude

¢ parte essencial da definicdo de felicidade, visto que sem a virtude, a felicidade se torna



28
impossivel. A riqueza e outros bens pertencem a ordem das coisas Uteis que favorecem a
felicidade, porque sem tais coisas, a felicidade se torna mais dificil de ser realizada, o que
ndo significa que sem elas a felicidade seja impossivel (EN 1099a31-1099b10; 1099b28). O
exemplo de Aristételes mostra que, em sua concepgao, a felicidade nunca ¢ uma coisa nem
um conjunto de coisas, seja uma propriedade, ou um instrumento Util, embora muitas vezes
sem tais coisas a realizacdo da felicidade seja dificultada.

E importante observar que ele pde em questdo todos os pressupostos envolvidos no
conceito de bem (no caso do senso comum) e, a0 mesmo tempo, as implicagdes do conceito
platonico de bem (no caso do discurso da Academia). Ora, como ndo se trata de um bem
transcendente (a Idéia de Bem) nem de um bem especifico concreto (a mesa, a riqueza etc.),
a que tipo de bem excelente Aristoteles se refere? Ele argumenta e se posiciona, logo no
inicio de sua discussao, em favor de um conceito de bem praticado (zpaxrov) e adquirido
(xtnrov) pelo homem (1096b34) mediante a ciéncia politica:

Porque ela [a ciéncia politica] € aquela que prescreve (diataooer) quais das ciéncias devem ser
estudadas nas cidades, e quais cada classe na cidade precisa aprender, e até que ponto; de fato,
vemos que mesmo as capacidades mais honradas — estratégia, economia e retorica, por exemplo,
estdo subordinadas a ela. E visto que ela se utiliza das outras ciéncias concernentes a agdo e ainda
legisla (vouoBsocovono) sobre o que deve ser feito (7: det mparrer) e o que deve ser evitado,

seu fim (zedloo) deve incluir (7epigyor) os fins de outras ci€éncias, e assim este serd o bem
humano (1094*29-1094b7)

A ciéncia politica ndo ¢ controladora e dirigente no sentido de que prescreve e determina
de modo totalitario e monolitico todas as outras ciéncias. Se tal fosse o caso, todas as
ciéncias praticas estariam subordinadas e seriam instrumentos a servico de seu fim
supremo. Ao contrario, a ciéncia politica € controladora pelo seu carater holistico (no

sentido de um todo-inclusivo). Ela ordena, prescreve e abraca (7rgpigyor) os fins de outras
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atividades como a retérica e a estratégia. Seu telos inclui os outros fins, mas sem
desqualifica-los, e € nesse sentido que ela ¢ dirigente, controladora e legisladora.

Esta inclusao nao se da, segundo Aristoteles, por meio de uma descaracterizagdo das
outras esferas praticas no sentido de que elas passam a ser atividades cujos fins se realizam
unicamente com vistas a um outro fim. Tornar-se-iam, nesse caso, atividades instrumentais.
Ora, a inclusdao deve ser entendida aqui como uma forma de ordenagdo politica das
atividades e das ciéncias da polis, e ndo como um totalitarismo unificante.

A razdo é que a retorica e a estratégia, por exemplo, sdo atividades intrinsecamente
escolhidas por si mesmas, cujos fins residem nelas mesmas. Mas, os seus fins também
podem se relacionar ao fim da politica. Um retdrico pode ser virtuoso e excelente, se agir
pela nobilidade, e nao pelo dinheiro ou por outra causa; sua acdo se realiza tanto por si
mesma como em virtude da esfera ético-politica.

Assim, o exemplo da retérica como arte faz com que Aristételes a veja como uma
atividade produtiva cujo fim sé encontra sua plena auto-suficiéncia na esfera da politica.
Sendo compativel com o seu proprio fim, a retérica produz a sua propria obra. Mas, ao
mesmo tempo, o fim da retorica se inclui no fim abrangente da arte politica. E nesse sentido
que Aristoteles diz que algumas artes como medicina, economia doméstica € construgao
naval submetem-se a uma certa ordenagdo, de modo que poderemos conceber um fim maior
e arquitetonico através do qual todos os outros fins poderdo ser re-organizados e re-
estruturados. Ele nos propde essa ordenacao a partir da idéia de que o fim de uma arte se
persegue com vistas ao fim de uma outra arte num processo que culmina na organizagao
realizada pela arte politica. E no fim da comunidade politica que os fins das outras artes se

completam e se re-estruturam. Por esta razdo, Aristoteles afirma:
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Todas as artes desse género sdo subordinadas a alguma TUnica capacidade
(urav tiva dSvvautv), exatamente como sao subordinadas a arte do cavaleiro a arte de fabricar
selas e todas as outras artes que servem aos equipamentos da cavalaria, enquanto que essa arte
mesma, assim como toda operagdo guerreira, se encontra subordinada a estratégia, e desse
modo, outras artes as outras artes — em todos os casos, os fins das artes arquitectonicas sdo
mais preferiveis do que os fins daquelas subordinadas a eles, pois as ultimas sdo perseguidas
com vistas aquelas.(EN 1094"10-16)

Em certa medida, tal estruturacdo so era possivel porque, no tempo de Aristoteles, as
praticas e os conhecimentos ja apresentavam uma configuracao secularizada, isto €,
desvinculada do poder religioso. Gragas a esta ruptura com a tradi¢do religiosa, ¢
compreensivel que as artes e as praticas estejam extremamente vinculadas a esfera politica,
ao exercicio politico e, portanto, ao contexto da polis grega.

Por isso, Aristételes pdde afirmar que a retorica, a estratégia e a economia se subordinam
a politica. Vemos ai uma remodelagem da sociedade a partir da consolidagcdo gradual da
esfera politica. Nesse espago do exercicio politico, as regras sdo determinadas de acordo
com a lei (vouoo) secular. Dai por que a fung¢do da arte politica seja “legislar”
(nomothetouses) sobre o que se deve fazer e o que se deve evitar, ja que seu fim ¢ incluir as
outras ciéncias e praticas humanas. Nesse sentido, o fim da politica ¢ mais “abrangente”,
mais “relacional”. Noutras palavras, ela relaciona as diversas esferas do fazer humano.
Abraca os fins de cada uma, sem impor-lhes um fim absoluto considerado como o tnico a
ser perseguido.’

Num certo sentido, prescrever ou ordenar os fins das ciéncias e das artes significa, do

% Em EN 1094b2, Aristoteles usa o verbo diatdsso, que podemos traduzir como 1) dispor, ordenar; 2)
distribuir, repartir; 3) dar ordens. O verbo composto dia-tdsso sugere literalmente a idéia de dispor e ordenar
através de, como se percorresse com a sua a¢ao de ordenar. Pertence a classe dos verbos com o prefixo dia,
como diabainein (passar por), diaskopein (observar a fundo), que trazem a idéia de “movimento, de extensao
até o fim do ato verbal e também difusdo no espaco e no tempo, uma espécie de divisao”(MURACHCO,
2001, p.555).
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ponto de vista politico-social, ir de uma determinada ciéncia a outra, organizando-as num
conjunto harmoénico, dispondo-as de tal forma que cada atividade dentro da polis grega
possa coexistir harmonicamente com uma outra, por exemplo, a estratégia coexistindo com
a retorica, cada uma com sua finalidade propria e intrinseca se relacionando entre si e sendo
dispostas no contexto social harmonico que € a polis grega. Cada ciéncia com a sua propria
singularidade mantém a sua esfera de atuagdo, sem que seja suprimida a sua finalidade
intrinseca, isto ¢, o seu valor como um fim digno de ser escolhido por si proprio. Assim,
cada ciéncia preserva a singularidade de seu fim, sendo ainda determinada pelo fim
inclusivo da ciéncia politica. Esse movimento de disposi¢do e de ordenacao ¢ possivel na
medida em que o fim da ciéncia politica atravessa e percorre os outros fins: trata-se de um
fim mais inclusivista do que um fim “ditatorial” ou “exclusivista”. Sendo um fim inclusivo,
holistico e ordenador das atividades que coexistem no espago da polis grega, o fim da
ciéncia politica inclui sem descaracterizar, ordena sem impor, abraca sem suprimir a
pluralidade das outras ciéncias.

Ora, se o fim da ciéncia politica consiste, sobretudo, na determinagdo do bem excelente,
que ¢ um todo-inclusivo, um composto ordenado de bens ndo-instrumentais, sua tarefa ¢
assegurar a disposicdo adequada de todos os bens e fins, de tal modo que todos se
relacionem entre si e se disponham no espaco da cidade, como fins intrinsecos e escolhidos
por si proprios. Cada atividade deve ser realizada com exceléncia, considerando-se seu fim
de modo intrinseco. Por isso, o fim da ciéncia politica ¢ ordenar e organizar de modo
excelente todas as outras atividades que, por sua vez, também sdo dotadas de exceléncia
propria. Como diz Aristoteles, seu fim € “fazer com que os cidaddos sejam bons e capazes

de nobres acdes”’(1099b30). Isso significa que a preocupacao central da politica ¢ a pratica
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da exceléncia ou da virtude dos cidadaos.

Ja se percebe que a acdo da ciéncia politica € uma acdo em si virtuosa, pois procura o
bem excelente e a virtude para os homens, criando as condi¢gdes adequadas para o exercicio
das “nobres agdes” dos cidaddos. Nao se trata de um fim ou de um bem impraticéavel, isto &,
um fim dissociado da esfera pratica das agdes virtuosas. O fim politico ¢ ‘“acao”
intrinsecamente virtuosa, do mesmo modo que o ¢ também o efeito de sua agdo: os
cidadaos agindo virtuosamente.

Aristoteles diz que os cidadaos virtuosos sdo praktikous ton kalon, isto €, agentes das
coisas excelentes, nobres, belas e boas.>” Todas as acoes virtuosas devem ser encorajadas
pelo politico. Por isso, para compreender a felicidade, que ele define como uma atividade
da alma conforme a virtude completa (1102%5), ¢ necessario considerar o que seja a virtude
ou a exceléncia (apern).

Como a felicidade é, entdo, uma atividade da alma conforme a virtude completa, deve-se
examinar a natureza da virtude (wgp1 apeTno exiokenxTeoV), pois isso talvez possa nos ajudar a
compreender melhor a natureza da felicidade. E também parece que o homem verdadeiramente
politico (0 kat’ alnberav molitikoo) é aquele que estudou a virtude acima de todas as coisas,
visto que ele deseja tornar os cidaddos bons e obedientes as leis
(Povierat yap tovo roditaoc ayabovo moiely kat TV vouwv vankoovo).(1102*5-13)

E preciso redimensionar o contexto politico que permeia todo o livro I da Ethica
Nicomachea a fim de termos uma compreensdo mais clara sobre a felicidade. Aristoteles
nos explica que o homem verdadeiramente politico busca estudar a virtude, porque a sua

tarefa, como vimos, ¢ “fazer com que os cidaddos sejam bons e capazes de nobres agdes”, e

37 Aqui, podemos traduzir o termo grego kalon por excelente, nobre, belo e bom, desde que se compreenda a
valoragdo ética dessas palavras. Na sua significagdo filosofica, kalon ¢é equivalente a agathon, aquilo que é
intrinsecamente bom. Segundo Irwin, num sentido mais genérico, kalon € aquilo que € belo, admiravel,
louvavel, porque se opde ao vergonhoso ou ao desditoso (1099b3). Mas, em alguns contextos, ele expressa de
modo mais preciso um modo correto e nobre de agir, ja que € proprio do virtuoso agir com vistas ao nobre.
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também devido ao fato de que “deseja tornar os cidaddos bons e obedientes as leis”. E, se o
politico deve examinar e estudar a virtude, ¢ evidente que seu objetivo ndo se reduz
somente a um estudo teorico, a menos que sejam desconsideradas essas afirmacdes de
Aristoteles. “Fazer com que os cidaddos sejam bons e capazes de nobres agdes” e “tornar os
cidadaos bons e obedientes as leis” sao acdes mais proprias do campo da praxis do que de
um estudo teorico. Sao fundamentalmente atividades (energeiai) praticas.

Sendo assim, é coerente pensar que a propria idéia da felicidade se circunscreve a
atividade pratica da alma de acordo com a virtude completa. Aristoteles ndo estd nos
dizendo que a felicidade ¢ a virtude e que, se nos apoderdssemos dela, seriamos felizes.
Tampouco ele diz que precisariamos conhecer a virtude para que pudéssemos ser felizes.
Em tultima andlise, trata-se mais de dizer que ela ¢ uma atividade, um caminho pratico e
constantemente permeado de agdes. O carater pratico de tal efetivagdo transparece ainda
mais, quando Aristoteles usa os substantivos ergon, energeia (respectivamente, oficio,
atualizacdo) e formas verbais como energounta, energesantes (agindo, tendo praticado)
para exprimir a atividade real e pratica, e, em geral, todo exercicio concreto e atualizante
que ocorre entre os seres humanos.” Dai por que o Estagirita possa asseverar que as agdes
e as atividades da alma sejam os bens no sentido mais pleno, isto é, o que constitui a

verdadeira felicidade dos cidadaos.

Dizemos que os bens da alma (ra mept woynv) sao bens (ayafe) no sentido mais pleno, e
estabelecemos que sdo as agdes (rao mpaiecio)e as  atividades da  alma
(tao evepyelao tao yuyikao)..De modo que se dira de modo conveniente, sendo uma opiniao
antiga, com a qual os filésofos concordam. Alguns dizem corretamente que as acgdes ¢ as
atividades sdo o fim. (1098b14-20)

¥ Vejam-se as passagens onde se pode apreender a constelagdo de tais conceitos. Cf. EN 1098°8-20; 1099°2;
1099%29; 1099b26; 1100b9-14; 1100b34; 1101°15; 1102°5-18; 1103%28-33.
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Ora, a sua investigacdo sobre o bem procede ndo somente a partir da sua conclusdo e das
suas premissas, mas também daquelas coisas ditas (rwv Aeyousvav) a seu respeito. Com
1sso, procura identificar uma certa coeréncia nessas opinides enunciadas, as quais devem se
harmonizar com a verdade. A primeira opinido verdadeira define de modo correto o bem ou
a felicidade como “agdes”, “atividades da alma”, € nao como um bem externo. Outra crenca
que concorda com o seu discurso ¢ a de que “o homem feliz (rov evdaiuova) vive bem
(ev {nv) e age bem (ev mparrery), visto que definimos a felicidade como uma espécie de
boa vida (evéwix), de boa agdo (evmpadia).”(1098b20-22).

E razoavel (svAoyov) que nenhuma das opinides estejam erradas no aspecto geral, ja que
sdo  também  sustentadas por algumas poucas e eminentes  pessoas
(oAwyor kat evooéor avopeo). Nesse exame cauteloso, o fildsofo ndo nos propde somente
uma analise das crencas comuns, cujo resultado seria a permanéncia no plano da opinido. A
critica aristotélica — no sentido mais forte do termo — faz passar pelo seu crivo as opinides e
retifica apenas aquelas que sdo verdadeiras. E, portanto, ¢ capaz de conceber, definir e
sustentar um /ogos, que justifica e confere legitimidade as concepg¢des verdadeiras. Por

isso, Aristoteles logo afirma que

Nossa concepgdo concorda com a dos que dizem que [a felicidade] é a virtude ou uma certa
virtude, pois a atividade de acordo com a virtude ¢ propria da virtude. E talvez ndo faga pouca
diferenga compreender o bem excelente como numa posse ou num uso, numa disposicdo ou
numa atividade (evepyeia,). E possivel a alguém, tendo uma disposi¢io, ndo realizar nenhum
bem, por exemplo, para aquele que dorme, ou também de outra maneira para aquele que esta
acordado, mas ndo é possivel para a atividade (evepysiav). Pois, por necessidade, ela age
(mpaiéer), e age bem (ev mpaler). (1098b30-1099%2)

A felicidade ¢, portanto, “a atividade da alma conforme a virtude”. Dai a razdo de
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pensarmos que ¢ uma atividade (evepyeia), e ndo uma posse, ou uma mera disposi¢do. A
felicidade ndo ¢ algo inativo, por exemplo, uma posse inerte e estitica, ou uma mera
disposicdo que permanece latente e potencial sem ser atualizada. Ela ¢ atividade, e isso
implica por necessidade (£ avaykno) que ela age e, sobretudo numa boa agdo. Portanto,
se ela necessariamente age, conduzindo-se bem no seu agir, ¢ evidente que a felicidade, por
defini¢do, sera uma atividade, uma pratica excelente e ndo uma mera potencialidade, uma
disposi¢do estatica e inativa.

Mas o que ¢ uma pratica excelente ou virtuosa, ¢ quais sdo as suas implica¢des?
Aristoteles diz que, para determinarmos a felicidade, seria desejavel explicar de modo mais
claro o que ela seja. Isso seria possivel se tivéssemos compreendido a fungcdo do homem
(1097b24). Por ora, ¢ importante observar que a felicidade se constitui como uma atividade
da alma conforme a virtude, ou seja, ¢ uma pratica virtuosa/excelente da funcdo humana.
Por que essa defini¢do ¢ importante, sendo devido ao fato de que a felicidade ¢ uma
atividade que desenvolve o ser humano como um ser total, um ser holistico? E plausivel
que justamente Aristoteles pense a felicidade no seu sentido mais humano, dado que ela ¢
uma atividade que consiste na plena realizagdo humana. No capitulo 7 do livro I (o
capitulo-chave para a sua concep¢do de eudaimonia), Aristételes propde uma definigao

importantissima com base na seguinte argumentacao:

Consideramos a fun¢do do homem (goyov avBowmov) um certo tipo de vida (riva Sonv), e
consideramos ela mesma, atividade e acgdes da alma que envolvem a razdo
(ravtnv o woyno evepyelav kai npalsio usta Aoyov), entdo, a fungdo do homem excelente
(omovdaiov avopoo) ¢ agir bem e de modo excelente (kadwo), agora, cada fungdo ¢
completada bem (ev arorelsitar) quando for completada de acordo com a virtude propria [ao
tipo da coisa]. E assim, o bem humano (av@pwrivov ayaBov) torna-se uma atividade da alma
de acordo com a virtude (kaz’apernv), e de fato, com a melhor (aprornv) e a mais completa
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virtude (zedetorarnv), se ha mais virtudes (aperai) do que uma. E ainda, numa vida completa
(ev fiw, teAeim,) (1098413-19).%°

Aristoteles, com efeito, concebe o bem humano (ou seja, a felicidade humana) a partir do
ergon do homem, que também pode ser traduzido por “atividade”, “trabalho”, “oficio”. Em
todos os significados encontramos a idéia de atividade, de a¢do, de realizagdo humana. Por
isso, considera-se que € um “um certo tipo de vida”, que se caracteriza por “uma atividade e
acdes que envolvem a razdo”. Ou seja, ¢ uma atividade acompanhada pela razdo, ou
literalmente, com a razdo. Qualquer atividade que traga consigo a exceléncia e o exercicio
da razdo efetivard a fun¢do humana.

No entanto, Aristételes acrescenta algo mais. Diz que “a fun¢do do homem excelente”,
isto é, do spoudaios, do virtuoso, ¢ agir bem e de modo excelente. Nao basta realizar a
atividade racional, isto é, agir racionalmente. Tampouco ¢ suficiente agir com exceléncia
sem o uso da razdo. Assim, o homem excelente agird, sobretudo, baseando-se em quatro

condi¢des intimamente conectadas:

1. sua atividade ou as agdes de sua alma sdo “com a razio”
(wuyno gvepysiav kat npaéeio peta Aoyov), envolvendo a parte racional de sua alma;
il. tal atividade se faz qualitativamente de modo excelente (xalwo), pois o
advérbio kalos acentua o modo excelente de uma acdo quando ela mesma se
realiza/completa (v arorslsirar) de acordo com a sua propria virtude. A sua esséncia é

a sua boa realizagdo praticada e realizada pela sua exceléncia (kat’ apetnv);

%% Sigo a tradugio de Irwin (1999), p.9. Leio zedetorarny como mais completa, e nesse caso, compreendo
por virtude melhor e mais completa em 1098*17-18.
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1il. em seguida, ela se completa de acordo com a virtude mais
completa (zedlstorarnv), o que significa que ela ird atingir uma completude tal,
encaminhando-se para a totalidade de sua realizagdo. Desse modo, ela completa e realiza
a fun¢do humana;

iv. tudo isso, ainda, numa vida completa (ev fiw, telei®,).

Aristoteles esta nos dizendo que (i) a felicidade se faz e se completa num percurso de
uma atividade que envolve o uso de nossa razao. Entdo, ele salienta que (ii) nossa atividade
realiza/completa de modo excelente a virtude peculiar a cada alma humana, que ¢
justamente a sua razao, o seu principio, o seu logos. Ao conduzir-se de modo excelente, o
ser humano atinge a sua boa realizagdo, a sua perfei¢do humana enquanto ser dotado de
logos. Mas, entdo, se esse logos se efetiva, se atualiza e ndo permanece numa inatividade,
ndo existira uma perfeicdo do logos humano sem que ocorra o movimento da alma em
direcao aquilo que ¢ de sua propria natureza, como diz o filésofo, de sua fun¢do humana
(epyov avBpwmov).

O ser humano, portanto, ndo podera completar-se a si mesmo, se ndo praticar e agir de
acordo com a sua virtude mais completa. Sendo assim, o seu bem ¢ agir numa tal atividade
que possa lhe efetivar a completude, realizando aqueles aspectos fundamentais de seu ser.
Desse ponto de vista, o que significa uma atividade de acordo com a virtude mais
completa? Com efeito, nessa passagem, Aristoteles argumenta que (iii) o0 bem humano sera
alcangado pelo exercicio da virtude, e se houver mais virtudes, ele podera agir de acordo

com aquela que seja mais completa. Em outras palavras, se existisse tal virtude capaz de
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realizar a completude humana, deveriamos agir conforme a ela, mas ndo no sentido de
excluir as outras virtudes, tomando-a como se fosse a mais importante, por ser
simplesmente mais completa, feleiotaten. Ela auxilia esse processo de completude, de
realizagdo, cooperando junto com as outras virtudes, no sentido de desenvolver a funcao do
homem. Faz com que o homem possa atingir o seu bem humano e, em ultima analise, a sua
felicidade humana, o seu proprio ergon. Ainda, numa tal perfeicao, numa tal amplitude, que
também deve (iiii) envolver toda a sua vida completa. A partir disso, ¢ evidente que
Aristoteles ndo concebe uma felicidade de tipo restritiva.

Como podemos entender “uma atividade da alma de acordo com a virtude e, de fato, com
a melhor e a mais completa virtude, se hd mais virtudes do que uma”? Ele diz simplesmente
que 1) a felicidade ¢ uma atividade da alma de acordo com a virtude, ou ka7’ apsrnv. Em
seguida, acrescenta que 2) se (&) houver a possibilidade de mais virtudes (aperai), a nossa
atividade serd de acordo com a virtude excelente (apiornv)e mais completa
(reAetotarnv). Ora, o homem excelente deve agir de modo excelente para que a sua
atividade seja boa, nobre, bela, ¢ moralmente virtuosa. E por esta razdo que ele estara
agindo de acordo com a virtude. Nao importa se 0 homem excelente age pela virtude da
justica ou pela virtude da coragem. Ele pode agir de acordo com uma virtude ou outra, mas
ele sempre mantém a exceléncia moral nas suas ag¢des justas ou corajosas. Nesse contexto,
se ele reconhece a coragem como a exceléncia que lhe ¢ propria, ele age corajosamente e,
sobretudo, de modo racional, considerando as razdes, as situagdes particulares e as
circunstancias adequadas. Entdo, o homem que assim se comporta, seja por qual virtude sua

atividade esteja guiada, age racionalmente de acordo com a virtude. Assim, isso vale tanto
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para o homem justo como para os outros homens que agem excelentemente.

Caso haja a possibilidade de varias virtudes, ele deve agir segundo a virtude mais
completa, dado que, por ser mais completa, ela permite-lhe um maior reconhecimento das
outras agdes virtuosas e, por conseguinte, das outras virtudes. Ela inclui as outras virtudes
no seu ambito de a¢do, no sentido de que € uma virtude que representa e manifesta todas as
qualidades que as outras virtudes exibem. Agir segundo a virtude mais completa nao
significa optar ou escolher por uma virtude “melhor”, no sentido de que ela seja mais
perfeita, e entdo agir de acordo exclusivamente com esta unica virtude considerada a mais
perfeita.

Segundo a nossa leitura, ela ¢ mais completa, € ndo mais perfeita, porque Aristoteles nao
exclui a atividade das outras virtudes, quando aventa a hipotese de uma virtude mais
completa. Por isso, ¢ mais plausivel pensar numa totalidade ampla em que as outras
virtudes desempenham suas respectivas acdes.’’ Assim, ndo haveria uma atividade
exclusiva e preponderante. Tampouco uma atividade que faca uso de uma virtude em
detrimento das outras. Nesse caso, a virtude mais completa € mais propria e inerente a uma
atividade virtuosa no seu sentido mais amplo e holistico. E, por conseqiiéncia, o homem
excelente (omovdaioo) vive uma existéncia virtuosa na sua integralidade tanto nas
circunstancias que exigem a virtude da coragem quanto naquelas que requerem o uso da
temperanca. A felicidade humana passa a ser a atividade das virtudes no seu sentido mais

amplificado, a agdo completa das virtudes humanas.

" Aristoteles diz explicitamente, no livio VI da EN, que todas as atividades envolvendo a atualizacdo das
virtudes, tanto éticas quanto intelectuais, sdo escolhidas e buscadas por si mesmas. E elas o sdo, na medida em
que cada virtude corresponde a cada parte da virtude completa, e todas realizam a fungdo do homem, e
conduzem-no a felicidade. A unica virtude excluida ¢ a virtude nutritiva, ja que ela ndo pertence a fungdo
humana. Cf. EN 1144%1-6.
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E claro que a virtude que devemos examinar ¢ a virtude humana (aperno avlpwrivno), pois
estamos buscando o bem humano (ayabovavlpwrivov)e a felicidade humana
(svdaruoviav avlporivnyv) (1102°14-15).

Qual ¢ o sentido dessa ultima afirmacao? Aristoteles declara que esta buscando o bem

humano. Entdo, parece-nos razoavel que examinemos a virtude humana.

Por virtude humana dizemos virtude, ndo do corpo (cwuaroo), mas da alma (7o woyno),
também dizemos que a felicidade é uma atividade da alma (evepyetav woynv). E se é assim, ¢
evidente que o politico (rov zodirikov) deve ter algum conhecimento do que diz respeito a
alma, da mesma forma como deve conhecer o corpo todo, aquele que curard os olhos, ¢ tanto
mais porque a politica ¢ mais honrada e melhor que a medicina. (1102*15-21)

O filésofo diz com muita clareza que a virtude que se entende ¢ a virtude humana
(aperno avlpwrivno) e ndo divina, sobre-humana. Nesse momento da sua argumentagao,
¢ fundamental a sua énfase no aspecto humano da virtude, visto que ele estabelece as razdes
segundo as quais o politico deve estudar a virtude humana. A razdo fundamental ¢ que
devemos estudar a virtude humana, porque estamos buscando o bem humano e a felicidade
humana. E razoavel que Aristoteles esteja se referindo as virtudes da natureza da alma
humana. Dai por que a virtude humana seja o elemento essencial na definicdo da
eudaimonia. Mas, 1sso ndao quer dizer que a virtude sobre-humana nao sera fundamental,
dado que, no livro X, ele abre a possibilidade da presenga da contemplagao e da sua virtude
sobre-humana correspondente (a sabedoria).

Diz o filosofo que a virtude que se examina ¢ uma virtude da alma, e ndo do corpo, o que
significa que a virtude do corpo, a virtude “nutritiva”(@perrikov), aquela responsavel pelo
crescimento e pela nutrigdo do corpo, ndo participa, por natureza, da virtude humana

(1102b12). E evidente que s6 a virtude humana é capaz de promover a felicidade. Somente
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ela desenvolve as capacidades e as exceléncias da alma. Por isso mesmo, a felicidade
consiste numa atividade da alma conforme a virtude (1099b26), que se traduz, em outros
termos, pela atividade integral da alma humana. Tal atividade mesma, quando
excelentemente praticada e realizada, ¢ a felicidade humana, o bem excelente humano
(1102%14). Um bem que, quando praticado e adquirido, faz com que o agente se realize
enquanto uma natureza humana racional, tanto em relagdo consigo quanto no que diz
respeito ao outro. A eudaimonia € esse bem mais completo, excelente e auto-suficiente
(avtapxeo) que se concretiza no ambito das relagdes familiares, sociais e politicas. Esta
diretamente relacionada a cada membro familiar e, sobretudo, a cada cidaddo politico.
Inserida num espago concreto da polis, ela ndo ¢ uma felicidade abstraida, idealizada e
construida ex nihilo. Nao se pode vivé-la no isolamento, mas na vida de toda comunidade
politica. Assim, o individuo se torna feliz na medida em que “age” e constrdi vinculos
sociais e politicos. E nesse sentido que o homem pode se constituir como um ser auto-
suficiente, completo, provido de recursos e de lagos de amizade. Em ultima instancia, vé-se
uma espécie de reabilitacdo da natureza social do homem, pois agora ele ¢, por natureza,
um ser politico-social que vive com os seus semelhantes, e ndo um ser solitario.

Uma vez que todo ser humano é, segundo Aristoteles, um animal politico®!, ndo ha
nenhuma razao para definir a eudaimonia como um bem especifico, singular, como a vida
contemplativa dedicada a contemplacdo dos objetos divinos e supremos, ou como a vida
politica voltada para os assuntos politicos. Isso ndo significa que a eudaimonia nao possa

ser constituida ora pela atividade contemplativa, ora pela atividade politica. Ou seja, a

L) ja que 0 homem é por natureza um animal politico
(pvoer moditikov o avBpwmov)” (EN1097b12).
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contemplagdo ¢ apenas um momento essencial, uma atividade intrinseca a felicidade. Esta
ultima engloba outras atividades além da contemplagdo. Em outras palavras, do fato de que
o bem mais auto-suficiente seja a vida contemplativa, ndo se podera inferir, de modo
satisfatorio, que somente ela seja a felicidade. E a felicidade ndo podera ser apartada do
ambito social e politico. E esta a idéia fundamental. Podemos formula-la da seguinte forma:
a eudaimonia ¢ um bem excelente, completo e auto-suficiente, situado no mundo social.
Por esta razdo, ela ndo ¢ o bem de um ser solitdrio contemplativo, isto €, a prépria
contemplagio considerada como a eudaimonia perfeita*.

Assim, pode-se compreender a eudaimonia mais como um bem completo do que como
um bem perfeito. Compreender a eudaimonia como um bem perfeito implica numa
interpretagdo inadequada, embora ndo errada. Existird uma eudaimonia mais perfeita?
Aristoteles ndo pensa que a eudaimonia seja algo mais perfeito ou menos perfeito,
dependendo do fato de que um individuo adote uma vida melhor ou pior, seja escolhendo a
vida politica ou a vida contemplativa.

O filésofo argumenta que a eudaimonia é teleiotaton (1097*30), ou seja, o bem mais
completo em relagdio ao qual nenhum bem pode ser comparado. Por definicdo, a

eudaimonia ¢ o bem mais completo. A contemplacao ¢ apenas uma forma de realizagao

2 Nesse sentido, discordo de Richard Kraut, Aristotle on the Human Good (1989), p.155-156, que tende a
valorizar a contemplacdo, identificando-a com a propria felicidade. Ele ressalta que ha duas formas principais
de vida feliz, sendo que a contemplagdo na ordem hierarquica seria aquela forma de vida superior & atividade
das virtudes éticas. A meu ver, essa posi¢do ndo capta totalmente a definigdo aristotélica de eudaimonia.
Aristoteles diz, de fato, no livro X, que a eudaimonia mais completa é uma certa contemplagio (tis theoria),
mas essa declaragdo deve ser compreendida no contexto social e politico, isto €, a contemplagdo coexiste com
a atividade politica das virtudes éticas numa mesma vida considerada socialmente. Nao hé razio para vé-la
como uma espécie de vida inteiramente oposta a vida politica, como se ambas fossem formas distintas e
rivais, visto que na minha leitura, a vida contemplativa e a vida politica sdo aspectos da mesma vida feliz.
Kraut ndo nega a participacdo do homem contemplativo na esfera social, mas, dada a sua énfase na atividade
contemplativa, a sua tese se inclina para uma posi¢ao exclusivista, intelectualista e univoca da eudaimonia.
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desse bem completo, assim como o ¢ a atividade ético-politica. Aristoteles nao declara que
a felicidade ¢ tnica e exclusivamente a contemplagao. Embora haja uma felicidade do tipo
contemplativo, este ndo devera excluir outras formas de felicidade, pois todas as formas se
integram na concepg¢ado da felicidade aristotélica. Nem uma ¢ “melhor” do que a “outra”.
Numa perspectiva hierarquizante, Kraut, ao traduzir e interpretar o termo teleiotaton como
“mais perfeito”, supde que ha um bem mais perfeito, uma eudaimonia mais perfeita, sendo
que este “mais perfeito” s6 poderia pertencer qualitativamente a contemplagdo, isto €, a
forma mais perfeita da eudaimonia.

Ora, Kraut argumenta em favor de uma concep¢ao dominante, exclusivista e hierarquica
de felicidade. Segundo ele, existem formas de vida mais perfeitas e formas de vida menos
perfeitas. Nessa hierarquizacdo de formas de vida, a eudaimonia mais perfeita, portanto,
seria a vida contemplativa, pois ela tem como fim ultimo a sua propria atividade de
contemplar. Uma vez que contemplar a verdade ¢ atividade do intelecto, e este ¢ o
elemento humano que mais se aproxima do divino, somente a contemplacdo caberia o
direito de ser a eudaimonia mais perfeita.

Essa interpretacdo coloca em segundo plano a atividade politica e natural do ser humano,
ja que estabelece como prioridade a atividade contemplativa e centraliza toda vida humana
e toda a felicidade do ser humano em torno de um unico bem considerado (a
contemplagdo). Essa hierarquizacao leva Kraut a valorizar uma atividade em detrimento da
outra. Ora, ndo se trata de dizer, como Kraut, que ha graus de perfeicao e de felicidade, de
acordo com os quais os individuos podem modelar as suas existéncias. Ao contrario, trata-
se de perceber que o ser humano vive eudaimonicamente exercendo a atividade excelente

da razao. Em outras palavras, a felicidade seria a pratica excelente de sua razdo humana
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com todas as atividades que implicam o exercicio das virtudes (coragem, temperanca,
prudéncia, sabedoria, etc).

O homem pode contemplar e ser feliz. Contemplar ¢ apenas uma parte em relacdo a um
todo, um aspecto do seu ser e de sua existéncia feliz. A eudaimonia, portanto, ndo pode ser
apenas a contemplagdo, ou seja, uma vida eudaimdnica nao pode se constituir a partir de
uma unica prioridade como a atividade de contemplar. A eudaimonia, por ser o bem
completo, € um fodo do qual a contemplagdo € apenas uma das partes constitutivas.

Por esta razio, se a eudaimonia ja é o fim completo e auto-suficiente de todas as acdes,”
ndo podemos mais defini-la de modo exclusivista como um componente nico, uma vez
que um bem considerado por si sO (seja a atividade contemplativa, seja a atividade politica)
nao satisfaz o critério da completude e da auto-suficiéncia. Nao somos mais felizes porque
dedicamos mais tempo a contemplacdo do que a atividade da justica e, por meio dela,
alcancamos a felicidade de modo mais perfeito. Kraut argumenta que na nossa existéncia €
mais feliz aquele que mais contempla; por exemplo, se ha um individuo que dedica nove
horas a contemplacao e duas horas as outras atividades, ele ¢ mais feliz, visto que considera
a contemplacdo como seu fim prioritario. No cOmputo geral, a sua vida ¢ mais
contemplativa do que a dos outros, o que significa que ele exerce mais a atividade

contemplativa e, portanto, tende a uma vida mais perfeita, a uma eudaimonia mais

4 EN
1097b21:“tedetov on 11 paiveral Kot QUTAPKET 1 EVIAULOVIA, TOV TPAKTAOV ovoa TeEAoo.”  Podemos
traduzir da seguinte maneira:“Pois, a felicidade, parece-nos, ¢ algo completo e auto-suficiente, sendo o fim
das acdes.”Cf. EE 1219a36-39: “Mas, como a felicidade era algo completo, e ha uma vida completa ou
incompleta, e assim também a virtude — uma virtude sendo um todo, e outra uma parte — e a atividade daquilo
que ¢ incompleto ¢ incompleta, a felicidade devera ser a atividade de uma vida completa segundo a virtude
completa (77 svdaoVIia SN O TEAEIOT EVEPYELX KAT QPETNV TEAELY)”.
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perfeita.®

Kraut defende também que todos os bens subordinados como as virtudes, a satde, os
amigos, a honra e os bens materiais devem ser escolhidos na medida em que contribuem
para a contemplacao, que ¢ o bem mais perfeito e ultimo, e assim, quanto a esses bens, deve
haver um limite superior e inferior, enquanto para a contemplagao, nao ha limite (KRAUT,
1991, p.156). Mas, ele adverte que a contemplagdo ndo pode ser entendida como uma
renincia a vida social. Nisso, ele tem razdo, pois o que caracteriza fundamentalmente a
espécie humana ¢ a sua natureza social.

Porém, sua concepg¢do acarreta uma énfase excessiva na contemplacao, representando-a
como o apice da hierarquia dos bens. Kraut sustenta uma concepg¢do hierarquica entre os
fins, de modo que se um determinado bem for escolhido em fun¢cdo de um outro, este
ultimo terd mais valor. Desse modo, chegar-se-4 ao termo ultimo, em fungdo do qual todos
os outros bens serdo escolhidos. Essa relacdo de vinculo de um fim em fun¢ao de um outro
¢ uma relacdo assimétrica, pois se A ¢ desejado em fungdo de B, B nao pode ser desejado
em fungdo de A, uma vez que B é superior na ordem hierarquica dos fins. E nesse sentido
que B também serve como modelo normativo que determina o valor de A. Nesse raciocicio,
se B ¢ a norma, entdo todos os outros fins serdo avaliados segundo esse modelo e
escolhidos na medida em que contribuem para promové-lo (p.207-209).

Decerto, a andlise aristotélica desemboca na nogao da felicidade como um fim que ¢ o
mais completo de todos os fins. Todos os outros bens ou fins seriam escolhidos em funcao
deste fim mais completo e auto-suficiente. Assim, do ponto de vista da completude e da

auto-suficiéncia, as nossas a¢des sao realizadas com vistas a felicidade. Entretanto, cria-se

* Richard Kraut, Aristotle on the Human Good (1989), p155-156.
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um problema espinhoso, quando se quer identificar ou sustentar uma equivaléncia entre a
felicidade e a atividade contemplativa. Nesse caso, todas as coisas sdo escolhidas em
funcdo da atividade contemplativa, uma vez que ela ¢ a felicidade. Fariamos todas as nossas
atividades com o objetivo de desenvolver a atividade contemplativa: todos os fins
realizados recairiam sobre o fim supremo da vida filos6fica. No entanto, Aristoteles nunca
deixa de enfatizar que o virtuoso age sempre em funcdo do que ¢ “nobre”. Ha uma
exceléncia imanente nas atividades virtuosas. Estas seriam a¢oes bem realizadas, dignas de
serem escolhidas por si mesmas.

Ora, ¢ evidente que ha uma gama variada de atividades eudaimonicas no campo da
escolha ética. O que seria pensar numa vida mais ampla cujas a¢des e contetidos pudessem
integrar-se numa ordem mais flexivel ¢ “plastica”? E esta a hipotese da concepgio
inclusivista que influenciou muitos estudiosos da FEthica Nicomachea. A concepgao
inclusivista de Ackrill*’considera a felicidade uma composicdo de todos os bens que sdo
escolhidos em si mesmos. Nessa leitura, o bem nao ¢ identificado com a contemplacao, ou
somente com a atividade virtuosa em geral. Ao contrario, a contemplacao e quaisquer
outros bens sdo escolhidos em funcao da felicidade. O bem todo-inclusivo, para Ackrill, €
melhor que qualquer um de seus componentes, ndo importando quao desejavel seja o
componente, visto que o todo ¢ mais escolhido do que uma de suas partes.

A relagdao normativo-causal proposta por Kraut ¢ diferente da relagdo entre parte e todo
proposta por Ackrill. Assim, na interpretacao exclusivista, a contemplacao ¢ considerada

uma espécie de medida da felicidade e a norma que determina o valor de outros bens. Nesse

# JL.Ackrill (1999), Aristotle on Eudaimonia, in: Aristotle’s Ethics. Critical Essays, editado por Nancy
Sherman.
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sentido, ela ¢ a causa normativa. Enquanto na perspectiva inclusivista, ela ¢ escolhida por si
mesma, ao mesmo tempo em que € escolhida em funcao de um fim que ¢ o todo, isto &, ela
¢ apenas um dentre os bens intrinsecos dos quais a felicidade ¢ composta. H4, portanto, por
um lado, os bens (honra, prazer, virtude, amizade, contemplagdo) intrinsecamente
escolhidos por si mesmos e escolhidos em funcao da felicidade, e, por outro lado, outros
(recursos externos) que sao escolhidos como meios para a felicidade. A felicidade, nesse
caso, ¢ um todo agregado composto de bens escolhidos por si mesmos e de outros bens
instrumentais.

Ora, segundo Kraut, a leitura de Ackrill ndo apreende um critério, em fungdo do qual os
bens seriam escolhidos. Ou seja, nao héd “nenhum principio interno de organizagao” (p.212)
a partir do qual os bens seriam avaliados para serem incluidos na eudaimonia. A critica de
Kraut a essa visao inclusivista ¢ pertinente até certo ponto, pois aponta justamente para a
falta de uma justificagdo mais apropriada em relacdo ao valor de cada bem e de cada
componente da felicidade. Por que o prazer fisico ¢ um componente que, juntamente com
outros bens, pertence a felicidade? Como Ackrill ndo identificou os critérios que
ordenariam um sistema de valores, em que cada bem seria escolhido por um padrdo
normativo, Kraut percebe a necessidade de um sistema normativo e hierarquizante. Tal
sistema determinaria o valor de um fim supremo e, conseqilientemente, o valor de outros
fins subordinados.

Em contrapartida, Ackrill argumenta que nenhum bem intrinseco pode ser apenas um
instrumento a servigo de uma unica atividade. Nesse caso, um bem intrinseco como a
amizade seria apenas um mero meio que promove a contemplagdo, esta ultima considerada

a norma absoluta. Por isso, Ackrill propde uma concepgao de eudaimonia que seja uma



48
inclusdo dos bens. Com isso, ele relativiza a posi¢ao soberana conferida ao bem
contemplativo. Segundo ele, Aristdteles nunca concebe essa espécie de subordinagdo, a
menos que queiramos sustentar a hipdtese de que “todos os bens sao escolhidos em fungao
da contemplagdo” (como defende Kraut). Ackrill argumenta, nesse sentido, em favor de
uma inclusividade. Tanto Ackrill quanto Kraut, um sustentando a inclusividade, e outro,
uma exclusividade mais restrita, ajudam-nos a pensar sobre tal problematica.

A controvérsia ¢ fecunda. Seria dificil sustentar que Aristételes tenha estabelecido, nos
livros da EN (sobretudo os livros I e X), uma subordinacdo das atividades virtuosas a
atividade contemplativa. O homem temperante, ou at¢é mesmo o homem prudente
(gpoviuoo), seriam homens menos felizes do que o homem sabio (cogoo)? A hipodtese da
subordinacdo da atividade das virtudes éticas a atividade contemplativa ndo nos parece

coerente, porque acarretaria o seguinte raciocinio:

1. A felicidade seria assimilada ao primado da atividade da contemplacao (theoria);
il. A atividade das outras virtudes, sendo menos importante para a felicidade
“perfeita” do que a contemplagdo seria dependente e subordinada a esta tltima;

iii. Portanto, a felicidade “primeira” e “perfeita” seria a contemplagdo, enquanto a

felicidade “segunda/secundaria” seria a atividade das virtudes éticas e da prudéncia.

Tal interpretacdo, com efeito, resultaria numa valorizagdo do conhecimento teodrico
(Beopra), ja que a felicidade seria fundamentalmente concebida a partir do conhecer, e nao
do agir. Ora, Aristételes considera a theoria como uma das atividades que constitui a

felicidade, mas nao exclusivamente a unica nem a predominante. Por que ela ndo pode ser a
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unica privilegiada? Se admitissemos essa exclusividade, estariamos pressupondo — como a
concepeao exclusivista pressupde - uma condicdo especial em que o conhecimento tedrico
teria a primazia sobre o conhecimento pratico. Significa, nesse caso, que as atividades
virtuosas, por serem mais praticas, seriam concebidas como atividades menos dignas de
serem escolhidas do que a atividade contemplativa — o que parece incoerente de acordo
com a doutrina aristotélica. E estranho supor que as atividades virtuosas sejam consideradas
secunddrias, porque Aristoteles nos diz explicitamente que “o que constitui a felicidade sao

as atividades virtuosas”(1100b11):

Porque nenhuma das obras humanas possui tanta solidez/estabilidade como as atividades que
sao conforme a virtude (rao evepyeiao tao kat apeTnV): elas parecem ser mesmo mais
estaveis (uoviuwrepar)do que as ciéncias. Ora, dentre estas, as mais honradas
(tyuwrarai) sio as mais estaveis (uoviuwrepai), porque os homens felizes consagram seu
viver plena e continuamente a elas; e esta parece ser a razdo de ndo as esquecermos. Por
conseguinte, [a estabilidade] buscada pertencera ao homem feliz. Ele o sera como tal por toda
vida, porque sempre ou acima de tudo, praticara (zpaler) todas as coisas e tera sob o seu
olhar/contemplara (fcwpnoct) tudo que é conforme a virtude (1100b12-20).

Aristoteles estrutura as suas frases dando énfase a concepcao de uma vida feliz baseada
nas atividades virtuosas. Constréi (1) um sintagma plural ‘atividades conforme a virtude’
(rao gvepyesiao tao kat apestnv, 1100b14), para referi-las as obras ou atividades
humanas (rov avlpwrivov spywv, bl3). Em seguida (2), ele qualifica tais atividades
como as ‘mais estaveis’(uoviuwrepat, blS) utilizando no plural o adjetivo monimos (que
significa estavel, duradouro). Ainda acrescenta que (3) as atividades virtuosas sdo mais
honradas (ryuiwrarai, b15) e, por isso, constitutivas da vida do homem feliz. De modo

temporal e intensivo (4), utilizando os advérbios “sempre” (aez, b19) e “acima de tudo”
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(uatiora, b19), Aristoteles reforca a idéia de que o homem feliz praticara e tera sob seu
olhar todas as ac¢des conforme a virtude (b20).

Nao ¢ de modo gratuito que o filosofo sustenta que o homem feliz ira resistir e suportar
(otoer) **as mudancas causadas pela fortuna de modo nobre (kaAliozra). O homem feliz
ird suporta-las “em toda parte, de todas as formas” (ravrn, ravrwo). E tal homem sera
harmoniosa (guued@o) e verdadeiramente bom (1100b21-22).

E importante observar que se Aristoteles emprega no plural a expressio “tas energeias
tas kat’areten” (atividades de acordo com a virtude), ele conceitua um amplo e variado
repertorio de virtudes. Nesse sentido, as atividades da justica (dixkaioovvno)e da
temperanca (cwgpoovvno) sao tao fundamentais quanto a atividade filoséfica. Na polis
virtuosa, os cidadaos deveriam ser educados para serem justos e temperantes. A presenca
dessas virtudes éticas ndo ¢ apenas necessaria nos tempos de guerra e de trabalho, mas nos
tempos de paz e de repouso (Pol 133425).

Por isso, a filosofia no sentido especulativo/cientifico ¢ apenas uma atividade dentro do
conjunto abrangente das atividades éticas. O proprio termo filosofia deve ser reavaliado na
sua significacdo. A filosofia pode ser entendida num sentido restritivo, considerando-se
apenas o seu aspecto especulativo e cientifico, tal como um ato de contemplacdo da
verdade (por ex, a contemplagcdo de uma proposicdo matematica). Entretanto, a filosofia
poderia ser, num sentido mais amplo, uma espécie de atividade cultural envolvendo o

;. A e 4
exercicio das artes e das ciéncias.*’

%0 tempo futuro oioet, de gepw, que significa ‘levar’, ‘suportar’.
" Quando argumenta em favor da contemplacdo, Aristoteles utiliza o termo philosophia, com o sentido de
contemplacdo (Bswpestv) da verdade (EN 1177%21-28), que ¢ realizada no 6cio do tempo livre. Contudo, em
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Ora, no contexto da cidade virtuosa que desfruta do ocio (schole), um cidadao livre e
virtuoso poderia exercer a atividade musical. A contemplacdo de natureza cientifica ¢ tao
indispensavel nesse tempo de liberdade quanto a atividade musical (Po/ VIII, 2). Do
mesmo modo, sdo igualmente indispensaveis as atividades éticas. (Pol VII, 13).

Nesse sentido, a filosofia nesse contexto particular ndo se refere somente a uma
atividade de cunho teorético. Ela ¢ uma atividade humana racional que envolve as artes e,
ao mesmo tempo, todas as ciéncias “liberais” (rov levBspiov emornuav)™ que sio
peculiares ao cidaddo livre. Ela ¢ o desenvolvimento das praticas da virtude no plano
intelectual e artistico (Pol 1337b10-15).

No que diz respeito ao tempo livre (zmpoo tnvev tn, diaywyn, cyoinyv), essas
atividades de carater educativo e cultural devem ser aprendidas (uavf@averv) e ensinadas
(marsocvecBai) na cidade feliz, visto que tais ensinos (7o raiosvuara) e aprendizagens
(rao uabnoeio) sao fins em si mesmos (eavT@V g1val yapiv) e, assim, intrinsecamente
virtuosos (Pol 1338*10-12). Por isso, Aristételes considera a musica uma forma de
contemplacdo, que sera melhor realizada em tempos de repouso e de lazer. H4 ainda outras
atividades que devem ser ensinadas e aprendidas pelo fato de serem fins em si mesmos.

Ora, se uma atividade artistica e cultural como a musica representa, para Aristoteles, ndo
somente uma mera atividade artistica, mas uma atividade “intrinsecamente” virtuosa e
nobre, a razdo ¢ que ela ¢ uma atividade que possui um fim nela mesma, ou seja, ela ¢

escolhida por si mesma. Ela mesma € scholadzein, a agao de ser livre. Pelo fato de nao estar

Pol 1334%24 e em 1334?32, ele emprega com o sentido de uma atividade cultural que se desenvolve no 6cio
(tnv oyoldnv), envolvendo o exercicio das artes e das ciéncias, quando a polis vive em um periodo de paz.
Trataremos deste assunto em capitulos posteriores.

* Por exemplo, a escrita, a pintura, etc.
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presa as necessidades de ordem utilitaria, ela se desenvolve num tempo de lazer e de
descanso (avaravoio), ao contrario das atividades militares e comerciais. Dai ela ser
colocada como uma condig¢ao essencial a felicidade. Do mesmo modo, podemos pensar na
importancia do desenvolvimento das virtudes éticas e intelectuais (as virtudes no seu
sentido mais amplo: rao aperao)”’, pois elas sdo desenvolvidas através da educagdo, no
contexto de uma cidade que usufrui de cultura e de lazer num determinado periodo de dcio,
em que nenhuma ocupacao militar seria empecilho para o desenvolvimento da cultura e das
atividades virtuosas.

Veremos que nao ¢ plausivel a excessiva valorizacao de uma atividade especifica como a
contemplacdo teorética nesse contexto do desenvolvimento das virtudes éticas e
intelectuais. O papel dela ¢ tdo fundamental quanto o das outras atividades, uma vez que
todas atividades consideradas virtuosas conduzem a eudaimonia do cidadao e da polis.
Nesse contexto pratico-politico, Aristoteles atribui a ciéncia politica o papel de
determinagdo da eudaimonia e de suas condigdes de possibilidade. A politica procura a
implementa¢do de uma variedade de agdes virtuosas. Ha, portanto, a possibilidade de
inclusdo, e nao de exclusdo. Aristoteles nao restringe a felicidade ao conhecimento
teorético, a menos que queira desconsiderar a acdo cultural e educativa das outras
atividades.

Portanto, se a educagdo na virtude ¢ fundamental no processo de formagao do agente
virtuoso e de suas disposigdes €ticas, ela torna-se a principal meta do legislador, cuja

fungdo mesma ¢ assegurar e possibilitar a felicidade de seus cidadaos. Assim, estes ultimos

¥ Pol 1334°13-18.
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serdo felizes contanto que vivam virtuosamente, seja exercendo a atividade contemplativa,
seja atuando nas deliberagdes politicas. No processo de educagao cultural, todas atividades
virtuosas sdo fundamentais.

E preciso, nesse momento, compreender que a felicidade so existe num contexto das
atividades virtuosas onde a educacio (zaudere) dos cidaddos tem um papel preeminente™.
A felicidade seria, entdo, uma atividade do ser humano que se educa nas virtudes. Mas em
que medida as atividades virtuosas seriam consideradas principios de uma praxis ética? Por
que a felicidade exige na sua defini¢do a praxis das virtudes e, em ultim instancia, a
participagdo do cidaddo na sua esfera comunitaria? O papel do politico (legislador) nio
seria educar eticamente, criando as condigoes favoraveis a educacao virtuosa? Sendo assim,
o cidaddao poderd exercer as nobres agdes, se, como afirma Aristoteles, as virtudes sdo
essencialmente constitutivas de uma vida feliz. Veremos essa possibilidade de concepcao e

suas implica¢des no proximo capitulo.

0" Abordaremos a concepgdo de felicidade no contexto da pélis excelente (Pol/ VII-VIII) numa etapa
posterior. Por ora, é importante esclarecer a defini¢do de eudaimonia na Ethica Nicomachea. Posteriormente,
veremos se ela ¢ ou ndo compativel com o seu projeto de uma polis virtuosa no contexto dos livros VII e VIII
da Politica.
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3. As “partes” e as “condi¢oes” da felicidade

Investigamos as dificuldades de interpretagdo na definicao de felicidade. As atividades
virtuosas sdo essenciais para uma vida feliz. Com efeito, o que significa afirmar que elas
sdo constitutivas dessa vida? As atividades virtuosas que implicam o exercicio da razao
humana sdo responsaveis pelo bem humano (1102%5-8). Aristoteles reitera que a felicidade
simplesmente é uma atividade da alma conforme a virtude.”'

Ou seja, a virtude ¢ parte constitutiva da felicidade, o seu componente essencial. Bens
externos como a riqueza sdo condi¢ées importantes na realizagdo da eudaimonia, mas
podem faltar em certa medida ao ser humano. Uma pequena quantidade de bens materiais
ndo torna necessariamente o homem menos feliz. A riqueza ¢ apenas um componente
acessorio, e ndo parte essencial a felicidade. Por isso, um individuo com poucos recursos
ndo sera impedido de agir bem na sua praxis virtuosa. E que a felicidade ndo depende
essencialmente da boa fortuna. A razdo ¢ que ela ndo se define essencialmente pela
prosperidade externa (1099*31-1099b8), pois esta depende mais de fatores circunstanciais
do que de nossas atividades. Assim, um homem feliz nunca se tornard miseravel, variavel e
mutavel devido as desgragas comuns, a ponto de ser privado de sua felicidade. Isso explica
por que Aristoteles, ao ter definido a felicidade como atividades virtuosas (1100b10),
sustenta que, mesmo que acontecam as desgracas, “a nobilidade (7o kadlov) de um homem

resplandece (otadauret), quando aceita com resignagdo muitos e grandes infortinios, nao

por insensibilidade a dor, mas por nobreza (ysvvadao) e grandeza de alma

ST Cf 1099b26: 1098b32; 109815-17.
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(usyalowvyoo)” (1100b30-33).

Como a felicidade ndo estd identificada com a fortuna que em si ¢ varidvel e
circunstancial, ela s6 podera ser uma certa atividade virtuosa. Justamente esta ultima ¢ a
“parte” (meros)> essencial, o elemento proprio da felicidade. E proprio do homem feliz
agir virtuosamente. E razoavel sustentar que a felicidade, por definigdo, seja realizada
através de uma atividade da alma humana, quando esta se desenvolve e age de modo
excelente, quando os potenciais, as boas a¢des e os bons caracteres se atualizam numa
praxis. Por isso, para Aristoteles, ¢ fundamental a existéncia de um bem excelente humano
situado na esfera social e politica, e que, portanto, seja “praticavel” pelos homens, um bem
que ndo seja nem uma aquisi¢cdo material nem uma Idéia ou Forma do Bem, como Platio
sustentava.

O ideal contemplativo ¢ apenas uma das formas da “atividade da alma conforme a
virtude” e, portanto, uma parte constitutiva da vida eudaiménica. E uma atividade
fundamental do ser humano, mas ndo a nica que constitui a felicidade humana. Do fato de
que a contemplacdo seja o exercicio de uma virtude excelente como a sabedoria (codi),
ndo decorre que outras atividades que exigem as virtudes da justica, da temperanca, da
coragem, da prudéncia etc, sejam inferiores € menos perfeitas, e, portanto, menos
eudaimonicas. A contemplacdo ¢ importante para a felicidade humana, mas nao ¢ a que
plenamente realiza as virtudes humanas e a alma humana no seu todo. Contemplar ¢ um dos

modos de acdo que conduz o agente a felicidade. Todavia, ha outros modos de acao.

2 Alguns consideram que bens externos sdo partes constitutivas da felicidade: o dinheiro, a boa satde.
Entretanto, Aristoteles faz uma distingdo entre o que ele denomina “condig¢des” e “partes” da felicidade. Os
bens externos sdo condigdes da felicidade, pois sem eles a felicidade ¢ dificultada na sua praxis. Mas as
atividades virtuosas s2o partes essenciais e proprios (oikeion, EE 1214b22). A expressdo “parte” e condi¢ao”
aparece na EE 1214b6-27.
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Exercer a justica ¢ também um modo de agdo particular e caracteristico da natureza
humana. Assim, devemos nos engajar nas atividades de todas as virtudes. Nao podemos
desprezar as virtudes que correspondem a parte emocional humana, virtudes constitutivas
de um todo completo que ¢ a eudaimonia. A virtude da sabedoria, apesar de mais divina do
que humana, também se integra a esse todo, sendo tdo essencial como as outras virtudes.

Mas conceber a eudaimonia no seu aspecto integral e holistico ndo ¢ uma tarefa simples,
ja que os homens sempre procuram realizar o seu fim particular normalmente identificado
com a prosperidade material. Era este o sentido de eudaimonia na linguagem do senso
comum. Tinha o sentido de prosperidade (svnuepia)e, por essa razdo, muitos
identificavam a eudaimonia com a boa fortuna (svrvyia).

E importante perceber esse fato. A riqueza (zmlovroo), as flautas (avlor) e os
instrumentos em geral (oAwo ta opyave) sdo bens que servem para outros fins. Sdo
escolhidos ndo por si proprios, mas visando por meio deles algum outro bem. Nesse caso,
eles sdo bens cooperativos (ocvvepya) e instrumentalmente Uteis (ypnoiua opyavikwo),
assim utilizados para suprir as necessidades humanas. Segundo Aristoteles, eles compdem
nossos bens externos. Em contrapartida, a honra, o prazer, o entendimento sdo bens
escolhidos por si mesmos, a0 mesmo tempo que com vistas a felicidade. Nesse caso, eles
ndo sdo instrumentos, mas pertencem ou fazem parte dos bens intrinsecamente escolhidos
(cf. 1097a26-b5; 1099b28-9). Mas, a felicidade, diferente de cada um destes bens
particulares, nao ¢ escolhida com vistas a outro fim, porque ela ¢ o fim completo.

Além disso, ela ¢ aquilo em funcdo da qual todas outras agdes sdo escolhidas. Mas isso

nao deve ser entendido como se houvesse somente um fim para todas as nossas agoes.
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Aristoteles afirma noutro lugar que ndo ¢ verdade que exista apenas um bem unico para
todas as coisas. “Afirmar que todos os seres aspiram a um unico bem, qualquer que seja o
bem, nao ¢ verdadeiro: cada um deseja um bem particular (idiou agathou); o olho deseja a
vista, o corpo, a saude, ¢ assim cada coisa deseja um bem especifico” (EE 121830 e ss.).
Ainda que cada agdo tenda a um fim particular, ela pode ser incluida numa finalidade
maior. Tal possibilidade de inclusdao, no entanto, ndo implica que determinadas ag¢des sejam
realizadas com vistas a um unico objetivo, pois, se isso fosse admitido, as agdes seriam
meramente meios para outros fins. No caso das agdes virtuosas, ¢ evidente que elas sao
realizadas e escolhidas por si mesmas, mesmo que sejam incluidas num fim mais
“universal”..

Tal fim maior e arquitetonico ¢ proprio da ciéncia politica: esta ultima inclui as outras
acoes no espaco da comunidade politica. A ciéncia politica prescreve as ciéncias que cada
cidadao deve aprender, sabendo até como elas serdo incorporadas no espaco da cidade.
Aristoteles explicitamente se refere ao fim buscado pela politica como um fim mais
abrangente, no sentido de que nossos fins s6 adquiririam sentido mais pleno num contexto
ético-politico. Ele ndo se refere a esse fim, sendo como “melhor” (ue:dov) e mais completo
(redetotepov); porém, isso ndo implica que esse fim melhor e mais completo exclua outros
fins, ¢ que somente ele sera o unico fim verdadeiro de todas as nossas acdes, visto que
podemos montar num cavalo (um fim especifico), servir a estratégia (um fim relativo
maior) e, ainda, buscar o bem supremo humano (um fim maior). Ora, esse fim supremo nao
exclui os fins de nossas atividades particulares, mas, ao contrario, incorpora-os

(mepreyor) num contexto da sociabilidade ética.
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Assim, esse fim se exprime como teleion to kath’auto aireton, isto ¢, completo e
escolhido por si mesmo (EN 1097*34-35).>* Ora, a eudaimonia é esse fim mais completo, o
mais excelente de todos os bens, pois, em relacdo a outros bens limitados, especificamente
definidos por seus fins particulares, ele representa um fim mais abrangente. Como um bem
pratico (to prakton agathon)’*, um bem completo (to teleion agathon)’, a eudaimonia é o
proprio fim humano auto-suficiente (avrapxeo). Vale dizer, ¢ um bem pratico porque se
caracteriza pela conduta virtuosa dos cidadaos. E ainda completo e auto-suficiente, porque
satisfaz e realiza a natureza humana na praxis politica. Portanto, ela ¢ menos um objeto
apreendido pelo intelecto tedrico — ja que nao se trata de compreendé-lo no sentido rigoroso
do termo — que percebido pelo intelecto pratico. E a partir dai que podemos caracteriza-la
como um bem situado na dimensao da praxis humana e politica.

O fenomeno politico nos leva a pensar num fim supremo, num fim imanente ¢ humano
situado na esfera das atividades praticas e racionais. Por isso, percebe-se o aspecto pratico e

real da atividade politica, que sustenta a nocao da existéncia de um bem supremo. Essa

> Percebe-se que o termo feleioteron apareceu ja em 1094b10, quando se referia a0 bem maior e mais
completo perseguido pela ciéncia politica. Assim, em 109731, feleioteron pode ser compreendido no sentido
da completude, ja que o fim que Aristoteles concebe nesse caso ¢ teleioteron, mais completo, ou # teleion,
algo completo, porque tem a capacidade de incluir as outras artes e ciéncias. Nesse sentido, a eudaimonia é
mais completa e, por isso mesmo, escolhida por si mesma. Cf.1098%18, 1101#13-17.

> Veja precisamente em EN 1097°24.

> Ibid., 1097b8. A mesma expressdo “bem pratico”, objeto escolhido pela inteligéncia pratica, aparece no
livro De Anima (Peri Psyches) 433%27-31, no contexto de um bem desejado: “Por isso, é sempre o objeto de
apetite que imprime o movimento, mas esse objeto pode ser tanto o bem [real], como o bem aparente. Mas,
ndo se trata de qualquer bem, mas do bem pritico, isto €, aquele que pode também ser de outra maneira.”Cf.
EE 1, 8, 1218b4 ¢ ss: “0 bem pratico ¢é este: a causa final, e ndo é aquele que reside nos objetos iméveis. E
claro que nem a idéia do Bem nem o bem em comum séo o proprio bem buscado; um é imoével e ndo é objeto
de agdo, o outro ¢ sujeito a movimento, mas ndo ¢ objeto de acdo. Aquele em vista do qual se age enquanto
fim é o bem excelente, a causa daquilo que lhe esta subordinado e o primeiro de todos os bens. De modo que
este € o proprio bem, o fim das agdes realizadas pelo homem (7o redloo Twv avBporwv mpakxrtwv). Este fim
¢ o objeto da ciéncia soberana de todas, que ¢ politica, economia e prudéncia...”.Essas ultimas passagens
confirmam a idéia buscada pelo fildsofo: existe um bem pratico, excelente, objeto de desejo humano, para o
qual tende a inteligéncia pratica e todas as agdes humanas. Ele ndo é um bem metafisico, como uma Idéia do
Bem, nem um bem genérico e comum, em relagdo ao qual todos os bens seriam subsumidos. Mas, antes, ¢ um
bem praticavel, a felicidade buscada por todas agdes humanas.
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atividade politica ndo € apenas do politico, daquele que detém o poder politico. A politica,
para Aristoteles, envolve nao s6 a deliberagdo e o julgamento das questdes politicas,
administrativas e judiciais, mas também o exercicio das virtudes humanas. A medida que
todos se tornam cidadados virtuosos e vivem politicamente, a felicidade se torna praticavel.

Ora, uma vez que a felicidade ¢ uma atividade excelente e mais completa, vemos que
Aristoteles procura determinar o que € essa atividade no seu espaco socio-politico. Busca-
se uma definicao de bem, tendo como horizonte a polis grega. Nesse sentido, o bem comum
representa esse ponto convergente em direcao ao qual todos os outros bens particulares
estao referidos. Portanto, a felicidade € um fim comum a todos aqueles cidaddaos que agem
virtuosamente. A vida feliz ndo se da no sentido de um isolamento, de um distanciamento
em relagdo ao espago da polis. Assim, para Aristoteles, um cidadao grego ¢ feliz somente
quando age virtuosamente dentro, e ndo fora da sua cidade. Por definicao, a vida feliz ¢
uma existéncia auto-suficiente conduzida de modo virtuoso no espago politico da polis.

r

Por auto-suficiente (7o avtapkxso) nao entendemos aquilo que ¢ suficiente para um homem
isolado (avrw, uovw,), para alguém que leva uma vida solitaria, mas também para os pais, 0s
filhos, a esposa e em geral para os seus amigos e concidadaos, ja que o homem ¢ por natureza um
animal politico...Definimos a auto-suficiéncia como aquilo que, em si mesmo, torna a vida digna
de ser escolhida, por ndo ser carente de nada. E ¢ desse modo que entendemos a felicidade; além
disso, a consideramos a mais digna de escolha de todas as coisas e ndo como um bem entre
outros, pois, em caso contrario, ¢ evidente que ela se tornaria mais digna de escolha mediante a
adi¢o até do menor bem que fosse, uma vez que desta adi¢ao resultaria um bem maior, ¢ quando
se trata de bens, ¢ sempre mais digno de escolha o maior. Assim, a felicidade ¢ algo completo e
auto-suficiente, ¢ o fim da a¢d0.(1097b8-21)

Com os critérios de completude e de auto-suficiéncia expostos de modo bastante claro na
EN 1, 7, podemos entender mais claramente por que Aristoteles, no final do cap.5 do livro I,

dissera que ndo podia aceitar a riqueza como bem supremo, ja que esta tltima seria buscada
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ndo por si mesma, mas com vistas a outra coisa. Para ser definida como bem supremo, a
riqueza teria de satisfazer os critérios que mencionamos acima. E nesse sentido que a vida
de prazer e a vida politica, com as quais o vulgo identifica a felicidade, ndo podem
isoladamente constituir o fim ultimo da existéncia humana. Desse modo, o filésofo ndo
admite que o prazer meramente corporeo, ou a virtude vulgarmente entendida como poder
politico possam ser considerados como fins ‘auto-suficientes’ e ‘completos’.

Embora possam ser amados por si mesmos, nao sao totalmente auto-suficientes a ponto
de constituirem a eudaimonia, visto que ainda carecem de outros bens que poderiam ser
incluidos; nem sdo ‘completos’, ja que podem ser escolhidos tanto em si mesmos como no
interesse de um outro. Ora, s6 a felicidade é um fim escolhido por si mesmo. E a esséncia
da completude humana. Nesse caso, o prazer e a virtude nao podem ser a eudaimonia que
Aristoteles pretende definir em sua investigacdo. Mas, antes, ¢ preciso observar que o
prazer que se critica ¢ o prazer de uma vida animal e ndo o prazer advindo da atividade
virtuosa. Além disso, o conceito de ‘honra’ criticado ¢ aquele associado a obtencao das
honrarias ¢ do reconhecimento, € ndo propriamente a virtude ética do spoudaios (o

virtuoso).”

Dizemos que um fim perseguido por si mesmo ¢ mais completo do que um fim perseguido por
causa de outra coisa, ¢ que um fim que nunca ¢ escolhido por nenhuma outra coisa ¢ mais
completo do que os fins que sdo escolhidos por si mesmos e por causa desse fim. Entdo, um fim
que ¢ sempre escolhido por si mesmo, nunca por causa de nenhum outro, ¢ completo no sentido
proprio. A felicidade, mais do que qualquer outra coisa, parece completa no sentido proprio.
Porque sempre a escolhemos por causa dela mesma, nunca por causa de nenhuma outra coisa.
Honra, prazer, entendimento e toda virtude, certamente escolhemo-los por causa de si mesmos, ja

% Por isso, Aristoteles ndo deixa de sublinhar a importancia dos prazeres e das virtudes caracteristicas do
spoudaios (cap1-5 do livro X). Assim ocorre também em relagdo a atividade virtuosa do politico. Em relagdo
ao bem perseguido pela vida contemplativa, Aristoteles diz que examinara mais tarde. Nao teremos sua
discussdo sendo a partir do cap.6 do livro X.
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que escolheriamos cada um deles, mesmo que nao tivessem nenhum resultado; mas também
escolhemo-los por causa da felicidade, supondo que por meio deles seremos felizes. A felicidade,
por contraste, ninguém nunca a escolhe por causa daqueles, ou por causa de alguma outra coisa
(1097%31-b7).

Assim, o filésofo considera a completude e a auto-suficiéncia como critérios
essenciais na definicdo da felicidade. No entanto, ele complementa o seu argumento. E
fundamental que a felicidade seja elucidada a partir da fung¢do do homem. Ora, como ja
observamos antes, para Aristoteles, a fungdo do ser humano consiste numa vida ou
atividade que faz desempenhar bem a virtude que lhe é propria’’. As atividades da nutri¢io
e do crescimento, como vimos, nao caracterizam propriamente a natureza humana. De
modo semelhante, a atividade da percep¢do comum aos animais. O que constitui
propriamente o ergon do ser humano ¢, como ja salientamos, a atividade racional:

E um tipo de vida de agdo da [parte da alma] contendo a razio
(mpaxrtixn tio ToL Aoyov gyovroo) (uma [parte] dela como obediente a razdo; a outra como
tendo a razdo por si mesma e pensando). Além do mais, pode ser dita em dois sentidos (como
capacidade e como atividade), e devemos tomar como [a fun¢ao especifica do ser humano] a vida
como atividade (gvepyeta), j4 que assim parece ser dita num sentido proprio. Se, entdo, a funcao
humana ¢ a atividade da alma de acordo com a razdo ou requerendo a razdo... (10983-10).
Quando Aristoteles menciona um tipo de vida de acdo que adquire dois aspectos
distintos, isso abre a possibilidade para a seguinte interpretacdo. A vida “racional” nado
consiste somente numa atividade da parte que possui razdo e pensa por si propria. Ela
também inclui o exercicio da parte do ser humano que obedece a razdo, e sabemos que

quem obedece a razao sao as virtudes éticas, visto que elas sdo ditas no sentido de serem

conformes a razdo (kara Aoyov)™ ou ndo sem razio (un avev Aoyov)’’ . Se Aristoteles

> Cf. acima, 4 felicidade na praxis, pp.23-26.
% EN 1098°8-9.
9 Ibid., 1098a9.
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estivesse pensando de um modo unilateral, por que incluiria numa mesma vida racional
ambas as partes do ser humano, isto ¢, aquela que obedece a razdo, e a outra que possui
razao e pensa por si propria?

Nesse sentido, o ergon ou a fun¢do do ser humano nao se define s6 por aquela
racionalidade do intelecto, que faz uso de sua potencialidade de pensar, independentemente
de sua relagdo com a outra parte emocional que diz respeito ao carater virtuoso do ser
humano. E que, como Aristoteles afirma ja no cap.8 da EN X, a parte racional que da
ordens — a saber, a prudéncia — estd associada ao carater virtuoso (a que recebe suas ordens
e lhe obedece). Dai por que as virtudes éticas sdo acompanhadas pela prudéncia. Os
proprios principios da prudéncia sdo conformes as virtudes éticas, assim como a retidao das
virtudes éticas ¢ conforme a prudéncia. Segundo Aristoteles, a atividade da virtude da
coragem deve ser acompanhada por uma virtude diretora e pratica. Esse guia pratico ¢ a
prudéncia. Sem essa correlagdo, seria dificil agirmos racionalmente na nossa conduta ética.
Tais virtudes pertecem a nossa natureza composita (cvvé@srov). De fato, ao manifestarmos
0s nossos sentimentos no plano da conduta, as virtudes asseguram o bom desempenho de
nossas agoes. Nesse caso, elas sdo essenciais para o desenvolvimento humano (117815-
21).

Compreende-se que as virtudes éticas sejam tdo necessarias quanto as virtudes
intelectuais, para constituirem a atividade fundamental da natureza humana. A atividade
humana ou a sua energeia s6 sera eudaimonica, caso seja satisfeita a condi¢do de que o ser
humano aja segundo a virtude (subentendendo-se a unidade das virtudes na nossa natureza

humana). Ora, a eudaimonia nao € sendo essa atividade virtuosa guiada pela racionalidade,
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englobando as atividades humanas que desenvolvem e aprimoram as nossas virtudes
consideradas pelo filosofo como os bens da alma. Por outro lado, mesmo que sejamos
capazes de desempenhar a atividade virtuosa que promove o desenvolvimento completo de
nossa alma, ainda ¢ preciso considerar a inclusdo de outros bens uteis, tais como as
riquezas. Possuidos com moderacao, estes bens tendem a facilitar o desempenho da praxis
virtuosa.®’

Para sustentar essa concepcao de eudaimonia através da qual se define o agir segundo a
virtude, trazendo consigo a completude e a auto-suficiéncia, podemos nos reportar a
passagem 1177%1-11 do livro X, onde Aristételes confirma aquilo que ja estabelecera no
livro I:

(...) a vida feliz parece ser conforme a virtude (k7' apernv). E, a vida virtuosa é acompanhada

por agdes sérias (usra orovdno), e nao consiste em divertimento...assim a felicidade ndo esta

em passatempos e divertimentos, e sim nas atividades virtuosas

(ev Taio KQT apeTnV EVEPYELXLD), como dissemos antes.

Se a vida feliz ¢ acompanhada pelas agdes sérias (7o omovoaia) do virtuoso, isso
significa que hd um compromisso do agente em desenvolver as suas atividades éticas.
Sabemos que ¢ minuciosa a andlise das virtudes nesse contexto. Portanto, a eudaimonia nao
¢ plenamente exercida pelo vicioso (gavloo), ja que este ultimo estd longe de se envolver
com as atividades ditas virtuosas. Por esse motivo, os intemperantes sdo incapazes de
permanecer constantemente numa conduta virtuosa. Visto ser a intemperanca um dos

obstaculos a vida feliz, ¢ evidente que a felicidade s6 pode existir de maneira estavel para

%" 0Os bens externos como a riqueza sio classificados por Aristételes como distintos em relagio aos bens da
alma, a saber, as virtudes. Nesse sentido, ha, por um lado, os bens da alma, e, por outro, os bens do corpo
considerados como necessarios (a saude) e os bens externos como co-participantes (amigos). A felicidade se
deve mais aos bens da alma, do que aos bens do corpo e aos bens externos, embora estes também sejam
necessarios e importantes. Essa concepgdo se encontra, de fato, tanto nas Eticas (EE e EN) quanto na Politica.
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quem ¢ temperante na sua conduta. Assim, a realiza¢do de tais agdes virtuosas se da antes
pelas razdes internas ao agente do que pelas razdes externas.

Ora, se a felicidade fosse identificada com a fortuna, ela seria dependente das
circunstancias externas. Mas sabemos que a felicidade depende, em muitos dos casos, da
escolha deliberada, escolha esta que implica um certo uso pratico da faculdade racional.
Logo, ndo se poderia conceber a felicidade como algo dependente daquelas circunstancias
extrinsecas que escapam as decisdes do individuo.

Por outro lado, ndo ¢ possivel também que a felicidade ocorra nos infortunios da vida,
nas privacoes dos bens externos e na auséncia de prazeres. A felicidade necessita, em certa
medida, da existéncia de tais bens (Cf. 1101*16). No entanto, a felicidade se constitui
fundamentalmente pelas atividades das virtudes éticas em geral. Desse modo, os bens
externos e os bens do corpo ndo sdao partes constitutivas da felicidade, embora sejam

81 A necessidade dos bens externos é

condi¢des importantes e indispensaveis a ela.
defensavel pelo fato de que Aristoteles explicitamente rejeita as teses socratica e cinica de

que apenas a virtude ¢ suficiente para a felicidade.

Eis ai por que o homem feliz necessita (zpocodecira) dos bens corporais e externos, isto é, os da
fortuna (rwv ev couart ayabov kat tov sktoo kot tno toyno), a fim de ndo ser impedido
nesses campos. Os que dizem que o homem torturado na roda ou aquele que sofre de grandes
infortinios ¢ feliz se for bom, estdo dizendo absurdos, quer falem a sério, quer nido (EN

1153b17-22)

Porém, mesmo que necessite de outros bens, a felicidade ndo ¢ determinada por eles.

Por essa razdo, Aristoteles salienta que seria equivocado identificd-la com a boa fortuna

6! Aristoteles critica provavelmente Espeusipo e Xenocrates. Na sua nota a EE, Lavielle comenta que,
segundo Clemente de Alexandria (Stromata 11, 22, 133, 4), Xenocrates via na defini¢do de felicidade: “as
belas acdes, os bons habitos e disposi¢des, os bons movimentos e as boas atitudes; aquilo sem o qual a
felicidade ndo existiria, as condi¢des corporais e as circunstincias exteriores” (1999, p.24).
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(evrvyia). Temos, entdo, duas posicoes opostas que, levadas as suas ultimas
conseqiiéncias, ndo se sustentam, porque uma defende que a virtude per si define a
felicidade, o que ndo ¢ plausivel para Aristoteles, j4 que precisamos de outros bens
externos. A outra posi¢ao vé a felicidade idéntica a boa fortuna, mas, segundo Aristoteles,
“a propria boa fortuna, quando em excesso, ¢ um obstaculo e talvez ja ndo merega 0 nome
de boa fortuna, pois que o seu limite (opoo) ¢ fixado com referéncia a felicidade”
(1153b23-25).

Talvez até fosse dificil para Aristoteles definir a sua idéia de felicidade, considerando as
aporias suscitadas por seus contemporaneos. O fato ¢ que o problema da defini¢ao de
felicidade passa a ser, portanto, o problema de sua identificagdo com algum bem especifico:
riqueza, saude, honra, conhecimento e outras demais coisas. Muitos, como 0 proprio
Aristoteles confessa, estavam em desacordo sobre o que seria uma condi¢do necessaria € o
que seria “parte” constitutiva da felicidade.®? Era provavelmente esta a questio que tanto
instigava a investigagao aristotélica, dada a controvérsia suscitada seja pelas opinides do
vulgo, seja por Platao ou Espeusipo.

Ora, tendo em vista essas reflexdes, devemos agora esclarecer os pontos centrais da
problemadtica. Aristoteles, ao se deparar com tais dificuldades, encontra uma solucao
razoavel. Parece-nos que o fil6sofo expde a seus ouvintes da ciéncia politica as razdes pelas
quais devemos pautar as nossas escolhas. As teses contrarias sdo ponderadas e discutidas a
luz de suas proprias observacdes. A definicdo de felicidade dada por Aristoteles requer,

portanto, exame atento de alguns argumentos fundamentais, que podem parecer a alguns,

52 Veja EE 1214b15: “Nio sdo, de fato, a mesma coisa, aquilo sem o qual ndo ¢ possivel a satide e a propria
saude, e isso vale para muitos outros casos. De modo que ndo s3o idénticas a vida feliz e as condigdes sem as
quais nao € possivel viver de modo feliz...”
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contraditorios, a outros, complementares.

Assim, paralelamente aquela defini¢ao da felicidade como atividade conforme a virtude,
existe uma outra, a saber, a felicidade como atividade contemplativa ou theoria. Esta ¢
digna de ser considerada eudaimonica no sentido de que nos aproxima mais daquilo que ¢
divino em nos. Isto €, ela faz com que a nossa vida se assemelhe a vida dos deuses; essa
vida ¢ possivel na medida em que nos imortalizamos, em virtude da propria existéncia da
razio (vovo)® divina que reside em nos.

Porém, isso ndo quer dizer que o homem contemplativo, por viver de modo semelhante
aos deuses, esteja liberto das contingéncias da vida, pouco necessitando dos bens externos.
Dai a razdo pela qual ¢ visto como o mais “auto-suficiente” e “independente”. Ao contrario,
Aristoteles argumenta que mesmo o homem contemplativo necessita de bens externos e

deve adquirir recursos para a sua existéncia.

Mas, o homem feliz, enquanto homem (avOpwrmt ovri), necessita também de prosperidade
externa (7170 EKTOC sLNUEPLAO), POis nossa natureza (@Puoio) ndo basta a si mesma para os fins
da contemplagdo. Nosso corpo também necessita, para ser saudavel, de ser alimentado e cuidado.
Entretanto, ndo se deve pensar que o homem, para ser feliz, necessite de muitas ou de grandes
coisas, s6 porque ndo pode ser sumamente feliz sem bens exteriores. De fato, a auto-suficiéncia e
a acdo (mpalioc)ndo implicam excesso, € podemos praticar acdes nobres/nobilitantes
(mparretv ta kada) sem para isso necessitarmos ser donos da terra € do mar. Mesmo com

recursos moderados, pode-se agir segundo a virtude (mparrerv kara tnv apernv). (EN
[11178b33-1179a16).

Em 1178b6-8, ha um argumento semelhante. Observa-se que o contemplativo, embora
ndo necessite de muitas coisas para o exercicio de sua atividade, no entanto, “enquanto

homem (7, avBpwroc) que convive (ovin,) com os outros, ele deseja praticar agdes

conformes a virtude (ra xat’ apstnv mparrsiv) e, desse modo, também necessitard das

3 Cf. EN 1177b30-36.



67
coisas para levar uma vida humana (7o avlpwrcvsoBai).” Podemos ainda citar outras
passagens que permitem sustentar o nosso raciocinio. Elas nos remetem a reflexdo sobre se
o homem feliz precisa ou ndo de amigos, e em que medida podemos compreender a idéia
de auto-suficiéncia. Tais passagens nos ajudam a perceber as semelhangas com os
argumentos apresentados na EN 1. Aristoteles, entdo, pde a questdo de saber se o0 homem
feliz precisa ou ndo de amigos (EN IX,1169b2 e ss.). E evidente que o homem feliz precisa
de amigos, ndo no sentido de suprir suas necessidades mais imediatas, como se dependesse
de seus amigos para esse tipo de utilidade. Ele ndo ¢ dependente nesse sentido, mas
também nao ¢ independente dos outros, como se dispensasse tais bens, ja que se bastaria

numa vida solitaria.

Presumivelmente ¢ também absurdo fazer do homem sumamente feliz, um solitario (uovarnv).
Porque ninguém desejaria ser o dono do mundo, se para isso a condi¢do fosse viver sO, pois o
homem ¢ um ser politico (woditikov) e esta em sua natureza (7megvkoo) viver em sociedade
(ovénv). Isto sera verdadeiro, entdo, do homem feliz (zw, evdayov,), visto que ele tem bens
naturais e claramente € melhor viver em companhia (cvvruegpeverv)de amigos (gilov) e

virtuosos (ezmsikwv) do que com estranhos de qualquer carater. Por isso, ele necessita de
amigos... (1169b18-22)

Para o filésofo, ha um equivoco no fato de que a maioria considera os amigos como
bens uteis ou agradaveis, pois eles podem ser dispensaveis quando se possui riqueza e bem-
estar material. Mas, segundo o Estagirita, os amigos ndo podem ser considerados num
modo superficial e utilitario. Ora, os verdadeiros amigos sdo “os virtuosos”, cujas acdes
virtuosas podem ser contempladas e admiradas nas suas qualidades excelentes. Nesse
sentido, se a felicidade ¢ uma atividade (1169b28), e ndo algo adquirido desde o
nascimento, ¢ perfeitamente possivel que o homem feliz necessite de amigos para exercer

sua felicidade.
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(...) Porque dissemos que a felicidade ¢ um tipo de atividade, ¢ a atividade, claramente, vem a
ser, € nao pertence [a alguém o tempo todo], como uma posse. Por ora, se ser feliz consiste em
viver e ser ativo, ¢ a atividade do homem bom ¢ excelente ¢ prazerosa por si mesma, como

4

dissemos no inicio; e se o que € nosso, ¢ prazeroso, € somos capazes de observar nossos
proximos mais do que a nés mesmos, e observar suas agdes mais do que as nossas, segue-se que
para os homens bons sdo prazerosas as agdes dos amigos  virtuosos
(at tov orovdaiwv pLiwv o€ mpatelo pilwv oviov nociar), ja que estas agdes tém
naturalmente aspectos prazerosos. O homem feliz, portanto, necessitara de amigos virtuosos,
dado que ele decide observar agdes virtuosas que lhe pertencem, e as agdes de um amigo virtuoso
sdo desta espécie (EN 1169b28-1170%4).

A felicidade ocorre, portanto, no dominio da reciprocidade, da companhia e do convivio
com os amigos. Um amigo ¢ um bem intrinseco. Logo, aquele que ¢ o homem bom, o
virtuoso, para ser plenamente feliz, devera praticar as acdes excelentes com a finalidade de
ajudar a si mesmo e ao outro numa relagdo amistosa. Com efeito, se uma vida feliz quiser
se manter por um bom tempo, suscitando sempre um prazer continuo e duradouro, ela
necessitard da companhia dos amigos. Por isso, o filésofo diz: “ademais, pensa-se que o
homem feliz deve viver prazerosamente (70£wo). Ora, se ele fosse um solitario (uovwrn,),
a vida ndo lhe seria facil, pois ¢ dificultoso estar continuamente em atividade
(kal’ avrov svepystv ovvey wo); entretanto, com outros € visando aos outros, isso se
torna mais facil. Portanto, sua atividade serd mais continua e agradavel em si mesma, como
deve ser para um homem venturosamente feliz.”(11705-8)

A vida solitaria baseada numa falsa idéia de auto-suficiéncia, conclui Aristoteles,
impedird o homem excelente de exercer as agdes eticamente virtuosas: na companhia dos
amigos virtuosos, isso nao ocorrerd. Assim, “o homem virtuoso (o7rovdéaioo), na medida
em que ele ¢ virtuoso, sente prazer nas acdes de acordo com a virtude e repulsa nas agdes

causadas pelo vicio, assim como o musico sente prazer em ouvir belas melodias e sofre
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com as mas. Além disso, a companhia dos homens bons permite o cultivo da virtude,
como diz Tedgnis.”(1170°8-13)

Aristoteles prossegue argumentando que o amigo virtuoso €, por natureza, bom e
agradavel por si mesmo. E, se a vida humana ¢ definida como capacidade de percepcao e de
pensar — esta mesma vida sendo agradavel e boa —, os amigos virtuosos nada mais fazem do
que ampliar a consciéncia de nossa existéncia virtuosa e feliz. Isso pode ser feito se eles
“viverem juntos (ovdmv) e compartilharem as discussdes e o0s pensamentos
(kotvawvery Loywv kat otavoiao)” (1170b12). Além disso, do mesmo modo que a vida
virtuosa do homem bom ¢ agradavel por si mesma, se o amigo virtuoso ¢ um “outro eu”, a
vida de seu amigo serd um bem escolhido por si mesmo (1170b14-17). Aristoteles conclui

sua reflexdo:

Ora, alguém que ¢ sumamente feliz deve ter o que deseja sob pena de, caso contrario, ser

deficiente (gvoeno) a esse respeito. Portanto, para ser feliz, o homem necessita de amigos
virtuosos (1170b18-19).

A necessidade dos amigos virtuosos mostra que a auto-suficiéncia deve ser corretamente
compreendida, porque, caso contrario, a felicidade seria uma espécie de atividade virtuosa
isolada e a-social. Seria como aquela vida do contemplativo solitario, que, por nao carecer
de nada, seria visto como o mais suficiente e mais feliz. O ultimo capitulo do livro IX
confirma a idéia central e conclui:

“(...) para os amigos, a coisa mais digna de escolha ¢ conviver (7o ov{nv), porque a amizade

(gilic) € comunidade (kotvaovia), e estamos relacionados a0 nosso amigo, assim como conosco
mesmos. Como a percepgao de nosso ser ¢ mais digna de escolha, sera também a percepcao de
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nosso amigo...porque, querendo conviver com os amigos, eles fazem as coisas ¢ compartilham
(kotvevovav) as agdes relativas 4 vida comum (ovlnv).”**

Em suma, o homem ¢ feliz e auto-suficiente nessa relagdo virtuosa com o outro. Pode-
se contrapor a esta compreensdo aquela que afirma que o homem contemplativo ¢ o0 homem
feliz e mais auto-suficiente, pouco necessitando dos bens externos. Nao terd necessidade de
uma relagdo virtuosa com o outro, embora algumas vezes essa relagdo de amizade o auxilie
na contemplacgdo. Na verdade, quanto mais ele estiver livre da ocupacdo e das necessidades
externas, mais ele estara capacitado para a sua atividade de contemplagao.

Nesse caso, a felicidade, pelo fato de ser mais auto-suficiente, seria entendida como uma
atividade da alma conforme a virtude perfeita da sabedoria. Atividade que se exprime na
contemplac¢do, cujo fim estaria nela mesma, e ndo nas supostas conseqiiéncias ou resultados
externos a ela. Ou seja, ela ndo busca realizar um fim extrinseco a si. Ao contrario, seu fim
reside na sua propria atividade.

Tal ponto de vista suscitou a interpretacdo de que a felicidade seria uma atividade da
alma conforme a uma virtude especifica, a saber, a sabedoria. Virtude que, por ser melhor e
mais ‘perfeita’, seria um critério pelo qual as nossas atividades seriam determinadas. A
idéia de que haja uma virtude melhor que as outras e de que a felicidade seria identificada
com a atividade segundo esta virtude implica numa certa restri¢do. J4 observamos que essa
leitura ¢ equivocada, porque a virtude mais completa (relciorarnyv) nao exclui a
participacdo das outras virtudes. Em certa medida, ela representa ¢ manifesta os modos

excelentes de outras virtudes.

4 Ibid., 1171b32-5; 1172%-7. Bodéus (2004), p.494, traduz sudzen por “partager la vie”, o que transmite a
idéia de compartilhar a vida, o convivio social e o sentimento de comunidade.
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Também nossa concepcdo se harmoniza com a dos que identificam a felicidade com a virtude em

geral ou com alguma virtude particular, pois a atividade conforme a virtude ¢ propria a virtude
(1098b30-32).

Os exclusivistas interpretam de modo restritivo uma outra passagem, quando, apos ter
discutido a importancia das atividades virtuosas que sdo agraddveis por si mesmas,
Aristoteles esclarece o que ¢ a eudaimonia, identificando-a com a “melhor” das atividades

virtuosas:

A felicidade ¢, portanto, a melhor, a mais nobre ¢ a mais agradavel coisa do mundo, e esses
atributos ndo devem estar separados como na inscri¢ao existente em Delos: ‘Das coisas, a mais
nobre ¢ a mais justa, e a melhor é a saude, porém a mais doce € ter o que amamos’.Todos esses
atributos estdo presentes nas atividades virtuosas (7aio apioTaic EVEPYEIQLO), Mas €ssas

(ravrao) - ou uma unica dentre elas, a melhor (77 piav rovrtwv tnv apiornv) — nds dizemos
ser a felicidade (1099%24-31).

Aqui, ndo ha razao para supor que Aristoteles esteja se referindo as atividades virtuosas
como se fossem opgodes excludentes, competitivas, de forma que a inica melhor dentre elas
serd a opcao a ser escolhida. Na verdade, ele defende que a felicidade ¢ o melhor, o mais
nobre e o mais agradavel de todos os bens. Todas essas caracteristicas se encontram nas
atividades virtuosas e naquela atividade excelente da contemplagdo. Portanto, deve-se ver
ai mais uma complementaridade entre as atividades virtuosas do que uma competitividade
de uma em relacdo a outra. Por esta razdo, a atividade moral (praxis) e a atividade
intelectual (theoria) se complementam, constituindo a vida completa do homem feliz.*

Nao obstante, ainda ¢ necessario que tais atividades virtuosas sejam integradas e

prolongadas numa existéncia completa. Nao basta que o individuo seja feliz durante algum

% Qs dois tipos de vida, a saber, a vida politica e a vida contemplativa, sio os tipos considerados por
Aristoteles como dignos de serem eudaimodnicos, se se considera que o ser humano pode, enquanto humano
(como ser composto), viver uma vida politica, ou, enquanto havendo nele algo de divino, viver uma vida
contemplativa. Segundo Bostock (2000, p.207), essa hipdtese de leitura ¢ plausivel, pois concerne ao
problema de como os dois aspectos de uma unica vida sdo combinados um com o outro.
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periodo de sua vida. A felicidade ndo ¢ algo momentaneo. Somente apds um certo periodo
de vicissitudes e contingéncias sofridas com nobreza, ¢ possivel afirmar a felicidade de um

homem:

Por que, entdo, ndo diremos que ¢ feliz aquele que age conforme a virtude completa
(kat’apetnv tedeiav), e estd  suficientemente (ikavewo) provido de bens externos
(roto exroio ayaBoio), nao durante um periodo de tempo qualquer, mas por toda a vida
(zederov Brov)? Ou deveriamos acrescentar: ‘E que estd destinado a viver assim e a completar
sua vida (zelevrnoovra) de acordo com ela? (1101°14-18)

A favor desta concepgao de completude da eudaimonia, pode-se analisar uma passagem

anterior em que também ocorrem as expressoes “virtude completa” e “vida completa’:

Porque, como dissemos, para a felicidade, ¢ preciso ndo apenas virtude completa
(aperno teleiao), mas também uma vida completa (fSiov redeiov), visto que muitas mudancas
e vicissitudes de toda sorte ocorrem no decorrer da vida, e 0 mais prospero pode ser vitima de
grandes infortinios na velhice, como se conta de Priamo no ciclo troiano; € a ninguém ocorrera
dizer que ¢ feliz aquele que experimentou tais vicissitudes e completou sua vida
(redevtnoavra) desgragadamente. (1100%5-9)

E evidente que a vida completa que constitui uma vida feliz ndo é composta pela
contemplagcdo ou por qualquer outra atividade considerada como a unica ‘dominante’.
Podemos desempenhar uma atividade artistica como a danga e realizd-la em sua plena
exceléncia, sendo, a0 mesmo tempo, um bom professor de portugués, atencioso e amigavel
com os outros, realizando ainda outras atividades intrinsecamente virtuosas. No fundo, elas
constituem a felicidade e a vida feliz como um todo.*® E possivel dizer que a vida politica e
a vida contemplativa, segundo Aristoteles, sejam vidas exemplificadoras da felicidade

(livro I, 5). Contudo, afirmar que uma ¢ mais elevada que a outra, melhor e mais perfeita,

pressupde um esquema de juizos e avaliagdes mais tipicos do pensamento exclusivista.

5 Cf. Bostock, 2000, p.211-212: “Obviamente, ha varias espécies de ocupagdes que as pessoas realizam, e
Aristoteles ndo nos oferece nenhuma razdo para confinar a atengdo somente a vida académica e a vida
politica”. Cf. também Pakaluk, Aristotle’s Nicomachean Ethics, 2005, p.319-323.
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Seria pertinente criticar esse esquema avaliativo que postula o valor de uma atividade em
relacdo as outras, atribuindo certo status a um determinado modo de vida.

E preciso antes dizer, com Aristoteles, que ¢ fundamental a atividade das virtudes
praticas”’, seja ela atividade da coragem (avdpeid), da liberalidade (slev@gpiorno), da
magnificéncia (ueyalonmpeneiax), ou da magnanimidade (ueyalowvyia),todas elas
exaustivamente tratadas nos livros III e IV. Desse modo, ¢ notavel que todas elas tém em
comum o valor ético do kalon, isto €, daquilo que € “nobre”, “belo” e “bom”. Aristoteles
insiste recorrentemente nas nogdes de kalon e de arete. Ambas referem-se a exceléncia das
atividades virtuosas. Por isso, “as acoes de acordo com a virtude sdo nobres e sdo realizadas

com vistas aquilo que é nobre”®

. Nesse sentido, kalon e arete possuem o0 mesmo
significado.

Quando uma atividade se realiza de acordo com a virtude e com vistas ao que € nobre,
Aristoteles atribui-lhe o valor intrinseco de uma conduta ética racional. Assim, ¢ preciso

ressaltar que uma vida, para ser completa e feliz, necessita de vivéncias, de experiéncias, de

atividades intrinsecamente nobres (kalai). Aristoteles da o exemplo do homem liberal:

Portanto, o homem liberal (o0 elevbfepioo) doara tendo em vista o que € nobre
(rov Kkadov gveka) e corretamente (0opBwo), pois o faz as pessoas certas, as quantias que
convém e no momento devido, com todas as demais condi¢des que acompanham o ato de doar
corretamente. E ele agird assim com prazer e sem sofrimento, pois aquilo que é conforme a

virtude (kat’ apernv) é agradavel e isento de sofrimento, e esta longe de ser penoso. (EN IV
1120%25-28)

Vimos, com efeito, que ndo seria possivel pensar a felicidade sem considerar a virtude

como seu elemento constitutivo no contexto das atividades nobres. Dir-se-ia, de acordo

57 Veja também a importancia atribuida por Bostock a elas. Ibidem, p.212.
% EN 1120°23-24: “A1 8¢ kat apstnv mpalsio kalal Kai Tov KaAov veka’.
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com o filésofo, que a felicidade consiste precisamente nisso: a atividade excelente e nobre
da alma. Nao ¢ possivel afirmar que a atividade contemplativa seja a tnica atividade mais
“nobre”, sem correr o risco de valoriza-la, e entdo, identifica-la com a propria felicidade.
Uma figura virtuosa como o homem liberal também ¢ feliz na medida em que exerce a sua
exceléncia e realiza suas agdes nobres. Assim, 0 homem magnanimo, o homem corajoso, o
homem temperante realizam nobremente as suas atividades virtuosas e, portanto, sao felizes
na medida em que por meio delas realizam-se como agentes virtuosos.®

Até esse momento, esclarecemos os aspectos fundamentais da concepgao aristotélica de
felicidade. Ao mesmo tempo, constatamos que ¢ preciso analisar a relacao entre os livros |
e X da EN. Eles podem ser ou ndo coerentes um com o outro, dependendo de como se
compreende a nogao de felicidade. Ou seja, segundo o ponto de vista de que ela possui um
fim dominante que ¢ a contemplacao, pode haver uma suposta incoeréncia entre os livros |
e X, assim como entre o livio X e os livros restantes.”’ Mas tanto no livro I quanto nos
outros, vemos a importancia conferida a atividade das virtudes éticas, que de forma alguma
podem ser menosprezadas, ou vistas como atividades que sao meramente meios para os fins
de uma outra. Veremos, no proximo capitulo, se a felicidade simplesmente se constitui
como a atividade da alma conforme a virtude, sendo a atividade contemplativa apenas uma
das formas dessa atividade. Desse modo, os livros I e X poderiam ser compativeis entre si,
e também a Ethica Nicomachea se tornaria um todo coerente. Isso parece relativizar o valor

da atividade contemplativa, e diminuir a sua importancia como fim ideal de felicidade. De

% Abordaremos o valor da nobilidade ética (kalon) no capitulo 3 da Segunda Parte, A vida virtuosa e a
nobilidade.

™ Incoeréncia que foi desfeita por alguns comentadores que se basearam numa concep¢do exclusivista. De
certo modo, Kraut, ao desfazer essa incoeréncia, sublinha mais o carater teorético da felicidade.
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fato, ndo queremos priorizé-la, nem subestimar seu valor. Apenas consideramos que ¢
possivel redimensiona-la numa relagdo de complementaridade entre ela e as outras

atividades virtuosas.
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4. Coeréncia e sentido na Ethica Nicomachea

O proprio fato de Aristoteles retomar a discussdo da eudaimonia no livro X, dando
énfase ao que ja foi exposto no livro I, mostra uma continuidade na sua argumentagdo. O
filésofo lembra que “a felicidade € o fim da natureza humana” (117632 e ss.) e que ela nao

¢ um “disposi¢do”’(£é10), mas uma “atividade”(gvepyeia). Ora, como ele explica:

Nossa discussdo sera mais concisa se comegarmos por resumir o que ja foi exposto
(ta mpoeipnuevea). Dissemos que a felicidade ndo ¢ uma disposi¢do (&&i0); se o fosse, ela
poderia pertencer a alguém que passasse a vida inteira adormecido, vivendo como um vegetal,
ou da mesma forma, a alguém que sofresse os maiores infortunios. Se tais consequéncias sdao
inaceitaveis ¢ devemos classificar a felicidade como uma atividade, como dissemos antes
(ev ro1o mpotepov sipntai), ¢ se algumas atividades sdo necessarias e escolhidas visando a
outra coisa (Qvaykaial kot Ot sTepa aipeTar), ao passo que outras sdo escolhidas em si
mesmas (kaf’ avrao), € evidente que a felicidade deve ser incluida entre as escolhidas em si
(tov kb’ avtao aipetwV) , e ndo entre as que o sdo tendo em vista outra coisa. Com efeito, a
felicidade nada falta: ela é auto-suficiente. Ora, as atividades escolhidas em si mesmas sdo
aquelas em que nada mais se tem em vista além da propria atividade, e pensamos que as agdes
virtuosas (o kat’ apetnv npaéero) sejam desta natureza, visto que praticar atos nobres ¢ bons

¢ algo escolhido em si (za yap xkadla kar orovoaia rpattely Twv ot’ avta alpet@V). (EN X
1176*33-1176b9)

Nesse cap.6 do livro X, Aristoteles reconfirma sua propria posicdo ja defendida
anteriormente no livro I. Ele admite que a eudaimonia nao pode ser associada a idéia de
entretenimento, muito menos aos prazeres do corpo de uma vida dispendiosa. Sua

insisténcia € clara:

Como tantas vezes afirmamos, (xkaBarmep ovv toAlakio sipnrail) sdo valiosas e agradaveis
aquelas coisas que assim parecem ao virtuoso (7@, orovdaiw,); e, para cada um, a atividade
conforme a sua disposic¢ao de carater ¢ a mais desejavel, e por conseguinte, ¢ mais desejavel para
0 virtuoso as coisas que sdo conformes a virtude (kaza tnv apernv). (1176b24-26)

Sua posi¢do nesse cap.6 coaduna-se com todos os livros da EN em que ndo se
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descaracteriza a defini¢do da eudaimonia como atividade da alma conforme a virtude.
Contudo, sua argumentagdo toma uma dire¢ao bastante singular no cap.7, quando o filésofo
acrescenta algo novo. Essa novidade complementa as observagdes que ele tinha
estabelecido no seu raciocinio. Nao se trata de algo completamente contrario ao que ele

dissera antes, ou algo incompativel com a sua primeira discussao sobre a felicidade.

Mas, se a felicidade consiste na atividade conforme a virtude, sera razoavel (evloyov) que ela
seja uma atividade em consonéncia com a mais alta virtude (xkara tnv kpariornv), e essa sera
a virtude do que existe de melhor em nos. E isso que existe de melhor em ndés — quer seja o
intelecto (vovo), quer seja alguma outra coisa, esse elemento que pensamos ser o nosso guia
natural e que nos dirige, tomando a seu cargo as coisas nobres e divinas, quer seja ele proprio
divino, ou somente o elemento mais divino existente em nos — sua atividade conforme a virtude
que lhe & propria, entdo, sera a felicidade completa (redeia). Ja dissemos antes que essa
atividade é contemplativa.ﬂ (1177*12-19)

E razoavel (svloyov) supor que Aristoteles esteja propondo a atividade contemplativa a
uma audiéncia composta de homens educados — o educado em grego € pepaideumenos —
uma audiéncia de ouvintes e aprendizes da ciéncia politica. Ele considera que “se a
felicidade consiste na atividade conforme a virtude, sera razoavel (svdloyov) que ela seja
uma atividade em consondncia com a mais alta virtude (kara tnv kpatioTnyv), e essa sera
a virtude do que existe de melhor em nods”.Presume-se que tal argumento tenha sua
razoabilidade. Entdo, nesse sentido, o argumento em favor da contemplagdo na EN X-7, ¢
complementar em relagdo a toda a sua argumentacdo. O filésofo expde assim varios
aspectos que justificam esse ponto de vista em 1177*19-1178*11.

1) Essa atividade (evepyera) € a melhor (xpariorn), pois nao s6 ¢ o intelecto a melhor

' Aristoteles dissera-o no livro VI, quando se referia a virtude da parte mais elevada do intelecto, a mais
elevada das virtudes, a saber, a sophia. Cf.1145%7-14: “Nao obstante, a prudéncia ndo domina a sabedoria, que
¢ a parte superior (Tov BeATIOVOG popLov), assim como a arte da medicina ndo domina a satde...”
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coisa que existe em nos, como també&€m os objetos com os quais ele se relaciona sdo os
melhores entre os objetos cognosciveis;
i1) ¢ a mais continua (ovveyeorarn), visto ser a contemplagdo da verdade mais
continua do que qualquer outra atividade;
1i1) € a mais agradavel (77d1otn), pois traz consigo a pureza e a perenidade.

iv) é a mais auto-suficiente em relacdo a atividade do homem justo que depende das
pessoas para agir virtuosamente. Nao visa outro fim sendo ela mesma, e ainda esta
associada ao lazer. Além disso, possui em si 0 seu proprio prazer. A auto-suficiéncia, o
lazer e a auséncia de fadiga sdo atributos que pertencem aqueles que exercem tal

atividade.

A justificaticao da vida contemplativa emerge com o chamado argumento da divindade.

Tal vida se caracteriza por ser “divina” em comparagdo com a atividade das outras virtudes.

Mas uma vida assim ¢ superior a vida humana, pois nio sera enquanto homem que ele vivera
assim, e sim enquanto possui em si algo de divino (fesiov 1), € esse elemento € superior & nossa
natureza composta na mesma medida que o é também a sua atividade em relagdo as outras
virtudes. Se, entdo, o intelecto (vovo)é divino (feiov) em comparacdo com o homem, a vida
conforme ao intelecto ¢ divina em comparac¢do com a vida humana.(1177b27-32)

Logo, Aristoteles argumenta que nao ¢ porque somos humanos que deveriamos somente
ocupar-nos com as coisas humanas e mortais. Mas, ao contrario, deveriamos, tanto quanto
possivel, nos imortalizarmos e fazermos tudo para viver de acordo com a nossa parte mais
elevada. Embora esta parte seja pequena em tamanho, ainda assim ¢ superior em forca e

valor.

Com efeito, dir-se-ia que esse elemento € o proprio homem, uma vez que ¢ a sua parte



79

dominante (7o kvpiov)e a melhor (ausivov). Seria estranho, entdo, que o homem ndo
escolhesse a vida de seu proprio ser, mas a de outra coisa. E o que dissemos antes se aplica aqui:
aquilo que ¢ proprio a natureza de cada coisa, ¢ 0 mais supremo e o mais agradavel para ele;
dessa forma, para o homem (7@, avOpwrw,), a vida conforme ao intelecto é o mais supremo € o
mais agradavel, se o intelecto, mais que qualquer outra coisa, € o homem. Conclui-se dai que
essa vida também ¢ a mais feliz.(1178%2-7)

A afirmacdo de que o homem ¢ o proprio nous, € que este constitui, por natureza, o
seu proprio ser ndo deveria nos parecer surpreendente, visto que Aristoteles também tinha
dito em EN 10983 que a vida podia ser compreendida como a atividade da parte que possui
em si a razdo, e exerce essa atividade pensante. Ele havia definido nesses termos: “E um
tipo de vida de agdo da [parte da alma] contendo a razio’” (uma [parte] dela como

74).” Essa

obediente a razio’; a outra como tendo a razio por si mesma e pensando
parte que tem a razdo por si mesma, e pensando, ¢ a razdo fout court, simplesmente a razao
que pensa. Ou seja, a razdo que inclui tanto o seu aspecto pratico como teorico.

Assim, quando a razdo pensa as coisas mais divinas e nobres, ela ¢ o elemento divino, e
até se supde que seja o proprio homem. Poder-se-ia dizer que ¢ uma razdo divina
pertencente a natureza humana. Todavia, ela ¢ uma parte racional e teorética da alma
humana, assim como a razdo humana ¢ a sua parte deliberativa e calculativa. Portanto,
Aristoteles refere-se ao nous, tanto através de seu aspecto — digamos — teorético, quanto
através de seu aspecto pratico associado a acdo. Sdo aspectos de um mesmo nous com

distingdes e fungdes correspondentes. O mesmo intelecto (nous) pode ser entendido tanto

como o pensamento teorético (dtavoia Gswpntixn) quanto como o pensamento pratico

2 EN 1098%: “zov Aoyov gyovioc”
73 1bid., 1098%5: “emrnciBso Loyw,”
™ Ibid., 1098°5: “cyov ka1 Siavoovuevoy’
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(Stavoia mpaxtikn)”. Suas atividades tém por objetivo o alcance da verdade, embora a
atividade do primeiro se proponha a alcangar uma verdade teorética, e a do segundo, uma
verdade pratica. Assim, ambas atividades sdo constitutivas da capacidade intelectiva
humana.” E compreensivel que Aristoteles conceda a contemplagdo seu valor intrinseco.

Pois, quem cultiva o nous, nesse caso, seria o0 mais feliz dos homens e mais caro aos deuses

Ora, aquele que exerce a atividade segundo o intelecto (xara vouv) e o cultiva parece desfrutar
ao mesmo tempo da melhor disposi¢ao de espirito e ser extremamente caro aos deuses. Porque,
se os deuses se interessam pelos assuntos humanos como nds pensamos, tanto seria natural que
se deleitassem naquilo que é melhor e tem mais afinidade com eles (isto é, o intelecto), como
que recompensassem 0s que o amam e honram acima de todas as coisas, zelando por aquilo que
lhes € caro e conduzindo-se com justica e nobreza. Ora, ¢ evidente que todos esses atributos
pertencem mais que a ninguém ao filésofo. E ele, por conseguinte, de todos os homens, o mais
caro aos deuses. E serd, presumivelmente, também o mais feliz. De sorte, que também neste
sentido, o filoésofo sera o mais feliz dos homens.(1179%24-33)

Podemos pensar a razao pela qual este argumento em favor da contemplagdo encerra o
cap.8 da EN-X. Ao longo de todo esse capitulo, Aristételes se depara ndo s6 com o
problema de saber exatamente se a eudaimonia ¢ uma contemplagdo ou uma atividade das
virtudes éticas, como também com a relagcdo entre as ambas formas de eudaimonia ¢ as suas
condig¢des respectivas de efetivagdo, ja que “ambas as formas de felicidade necessitam das
coisas fundamentais a vida (rwv avaykaiov)”(1178*26)

Em que medida a contempla¢do poderia ser pensada junto com aquela atividade das

7 Cf. EN 1139%27-28. Para Aristoteles, o intelecto (vovo) é a parte racional da alma cuja fungdo é o
pensamento (diaxvoia). Nesse caso, o pensamento pode ser pratico se apreende a verdade moral que resulta da
escolha deliberada e do desejo reto, ou seja, a verdade das agdes do dominio ético. E o pensamento pode ser
teorético se apreende e contempla a verdade através das defini¢des e demonstragdes no campo da matematica,
da geometria, etc.

6 EN 1139a26-31: “O pensamento relacionado ao estudo, e ndo a agdo ou a produgdo, tem seu bom ou mau
estado em ser falso ou verdadeiro, visto que a verdade ¢ a fungdo daquele que pensa. Mas a fun¢do daquilo
que pensa sobre a acao ¢ a verdade de acordo com o desejo reto.” A atividade do pensamento pratico ndo ¢
menos importante que a do pensamento tedrico, € nem inferior, porque ambas atividades, embora distintas por
natureza, sdo valorizadas por Aristoteles como atividades intrinsecamente valiosas e constitutivas da
felicidade humana.
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virtudes éticas, visto que ambas sdo discutidas conjuntamente e avaliadas segundo as
condi¢gdes praticas que Aristoteles nos forca a examinar? Ora, o Estagirita ja tinha
sublinhado, de um modo até bastante pragmatico, que a nossa natureza nao seria auto-
suficiente para os fins da contemplacao (1178b34), uma vez que o contemplativo também
necessita de bens externos para manter seu corpo. Ou seja, para manter a elevada atividade
do nous eram necessarios outros bens; ndo poderiamos negar estas condicdes, pois se
fizéssemos isso, a propria contemplacdo seria impossivel, mesmo que a consideremos a
atividade mais auto-suficiente. A dificuldade parecer ser esta, a saber, como conciliar tais
condi¢des com esta suposta auto-suficiéncia da contemplagao.

Esta dificuldade ¢ tdo considerdvel que, um pouco mais adiante no cap.9, ele recorre
imediatamente ao fato de que aqueles que ndo tiverem condi¢des adequadas de educagao
nem forem habituados e moldados pelas boas virtudes, ndao serdo capazes de assimilar as
razoes da atividade contemplativa. Nesse caso, seria dificil incorporar o ideal filosofico.
Mas, mesmo que sejam precarias as condigdes reais de efetivagdo, Aristoteles diz que ao
menos € possivel viver de acordo com as virtudes éticas. Porém, como fazé-lo, sabendo que
a argumentagao (o Aoyoo) e o ensino (77 otdakn) nao tém uma influéncia consideravel
sobre a maioria dos homens? A educa¢do através da assimilacdo de bons héabitos se impde

como uma solugao.

E preciso cultivar primeiro a alma de quem aprende (z77v oL axpoarov woynv), por meio de
habitos (roio gbeoi), tornando-o capaz de gostar ¢ de sentir aversdo da maneira correta,
analogamente ao modo com que se prepara a terra que deve nutrir a semente (1179b25-27)

Esta solucdo dada no cap.9 assinala uma condicao intrinseca a eudaimonia: a educagao
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na virtude. Aristoteles pressupde que o ouvinte seja “educado”, o pepaideumenos.”’ Nio &,
portanto, sem refletir sobre tais condigdes, € sem considerar esta dificuldade, que
Aristoteles expde seu argumento em favor da contemplagao. Ele mostra aos seus ouvintes
“educados” que tal ideal contemplativo € tao possivel e valido quanto qualquer outro ideal,
como o do ideal justo ou temperante. No fundo, como aspectos de uma mesma vida feliz,
sdo atividades igualmente escolhidas por si mesmas e realizadas com plena exceléncia.

De nenhum modo, o ideal contemplativo diminui a importancia da atividade das virtudes
éticas e, muito menos, as suas justificativas negam, contradizem ou se opdem aquelas
outras explicitadas logo no inicio da discussao (cap.6). Ao contrario, todas as justificativas
que Aristoteles fornece, seja para a contemplagdo, seja para a atividade das virtudes éticas,
se complementam e se afiguram como razoes igualmente validas.

Nesse sentido, ndo hd uma assercdo categorica de que a atividade contemplativa ¢ a
unica forma de eudaimonia perfeita. Nem se pode afirmar que as duas formas de
eudaimonia apresentadas por Aristoteles sejam irreconciliaveis, uma sendo superior a outra.
E evidente que sdo caracterizadas diferentemente como a vida politica e a vida filosofica,
cada uma perseguindo fins diversos, mas isso ndo nos permite deduzir que Aristoteles esteja
dizendo que a vida filosofica € a nica forma de felicidade. O filosofo atribui a atividade
das virtudes éticas um valor consideravel, mesmo que a chame de felicidade de uma
maneira secundaria (ocvrgpwo). Isso pode dar a impressao de que ela seja desvalorizada
em relacdo a contemplagdo, que por sua vez, seria superior e primeira em relagdo aquela.

No entanto, isso também ndo nega o fato de que ambas sejam as formas de felicidade tdo

7 Veremos com mais cuidado e aprofundamento essa questio no capitulo 4 da Terceira Parte, 4 lei educativa
e os bons habitos.
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possiveis quanto justificaveis do ponto de vista racional e, ainda, atividades cujas
exceléncias tornam-nas complementares uma com a outra. E Aristoteles justifica tanto uma
quanto outra, pois, como veremos, ele apresenta a contemplagdo como uma atividade
constituinte da eudaimonia, uma atividade tdo essencial quanto as outras atividades
consideradas virtuosas.”

Por isso, as reflexdes e os argumentos desenvolvidos nos cap.7-8 complementariam os
do cap.6. Se os cap.7-8 desenvolvem o argumento em favor da contemplacdo, nao o fazem
sem considerar também que esse ideal ¢ incluido na definicdo da eudaimonia como
“atividade conforme a virtude””. Ora, quando Aristoteles retoma a sua discussdo, ele
revalida novamente o argumento apresentado no cap.6, de sorte que temos uma
continuidade argumentativa que se torna razoavelmente convincente.

Portanto, tanto a atividade contemplativa quanto a atividade das virtudes éticas seriam
validas dentro da concepcdo de eudaimonia de Aristoteles na EN I-X. Nao seria possivel
vé-las como competindo entre si, pois tanto uma como a outra sdo perfeitamente
convincentes € razoaveis para os seus ouvintes. Essas também eram as opinides dos sabios
como Solon e Anaxagoras, mas, como Aristoteles observa: “contudo, embora essas
afirmagdes também tenham um certo poder convincente (7zzortv), a verdade em assuntos

praticos ¢ mais bem percebida pela observacdo dos fatos da vida, ja que estes sdo o fator

decisivo (7o kvpiov)”’(1179*18-20). Assim, se a argumentagdo através da razdo tem seus

® Discutiremos nos proximos capitulos a relagdo entre a atividade contemplativa e a atividade ético-politica
no contexto de uma vida excelente. Veja especialmente os capitulos 4s relagoes entre as virtudes e O contexto
politico da felicidade (Segunda Parte) e A contemplagdo no contexto da vida excelente (Terceira Parte).

" Desse modo, a contemplagio se complementaria numa atividade ética e politicamente virtuosa, sem que
uma se sobreponha a outra. Ambas estdo, por assim dizer, compreendidas e incluidas na defini¢do geral da
“atividade da alma conforme a virtude”.
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limites e nem todos escutam os argumentos, ja que obedecem mais a paixao, o caminho da
virtude ética ainda permanece uma condic¢do indispensavel e fundamental para a felicidade.

Mas, entdo, desdobra-se uma via que se pode trilhar: a senda da virtude, como mesmo
Aristoteles nos assevera, ¢ “rara”, “louvavel” e “bela”®. Por isso mesmo, ainda nos falta
elucidar melhor o que Aristoteles chama de “atividade da alma conforme a virtude”. Por
que ¢ necessaria uma vida virtuosa e quais sao as condi¢des para que ela seja concretizavel?
Falta-nos ainda percorrer um longo caminho para entender o que ¢ uma atividade virtuosa e
feliz, ja que, revela-nos o filosofo, a felicidade exige a atividade de uma vida completa.
(1101°17) Portanto, a pergunta que agora precisariamos responder é a seguinte: por que
razdo exatamente a felicidade depende do exercicio completo de todas as virtudes? A
medida que a alma humana se realiza na sua completude (de acordo com as virtudes), ela

serd mais capaz de alcancar uma vida feliz e completa?

8 EN1109a29: “...cmaviov kai exaivetov kai kaAoV’
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Segunda Parte

A felicidade e 0 bem-viver na polis

1. A concepg¢do da alma virtuosa

Nos capitulos anteriores, discutimos a nog¢ao de felicidade e vimos que ela se definia para
Aristoteles como atividade da alma de acordo com a virtude, atividade esta que integra as
virtudes éticas e intelectuais. Assim, no nosso horizonte de interpretacdo, configura-se uma
nog¢do de felicidade mais integradora. Nesse sentido, podemos dizer que hé na felicidade
aristotélica as idéias de integralidade e de holisticidade.

Ou seja, so seria possivel uma vida feliz, se o homem puder conduzi-la como um ser
integral e holistico, e ndo apenas como um ser contemplativo, ou mesmo como um ser
corajoso. Sob tal perspectiva, Aristoteles tende sempre a enfatizar a vida feliz como uma
atividade da alma virtuosa. Atividade que se da pela operagdo (gpyov) da propria alma no
seu sentido mais integral e pleno. Nao podemos, assim, desenvolver uma parte da nossa
alma (por ex., a parte teorética/contemplativa), considerando que a tUnica atividade
suficiente para nos assegurar a felicidade seria a contemplagdo. E, por conseguinte,
considera-la a felicidade por exceléncia, sendo as demais formas de atividade virtuosa
apenas “degraus” inferiores que nos levam a ela, como se fossem subordinadas e
secundarias.

Se aceitarmos tal leitura, correremos o risco de comprometer toda a ética aristotélica.

Ora, Aristoteles ndo cansa de insistir em que a felicidade ¢ uma atividade da alma
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considerada na sua totalidade'. O ser humano se torna feliz na medida em que a sua alma
age de acordo com a virtude, desenvolvendo-se numa atividade plenamente completa,
integrada e holistica. E uma atividade que envolve toda a alma, ja que esta ¢ um bem
superior na escala dos bens que compdem a felicidade.

Na conhecida divisdo dos bens entre os bens externos, os bens do corpo e os bens da
alma, Aristdteles torna explicita a sua doutrina: a felicidade reside nos bens da alma (EN
1098b15; b19) A divisdo dos bens ja era professada por Platdo nas Leis (743¢)>. O mestre
de Aristételes salientava que a alma era um bem elevado, em relacdo aos bens externos e ao
bem do corpo, um bem de supremo valor, de cuja importancia ndo deveriamos descuidar.
Para sermos felizes, precisariamos valorizar e cultivar a alma. Mas, Aristételes acrescenta

um dado novo: a felicidade depende ndo s6 da alma, mas, da sua atividade, da sua energeia.

Ora, os bens tém sido divididos em trés classes, e alguns foram descritos como externos, outros
como relativos a alma ou ao corpo. Consideramos como mais propriamente e verdadeiramente
bens os que se relacionam com a alma, e como tais classificamos as agdes e atividades da
alma...E também correto identificar o fim com certas a¢des e atividades, pois desse modo ele vem
incluir-se entre os bens da alma, ¢ ndo entre os bens externos.(EN 1098b13-20)°

Ou seja, ¢ preciso que a alma exer¢a e desempenhe a sua atividade, efetivando-se e
atualizando-se de modo completo. A atividade da alma virtuosa ¢ essencial para qualquer

cidadao da polis no contexto da boa vida. Assim, o politico, como todo aquele que estuda a

' Cf. EN 1102°18.

* Veja Leis 743¢ (Platio, Tutte le opere, V, trad.ital. Roma, Newton & Compton editori, 2005, pp. 251): “Entre
todas as coisas sdo trés em torno das quais se concentram as atengdes dos homens, o cuidado da riqueza ocupa
o ultimo e terceito lugar, se ¢ corretamente estabelecido, o cuidado do corpo a posi¢do intermédia e o cuidado
da alma (7o wuyno) o primeiro lugar...” O Estagirita aceita essa divisdo conhecida por Platio e pelo publico
em geral de filosofia, mas reformula a sua propria definicdo de bem orientada por sua filosofia pratica; cf. Pol
1323%22-27, sobre a divisdo dos bens.

3 Cf. EE 1218b32-38: “Todos os bens sio exteriores ou dentro da alma, e os bens da alma sdo os mais
escolhidos, segundo a distingdo estabelecida também nos tratados exotéricos. Com efeito, o saber, a virtude, o
prazer se encontram na alma, sendo uma parte ou a sua totalidade pensados por todos os homens como um
fim.”
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ética, deve se preocupar em definir a alma, com o propdsito de educa-la para a virtude. (EN
1102%24).

Com efeito, a alma humana ¢ uma totalidade num processo continuo de atualizacao,
cujas partes relacionam-se entre si cooperando e contribuindo uma com a outra na
realizagdo da felicidade. Embora tenha nela as partes irracional e racional, ela ¢ um ser total
atualizando-se em dire¢do a superacdo do conflito psiquico, & integracdo de suas partes
distintas, a uma espécie de atividade harmodnica. Aristoteles nos explica que na alma
considerada como um todo existem duas partes: a parte privada de razdo/irracional
(adoyov), e a parte racional/que tem razdo (loyoveyov)*. Na parte irracional,
encontramos aquela faculdade “vegetativa” (fpsrrixov), responsavel pela nutricdo e pelo
crescimento, que ndo participa da parte racional, e nem ¢é, por natureza, uma parte da

virtude propriamente humana.

A alma tem uma parte racional (Loyov gyov), e outra parte privada de razdo (aloyov). Que clas
sejam distintas como as partes do corpo ou de qualquer coisa divisivel, ou distintas por defini¢do,
mas inseparaveis por natureza, como o concavo e o convexo na circunferéncia de um circulo, ndo
interessa a questdo com que nos ocupamos de momento. Do elemento irracional, uma subdivisao
parece comum e ser de natureza vegetativa. Refiro-me a que ¢ causa da nutrigdo e do
crescimento...ora, a exceléncia desta parte parece ser comum a todas as espécies, € nao
especificamente humana...deixemos de lado a parte nutritiva, uma vez que, por natureza, ela ndo
participa da exceléncia humana (avlpwrixkeo apetno auoipov mepvkev).(EN 1102%29-
1102b13)

E que a parte nutritiva nem sera relevante para a atividade humana virtuosa. Se o homem
sO vive as agOes virtuosas e viciosas em atividade consciente, aquela parte ndo terd uma
importancia significativa para a sua atividade racional, ja que ela funciona mais durante o

sono, num estado passivo da alma.

* Cf. EN 1102%29; 114171, 1145%3.
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Mas, ainda na parte irracional, encontramos também a faculdade “apetitiva”
(emBountikov) e, de um modo geral, aquela faculdade “desiderativa”(opexrixov), que
inclui a primeira. A parte desiderativa, a orexis que engloba as partes do querer
(Bovleoio)’, do temperamento (Hvuoo)’ e do desejo (emBuuie)’, é facilmente persuadida
a seguir a parte racional, o Jogos®. Ou seja, é naturalmente suscetivel aos ditames da razdo.

Tende a cooperar com o /ogos, no processo de desenvolvimento harmonioso da alma.

Parece haver na alma ainda outro elemento irracional, mas que, em certo sentido, participa da
razdo...Por conseguinte, o elemento irracional também parece ser duplo. Com efeito, a parte
vegetativa ndo tem nenhuma participa¢do na razdo, mas, a parte apetitiva e, em geral, a parte
desiderativa participa dele em certo sentido, na medida em que o escuta (karnxoov) e lhe

obedece (metBapsixov) (1102b29-32).

Ou seja, na medida em que participam da razdo e obedecem as suas ordens, elas podem
ser vistas como “racionais”. O fildsofo utiliza a imagem dos filhos que escutam o pai
(1103?3). Desse modo, ha um processo de inter-relagdo reciproca entre as partes da alma,
esta considerada como uma totalidade em agdo, cujo movimento envolve os elementos
irracionais e racionais do ser humano, resultando na propria atividade virtuosa da alma.

Por isso, Aristoteles afirma que enquanto “no homem continente, o elemento irracional
obedece a razdo, no temperante (cw@gpovoo) e no corajoso (avipesiov) ele ¢ mais docil

sonkowtspov), pois concorda em tudo com a razdo (mavra ouOPOVELI T, -
b

> Rackham traduz boulesis por “wish”(vontade ou querer). Refere-se ao desejo racional, que é capaz de se
adequar a parte racional.

6 Aristoteles chama essa parte por thumos, palavra que, em grego, pode significar paixdo, espirito, coracio,
ira, valor. No contexto, o filésofo o utiliza para denominar a parte ardente e impetuosa do temperamento, do
impeto, da colera. Podemos concordar com Irwin (1999;323) que traduz por spirit, e esclarece que € “um
desejo ndo-racional pelos objetos que parecem bons, ndo meramente prazerosos” e se produz por causa dos
sentimentos enérgicos do agente. Encontram-se outras tradugdes como “ardeur”(ardor) de Bodéus (2004;372)
ou “anger” (colera) de Ross (1995;1815). Trata-se de um sentimento vigoroso e irracional que obedece mais
facilmente a razdo do que o mero desejo da epithymia.

7 E um desejo ndo-racional por um objeto prazeroso, como os desejos movidos pelas necessidades biologicas.

e} logos ¢ a parte propriamente racional da alma humana, da razdo que faz com que os seres humanos,
enquanto seres de razao, tenham consciéncia do bem, e ndo meramente do prazer. (IRWIN, 1999, p.346).Cf.
Pol 1253a7-18.
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Aoyw,)’. Pressupde-se o principio de harmonia, ja que o elemento irracional fala com a
mesma voz da razdo. Os sentidos de sintonia, concordancia e harmonia estao sugeridos no
verbo homophonei, refor¢ando a no¢ao de uma totalidade harménica em processo. Processo
este que se manifesta, ora de modo desarmodnico no incontinente, ora de modo harmonico
no continente. Mas, no corajoso € no temperante, ou seja, nas almas virtuosas dispostas a
agir conforme a razdo, a harmonia almejada se concretiza de modo mais constante e
estavel. E esta idéia fundamental que Aristoteles persegue: mais do que salientar uma visdo
dualista e antagdnica entre ambas partes distintas, ele propde uma visdo integradora e
harmoniosa da alma, sem deixar de perceber que no processo de harmonizagdo da alma
ocorrem conflitos e desarmonias.

Assim, temos um quadro psicoldgico importante, onde se visualizam as partes da alma e
as suas funcdes correspondentes. Cada parte tem a sua fungdo especifica no todo. Para que
haja uma acdo virtuosa completa, ¢ necessario o funcionamento completo das atividades de
cada parte da alma. Embora a parte vegetativa seja importante, ela ndo contribui
diretamente para nenhuma agdo virtuosa racional, ja& que ela se relaciona a funcdo
estritamente bioldgica de nossa alma. Isso ndo impede que ela seja, em certa medida,
importante para o funcionamento do corpo e da alma humana. Mas justamente porque
pertence também aos animais e as plantas, e ndo somente ao homem, ela ndo desempenha
um papel determinante para a felicidade humana. Ou seja, ela ndo € parte constitutiva da
esséncia humana, pois, ndo nos distingue enquanto “ser pratico-racional”.'’

Entdo, nesse caso, 0 que constitui propriamente a esséncia do homem? E preciso

compreendé-la para que possamos compreender também a felicidade humana. Nao ¢ dificil

? EN 1102b28-29.
0 Cf. EE 1219b26-1220%13.
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compreender que a esséncia do homem ¢ a sua alma enquanto atividade virtuosa. Basta que
tenhamos em mente uma pessoa que age equilibradamente nos prazeres e nos sentimentos,
sem estar numa atitude de excesso ou de deficiéncia em relagdo a eles. Uma pessoa que age
adequadamente, conhecendo as razdes e as circunstancias apropriadas, € assim mantém-se
numa disposi¢do moderada em relagdo aos seus desejos e as suas emogdes. E, em tal
atitude, que ¢ capaz de responder apropriadamente a cada caso particular de sua agdo com
plena efetividade. Estamos, assim, proximos da idéia fundamental do virtuoso aristotélico.

Com efeito, o ser humano que age virtuosamente, dispde-se de maneira excelente naquilo
que realiza a sua esséncia humana. Para atualizar a esséncia especificamente humana, serdo
necessarios 0 bom desempenho e a compreensdo racional inerente a acdo. Ou seja, o
individuo agira bem e compreendera a verdadeira razio de suas acdes. E razoavel dizer com
Aristoteles que a esséncia do homem consiste na sua atividade racional excelente (1098*14-
16). Nesse aspecto, o homem s6 ¢ homem verdadeiramente se agir conforme a sua parte
racional, integrando os seus desejos, sentimentos e acdes, numa ordem harmonica
modelada pela razdo. Assim, quando ele realiza bem a sua tarefa (ergon), que consiste
numa “atividade da alma” (yvyno gvepysiav) e, precisamente, nas agdes realizadas com a
razao (uera Aoyov), ele se torna “um ser feliz”, integrado e completo.

Ora, ao dizer que a funcdo do homem bom (orovdaiov avdpoo) é realizar bem as
acoes, Aristoteles diz simplesmente que sua funcdo residira na realizagdo completa, na
completude. Isto €, se 0 homem completa (apoteleitai) uma obra e pratica bem (gv ) as suas

- . - . . ~ 11 . ,
acdes, isso ndo significa uma mera execu¢do. O homem ainda tera de fazer com que as

""Em 1106b8-10, Aristoteles afirma que, se todo conhecimento realiza bem (sv smizeAer) a sua obra
(epyov), visando a sua mediania (7zpoo o usoov flgpovoa), a virtude também visard a mediania, e sera
mais precisa do que a toda arte em geral, toda fechne. A felicidade ¢ uma obra a ser realizada através da
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acoes (mpaleio) sejam acompanhadas pelo logos. Assim, agir excelente e racionalmente
torna-se o proprio fundamento da felicidade humana.

Essa nocdo de completude nas agdes excelentes significa, em ultima instancia, a forma
propria da atividade humana, quando esta se completa e se perfaz de modo pleno na
dimensao racional. Guiado pela razao (meta logou), o homem realiza-se a si mesmo. Nesse
processo de realizagdo, ele pde as virtudes em ato, atualizando-as na sua vida.

Dentre elas, especialmente, as virtudes éticas sdo importantes na medida em que
possibilitam ao homem agir numa disposi¢ao mediana em relagdo as suas agdes € aos seus
sentimentos (Cf.1106b16-28). Desse modo, enquanto o homem pratica a virtude ética, ele
se mantém numa disposicao (&£io) por meio da qual se comporta de modo apropriado e
correto. Comportar-se bem (gv) ou mal (kaxwo) depende da maneira como o homem se
dispde nos seus sentimentos (zafr)e nas suas agdes (mpadero). Mantemo-nos
(eyouev) bem ou mal na medida em que nos dispomos violentamente (c@odpwo) ou
fracamente (a@veyuevwo) nas agdes e nos sentimentos. Se, porventura, mantemo-nos numa
atitude de exagerada colera, e a situagdo ndo pede esse tipo de acdo e de sentimento, ndo
estamos agindo virtuosamente, porque estamos excedendo e ultrapassando a mediedade.
Mas, os homens s3o virtuosos e felizes na medida em que se dispdem a agir de modo
moderado. '

Sendo assim, o homem que realizar as virtudes éticas, manter-se-4 em harmonia com os

seus sentimentos, seus desejos e suas acdes. Nao sO agird, como sentird as suas emogdes de

virtude, que alcan¢a a mediania justa e correta. Essa mediania ou meio-termo ¢ aquilo que todo grego
apreciava na arte, na vida e na filosofia.

"2 Em relagdo a chamada “doutrina da mediedade ou do meio-termo”, seria estranho que alguém pensasse que
exista uma mesma agdo mediana e apropriada para todas as pessoas. De fato, segundo Aristoteles, ndo ¢
possivel que haja um mesmo meio-termo para todos. E, até para um individuo que confronta varias situagdes
diferentes, ndo existe um meio-termo igual. O termo de Aristoteles é meson e se aplica “relativamente a n6s”
(mpoo nuao), de acordo com o contexto especifico em que nos situamos. CEL.EN 11, 6, 1106*32-1106b9.
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modo equilibrado em cada circunstancia particular. Ora, como se trata de um processo de
habituacdo através do qual ele vai modelando o seu carater, a sua alma se tornara, por assim
dizer, flexivel e capaz de agir nas circunstancias. A alma virtuosa adquirird esse aspecto
holistico e harmonico a partir de uma atividade constante e permanente, em que 0s
elementos irracionais vio se harmonizando com a atividade da razdo."

Contudo, nao hd uma domina¢do de uma parte racional sobre a outra irracional. Tal
dominagdo resultaria num desequilibrio, numa desarmonia no que diz respeito a justa
propor¢do e a beleza ética de nossas agdes. Ao contrario, uma profunda harmonia deve
surgir naturalmente, visto que, por natureza, o ser humano tende a ser racional e excelente.
Trata-se de um processo simultaneamente natural e social, em que cada virtude ¢
socialmente adquirida por meio das proprias praticas virtuosas; cada virtude atualiza com
exceléncia a fungdo do homem. A alma humana se encaminharé para a completude, a partir
do momento em que compreende que cada virtude realiza a sua fungdo."*

Sendo a felicidade uma atividade da alma de acordo com a virtude, ¢ evidente que a alma

deve agir de acordo com cada virtude. Mas, o que significa agir de acordo com cada

" Ocorrendo a harmonia entre a parte racional e a parte irracional da alma, as virtudes éticas e as virtudes
intelectuais poderdo se coordenar e realizar a completude humana. A harmonia se realiza no prudente, pois
este articulard as virtudes éticas com a reta razio (orthos logos), e ainda assim, vera a completude de toda
pratica virtuosa. Uma boa discussdo dessa questdo se encontra em Sarah Broadie (1991), pp.61-78.

' Nio ha motivo para supor uma diferenga intransponivel entre a Ethica Eudemia e a Ethica Nicomachea, no
que diz respeito ao argumento da fungdo do homem. Na FE 1219%35-39, diz-se que “como ¢é Unica ¢ mesma a
fungdo da alma e da virtude, a fung@o da virtude sera uma vida virtuosa. Isso €, entdo, o bem completo, que
era precisamente a felicidade”. Em seguida, a felicidade ¢ definida como atividade da alma boa, sendo uma
atividade de uma vida completa segundo a virtude completa. Na EN 1098%8-9, diz-se que a fungdo do homem
¢ a atividade da alma segundo a razdo, sendo que a fun¢do de um homem ¢ a mesma de um virtuoso
(omovdaiov). A diferenca ndo é tdo enorme a ponto de gerar uma diferenga conceitual. Ainda em EN
1098"13-20, Aristoteles diz que ¢ uma certa vida, ({wn nive)que ¢ a atividade da alma
(woynv evepysiav) e as agdes dela acompanhadas pela razdo. Isto ¢, a vida de um homem virtuoso
(omovdaiov avdpoo). Trata-se da mesma idéia essencial, porém expressa de modo distinto. Considerando o
vocabulario aristotélico (ergon, psyche, energeia, spoudaios, dzoe, arete), podemos dizer que na EE, sendo a
felicidade uma vida virtuosa ({wn orovdaia) e a atividade da alma boa (wuvyno ayabno evepyeia), ela
serd a atividade de uma vida completa de acordo com a virtude completa. E na EN, ela € a atividade da alma
de acordo com a virtude, e se houver mais virtudes, de acordo com a virtude excelente e mais completa, e
ainda numa vida completa. No fundo, ambas éticas afirmam que a felicidade ¢ a atividade da alma virtuosa.
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virtude? E evidente que numa situagdo de perigo iminente, a alma agira de acordo com uma
determinada virtude, a saber, a virtude da coragem. Em vista disso, Aristdteles se preocupa
até em dizer que o corajoso deverd agir visando a “nobilidade”, ou seja, o fim nobre-belo-
bom. Isso justifica-se pelo fato de que hd um valor intrinseco em qualquer ag¢do virtuosa,
cuja exceléncia reside na propria incondicionalidade do valor moral. O filésofo aprecia e
julga que esse ¢ o verdadeiro fim de nossas acdes éticas. De fato, todas as nossas agdes
serdo éticas sob a condi¢do de manifestarem a sua nobilidade, ou seja, na medida em que se
tornem fins intrinsecos, escolhidos por si mesmos, € ndo com vistas a outros fins. Por
exemplo, o verdadeiro corajoso age em func¢do da nobilidade, e ndo de uma recompensa em
dinheiro. Ele age e compreende racionalmente que a sua acdo € corajosa por si mesma. A
sua acdo se mostra incondicional, digna de ser escolhida por uma justificativa intrinseca.
Portanto, ele ndo ¢ for¢ado a ser corajoso. Ele sabe por que realiza tal acdo e ndo outra.

Da mesma forma, o temperante agird com a virtude da temperanca em relagcdo aos
prazeres e as dores de modo intrinsecamente apropriado. Agir de acordo com a virtude ndo
significa outra coisa sendo agir conforme a nobilidade. Através de tal acdo, o homem se
desenvolve e amadurece, em cada momento, em cada situacdo de sua vida. A cada
circunstancia, sera conveniente o uso de uma virtude. Portanto, sua felicidade sera
constituida pela presenca das virtudes, porque cada uma lhe auxilia em cada caso

particular.

> H4 um belo livro de Nancy Sherman, The Facbric of Character (1989), que propde um modelo de
desenvolvimento humano que subjaz ao processo de habituacdo e de formagdo do carater. Esse modelo leva
em conta a relagdo completa e harmonica entre a parte irracional e a parte racional do homem. Assim, mesmo
que uma crianga tome as razdes do adulto a partir de uma relagdo exterior a cla, ela ira internalizar as crengas
e as razoes do adulto maduro, e a sua propria razdo ird modelar o seu desejo. Trata-se ndo de uma educacdo
“dura” e “coercitiva”, mas, de um processo de maturagdo lenta e harmdnica. Na medida em que ela se torna
educavel e capaz de se desenvolver gragas a educacao, ela podera passar de um estagio a outro, adquirindo a
capacidade racional. Todas as virtudes sdo essenciais no processo de confrontacdo com o mundo (p.166), ja
que existem diferentes situagdes que exigem diferentes virtudes. Aprendendo as diversas matérias e,
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A virtude ¢ a disposicdo pela qual o homem pode se tornar bom (agathos). Ele so se
torna eticamente bom e um ser humano completo, porque a virtude lhe permite realizar de
modo excelente a sua fungdo humana (EN 1106a22-24)'®. Nao podemos desvalorizar as
virtudes éticas, concebendo-as num grau derivativo e secundario. Segundo essa leitura, a
vida ética seria menos valiosa em relacdo a vida intelectual. Elas poderiam ser combinadas
na vida de um mesmo individuo, que tanto viveria uma vida ética como uma vida
intelectual. Nesse caso, a “vida mista”, composta pelas atividades ética e intelectual, teria
num nivel primeiro e mais elevado, a vida intelectual, e num segundo nivel, a vida ética.
Ambas vidas seriam “felizes”, mas a vida intelectual participaria da felicidade no sentido
mais essencial, enquanto a vida ética participaria num grau menor e secundario.

Essa leitura parece ser tdo “platonizante” como a leitura exclusivista, ja& que a énfase
recai na forma ideal de felicidade: a vida intelectual. Ambas leituras sugerem uma escala
hierarquica da nog¢do de felicidade. De um lado, a leitura platonizante enfatiza a idéia de
uma felicidade calcada numa vida mista, em que a vida intelectual predomina sobre a vida
ética. Em outra perspectiva, a leitura exclusivista sustenta o principio de que ha duas vidas
distintas, e ndo suscetiveis de serem combinadas: a vida ética e a vida intelectual. Esta
ultima seria a vida mais feliz, e o individuo teria de escolhé-la como seu fim supremo. Seria
seu fim exclusivo e dominante. Em contrapartida, quem vivesse a vida ética, seria feliz num
grau menor e secundario.

De qualquer forma, ambas leituras sustentam a prioridade da contemplacdo como um fim

supremo na constituicdo da alma humana, de sua felicidade e de sua atividade virtuosa. E

sobretudo, artes liberais como a musica, que induzem a agdo virtuosa, o individuo podera viver uma vida de
prazer e de felicidade. Cf.Pol 1337b5-1338%13.

1 A frase grega “n 7oL avipwrov apetn ein av n e€io ap’ no ayaboo avlpwroo yiverair’, literalmente
quer dizer “a virtude do homem seria a disposicdo a partir da qual o homem se torna bom”;
“a@d’no v 10 savTov gpyov amodwoer”, significa “a partir da qual lhe permitira a funcdo”.(1106%22-24)
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como se pensassemos que a ética aristotélica fosse fundada no puro platonismo. Todas as
acoes humanas seriam realizadas com vistas a theoria. A felicidade humana
hierarquicamente se dividiria em dois aspectos, podendo ser combinados ou ndo, sendo que
um aspecto seria melhor, mais perfeito e valioso, e outro, menos perfeito e significativo.
Talvez fosse um pouco estranho que Aristoteles sustentasse essa escala de valoragdo, de tal
modo que a vida ética seria significativa apenas na condicdo de servir e promover a vida
intelectual, ensejando o uso de uma virtude estritamente teorética.

Sabemos que minimizar a vida ética e privilegiar a vida teorética, acarretaria uma
incompreensdo da propria totalidade do ser humano, do seu ser enquanto agente virtuoso
que se engaja e se dispde apropriadamente em cada momento pratico de sua existéncia. E
nesse sentido que procuramos uma interpretagdo mais holistica da alma e da sua felicidade.
Quanto mais a alma realiza as suas virtudes, mais serd propensa a uma vida feliz e
completa. Justamente porque as virtudes realizam o homem, no sentido da completude
harmoniosa da alma, da integra¢do das suas agdes e de seus desejos, do desenvolvimento
holistico de seu ser."’

Ora, especialmente sem a virtude, o homem ndo agird corretamente, o que significa, para
Aristoteles, que ele ndo terd uma conduta acertada em relagdo aos sentimentos e as agdes. A
virtude, de um modo em geral, ¢ uma disposi¢ao de carater, um estado, uma hexis, que nos
permite a escolha racional (proairesis) no que diz respeito & mediedade (ueocorno) das

acoes e dos sentimentos. Hexis literalmente quer dizer “estar possuindo, possessao”, cuja

""Em Reason and Human Good in Aristotle, Cooper (1986, 152) sugere que Ollé-Laprune e Gauthier
sustentam essa concepgdo de vida mista composta pela atividade contemplativa e pela atividade moral. Sendo
secundaria, a atividade das virtudes éticas participaria da esséncia da felicidade num grau menor, enquanto a
atividade do pensamento puro ou do espirito seria, por esséncia, a propria felicidade. Por outro lado, os
exclusivistas como Kraut, Aristotle on the Human Good, pp.21, e Kenny Aristotle on the Perfect Life, pp.88-
89, sustentam que ha duas vidas distintas, situadas em niveis distintos, e até incompativeis entre si. Ambos
tipos de interpretagdo podem ser criticados, levando em conta a concepgao holistica da felicidade que aqui
proponho.
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origem provém do verbo grego echo, que significa ter, manter, etc. Pode-se entender hexis
como um tipo de estado de carater do individuo que “é disposto a fazer F porque inclui a
tendéncia a fazer F nas ocasides corretas, j4 que o estado foi formado pelas atividades
repetitivas, isto ¢, pela habituacdo na pratica regular de acdes F”’(IRWIN, 1999, p.349). Nao
se trata de um habito adquirido mecanicamente, mas de uma disposicao cultivada por um
processo pratico resultando numa certa tendéncia de acdo sempre quando ocorrem
determinadas circunstancias.

Aristoteles diz que ¢ uma disposi¢do proairética, ou seja, de escolha, de selecdo, de
decisdo. A virtude, como disposicao de escolha cultivada pelo processo pratico-educativo,
tende a escolher racionalmente, ja que toda escolha vem acompanhada pela razdo e pelo
pensamento (1112%16). As virtudes sdo escolhas (7mpoaipsosio) ou nao sem escolhas
(ovx avev arnpoaipetwo). Em Ultima instancia, elas mesmas sdo escolhas racionais.
Impregnadas de razdo, elas permitem uma certa disposi¢do pratica e racional na conduta
ética (1106*3). O fato ¢ que elas escolhem a mediedade, o meio-termo, a mesotes,
relativamente as nossas acdes que tanto podem ser excessivas como deficientes. A sua
tarefa ¢ nos dispor numa certa atitude moderada e conveniente a cada circunstancia.

Como precisamos sempre agir de modo conveniente e correto em cada situagdo, sera
fundamental a disposicdo pratica que determina a medida correta de nossas agdes. Através
da confrontacdo com o mundo pratico, Aristoteles se preocupa em fornecer uma espécie de
diagnostico capaz de abarcar o sentido das escolhas humanas. Com o desenvolvimento de
suas capacidades cognitivas, € possivel ao homem modelar o seu carater, as suas agdes em

toda situagdo particular. Como diz Aristoteles:

(...) Em relagdo aos sentimentos se diz que somos movidos, mas com respeito as virtudes e aos
vicios ndo se diz que somos movidos, € sim que nos dispomos de um certo modo
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(SiakxsioOar zwo) (EN 1106*4-7)"
Por isso, ele refor¢a a importancia da virtude. E ela que nos permite dispor de um certo

modo, determinando a mediania entre os dois vicios, o excesso ¢ a deficiéncia.

A virtude (apern) é, pois, uma disposi¢ao de escolha (eéio mpoaiperixkn) que consiste numa
mediedade, relativamente a nods (gv usocornri ovoa 1, npoo nuao), que ¢ definida por
referéncia a razdo (wpiouevn, Aoyw,), isto ¢, a razdo com referéncia a qual o prudente definiria
(¢poviuoo opiceisv). E uma mediedade entre dois vicios, o do excesso e o da
deficiéncia.(1107°1-2)"

Podemos agir na mediedade e mnos dispormos de wuma certa maneira
(oraxeiobai rwo) gragas a virtude que “acerta o meio termo”(CTOyXCTIKT TOL UECOV)
nesse dificil e delicado equilibrio. Por isso, gracas a uma disposi¢ao de escolha racional
(1o mpoaipetixn) que nos leva a mediedade, a agdo correta, e a felicidade, podemos agir

de modo ético e racional.*’

" Em relagdo as situagdes particulares e dificeis, em que se admitem as possibilidades de erro e de acerto,
Aristoteles sublinha que a virtude sera louvavel, pelo fato de atingir o meio-termo.Cf.1109b13-27.

¥ Leio essa definigdo de virtude, tomando a tradugdo de Irwin. Ele toma a expressio horismenei logoi e
traduz por “definida por referéncia a razao”(1999, 25). Bodéiis discorda de tal expressdo, tomando horismene
logoi. Assim, a sua tradugdo ¢ bem diferente: “...a virtude ¢ um estado de decisdo que consiste numa
mediedade fixada relativamente a nés. E a sua defini¢do formal e é assim que definiria o homem sagaz.”
Ambas traducdes sao possiveis dados os manuscritos existentes, mas, prefiro a de Irwin, porque a de Bodéiis
descaracteriza o papel da razdo na determinacdo da mediedade.(2004, 116)

0 Cf. EN 1107°8; 110920-24.
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2. As virtudes

Nao ¢ casual que Aristoteles, apds a sua discussdo sobre a divisdo da alma, tenha
justamente sublinhado a importancia das virtudes na modelagdo da alma. Por que ele
discutiria a divisdo da alma, e em seguida, estabeleceria que a mesma distingdo das partes
da alma equivale a distingdo entre as virtudes éticas e intelectuais, antes de prosseguir no
estudo das virtudes (livros II-VI)? E, ainda, conceberia que da mesma forma que as partes
da alma podem se harmonizar, as virtudes éticas e intelectuais podem se harmonizar na
figura do virtuoso, e sobretudo, na sua conduta ética?

A relagdo complementar e reciproca s6 se torna possivel porque, em EN 11, 2, 1103b33-
36, Aristoteles postula que ha uma reta razdo (opBooc Aoyoo)que orienta a agdo
(mparrerv), que a conduz de uma certa maneira em relagdo as outras virtudes
(rwo gyetl mpoo taoc allao apetao). A reta razdo € o proprio ponto de articulagio entre
as virtudes no campo da praxis humana. Quem age com a reta razao, articula racionalmente
de modo pratico e correto as suas agdes. Se um homem temperante age de acordo com a
reta razao, ele desejard as coisas corretas, na maneira correta, no momento correto, tal como
o logos ordena (Cf. 1119%21; 1119b15-18). A parte apetitiva de sua alma se harmoniza com
a razdo (70 emBOLUETIKOV OCVUPOVELY T, Loy®,). O mesmo ocorre no corajoso, quando

este suporta os perigos com vistas a nobilidade, e tal como a razdo lhe prescreve (Cf.

1115b13; 1115b20). Por isso, Aristoteles diz em EN 111 5:

Quanto as virtudes em geral, esbocamos uma defini¢ao do seu género, mostrando que sdo meios,
e também que sdo disposi¢des de carater; e, além disso, que certas agdes produzem-nas, ¢ elas
nos causam a praticar as mesmas acoes de acordo com as prdprias virtudes, tal como a reta razao
prescreve (1114b26-29)
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Ora, essa articulacdo adquire um sentido muito preciso, porque a razdo humana pratica (a
reta razdo) ordena racionalmente (zarrer) o que se deve fazer e o que se deve evitar em
determinada situagdo. Por exemplo, se o sujeito age de acordo com a temperanga, ele o fara
de modo efetivo com o auxilio da reta razdo. Noutras palavras, ele agira conforme a uma
virtude ética guiada e orientada pela virtude da prudéncia (@goovnoio). Portanto, Aristoteles
ja explicita no livro II, para depois, confirmar no livro VI (Cf. 1138b18-36) que a prudéncia
determina conjuntamente com as outras virtudes (e ndo separadamente) a mediedade de

nossas acdes com vistas a realizacao da felicidade.

Em todas as disposi¢des de carater (gv maoaio yap taio gipnusvailo e£€0t) que mencionamos,
assim como em todos os demais assuntos, ha uma meta a que visa o homem dotado de razio
(rov Aoyov gywv), ora intensificando, ora relaxando a sua atividade, e ha um padrdo que
determina os estados medianos que dizemos serem os meio-termos entre o excesso ¢ a falta, e
que estdo em consonancia com a reta razao (kara rov opBov Aoyov) (1138b21-25).

Se admitimos a articulag@o entre a virtude da prudéncia (reta razdo) e as outras virtudes
(disposicdes de carater), podemos admitir também a articulagdo entre a parte que se refere
a0 nosso carater e a parte que se refere ao nosso pensamento. Ou seja, o individuo podera
associar uma parte irracional suscetivel de se orientar pela parte racional com aquela parte
propriamente racional, respectivamente, a virtude de carater com a virtude da prudéncia que
orienta toda a agdo correta.

De fato, Aristoteles sugeriu uma pequena enumeracdo das virtudes importantes no
contexto da divisdo da alma, quando no final de I.13, ele menciona as virtudes da
liberalidade e da temperanca. Estas sdo compreendidas como virtudes éticas, porque se
referem ao cardter do homem (768ovo), e as virtudes intelectuais/dianoéticas sdo aquelas

virtudes da parte intelectiva do homem, tais como a sabedoria, a inteligéncia e a prudéncia.
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Essa primeira enumeragdo ja revela que Aristoteles deixa bem explicita a sua concepcao
ética: ndo € possivel sermos felizes sem a presenca das virtudes éticas e dianoéticas.

E evidente que o homem deve exercer ambas espécies de virtude, tanto as que estio
conectadas a sua disposi¢cdo de carater como aquelas que sdo associadas a sua atividade
pensante. No fundo, todas devem ser atualizadas a fim de que o homem possa se tornar um
ser completo. Como devemos, entdo, compreender a relagdo entre as virtudes, uma vez que
Aristoteles ja nos indicou a importancia delas para a defini¢do da felicidade? Em primeiro

lugar, lembremos que:

0 bem humano (avzpwzivov ayaBov) torna-se uma atividade da alma de acordo com a virtude,
e se ha mais virtudes, de acordo com a melhor e mais completa. (1098%17-19)

Assim, todas as virtudes estdo integradas num processo de atividade, de energeia. Nao
nos caberia escolher uma virtude tal como a virtude da sabedoria e agir estritamente de
acordo com ela. Ou ainda, escolher a virtude da prudéncia, e ignorar a virtude da sabedoria.
Tanto num ultimo caso como no primeiro, incorreriamos numa atitude unilateral e parcial.
A identificacdo parcial do homem com um aspecto de sua alma criaria uma desarmonia,
uma incompletude.

O que Aristoteles simplesmente diz ¢ que “se hd mais virtudes”, o homem agird segundo
a virtude “melhor e a mais completa”(1098*19). Tal virtude manifestaria nela a exceléncia e
a completude de todas as outras virtudes. Ou seja, pelo fato de ser a melhor e mais
completa, ela é capaz de englobar as demais virtudes. Hd uma relagdo de
complementaridade e de integracdo, e ndo de dominag@o ou de mera participagao.

A virtude mais completa postulada em EN I, 7 — no final do argumento da funcao do

homem — ndo excluiria a atividade das outras virtudes. Ela ndo seria mais aquela em relagao
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a qual todas as outras virtudes seriam escolhidas (leitura intelectualista-exclusivista). Como
também ndo seria considerada a virtude mais perfeita em fun¢do da qual as outras seriam
meras formas imperfeitas que dela participariam num nivel inferior (leitura intelectualista
de viés platonico). Em suma, 1) a virtude melhor e mais completa ndo ¢ hierarquicamente
exclusiva e dominante em relagdo as outras. E, também, 2) ndo ¢ uma forma platonica mais
perfeita da qual as outras seriam formas participantes.

Ambas leituras implicam na desconsideracdo de algumas caracteristicas que o proprio
filésofo declarou em varias passagens da Ethica Nicomachea: em primeiro lugar, a idéia do
valor intrinseco e incondicional da nobilidade excelente (kaAdov) atribuido por Aristételes a
cada virtude (1097b3; 1115b22); em segundo lugar, a relacdo essencial e intrinseca de cada
virtude com a outra (1145%1); e, em terceiro lugar, todas as virtudes estdo conectadas de
modo holistico, isto ¢, de modo complementar e cooperativo, na realizagdo da fungao
humana e da felicidade humana.(1144%5-10).

Agir segundo a virtude mais completa nao significa escolher uma virtude mais perfeita,
como alguns comentadores (Kraut e Kenny) sugerem. Como se o homem, diante de duas
possibilidades de felicidade - a vida contemplativa e a vida politica — ndo pudesse sendo
optar por uma delas. Ora, nesse tipo de leitura, como a vida contemplativa ¢ aquela que se
realiza segundo a virtude da sabedoria — e esta € a virtude perfeita — o homem, nesse caso,
escolhera a vida de um sabio filosofo. Logo, somente através dessa escolha parcial, torna-
se-4 um homem mais feliz e perfeito.

Contudo, podemos compreender a frase “se ha mais virtudes, segundo a virtude melhor e

mais completa”(kara tnv apiotnv kai teAciotarnyv), considerando a virtude da
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justica®'. Porque Aristételes diz que a virtude da sabedoria é apenas uma parte (ugpoo) da
virtude total (oAno apsrno), uma virtude tao essencial quanto a prudéncia na realizacao da
funcdo humana (1144%5). No livro VI, 12, a funcdo ou o ergon se define de um modo
constitutivo e essencial pelo fato de se realizar de acordo com a sabedoria, a prudéncia e a

virtude ética.

Entdo, em primeiro lugar, diremos que elas (a sabedoria e a prudéncia) sdo necessariamente
escolhidas por si mesmas (kaf QLTQAOC AVAYKAIOV AIPETAC QUTAC EIVAL), porque Sao as
virtudes de cada parte da alma, mesmo se nenhuma delas produzisse nada. Além disso, elas, de
fato, produzem, mas, ndo como a arte médica produz a satde, ¢ sim como a saude produz a
saude. E assim que a sabedoria produz felicidade, pois sendo ela uma parte da virtude total
(tno oAno aperno), torna o homem feliz, porque lhe ¢ inerente e se atualiza. E ainda, a fungao
(gpyov) do homem somente se completa quando estd de acordo com a prudéncia
(karta tnv gpovnorv) e a virtude ética (v nriknv apetnv), pois, esta faz com que nosso
objetivo seja certo, ¢ a prudéncia, com que escolhamos os meios corretos. (A quarta parte da
alma, a nutritiva, ndo tem nenhuma virtude que contribua para a fungdo do homem, pois ndo
depende dela agir ou ndo agir). (EN 1144%1-6)

Ou seja, ndo ¢ possivel superestimar a sabedoria, a prudéncia, ou a virtude ética
isoladamente, porque todas as espécies de virtude estdo integradas na virtude total; todas
realizam a fun¢do humana. Se Aristoteles diz que a sabedoria ¢ parte da virtude total, ela
pertencera a virtude da justica? O que seria exatamente essa virtude total? Diz-se que ¢ um
tipo de justica baseada no respeito a lei e ao interesse comum da comunidade politica. A
propria funcdo dessa virtude ¢ assegurar a integragdo das demais virtudes, e associada ao

contexto pratico e politico, possibilitar as relagdes éticas no seu sentido mais pleno.

Essa forma de justica (dixaioovvn) €, portanto, uma virtude completa (apern telsia), porém
ndo em absoluto, e sim em relacdo ao nosso proximo. Por isso, a justica é considerada muitas
vezes a maior (kpatiorn) das virtudes, e “nem Vésper, nem a estrela d’alva sdo tdo admiraveis;
¢ proverbialmente, “na justica, estio compreendidas todas as virtudes.”E ela é a virtude completa

21 Os exclusivistas como Kraut e Kenny, lendo teleiotaten como mais final, mais perfeita, compreendem a
virtude da sabedoria como aquela virtude mais perfeita.
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no sentido pleno do termo (uadiora), por ser o exercicio da virtude completa
(o1t tno tedsiac apetno ypnoto sorty). E completa porque aquele que a possui pode exercer
sua virtude ndo s6 sobre si mesmo, mas também sobre o seu proximo, ja que muitos homens sao
capazes de exercer virtude em seus assuntos privados, porém nido em suas relacdes com o0s
outros.(EN 1129b25 e ss)

A justiga, sendo a virtude completa, inclui as outras virtudes, visto que ela permite a
socializacdo, isto ¢, a atividade pela qual o ser humano se torna cidaddo se relacionando
com um outro cidaddo, exercendo as varias virtudes em qualquer situacdo social. Ora, ela
requer o uso completo de todas as virtudes. Assim, na medida em que o homem se torna
liberal, ele age de acordo com a virtude da liberalidade, distribuindo e dando os bens de
modo excelente. Se ele age conforme a mediedade corretamente determinada pela
prudéncia, ele estard agindo sob as determinac¢des racionais da razdo pratica. Mas, ele pode
ainda ser “justo”, ao distribuir para si e para um outro o que ¢ igual de acordo com a
proporgao. (1134%1 e ss). Desse modo, ele ¢ a0 mesmo tempo, liberal, prudente e justo.

As virtudes da liberalidade, da prudéncia e da justiga resultam numa pratica mais
completa e auto-suficiente. Nesse contexto ético-politico, o homem se torna liberal,
prudente e justo, em ultima anélise, um ser social e politicamente virtuoso. Justamente o
virtuoso (apioroo) utiliza a virtude ndo somente para si proprio, mas para o outro (1130*7-
8). Por essa razdo, se todas as virtudes particulares como a temperanga, a prudéncia e a
sabedoria sdo exercidas acompanhadas pela justica, elas terdo como finalidade a relagao
harmoniosa e proporcional com o outro. Portanto, a justica ¢ a virtude completa (zelei) e
a maior das virtudes, porque ¢ exercida com vistas ao outro e a comunidade politica. A

justiga, cujo exercicio pertence ao homem mais virtuoso:

ndo ¢ uma parte da virtude (ov ugpoo apstno), mas a virtude total (odn apern), e a injustica
contraria ndo ¢ uma parte do vicio, mas um vicio completo.(1130%8-10)
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Assim, viver segundo a virtude completa, significa viver de modo proporcional e justo
na relagdo com os membros da comunidade politica. Na medida em que se relaciona com o
outro, o homem esta exercendo as virtudes de modo mais completo. Ai estd o significado
filos6fico do que entendemos por viver de acordo com a virtude completa: viver de
acordo com as virtudes da sabedoria, da prudéncia, etc., numa relacdo justa com a
comunidade politica. Sem a justica, as outras virtudes permaneceriam incompletas,
inefetivas do ponto de vista pratico-social.

Por isso, € no contexto das relacdes humanas que devemos abarcar a importancia da ética
e o desempenho das virtudes. Para clarificar melhor a questdo: por que motivo as virtudes
se integram? A razdo ¢ simples. Elas estdo enraizadas no tecido social, isto ¢, determinam a
racionalidade das acdes éticas em relacdo com a comunidade, a lei, o bem-comum, em
Gltima analise, com todo cidaddo da polis. E a partir desse solo politico-social que as
virtudes podem ser conectadas como elos de uma sé cadeia. Assim, elas permitem uma
justificagdo social e racional da atividade ética, uma fundamentacdo pratica. Asseguram
uma compreensdo racional de nossas decisdes, tanto no que diz respeito aos meios, coOmo
ao fim escolhido. Assim, o homem compreende gradativamente que as suas decisdes devem
ser impregnadas de uma inteligibilidade racional. Isso faz com que ele tenha a compreensao
de que suas agdes e decisdes sdo escolhidas por si mesmas, € ndo com vistas a nenhum

outro fim.??

* Bodéiis (2004, 342) comenta que a prudéncia nos permite atingir o fim wltimo, na medida em que faz a
ligagdo entre todos os desejos particulares. E ela que articula corretamente os nossos desejos e a escolha de
nosso fim. “Sem ela, cada um dos desejos se tornaria um fim autdnomo. Com ela, ao contrario, nenhum
desejo pode ser orientado sendo em relacdo a um mesmo fim, o qual ndo pode ser atingido em cada ocasido,
sendo quando possuirmos todas as virtudes (o que quer dizer a virtude perfeita ou ainda a justiga...” Ora, a
virtude da justiga, como vimos, € principalmente a virtude completa, porque € o uso completo da virtude
(teleia tés aretés chrésis). Alias, a definicdo ¢ idéntica aquela dada em Pol. 132838, 1332%9: “atividade e uso
completo da virtude”. HA uma cooperacao entre as virtudes éticas, a prudéncia e a justi¢a, na medida em que
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Na medida em que o homem compreende de maneira efetiva que seus atos sdo racionais,
isto ¢, impregnados de /ogos, ele se convence verdadeiramente de que deve praticar um ato
X, e ndo Y ou Z em relagdo a seu proximo. Por isso, Aristoteles diz que quem exerce a
justica, exerce uma virtude mais completa. Mas isso ndo significa que a virtude da justiga
se sobrepde as outras virtudes, como, por exemplo, a prudéncia ou a sabedoria. Quem age
de modo justo, necessariamente age em conformidade com a prudéncia, pois € esta que
assegura a articulagdo correta e racional dos meios e do fim escolhidos. Noutras palavras, a
adequacdo entre os meios € o fim na escolha e na agdo. Quando todas as virtudes éticas sao
acompanhadas pela prudéncia (1144b28), nossas agdes e escolhas se fundamentardo na
esfera da racionalidade, e conseqiientemente, agiremos virtuosamente no caminho da
felicidade.

Ora, Aristoteles se assemelha a Socrates e a Platdo no que diz respeito a justificacdo
racional de nossas agdes. Mas, particularmente, Aristoteles se diferencia deles pelo fato de
estabelecer uma justificacdo racional prdatica: ndo ¢ mais possivel uma fundamentacio
metafisica da acdo. Quer dizer, a acdo ndo ¢ fundamentada ou justificada por uma Forma
ideal de Bem apreendida pela razdo tedrica. O Estagirita ndo admite, portanto, a idéia
platonica de Bem como instancia fundadora da acdo ética, da qual todas as outras formas de
acdo seriam derivadas. Isso significa que a racionalidade da agdo ética se constr6i num
processo de agenciamento baseado na atividade do pensamento pratico. Este Gltimo tem
como seu objetivo tracar as regras da acdo ética, elaborando uma norma extraida da propria
experiéncia da vida, e ndo de um plano metafisico de Formas abstraidas. Enfim, esta norma

racional de conduta pratica seria posteriormente reconhecida e vivida pelos cidaddos

compreendemos que os desejos e as acdes devem ser articuladas racionalmente, e numa relagdo politica justa
com os cidaddos que vivem na polis.Cf.Bodéus (2004), pp.231.
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virtuosos da polis.
Dai por que Aristoteles atribua uma imensa importancia a prudéncia, ja que ela delibera
com exceléncia tanto sobre um fim particular como sobre um fim geral de nossa vida, a

saber, a felicidade que consideramos o fim mais elevado.

Se, pois, ¢ proprio dos prudentes (gooviuwv) o ter deliberado bem, a exceléncia da deliberagao
(evPolia) serd a correcdo (opBorno) no que diz respeito aquilo que conduz ao fim de que a
prudéncia (¢povnoio) é a concepgdo verdadeira.(1142b31-34)

Ora, o prudente ¢ aquele que delibera de modo correto sobre um fim particular, uma agao
especifica a ser realizada numa dada situagdo. Mas, alcanca também uma concepcao
verdadeira (aAnfdno vrolnyio) em relagdo ao fim mais amplo e geral, a saber, a
felicidade. Portanto, a prudéncia como uma virtude intelectual pratica ndo pode ser vista
como um meio instrumental que serve a um outro fim, seja aos bens externos, seja a virtude
da sabedoria. Nem podera ser “dominante” em relagcdo a sabedoria, ou sobre a melhor parte
da alma (1145*7). Segundo o fil6sofo, “assim como a arte médica nao domina a satude, pois
nao se serve dela, mas fornece os meios de produzi-la, e faz prescri¢des no interesse da
saude, mas, ndo a salide”,23 a prudéncia prescreve e escolhe os meios corretos, deliberando
excelentemente sobre as acdes que nos conduzem ao fim escolhido.

Ele ainda diz que a virtude ética permite-nos alcancar o fim, enquanto a prudéncia nos
leva a adotar os meios que levam ao fim.** Ora, isso ndo deve ser entendido como se a
prudéncia servisse a virtude ética, apenas porque esta ultima determinaria o fim geral

(7o tedoo), enquanto aquela adotaria os meios (za mpoo to teAoo). O fim escolhido

racionalmente somente pode ser alcancado porque os meios sdo corretamente assegurados

3 Ibid., 1145°8-10.
2% Ibid., 1145%.
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pela prudéncia. Mas, os meios (a palavra pode gerar equivocos) ndo sdo instrumentais, €
sim, fins intrinsecamente escolhidos por si mesmos, visto que € por meio de agdes praticas
virtuosas que alcangamos corretamente a felicidade. Nao héa subordina¢do, mas uma
conjungdo direta entre as virtudes éticas e a virtude da prudéncia na busca da felicidade.
Trata-se mais de ver a cooperacdo entre as proprias virtudes, uma vez que o proprio

filosofo afirma que ndo € possivel ocorrer a separagdo delas.

Do que se disse fica bem claro que ndo ¢ possivel ser bom na acepgdo estrita do termo sem a
prudéncia, nem ser prudente sem virtude ética. E desta forma, podemos também refutar o
argumento dialético de que as virtudes existem separadas umas das outras, € 0 mesmo homem
nao ¢ perfeitamente dotado pela natureza para todas as virtudes, de modo que podera adquirir
uma delas sem ter adquirido uma outra. Isso ¢ possivel no tocante as virtudes naturais, porém nao
aquelas que nos levam a qualificar um homem absolutamente de bom; pois, a presenga da
prudéncia, que ¢ una, implica ao mesmo tempo, a presenca de todas
(aua yap tn, gpovnoet pio vrapyovon, racat vaapsovaotv) (1144b30-1145%2)

As virtudes possuem um valor intrinseco, cada qual sendo inerente a uma parte da
alma.? Nesse caso, as virtudes da prudéncia e da sabedoria correspondem as partes
distintas da alma, aquelas partes intelectuais e racionais escolhidas por si mesmas, mesmo
que elas ndo produzam nenhum resultado imediato. E fundamental que ambas sejam
consideradas pelo valor intrinseco proprio a cada uma, visto que sao partes da causa formal
da felicidade.”® Ambas virtudes da alma desempenham funcdes importantes na atividade
humana e, quando vém associadas a justi¢a, elas permitem a realizagdo da funcao do

homem, cuja propria esséncia ¢ ser um animal politico dotado de racionalidade.

3 Cf. EN 1144°1-2. Aristoteles expressa claramente dessa forma: as virtudes (rao aperao) sendo
(ovoao) cada uma (exargpav) de cada parte (exarepov poprov) da alma.

*% Como diz Irwin num breve comentario (1999, p.252): “Aristoteles mantém o intrinseco valor da sabedoria e
da prudéncia. Estas sdo partes da causa formal da felicidade”. Ou seja, a forma da felicidade, por definicéo, é
explicada simultaneamente pelas atividades virtuosas da prudéncia e da sabedoria. H4 uma explicagdo formal
do fato de o individuo ser feliz. Assim, como dizemos que “ele ¢ sauddvel porque seu corpo estd numa
condicao saudavel, que é...(dando detalhes); portanto, dizemos em que consiste a saude. Similarmente
dizemos ‘ele ¢ feliz porque ele € sabio e...(adicionando outros componentes)’; portanto dizemos em que
consiste a felicidade” .
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Podemos perceber a concepcgdo de uma atividade cooperante e holistica entre essas partes
da alma no De Anima. A fungdo do intelecto teorético ndo ¢ agir, mas apenas pensar. Falta-
lhe um componente do desejo (opeéio). Este ultimo s6 se encontra associado ao intelecto
pratico. E na unifio entre o desejo ¢ o intelecto que realizamos as ac¢des. Por isso, Aristoteles
diz que “tampouco a parte intelectiva (7o Aoyiorixkov) ou que ¢ chamada por inteligéncia
(vovo) imprime o movimento”(432b27-28). Se uma agdo precisa ser realizada, ¢ necessario
que ao intelecto se acrescente o desejo, aquela parte irracional que nos impele para algum
objeto sensivel percebido. Quando tal desejo se associa com o intelecto, tal unido resultara
numa acao. Considerada isoladamente, a inteligéncia especulativa ndo age, ndo persegue e

nem evita alguma coisa.

A inteligéncia especulativa (o Gewpetrikoo), com efeito, ndo considera nenhuma agdo
(mpaxtov) a realizar, e ndo diz nada em relagcdo ao que se evita e ao que se persegue, enquanto
que a agdo sempre implica a fuga ou a perseguicao de alguma coisa. (DA 432b27 ¢ ss.)

A parte teorética da alma humana, o nous theoreticos considerado por si s0, ndo age e
ndo realiza nada, mas apenas “pensa” (voer). Podera apenas pensar, mas nao agir.
Justamente porque o seu fim ndo ¢ movimento (xzveoio) nem agdo. Portanto, ndo se dirige
a algum bem pratico (DA 433%30). Aristoteles da o exemplo do incontinente, que pode
possuir o conhecimento da medicina, mas nao cura (433*3). Ou seja, o que Aristoteles esta
dizendo ¢ que a a¢do nao depende da posse do conhecimento, porque este ultimo por si sO
nao ¢ causa do movimento € nem da agao pratica.

Do mesmo modo, a parte desiderativa, a orexis considerada isoladamente também nao
possui a capacidade de ‘mover’ o ser humano. Pois um continente pode seguir a sua parte

intelectiva e, assim, ndo agir de acordo com a sua parte desiderativa. Portanto, o que
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engendra movimento e acdo para a busca de um bem ¢ a unido entre a parte desiderativa
(opecio) e a parte intelectiva (vovo) da alma direcionadas a um fim desejado. Tal proposta
de harmoniza¢ao da parte irracional e racional proposta no De Anima condiz com aquela
que vimos na Ethica Nicomachea.

O nous praktikos (que resulta dessa unido) persegue o bem pratico e, assim, realiza a
felicidade humana no seu sentido mais efetivo. Aristoteles pensa que a parte desiderativa, o
desejo, a orexis, deve se aliar ao pensamento pratico, a dianoia praktike, para que se
produza o movimento, a acao (DA 433%13; 433?18 e ss.). E esta agdo conduzird o agente ao
seu bem pratico (mpaxtov ayabov), a saber, a felicidade desejada. Nesse sentido, a agao
dirigida ao bem prético ¢ significativa. Nao ¢ outra coisa sendo a a¢do justa do homem que
se torna feliz, agindo e realizando as suas agdes virtuosas na esfera concreta e efetiva da
polis.

Em outras palavras, o bem do agente pratico se encontra na mediacdo com a sua
comunidade politica. E somente por essa mediacio que ele colocara em pratica as virtudes,
de sorte que elas possam cooperar e contribuir na plena realizagdo da felicidade de si e do
outro. Dai, entdo, ser necessdria uma pratica educativa de natureza ético-politica, que
possibilite a harmonizagdo da alma, no sentido de que serd preciso educar o ser humano
tanto no exercicio das suas virtudes éticas quanto no das suas virtudes intelectuais. A
importancia de cada elemento ¢ significativa. A alma do ser humano deve ser considerada
na sua totalidade envolvendo a atividade completa de todas virtudes, e o conseqiiente

desenvolvimento delas implica na realizagdo da alma humana.”’

2 A esse respeito, Irwin diz que “a felicidade deve ser auto-suficiente porque inclui os bens [ndo-
instrumentais] que sdo necessarios para a realizar as capacidades da natureza humana.” (p.182). Isso nao
significa a maxima quantidade de cada bem ndo-instrumental (p.183). Ora, todas as virtudes devem ser
incluidas porque “permitem a plena, racionalmente controlada, realizacdo harmoniosa das capacidades
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Compreende-se por que, nesse terreno politico, “a atividade da virtude ¢ a vida boa

284y - , . . . .
. 1isto ¢, a vida virtuosa, excelente e nobre. Uma vida considerada como

(Swn orovoaia)
atividade excelente do ponto de vista ético-politico, que envolve a totalidade humana com
todos 0s seus aspectos irracionais e racionais. Assim, contrariando a opinido da maioria de
seus contemporaneos, Aristoteles considera que a felicidade ndo pode ser apenas uma mera
posse da virtude. O fato de alguém possuir a virtude ndo significa que ele ¢ um virtuoso.
Mesmo que tenha ou possua uma virtude racional pratica como a prudéncia, se ele nao
exercé-la numa atividade, de modo algum conseguira ser virtuoso e feliz.

E necessario aos olhos do Estagirita um novo caminho de compreensao, ja que a maioria
considera que a mera posse da virtude assegura a felicidade. A felicidade parecia depender
de uma mera aquisi¢do, e ndo de um exercicio, de uma praxis, de uma energeia, em ultima
instancia, de uma atualizagao efetiva num contexto social.

De fato, no debate filosofico de seu tempo, Aristoteles percebeu que havia uma parcial
identificacdao da felicidade com algum bem especifico ou com um conjunto de bens. Uns
podiam identificar a felicidade com a virtude (€tica), outros com os bens externos. E, se
ainda uns podiam identifica-la com a sabedoria (virtude racional teorética), outros podiam
estabelecer uma combinacdo desses elementos com o acréscimo do prazer. Ou seja, 0s
homens poderiam discordar quanto ao conteido da felicidade — se ela ¢ a virtude da
coragem ou a da sabedoria —, sempre sob uma perspectiva excludente. Poderiam discutir
provavelmente se a felicidade envolveria prazer ou nado, e se ela incluiria a prosperidade

externa. Enfim, a discussao moderna entre inclusivistas e exclusivistas parece refletir o

mesmo problema, problema este que causou tantas opinides divergentes e contrarias, sobre

humanas.”(p.185). A virtude mais completa inclui outras virtudes, da mesma forma como o fim mais
completo inclui outros fins ndo-instrumentais (1999, p.181).
2 Veja EE 1219%27.
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a esséncia da felicidade. Aristdteles reuniu essas opinides factuais, a fim de examina-las e
resolvé-las no sentido de apontar para uma nova e radical reformulacao conceitual.

De modo geral, pensa-se que a felicidade ¢ o que todos buscam. O ponto problematico
surge quando se concebe, ora como um bem especifico, ora como um bem composto, de
natureza corporea ou animica. A propria idéia de que a felicidade se identificava com um
bem especifico criou aos olhos do filésofo um enorme problema. Em primeiro lugar, se
alguém aceitasse tal opinido, ndo poderia conceber que outros bens seriam importantes.
Limitado por essa identificagdo, ignoraria o valor intrinseco das virtudes, ou até sustentaria
uma inversdo total de valores, atribuindo mais valor a riqueza do que a sabedoria. Em
segundo lugar, isso teria conseqiliéncias na sua vida pratica e politica, j4 que nem mais
agiria num sentido holistico e integral a partir de uma atividade completa. Em tltima
instancia, deixaria de realizar aquilo que ¢ essencial ao homem: a sua atividade excelente
racional.

Como vimos, a felicidade ¢ a atividade, o exercicio das disposi¢des éticas, disposi¢des
estas que permitem que a nossa alma se desenvolva plenamente. Sendo assim, uma vida
virtuosa serd prazerosa em si mesma (kaf aurovndvo) * para aqueles que
verdadeiramente se esforcam por agir de acordo com aquilo que ¢ mais fundamental no
homem.

Por exemplo, se um cavalo € prazeroso para o amante de cavalos, um espetaculo para o
amante de espetaculos, as acdes justas também serdo prazerosas para o amante da justica

(giloSikaiw,)®. Da mesma forma, explica Aristoteles, as acdes conforme a virtude

2 EN 10999.
30 Ibid., 109929-11
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(ta ka8’ apernv) serdo prazerosas para o amante da virtude (giiaperw,)’’. Nesse sentido,
as atividades virtuosas serdo, por natureza (@voet), prazerosas para os amantes do nobre-
belo-bom (giloxaloio)*®. Assim, a vida das atividades virtuosas ndo conterd o prazer
como uma espécie de mero ornamento, mas como algo intrinseco e inerente ao carater do
agente. Aristoteles conclui que aquele que ndo se compraz com as atividades nobres

(tato kadaio mpaeotv) ndo serd o homem bom/virtuoso, o agathos.™

Ninguém diria que o homem ¢ justo se ele ndo sente prazer praticando ag¢des justas, tampouco
generoso se ele ndo sentir prazer em relacdo as agdes liberais, e similarmente em relacdo as
outras virtudes. Sendo assim, as acdes conforme a virtude sdo prazerosas em si mesmas
(ka0 avrao). Mas sdo, além disso, boas e nobres, € possuem no mais alto grau cada um destes
atributos, porquanto o homem virtuoso (ozrovdaioo) discerne-as corretamente. (kadlwo Kpiver)

(1099°18-24)**

Os philoaretois e os philokalois sao os agentes virtuosos no sentido mais verdadeiro da
palavra, porque agem e sentem prazer intenso nas atividades virtuosas. Por isso, Aristoteles
nos diz, sublinhando que as suas acdes (mpalsio) sdo “boas” (ayabai) e “nobilitantes”
(kadai). E tais agdes serdo ainda mais boas e nobilitantes para aquele virtuoso, o
spoudaios que julga e discerne os momentos de sua acdo de modo correto (kaAlwo).
Desse modo, a felicidade passa a ser reconhecida por meio das agdes virtuosas
essencialmente agradaveis dos amantes da virtude, daqueles que agem visando o fim nobre.

Assim, para o fildsofo, a felicidade se concretiza nas realizagdes praticas nobilitantes. Tal
¢ a sua tese principal a partir do livro I da EN (cap.8-9-10) e que se apresenta com todo
vigor durante todo o trajeto desde os livros II até X. Quando termina o livro X, apos ter

argumentado em favor da contemplacdo, Aristoteles ndo deixa de sublinhar o carater

31 Ibid. 1099411

32 Ibid., 1099a13-15

3 EN 1099*17-18

3 Cf. EE 1214a1-9. Ver também Pol. 1338%2-14.



113

pratico de toda ética®®. Ha uma proposta ético-politica que visa a formagdo dos homens
bons36, ou seja, a nobilidade de seu carater’’. E, por esse motivo, seria necessaria uma
educagdo na virtude (1179b30).

Os comentadores freqiientemente privilegiam um trecho para adotar uma perspectiva de
interpretacdo, acabando por esquecer aquilo que ¢ importante na ética aristotélica. Se
observarmos que Aristoteles, contrariando as multiplas opinides de seus contemporaneos,
esforcava-se por fornecer uma explicacdo razoavel e filosoficamente coerente, devemos
analisar cada livro da Etica buscando uma doutrina geral. Nesse sentido, perceberemos que,
desde o livro I, Aristoteles estava preocupado com a nobilidade das agdes e das decisdes,
aquilo que se designa pelo termo grego kalon em inumeras passagens. O belo-nobre-bom,
em vista do qual todo agente virtuoso pratico realiza a sua ac¢do seria uma norma, um valor

imanente que justificaria todas as escolhas éticas.

35 EN 1179b1-3.
38 Ibid., 1179b4.
37 Ibid. 1179b11.
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3. A vida virtuosa e a nobilidade

Na Ethica Eudemia, Aristoteles argumenta de uma perspectiva bastante sintética e
concisa sobre a nogdo de felicidade.™ E evidente que ha diferencas entre as formas de
argumentacdo na EN e na EE. No entanto, percebemos que ambas falam a mesma lingua:
argumentam em favor de uma vida pratica guiada pela virtude. A felicidade, nesse sentido,
¢ uma atividade completa da alma envolvendo o uso completo das virtudes. Ela ¢ orientada
pelo critério da nobilidade, a kalokagathia. (EE 1249%16).

Ora, na Ethica Eudemia, Aristételes afirma que a felicidade se constitui pelo
melhor/excelente (apiorov), e sobretudo, pelos fins excelentes dentre os bens da alma
(ta 0¢ teAn v woyn, kat ta apicta tov ayabov). E, como a atividade ou a energeia ¢
o melhor da disposi¢do, isto é, aquilo que a disposicao realiza da melhor forma, a virtude ¢
compreendida como a melhor disposicdo (felriorn &io)da alma humana. Assim, a
atividade da virtude (7o apetno svepysiav) sera o bem excelente da alma (EE 1219?33).
Como a atividade da virtude realiza a melhor disposicdo da alma do agente, ela sera o
proprio bem excelente, e em Ultima instancia, a felicidade.

Em EE 1219*34-35, ele diz que “a felicidade ¢ o excelente”, e por conseguinte, a
“atividade de uma alma boa” (yvyno ayadno). E inegavel que isso implica no exercicio
das qualidades éticas do agente. Ora, isso nao deve ser compreendido segundo o conceito
cristdao de bondade, em que “ser bom” equivale a “amar e fazer bem ao préximo”. Estamos
longe de uma concepgao altruista, ascética e espiritual. A alma boa também ndo ¢ a

subjetividade racional que se afasta de suas inclinagdes e de seus caprichos egoistas, a

3% Esta ¢ uma obra considerada auténtica pelos estudiosos aristotélicos em geral
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subjetividade kantiana que impde para si mesma as maximas morais de a¢do (lembremos
do imperativo categorico). Desse modo, a vida virtuosa ({wn orovdaia) da alma boa nao
¢ uma internaliza¢ao de valores éticos pré-estabelecidos, como ocorre na moral dogmatica
cristd. Tampouco € uma auto-determinagdo racional e universal em que os deveres éticos se
impdem por uma racionalizagdo subjetiva pratica (como Kant sustenta na Critica da Razdo
Pratica). Portanto, ela € uma praxis, uma atividade das melhores disposicoes éticas do
agente.

Dai por que Aristoteles diz que a felicidade seja algo completo (redeiov 1), aquilo que
realiza plenamente a alma humana. O que completa e realiza a alma humana ¢ a atividade
da virtude considerada na sua dimensdo mais ampla e holistica. Nesse sentido, a alma
humana poderd viver uma vida completa ou incompleta (EE 1219*36), se estiver vivendo de
acordo com uma virtude completa ou parcial. Se ela viver de acordo com uma virtude
parcial (ropiov), a sua vida serd, por conseguinte, incompleta. Mas, se ela viver e agir por

uma energeia, uma efetivagdo de sua virtude total (o47), entdo, ela abragara a felicidade.

A felicidade (77 svdaiuoviar) deverd ser uma atividade (evepysia) de uma vida completa
(Cono telsiao) de acordo com a virtude completa (ko apernv tedsiav)”.(1219*38-39)*°

3% Utilizamos a tradugdo bilingiie da Ethica Eudemia de Pierluigi Donini (2005, 28). Donini traduz
“katr’apestnv telsiav’por “secondo virtu perfetta”, isto ¢, “segundo a virtude perfeita”. Encontramos na
tradugdo espanhola de Carlos Megino Rodriguez (2002), “conforme a uma virtud perfecta”, e na francesa de
Emille Lavielle (1999,46), “selon une vertu parfaite”. Rackham (1952,238) traduz por “in accordance with
perfect goodness”. Mas, na de J. Solomon (1984, 1930) editada por Barnes, a expressdo traduzida “in
accordance with complete excellence”, exprime de modo mais apropriado a idéia da completude, tanto no
sentido de “vida completa”, quando Aristoteles usa essa expressdo, para enfatizar a duragdo completa de uma
vida, como no sentido da realizacdo integral através da “virtude completa”.Veja o artigo Bonheur et
complétude de Pierre Destrée (2003), p.68-69, em que a virtude completa é vista como a kalokagathia, por
meio da qual o homem verdadeiramente feliz se auto-realiza. Para Destreé, tal virtude permitiria a unido da
virtude da sabedoria com a da prudéncia, reconciliando os géneros da vida humana, a saber, a vida
contemplativa e a vida pratica numa mesma vida feliz. Os dois géneros de vida seriam assimilados e
combinados numa mesma existéncia completa. Podem ser vistos ndo como “tarefas entre as quais os homens
teriam de escolher, mas como aspectos de uma mesma vida, dado que eles ndo sdo sendo o exercicio de uma
parte da razao”(p.68).
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De acordo com essa doutrina essencial que encontramos na Ethica Eudemia e na Ethica
Nicomachea, o homem teria de agir conforme a variedade das virtudes, e ndo somente de
acordo com uma virtude especifica como a sabedoria. O ideal do homem feliz est4 longe de
ser um sabio contemplativo, pois, este Ultimo ¢ somente um dos aspectos do modo de
existir humano. Tanto na EE quanto na EN, vislumbramos a importancia conferida ao papel
das virtudes, as quais desenvolvem o cardter do agente, aquilo que os gregos em geral e o
proprio Aristoteles denominavam pela palavra ethos. O carater ético se desenvolve e
amadurece através de um tipo de educacdo nobre, de uma conduta ética orientada por um
fim nobre (kalon). Assim, tanto na EE como na EN, ndo podemos deixar de refletir sobre a
cultura e a educagdo, que so serdo desenvolvidas efetivamente por meio do convivio social
e humano. O homem culturalmente educado nas relagdes sociais € o virtuoso, o spoudaios,
como muitas vezes ¢ lembrado por Aristoteles. O spoudaios exibe na sua conduta de agente
o carater, a nobilidade e a exceléncia de uma alma boa.

E como virtuoso que o homem pode se auto-realizar como ser completo. Mas, para ser
virtuoso e feliz, ndo basta que o individuo tenha a sua auto-independéncia, a sua autarquia
pessoal e individual no sentido de um auto-isolamento. Dai, a necessidade humana dos
lagos sociais. Sem estes vinculos sociais, o ser humano ndo alcangara a sua verdadeira
esséncia e, portanto, a sua felicidade humana. Ora, somente no contexto da sociabilidade, o
ser humano exerce a sua nobilidade, as suas qualidades éticas e, assim, torna-se um
spoudaios. Assim, a Ethica Eudemia nos ensina que a felicidade ¢ a atividade da alma
virtuosa que persegue a virtude completa na sua existéncia considerada como um todo. Nao
¢ por outra razdo que Aristoteles empreende um enorme esfor¢o para mostrar que a
felicidade se deve as atividades virtuosas, atividades que visam o nobre-belo-bom. Elas sdao

intrinsecamente escolhidas por si mesmas e vistas como os fins do ser virtuoso.
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Na Magna Moralia®, a figura do spoudaios aparece como aquele que ama a si mesmo no
sentido mais verdadeiro da palavra. O spoudaios, ao contrario do phaulos (vicioso), ama e
deseja o que ¢ nobre. Pratica as agdes nobres e belas (7o kada). Nao ama a si mesmo no
sentido egoista, como o individuo que deseja acumular para si mesmo as honrarias, os
prazeres, etc. Assim, enquanto o virtuoso ¢ “amante”(gilavroo) do kalon (MM 1212b7), o
vicioso ¢ amante do ttil e do prazer (MM 1212b8). Diz-se que o virtuoso ¢ mais amante do
bom (gilayaboo) do que amante de si (gilavroo) (MM 1212b19). Ou seja, ele ama o
que é bom, o carater correto das agdes nobres. E por essa razdo que ele ama a si mesmo.
Em virtude da nobilidade, ele é considerado o bom, o agathos (MM 1212b20).

Ora, precisamente pelo fato de o virtuoso amar o kalon e praticar tudo com vistas a essa
finalidade nobre e bela, ele ndo o fard de modo solitario (MM 1212b32). Se ele precisa agir
nobremente, ele necessitara de um outro a quem possa conferir beneficios, um outro
virtuoso com quem podera conviver (cvufiwoerat) e praticar tais atos virtuosos. Portanto,
ele necessitara da amizade, da philia (MM 1212b34).

Portanto, a analogia com a vida divina auto-suficiente (1212b34-35) ndo sera apropriada
nesse contexto. Com efeito, Aristoteles esclarece: ndo se trata da auto-suficiéncia divina,
mas da humana.*' Nesse sentido, um individuo virtuoso e feliz ndo poderia se apartar de
sua comunidade, alienar-se do seu meio, e viver como um ser solitario contemplativo. Nao
¢ possivel que se possa conceber um homem feliz isolado da sua pratica social.

No seu auto-isolamento, o homem poderia pensar que seria feliz na sua suposta
independéncia em relagdo a um outro, ou em relagdo a sua comunidade. O fato de ndo estar

atrelado aos interesses do outro, as solicitacdes e as exigéncias do seu meio, poderia leva-lo

% Uma obra ética cuja autenticidade ¢ duvidosa, mas de que podemos nos apropriar, ja que ¢ um compéndio
tardio da escola peripatética.
MMM 1213%8: “vrgp 8¢ o avtapksiac ov THo ToL sov TRV TKEWY TotovLuUED, aAL avOpomivno...”
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a pensar que seria mais feliz. Ora, ocorre precisamente o contrario. Quanto mais ele se
afastar dos outros, menos terd a possibilidade de exercer a atividade das virtudes e,
portanto, mais estard privado daquilo que pensava possuir. Para Aristételes, a felicidade, na
medida em que se constitui pela atividade virtuosa, dependerd, nesse caso, da relagdo social
estabelecida numa certa comunidade. Mas, em que sentido o homem feliz depende dessa
relagdo?

Na minha interpretacdo, Aristoteles ndo estd definindo tal relagdo somente baseando-se
numa sociabilidade convencionalmente instituida. A razao ¢ simples: a relacdo com o outro
ndo deve ser entendida como uma relagdo de mera exterioridade, como se o outro fosse
importante para mim nas trocas e nas utilidades da vida mundana. Nao se trata também de
uma relagdo baseada no prazer, como se o outro fosse agradavel e prazeroso na medida em
que satisfaz meu capricho pessoal.

Trata-se, antes, de uma relagdo baseada na virfude, na medida em que um e outro podem
agir e contemplar as suas proprias acdes virtuosas. Ou seja, contribuindo para uma
existéncia feliz e venturosa, caracterizada justamente pelo exercicio compartilhado das
virtudes. Assim, enquanto seres racionais € virtuosos, eles conviveriam e compartilhariam
as suas qualidades, as suas agdes, 0s seus pensamentos. Por isso, Aristoteles recusa a tese
de que o homem feliz seja um solitario (EN 1169b18). Ele insiste que o0 homem ¢ um ser

social (1169b20), convive naturalmente (ocv{nV Tepvkoo), Vive com (CUVIIUEPEVELV) 08

seus amigos (gilwv) e os homens virtuosos (ezisikwv).”

* Cf. EN 1169b18-23. Rackham, numa nota bastante elucidativa, explica que a partir da definicio da
felicidade como atividade prazerosa e virtuosa, a amizade se justifica da seguinte forma: “(a) as agdes
virtuosas de nossos amigos nos ddo (por simpatia) o mesmo prazer que as nossas acdes; (b) as atividades
virtuosas (por ex.estudo) podem ser exercidas por muito mais duracdo (porque menos suscetiveis a fadiga);
(c) os amigos virtuosos aumentam nossa propria virtude (porque inconscientemente imitamos seus atos).
Entdo, os amigos uteis e prazerosos porque virtuosos (embora ndo uteis ou prazerosos amigos no sentido
ordinario) s2o adjuntos necessarios a felicidade.” (2003;558) Ou seja, os amigos virtuosos sdo como espelhos
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Se a felicidade, como diz Aristételes, ¢ uma atividade (EN 1169b30-31), algo que vem a
ser (yiverar), e ndo um objeto adquirido (xrnue 1), e se ainda, consiste em viver
(ev tw,Cnv) e agir (evepyerv), sendo uma atividade virtuosa e agraddvel por si mesma, ela
sera mais bem realizada e efetivada, quando ocorrer a praxis de contemplar as agdes de si e
dos outros (Cf.1169b32).

Em EN 1170%1-1170b19, Aristoteles estabelece uma série de consideragdes que reforgcam
a concepcdo de que a felicidade sera dificil para uma vida solitaria. Se a atividade feliz ¢
agradavel e virtuosa, o homem precisa contemplar as agdes do outro de modo que a sua
atividade seja mais continua (cvveyeorepa) através da companhia dos outros (Cf.11708).

Ora, o virtuoso, enquanto virtuoso, sente prazer nas agdes virtuosas
(kat’ apetnv npaéeot) e, desse modo, agira convivendo com seres virtuosos semelhantes
a ele. Aristoteles diz que uma certa askesis da virtude decorre a partir do fato de conviver
com os homens de bem (cv¢n@ roic ayaboio)® . Ele reitera que sdo os virtuosos e os
felizes que exercem essa askesis de associagdo mutua nas agdes virtuosas; assim, eles
adquirem a consciéncia do viver (7o 4’771/)44. Por isso mesmo, através de uma pratica
coletiva os seres virtuosos poderdo desenvolver a consciéncia de suas proprias acdes.

Uma consciéncia que percebe (71 7o atoBavousvov) que esta exercendo as atividades:

que refletem as nossas agdes virtuosas e, assim, contribuem para o exercicio da felicidade. Bodéiis (2004,
487) sublinha, no entanto, que ha um prazer de pensar de certa maneira, de ser perfeito, que faz com que
aquele que compartilha desse prazer adquira a felicidade completa. Trata-se de um prazer intelectual que
advém do fato de os agentes virtuosos compartilharem os seus proprios pensamentos e idéias de perfei¢do. A
meu ver, essa leitura acentua ndo sé o lado objetivo da agdo virtuosa, como o lado subjetivo da percepgdo que
se tem sobre a agdo (p.484). Prefiro considerar a percepgdo como uma pratica ndo s6 subjetiva como objetiva,
e o ato de contemplar as agdes virtuosas do outro (fo theorein) como uma atividade objetivo-subjetiva, sem
nenhuma diferenciacdo. O ser virtuoso contempla/percebe e age na simultaneidade de sua agdo virtuosa. Por
isso, a idéia de Rackham continua valida, porque agimos com os amigos e contemplamos as a¢des, numa
mesma atividade.

“ EN 1170°13.

“EN 1170627.
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estamos conscientes de que andamos, ouvimos, sentimos ¢ pensamos.*> H4, portanto, uma
consciéncia de nossa propria existéncia, € essa consciéncia ou percepcao ¢ vista por nos
como algo prazeroso e bom, porque, é partir dela que percebemos que existimos ¢ somos.*°
Estamos conscientes de que percebemos, pensamos e fazemos, e todas essas agdes de ouvir,
andar, pensar e sentir, s2o importantes quando percebidas. Ao perceberem que podem viver
dessa forma, os virtuosos percebem, ao mesmo tempo, que tanto a sua existéncia ¢
preferivel (aiperov) como a existéncia do seu amigo.*’ Assim, o filosofo conclui seu

argumento, dizendo que:

Concordamos que a existéncia (7o eivar) de alguém ¢é preferivel porque ele percebe
(01 to aroBaveorar) que ele € bom (ayabov ovroo), e esse tipo de percepgdo (arotnoio) €
prazeroso por si mesmo. Ele deve, entdo, perceber a existéncia do amigo juntamente [com a sua
propria], e ele fara isso quando eles conviverem (cv(7nv) e compartilharem as conversagdes e 0s
pensamentos.(1170b8-13)

Torna-se evidente que uma existéncia compartilhada ¢ mais prazerosa e mais feliz do que
uma existéncia solitaria, jA que possibilita a consciéncia cada vez mais intensificada do

proprio exercicio da felicidade.

 Cf. EN 1170*29-1170b1.
* Ibid., 1170b1-5.
47 Ibid., 1170b6-8.
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4. O contexto politico da felicidade

Vimos na Ethica Eudemia e na Ethica Nicomachea a concepg¢do de que a felicidade era
uma atividade da alma virtuosa. Buscava-se definir uma vida suficientemente completa, a
ponto de efetivar as virtudes éticas e intelectuais. Precisamos, nesse momento, dirigir nosso
olhar para o contexto em que as virtudes adquirem a sua efetivacdo. Atualizadas e
efetivadas no espago privilegiado da cidade, elas sdo requeridas, por defini¢do, na vida
eudaimoénica e virtuosa do cidaddo. Por que elas necessitam desse espaco para serem
atualizadas? E por que a polis seria, nesse caso, o espago mais adequado para o seu
desenvolvimento?

De certo modo, Aristoteles retoma sua reflexdo sobre a vida nobre e virtuosa no novo
contexto ético-politico. A vida nobre e virtuosa, simbolo da vida feliz e do bem-viver, passa
a ser fundamental para os cidaddos que vivem na polis. E necessaria uma articulagéo entre
as virtudes e a polis pela seguinte razdo: o espago da polis ¢ o horizonte de agdo das
virtudes éticas, e por assim dizer, uma condi¢do de possibilidade de sua existéncia.

Aristoteles nos diz freqiientemente que o ser humano vive numa comunidade de iguais,
entre seres livres e capazes de deliberar e de julgar seus proprios assuntos humanos. A
necessidade do outro ¢ crucial para entender a articulagcdo entre a virtude e a polis.
Poderiamos conceber um individuo feliz fora da polis sem se envolver com os seus
proximos? Como uma espécie de solitario, que por si mesmo, se auto-realiza e se torna
feliz?

Tal suposicdo seria inconcebivel para o filésofo. Os seres humanos, para serem felizes e
virtuosos, necessitam de uma atividade, de um exercicio (@oknoio) que possibilita o

desenvolvimento de suas capacidades racionais excelentes. Tal exercicio ndo se realiza de
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modo isolado e separado do contexto comunitario. A companhia, o conviver (cvinv), o
compartilhar, a associacdo (@ili) sao condi¢cdes que permitem a pratica das virtudes,
modos de sociabilidade que auxiliam e favorecem de modo efetivo o exercicio da
felicidade.

Por isso, torna-se dificil e problematico interpretar a felicidade, identificando-a
exclusivamente com a atividade contemplativa. Tal atividade por si s6 nao bastaria para o
desenvolvimento da fun¢ao humana ¢ da felicidade humana. Assim, se o filésofo tivesse,
por uma espécie de restrigdo, atribuido o conceito de vida feliz a uma vida isolada da
comunidade politica, a uma vida retirada dos interesses e das acdes politicas, a saber, uma
vida filosoéfica, teriamos de afirmar que somente os sabios fildsofos seriam mais felizes. Por
viverem uma vida filosofica, seriam os mais auto-suficientes e menos dependentes das
necessidades externas. E, conseqiientemente, pelo fato de estarem constantemente na
atividade da contemplagdo, alcancariam uma felicidade mais perene, mais prazerosa, €
portanto, mais excelente. E evidente que isso provocaria uma dificuldade consideravel na
interpretagdo da felicidade, visto que ela seria entendida de modo muito restritivo: seriam
considerados mais felizes aqueles que contemplam, e nesse sentido, os filésofos sdo os
unicos mais felizes.

Contudo, ndo queremos negar o fato de que a vida filosoéfica seja uma atividade
eudaimonica. A ela, de fato, Aristoteles atribui uma importancia significativa. Em EN
1178b22-33, ele enaltece a atividade de Deus, a qual a atividade contemplativa seria, em

certo sentido, semelhante:

Por conseguinte, a atividade de Deus (7ov evepyeia), que ultrapassa todas as outras pela bem-
aventuranga, deve ser contemplativa (fewpetixn); e das atividades humanas, a que mais
afinidade tem com esta € a que mais deve participar da felicidade. Pois, um sinal disto ¢ o fato de
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ndo participarem os outros animais da felicidade, completamente privados que sdo de uma tal
atividade.Como a vida completa dos deuses ¢ bem-aventurada, assim, a vida humana o ¢ na
medida em que tem algo de semelhante (ouotwua 71) a tal atividade; mas, nenhum dos animais ¢é
feliz, porque de nenhum modo compartilham da contemplagdo. Assim, tanto mais se estende a
contemplacdo, tanto mais se estende a felicidade, e quanto mais aos seres pertence o contemplar
(uallov vrapyet o Gewperv), mais sao felizes, ndo acidentalmente, mas segundo a propria
contemplacdo, ja que por si mesma ¢ valiosa (ka@ avtnv tyuic). Por isso, a felicidade
(evdaiuovia) é uma certa contemplagio (fewpra 710).

Quando Aristoteles afirma que a atividade divina € contemplativa, e que € em virtude de
tal contemplacao (theoria) que os deuses sao bem-aventurados e felizes, ele pretende nos
convencer de que podemos engajar-nos na atividade contemplativa. Podemos compartilhar
de uma atividade da qual os outros animais nao tém a minima participagdo. E se a vida
humana pode ser feliz porque tem algo de semelhante a tal atividade, por acaso nao
deveriamos contemplar? A atividade de contemplar (7o Gswpestv) certamente distingue-nos
como almas divinas racionais e, portanto, nos levard ao caminho de uma vida venturosa e
feliz. Assim, ela pode pertencer (vrapyest) a nds na medida em que exercermos a atividade
dos estudos e das investigagdes teoréticas. Através de tais atividades que visam objetos
necessarios € imutaveis, a saber, os objetos da ciéncia teorética, podemos viver a nossa
existéncia, impregnando-a de felicidade divina. Essa possibilidade ¢ viavel, como diz
Aristoteles, porque a contemplagdo ¢ uma atividade da capacidade do conhecimento®®, ou
seja, ela nem € uma praxis no sentido da acdo moral, nem € uma acao que visa resultados
extrinsecos como a poiesis, mas, uma atividade, uma energeia, que atualiza a poténcia, a
capacidade humana de conhecer e de saber.

Por esta razdo, ela ¢ a parte essencial de nossa vida eudaimonica, isto €, ela pertence a
nds, enquanto somos seres racionais dotados de inteligéncia, de nous. A virtude da

sabedoria (cogia) seria parte (ugpoo) da virtude completa (oAno aperno), uma parte tao

*® Cf. Irwin, Nicomachean Ethics, 1999, p.349.



124

essencial quanto a virtude da prudéncia (gpovnoto). Ambas virtudes se associam uma com
a outra. Completam, realizam e aperfeigoam a funcao humana (Cf.1144*1-7). Aristoteles diz
que “quanto mais aos seres pertence o contemplar, mais sao felizes”. Mas isso ndo significa
que os seres humanos so serdo felizes se dedicarem um periodo longo de sua vida a esta
atividade.”

Aristoteles ndo afirma nesse contexto que tal atividade seria a umica que seria
pertencente a nos no sentido de que apenas ela seria o elemento constitutivo da felicidade.
Nesse caso, ele diria simplesmente que a felicidade ¢ a contemplacao. Ao invés disso, ele
diz que a felicidade ¢ uma certa contemplacdo (theoria tis), um tipo de atividade
contemplativa. Longe de identificar a felicidade com a contemplagdo e, desse modo,
produzir uma completa e absoluta identidade entre ambas, ele concebe a atividade
contemplativa como uma dentre outras espécies de atividade. Em suma, todas atividades
excelentes e racionais desenvolvem a nossa capacidade intelectiva, incluindo tanto a pratica
quanto a teorética.

E evidente que a discussdo da contemplagdo se integra ao contexto educativo. A partir de
EN 1179%1, Aristoteles encerra e conclui o seu raciocinio. Quem pensasse como Solon
estaria num caminho correto, pois este disse que os homens felizes sao moderadamente

(uerprwo) providos de recursos externos; eles praticam as mais nobres acdes

(mempayotao o tao ta kaAlich’) e vivem de modo temperante

* Kraut (1991), p.46, diz que “se uma vida humana tem mais contemplagdo que outra, entio, é a melhor
vida.” Tal leitura me parece superestimar o papel da atividade contemplativa. Em contrapartida, Irwin sustenta
uma concepgdo mais plausivel. Irwin pensa que a felicidade do ser humano inclui a atividade das outras
virtudes, ao lado daquele entendimento dedicado a contemplagdo, ao estudo (1999, 311). O homem feliz nao
serd dedicado exclusivamente ao estudo, porque sera dedicado as a¢des nobres que se harmonizam com as
virtudes de carater, as virtudes da temperanca, da justica, etc. (p.312)
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(Pefroxorac cwgpovmo). Sao aqueles que, dotados de recursos moderados, realizam as
atividades excelentes que visam o kalon (o nobre-belo-bom)™.

Toda énfase recai na valoracao das agdes nobres realizadas por meio do processo de
habitua¢do, conforme haviamos sublinhado desde o inicio de nossa analise. Se lermos os
capitulos 8 € 9 do livro X, veremos uma continuidade argumentativa bastante esclarecedora
que nos ajuda a compreender a importancia de toda a agdo ética orientada pelo principio da
reta razao. Acao €tica que se afigura exemplarmente no individuo educado pelos habitos e
pela razdo. Tal individuo € o virtuoso, o spoudaios que se apresenta com toda a qualidade
positiva de um homem feliz. O virtuoso se apresenta sob as variagdes de figuras, como o
temperante, o corajoso, o liberal, o magnanimo, o magnificente, o equitativo, o prudente € o
sébio. Por detras de todas essas figuras modelares, ha sempre a mesma figura central: o
virtuoso que age excelentemente e pratica as nobres agdes. VE-se que as suas agdes nobres,
belas e boas sdo avaliadas racionalmente de acordo com as circunstancias de sua escolha.
Desse modo, poderiamos admitir que o homem, agindo com sua disposic¢ao virtuosa, exerce
uma atividade da alma conforme a virtude. Atividade esta que ¢ a propria condicdo da

felicidade, tal como Aristoteles estabelece na Ethica Nicomachea e na Ethica Eudemia.

A crenga de que o homem feliz vive bem (gv {nv) e age bem (ev zparrerv), também concorda
com 0 nosso argumento, pois € dito que praticamente [a felicidade] ¢ uma forma de boa vida
(evéwra) e boa acao (evmpadia) (EN 1098b20-22)

Que nods enunciamos exatamente o género ¢ a definicdo de felicidade, disso testemunham as
opinides que comumente temos. De fato, o agir bem (gv mparrerv) e viver bem (gv ¢nv) sao
idénticos a ser feliz (evdaiuoverv), e cada uma dessas coisas, a vida ({wn) e a agdo (mpalio) é
um uso (ypnoto) e uma atividade (evepyeia) (pois [a vida] ativa € uma [vida] de uso, ja que o
ferreiro faz um freio, mas dele faz uso o cavaleiro) (EE 1219°39-1219b8)

0 EN 1179°10-13



126

O filésofo se incumbe da tarefa de educar os seus ouvintes, de esclarecer que a felicidade
¢, sobretudo, um bem-viver, um bem-agir que busca sempre a atualizacdo e o uso
(ypnoto) das virtudes. E uma boa vida e uma boa agio, ou seja, uma eupraxia, cujo valor
reside em si mesmo. Nesse sentido, a nobilidade se revela na boa acao realizada e escolhida
unicamente por si mesma. A a¢do ¢ nobilitante e eticamente correta, quando nao pretende
produzir um fim extrinseco. Ela visa a si propria e, portanto, ¢ impregnada pela exceléncia
do kalon. E nesse sentido que podemos dizer que ela conduz a felicidade. Uma acdo util,
instrumental e vil estara desprovida desse valor intrinseco da nobilidade. Ela visa o util ou o
prazer vulgar, € ndo o nobre-belo-bom, como diria Aristételes. Assim, guiada pelas virtudes
que manifestam a nobilidade, a vida feliz se fundamenta num principio totalmente oposto
ao principio da utilidade ou da mera satisfagcdo sensorial. Ela passa a ser a propria boa agao,

o0 bem-viver de acordo com a atividade das virtudes.
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5. A polis como condigdo efetiva da felicidade

Ao esclarecer o que compreende por felicidade nos tratados éticos importantes como a
Ethica Nicomachea e a Ethica Eudemia, Aristoteles no final da Ethica Nicomachea anuncia
0 seu projeto politico que completara a sua filosofia da natureza humana (EN 1181b15). Tal
projeto continua com o livro da Politica, que € significativo para compreendermos a
felicidade, tal como se concebe no interior de uma comunidade politica idealizada pelo
filésofo. Passaremos, entdo, a analise do livro I que nos permite compreender a felicidade
num contexto social e politico. Se as virtudes estdo profundamente enraizadas num
contexto da cidade, ¢ importante dirigirmos o nosso olhar para esse terreno onde as virtudes
desempenham um papel fundamental. Depois de considerarmos o papel da polis, veremos,
posteriormente, quais sdo as condi¢des que fundamentam uma vida virtuosa no interior da
polis, conforme o modelo de constitui¢do excelente estabelecido por Aristoteles nos livros
VII e VIII da Politica. E assim, ver-se-4 como a concep¢ao de eudaimonia se elabora e se
desenvolve no contexto de uma vida feliz na polis.

Ora, tal atividade que constitui a vida feliz e virtuosa somente se da no contexto da polis.
Desde o livro I da Politica, Aristoteles pde-nos uma questdo politica fundamental, que se
apresenta, a0 mesmo tempo, sob uma perspectiva ética. Mostra-nos que a cidade (polis) ¢ a
condi¢io fundamental para que possamos “bem viver’(ev ¢nv)°'. Por que razdo ele
sustenta isso, € quais sdo as implicagdes de seu argumento? De que modo ele concebe o
bem-viver ou a boa vida nesse contexto? Ao esclarecermos isso, estaremos dando um passo

importante na compreensao da felicidade aristotélica.

1 Pol 1252630
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Nao podemos, com efeito, deixar de observar que ¢ impossivel uma vida feliz fora do
contexto da polis, pois, ¢ nesse contexto social e politico que a felicidade mesma se realiza.
A cidade, ao atingir a auto-suficiéncia completa, fornece as condi¢des para a atividade
virtuosa da alma de cada cidaddo que nela vive. Presume-se, nesse sentido, que a polis seja
a condi¢do para o desenvolvimento das atividades virtuosas. E importante perceber que se
a felicidade, para Aristoteles, € a atividade da alma conforme a virtude, é somente na polis
que qualquer atividade virtuosa pode ser desempenhada. Vejamos o que € precisamente a
polis e por que ela ¢ a condicdo para a felicidade.

No primeiro capitulo do livro I da Politica, Aristoteles pde em evidéncia o conteudo de
sua pesquisa. Como organizagdo humana especifica, a comunidade politica adquire aos
seus olhos um valor especialmente distinto. Aristoteles designa-a com a palavra polis (Pol
125228). No mesmo momento em que delimita o seu objeto de estudo, ele também indica o
seu método de investigacdo. Diz o filésofo que suas premissas iniciais se tornardo evidentes
(0gdov) a partir de um exame segundo um método habitual. A expressdo em grego ¢ kata
ten hyphegemenen methodon, indicando claramente que, para Aristoteles, ha um método
diretivo, orientador, ou seja, um modo de conduzir a investigagdo que instrui € guia toda a
pesquisa.(Pol 1252%18).

A observacao metodoldgica auxilia-nos nas etapas da investigagao sobre a polis. Assim, ¢
necessario adquirir (Aafetv) sobre cada elemento investigado uma nogdo tecnicamente
precisa (7t rexvikov). Dado que a polis € um composto, um todo formado por partes, ¢
necessario analisa-la, dividindo-a (diaperv) até chegar a seus elementos indivisiveis. Em
seguida, devemos observar como naturalmente os elementos se reunem para constituirem o

todo, nesse caso, a polis.
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Dai, o motivo de Aristoteles dizer que € preciso “olhar” para o proprio desenvolvimento
das coisas, — a expressao grega ta pragmata phuomena (as coisas nascendo) nos indica isso
— as quais surgem precisamente por um processo natural (Pol 1252*24). Assim, “veremos”
(Bswpeoeicv) os elementos a partir das quais a polis se forma e se constitui (Cf.Pol
1252%18-26)

Nesse sentido, ndo € uma tarefa simples, mas Aristoteles insiste que, se procurarmos por
esse método, veremos como suas afirmacdes se tornardo claras. E imprescindivel, entao,
guiar-se pelo sentido do desenvolvimento natural, porque somente a partir do proprio
caminho indicado pelo filésofo, torna-se possivel compreender com mais clareza a nogao
de felicidade que guia praticamente a sua concep¢do geral de uma vida boa realizada no
ambito da cidade. Pode-se indagar o motivo pelo qual Aristoteles inicia a Politica,
refletindo precisamente sobre a polis, isto €, sobre uma comunidade, uma organizagao
humana e social. A questdo ndo € trivial se pensarmos na importancia que Aristoteles atribui
aela.

A especificidade da polis ¢ a premissa fundamental colocada por Aristoteles logo no
inicio de seu argumento, argumento este que so sera esclarecido posteriormente. Ha outras
comunidades que o filésofo menciona e define, como a familia e a aldeia que sdo pequenas
organizacdes importantes. No entanto, ¢ a polis que possui caracteristicas especificas
proprias, as quais ndo sao compartilhadas por outras comunidades. Sendo assim, qual ¢ a

diferenca essencial que distingue a polis? Aristoteles nos assinala que:

Se todas as comunidades visam a algum bem, ¢ evidente que a mais suprema (xkvpiwrarn) de
todas elas e que inclui todas as outras tem mais que todas este objetivo e visa a0 mais supremo
(kvprwrarov) de todos os bens; ela se chama polis ¢ é a comunidade politica
(avtn &’coriv n kadlovuevn rolio kat n korvovia n woAirikn). (Pol 1252%4-8)
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Ou seja, somente a polis ou a comunidade politica busca, como sua finalidade, o bem
mais elevado. Assim, enquanto as outras comunidades se constituem meramente com vistas
a algum bem (ayarov tivoo evekev), a polis visa o bem supremo. Aristoteles argumenta
que somente uma comunidade deste tipo pode incluir as outras comunidades. Pelo fato de
ser a “causa final” de um processo teleoldgico natural, a polis € a organizacdo humana mais
completa. Da mesma forma que o adulto ¢ a causa final da crianca, isto ¢, aquilo para o
qual a crianga tende naturalmente no seu processo de desenvolvimento, a polis ¢ a causa
final e ultima, em direcdo a qual todas as associagdes e comunidades se encaminham como
por uma espécie de teleologia natural.

Nesse sentido, a polis define-se a partir do conceito de finalidade (redAoo). Dado que
uma organizacdo humana como a polis realiza o fim mais elevado, depreende-se que
somente ela ¢ capaz de abarcar todas as outras organiza¢des humanas. Seu fim possui um
grau maior de universalidade. Trata-se, pois, ndo de uma universalidade abstrata e supra-
sensivel no sentido de ser desvinculada da praxis humana e social, mas de uma
universalidade objetiva e concreta a ser construida e concretizada no plano da atividade
humana. Assim, ¢ nesta mesma atividade que o filésofo encontra a realizagdo do bem
supremo. Se a finalidade da polis ndo fosse o bem supremo, a polis nem poderia ser
definida como a comunidade que visa o bem mais importante de todos os bens. Logo, nem
poderia incluir as outras comunidades no seu dominio e no seu fim supremo.

E por esta finalidade suprema ou felos supremo que Aristoteles pretende determinar a
especificidade da comunidade politica denominada polis. E inegavel que se poderia contra-
argumentar e, ainda, opor-se a tese de que a polis seja a comunidade mais abrangente. Mas,

¢ preciso ver Aristoteles no seu contexto historico, ou seja, compreender suas afirmagdes
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filosoficas no horizonte especifico de seu momento histérico — como fazemos assim com
Platdao — em que a polis significava o espago civico por exceléncia, o espago da atividade
politica. A esfera politica compreende ndo somente as ag¢des deliberativas e judicativas, mas
o espaco do exercicio da razdo e do convivio humano no seu sentido mais verdadeiro.

Se o bem supremo ¢ o fim visado pela polis, ¢ fundamental perceber que esse bem, entdo,
estd situado na esfera das agdes humanas. Nao se trata, pois, de um bem transcendente e
localizavel no plano formal das Idéias, mas de um bem situado na comunidade politica dos
cidaddos considerados livres e iguais.

Com efeito, o bem supremo se exprime pela praxis de uma comunidade politica, pela
acdo excelente e racional de seus cidaddos. Assim, entendemos por que Aristoteles diz na
EN que “toda arte e toda a investigacdo, assim como toda acdo e toda decisdo, visam a
algum bem”(EN 1094°1-3). Ele utiliza a expressdo grega “em vista de um certo bem”
(agathou tinos) que também encontramos em Pol 1252*2. Concebe-se a idéia de que toda e
qualquer a¢do visa um certo bem, mas que a acdo da ciéncia politica pretende um bem
diferenciado, a saber, o bem supremo, o bem mais excelente ou ariston agathon.

Assim, a Politica nos ensina que o bem supremo ¢ somente possivel de ser realizado pela
comunidade politica. E necessario apreender o sentido de suas afirmagdes iniciais e,
sobretudo, as razdes que levaram-no a sustenta-las. De fato, vemos em tais afirmac¢des uma
espécie de concepcao de praxis situada na esfera humana. E, ao mesmo tempo, uma idéia
de ag¢do que visa um certo fim no espago da comunidade politica. Embora haja uma
diversidade de acgdes e de fins correspondentes a elas, Aristoteles se vé na necessidade de
buscar, tanto no plano tedrico quanto no plano pratico (sobretudo, neste ultimo), o bem
supremo que realiza a esséncia do ser humano enquanto ser social e politico.

Dai que ndo seria plausivel, segundo Aristételes, desvincular o ser humano do espago da
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polis, ou seja, do seu contexto pratico, social e politico. E importante compreender a
comunidade politica como um espago privilegiado, isto ¢, uma condi¢do fundamental na
realizacdo da natureza humana, do seu fim supremo, em ultima instancia, de sua felicidade
suprema.

Com efeito, o filosofo conduz a nossa atengao para a importancia da organiza¢do humana
e de seu desenvolvimento natural. Assim, observando as praticas e as agdes que ocorrem a
partir de seu processo natural, Aristoteles procura distinguir a comunidade politica na sua
diferenga especifica em relagdo as outras comunidades. E ela que visa o bem supremo. E
nesse fim, conforme vimos, que encontramos a esséncia da polis.

Ha aqueles que negligenciam e esquecem a diferenca especifica e constitutiva da polis.
Por exemplo, no didlogo platonico Politico (258e e ss.), a polis ¢ vista como
qualitativamente igual as outras comunidades. E diretamente em relagdo a esse ponto de
vista que Aristoteles discorda. Vejamos como isso se exprime, por exemplo, nas palavras do
personagem Estrangeiro no didlogo de Platdo. O Estrangeiro observa que, se um
determinado cidaddo ¢ capaz de dar conselhos a um médico, ¢ que ele tem a ciéncia
médica, e pode, assim, ser chamado de médico (259%).Assim, da mesma forma, ele admite

que:

se um cidaddo qualquer é capaz de dar conselhos aquele que reina um pais, ndo poderemos dizer
que nele existe a ciéncia que o proprio governante deveria ter?....Mas a arte de reinar pertence
aquele que verdadeiramente ¢ rei?(259b)...E aquele que a tiver, sendo rei ou simples cidaddo, ndo
tera direito, em virtude de sua arte, ao titulo real?...Poderiamos dizer o mesmo do senhor de
escravos (oixovouoo) ou do senhor do casal (deororeo)?...E havera alguma diferenca entre a
administracdo de uma grande casa (usyalno oixknocwo) e a dignidade de uma pequena cidade
(ouikpao roAewo)?...Assim também...¢ evidente que s6 hd uma ciéncia (emiornun uia), quer
se diga real (Baocilixnyv), politica (roAiriknv) ou econdmica (oikovouiknv) (259c)’

52 Veja Pol 259b-c (Platdo, Tutte le opere, I, Newton &Compton, Roma, 2005, pp.35).
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O personagem platonico afirma que qualquer individuo que possua o conhecimento da
ciéncia politica terd direito ao titulo real. Portanto, ndo ha diferenca entre um senhor de
escravos e um senhor da casa: ambos possuem conhecimento da ciéncia politica e serdo
considerados dignos de governar e exercer o seu dominio. Por isso, Platdo afirma que “as
figuras do politico, do rei, do senhor de escravos e do senhor de casal sdo uma so
coisa”(258e). A distingdo entre uma familia e uma polis, portanto, ndo existe. Em
contrapartida, Aristoteles julga que tal ponto de vista ndo ¢ verdadeiro (Po/ 1252%9). Pois, ¢
possivel observar que corresponde a cada estdgio de desenvolvimento da organizagdo
humana uma figura-chave do poder. Assim, segundo Aristoteles, o lider de familia, o senhor
de escravos e o rei-estadista sdo figuras de autoridade diferenciados e delimitados em suas
funcdes especificas, visto que correspondem a uma espécie determinada de autoridade e a
uma organiza¢ao humana especifica (Pol 1252%9-18).

Todas essas figuras se referem ao exercicio de poder e de dominagdo de um determinado
campo de atividade humana. Alguns acreditam (ozovrai) que essas figuras sejam idénticas
no sentido de que ndo ha diferencas substanciais entre a identidade de um chefe politico e
de um lider de familia. Pois, de acordo com essa crenca, se todos possuem o mesmo
conhecimento, eles devem ser o mesmo individuo e, portanto, possuir o mesmo direito a
autoridade e ao poder. Nesse caso, o lider de familia ¢ o proprio chefe politico, pois possui
o conhecimento da organizagdo e da administracdo de uma determinada comunidade
humana. Dai resulta que a familia e a polis administradas por uma mesma pessoa sejam
comunidades idénticas situadas num mesmo nivel.

Essa opinido difundida ndo ¢ verdadeira segundo Aristoteles. Aqueles que nao fazem a

distingdo de tais formas ignoram a especificidade (gz000) de cada tipo de poder, a0 mesmo
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tempo em que ndo consideram as diversas formas de organiza¢do humana. Igualam, por
assim dizer, a grande familia e a pequena cidade (Po/ 1252*10-14), tratando-as como
organizagdes de uma mesma estrutura. Ora, para mostrar que essa opinido nao ¢ verdadeira,
o filoésofo tenta examinar o problema de acordo com o seu método habitual de investigacao.
Tal método, como j& apontamos, consiste justamente em estudar e observar as coisas em
seus diversos estagios de desenvolvimento natural.

Assim, para o filosofo, ¢ preciso, em primeiro lugar, conceber as primeiras unides entre os
individuos. As primeiras unides ou organiza¢des humanas sdo as familias. Elas surgem por
causa da perpetuacgdo da espécie. Isto €, elas ndo sdo formadas por uma escolha deliberada
(mpoaipecswo), mas por um impulso natural (guoixov). Os casais se unem pelo impulso
natural de querer deixar um outro ser da mesma espécie (1252b29-30).

A familia surge, cresce e se constitui para satisfazer as necessidades diarias da vida
(1252b13). Mas, quando véarias familias se unem visando algo mais que as simples
necessidades diarias, elas constituem o povoado (xwue). Assim, este ultimo € caracterizado
pela semelhanca e parentesco entre seus membros, porque estes sdo conhecidos como
“alimentados com o mesmo leite”, ou seja, sdo semelhantes quanto aos lagos de parentesco.
Todavia, esta espécie de comunidade ainda ndo atingiu o grau de auto-suficiéncia
(autarkeia), a completude do processo natural. E que a aldeia permanece ainda circunscrita
a esfera de uma relagdo meramente baseada na semelhanca genética de seus membros; ela
ndo ¢ suficientemente ampla para caracterizar a relagdo humana no seu sentido mais
completo.

O processo de constituicdo das relagdes humanas resulta na formacdo da comunidade

mais completa. Esta ndo visa apenas as necessidades basicas da vida e da sobrevivéncia,
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como no caso da comunidade familiar, ou as necessidades de certos membros semelhantes,
como na comunidade do cla. Ao contrario, a comunidade politica surge para propiciar uma

vida auto-suficiente, ou seja, uma vida feliz.

A cidade (7oAto), enfim, ¢ uma comunidade completa (zeleroo moAio), formada a partir de
varias aldeias e que, por assim dizer, atinge o ponto maximo de uma auto-suficiéncia
(mepao avtapkeiao). Formada a principio para preservar a vida, a cidade subsiste para
assegurar o bem-viver (v {iv). E por isso que toda a cidade existe por natureza (gvoei), se as
comunidades primeiras assim o foram. A cidade ¢ o fim (zedoo) destas, e a natureza (gvoio) de
uma coisa € o seu fim (zeloo), ja que, sempre que o processo de génese de uma coisa se encontre
completo (redleiocOsiono), ¢ a isso que chamamos a sua natureza, seja de um homem, de um
cavalo, ou de uma casa. Além disso, a causa final (70 ov gvexa), o fim de uma coisa, € o seu

melhor bem, e a auto-suficiéncia ¢, simultaneamente, um fim e o melhor (fedriorov) dos bens.
(Pol 1252b28-1253%1)

Somente ap6s uma observacdo metddica e minuciosa, Aristoteles chega a determinar a
diferenca especifica da polis e a sua finalidade essencial. A polis €, entdo, capaz de
promover a exceléncia e a eudaimonia de seus cidaddos, porque ¢ uma estrutura de
organizagdo mais auto-suficiente do que as outras organizagdes humanas. Por isso, diz-se
que ela ¢ o fim (zedoo), a completude do processo natural. Embora a polis seja composta
de partes e de elementos que devem ser decompostos e analisados, ela ¢ a causa final do
processo, o ponto-limite, que se revela na completude de sua propria natureza.

E nesse sentido que o filésofo traz uma concepgio nova, a partir da delimitagdo da fungéo
da polis e da sua génese natural. Génese que se faz e se desenvolve através do proprio
desenvolvimento da natureza. Se as comunidades humanas se desenvolvem até alcancarem
a completude de seu processo natural, o ser humano com sua natureza complexa se torna
completo e auto-suficiente na medida em que se liberta das amarras da necessidade, e
assim, alcanga a dimensdo de uma vida excelente vivida na polis. Ambos desenvolvimentos

caminham juntos. Se a polis ¢ entendida como essa comunidade que atingiu a auto-
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suficiéncia (avrapkela), ¢ somente nela que o ser humano realiza o seu fim maior, a sua
vida excelente (ev {npv), isto €, a sua felicidade.

Se um individuo reconhece que o fim pelo qual ele age ¢ o mesmo que o da sua cidade-
estado, ele reconhece que seu proprio fim ¢ o fim do outro. O bem individual e particular se
estende até o bem coletivo. Aristdteles considera que isso seja possivel para um cidadao
grego pela razdo de que ele pode agir em conformidade com a virtude da justica. Uma
virtude que ¢ social e leva em conta a felicidade, o bem-comum da comunidade politica.
(EN V, 1, 1129b15-19) Assim, ele agird para um bem mais completo e mais comunitario.
Essa possibilidade ¢ tdo politica quanto ética: o proprio bem parece ser, a0 mesmo tempo,

uma felicidade individual e coletiva. A minha felicidade e a dos outros.

Ainda que esse fim seja 0 mesmo para o individuo e para a cidade-estado, o fim desta ltima
parece ser algo maior € mais completo, seja a atingir, seja a preservar, ¢ embora seja preferivel
atingir esse fim para um individuo sd, ¢ mais nobre e mais divino alcangéa-lo para uma nagéo ou
para as cidade-estados. (EN I, 1094b8-10)

E em relagdo a esse bem politico e comunitario que Aristoteles define que a felicidade é
o fim mais completo e auto-suficiente, sendo um fim das ag¢des (EN 1097b20-21). A
felicidade ¢ escolhida por si mesma, e nunca com vistas a outro fim. Ela ¢ o fim ultimo
acima do qual ndo existe mais nenhum outro. Por isso, dizemos que ela é auto-suficiente. E
o que torna a vida digna de ser escolhida e completa em si mesma.

Se a felicidade nao fosse auto-suficiente, poderiamos sempre adicionar algum bem a ela,
tornando-a mais preferivel e melhor. Ora, se isso para Aristoteles ndo € possivel, é porque
deve haver um termo ultimo no processo de escolha, porque caso contrario, as escolhas e os
fins se sucederiam ad infinitum. Sendo assim, a felicidade poderia ser concebida nesse

contexto como aquilo que torna a vida do cidaddo mais completa e auto-suficiente.
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Ora, a felicidade s6 pode ser vivida socialmente. Justamente devido ao fato de que o
homem ¢ um animal politico que exerce as suas virtudes numa relagdo com o outro. Se
cada cidadao da polis ¢ compreendido como um ser-politico, ele pode prestar seu servigo a
cidade. Quando jovem e inexperiente, ele poderd ser um soldado e exercer a virtude da
coragem. Mas, quando ele se tornar adulto e experiente, ele podera legislar na assembléia,
ou ser um jurado nas cortes exercendo as virtudes da prudéncia e da justica. Também
podera fazer parte dos elementos participantes da tragédia, como um musico, € exercer
outras virtudes.

Enfim, hd uma pluralidade de situagdes nas quais ele pode se fazer um ser racional
politico e, portanto, conduzir uma vida cada vez mais virtuosa e feliz. E feliz aquele que
escolhe ndo um bem especifico, mas um bem comunitario, social e politico. O fato de
exercer as varias virtudes em vdrias situagdes diferentes lhe permite uma atividade mais
completa do ponto de vista humano. Aristételes nos diz em Pol 1, 13, 1260b19, que “para
que a cidade seja virtuosa (orovdaiav), é necessario que as criancas e as mulheres sejam
virtuosas”. Essa observagdo, no final do livro I da Politica, ja remete necessariamente a
importancia das virtudes como condi¢des essenciais ¢ determinantes da felicidade. A cidade
virtuosa (zwoAdtv orovoaiav) s6 vivera de modo ético com a atuagao das virtudes nas suas
variadas formas. Virtudes como moderacao, justica, coragem e outras disposi¢des morais
sdo condicdes éticas sem as quais ndo ¢ possivel uma vida virtuosa tanto em relacdo a
administracdo do lar quanto em relagdo a cidade.

Todavia, por que razao sdo necessarias as virtudes éticas nesse contexto? Alguns julgam
que a funcdo da economia doméstica ¢ aumentar a riqueza, a fim de preservar a ordem do

lar (Pol 1258"1). Buscam imoderadamente a posse dos bens (ypnuara) e da propriedade
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(xtnoto). Decerto, eles confundem o bem-viver/a felicidade com a posse material.
Imaginam que a felicidade se origina da acumulacao dos bens externos, porém, sabemos
que estes sao apenas meios necessarios para a vida. Segundo Aristoteles, a aquisi¢do de
bens ndo ¢ em si censuravel. De fato, ha uma arte de aquisicao (x777ik10) que pertence
naturalmente a economia doméstica e que atende as necessidades da subsisténcia (Pol
1256b27-28). A fungdo real da economia doméstica ¢ apenas dar e fornecer os recursos
necessarios a vida (Pol 1256b29).

Contudo, quando a arte de aquisicdo procura obter mais recursos, excedendo os limites
necessarios a vida, ela supde que nao haverd mais limite (7gpao) para a sua obtengdo.
Quando isso ocorre, Aristoteles julga ilimitada (azsipoo) essa acumulagdo de bens, se
admitimos a sua mera utilidade para uma boa vida (zpoo ayadnv {wnv). Para uma vida
virtuosa e feliz basta que tenhamos bens suficientes e necessarios (Pol 1256b32). Dai, a
razdo de sua dura critica a arte de aquisicdo conhecida como crematistica
(ypnuartiorixn), uma vez que esta s visa a acumulagdo ilimitada e desnecessaria de bens,
propiciando o surgimento do vicio da imoderag¢do, da intemperanga, e portanto, desviando

os individuos do caminho do bem-viver. Por isso, Aristoteles nos esclarece que:

Esta espécie de crematistica ndo tem limite quanto ao fim, porque o fim ¢ a riqueza nessa forma,
isto €, a aquisi¢ao de bens. Por oposicao a este tipo de crematistica, a arte de adquirir bens que se
encontra relacionada com a administracdo da casa, tem um limite, pois a sua fungdo ndo ¢é a
aquisicdo ilimitada de dinheiro. De certo modo, ¢ evidente que toda a riqueza deve ter,
necessariamente, um limite embora vejamos suceder o oposto: todos os negociantes aumentam
sem cessar a riqueza propria. (Pol 1257b28-34)

Ora, os desejos em excesso levam os individuos a aumentar a sua riqueza, desvirtuando a
fungdo natural da arte de aquisicdo, que ¢ a de provir o necessario para as condigdes de

subsisténcia. Nesse caso, compreende-se o equivoco apontado por Aristoteles:
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E certo que ambas coincidem na utilizagio do mesmo meio, j4 que ambas recorrem a
propriedade, embora ndo da mesma forma; enquanto a forma doméstica da crematistica persegue
um fim distinto da acumulacdo de dinheiro, a crematistica comercial procura a acumulacio
(avénoio). Donde alguns pensarem ser tal a fun¢do da administragdo da casa e assim julgarem
que esta acumulag@o ¢ propria da tarefa da economia, acabando por concluir que € preciso manter
e aumentar, ilimitadamente, a riqueza.(Pol 1257b35-42)

O que Aristoteles esta dizendo € que, o cidadao, para ser feliz e viver bem, ndo precisara
acumular excessivamente a riqueza, porque esta ndo € um componente essencial na
defini¢do de felicidade, mas apenas necessario. Na analise da EN, haviamos chegado a
conclusao de que as atividades virtuosas da alma sdo componentes fundamentais da
eudaimonia. Ora, ¢ preciso dizer que Aristoteles ndo censura a riqueza, mas a riqueza
imoderada, excessiva. A riqueza em excesso ¢ efeito de um vicio da alma. Vicio que acaba
corrompendo as almas dos individuos, tal como vemos no caso da historia de Midas. Este,
por causa de sua cupidez (armAnoriayv), transformava tudo o que tocava em ouro. Nesse
sentido, o vicio da imoderagdo impede a existéncia virtuosa. Aristoteles percebe a causa

desse problema, causa que ¢ de natureza ética:

A causa desta atitude é a preocupagdo com o afa de viver, mas ndo com o bem viver (7o gv {nv);
sendo este apetite (emr@vuico) ilimitado, também eles desejam (emBuvpovorv) meios sem
limites para o satisfazer. Os que assim visam a vida feliz (¢v {77v), procuram o que da prazer ao
COrpo; € Como 0Ss prazeres corporais (rao anolavoeio tac couatikao) parecem depender dos
bens possuidos (ev 7, ktnoei), centram toda a atividade em adquirir bens. (Pol 1258%1-3).

Eles incorrem no vicio da imoderagdo (axolaocia)’, porque a sua concepgdo de bem-
viver esta totalmente equivocada, dado que eles pensam que serdo felizes e viverao bem se

desfrutarem dos prazeres corporais. Ora, tais prazeres sao obtidos mediante a acumulagao

%30 vicio da akolasia é discutido por Aristoteles na EN 11, 7, 1107b7. Trata-se da disposi¢do de excesso no
que concerne as dores e aos prazeres. A virtude, que consiste no meio-termo (uecorno) é a moderagdo ou
temperanca (cwgpoovvn). Os homens podem ser chamados “moderados”(cwgpoveo) se se conduzem de
modo equilibrado no que diz respeito aos prazeres e as dores. Os akolastoi sdo os imoderados, aqueles que
excedem nas suas acdes, justamente porque desejam ilimitadamente prazeres corporais.
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de bens materiais. Desse modo, eles se preocupam em viver de acordo com a atividade de
aquisicao de bens, a saber, exclusivamente com o comércio (karnAixnv). Acreditam que
quanto mais possuirem bens materiais, mais poderao usufruir dos prazeres corporais. Dai,

esse apetite ou ertfvuia sem limite em adquirir os bens.

Ao perseguir o prazer em excesso (&v vmepfoldn,), procuram também o que lhes pode
proporcionar tal prazer. Se ndo podem alcanga-lo por meio da crematistica, tentam fazé-lo por
outros meios, usando todas as suas faculdades de uma maneira contraria a natureza. Nao é func¢io
da coragem produzir riquezas, mas sim confian¢a; nem tdo pouco produzir riquezas ¢ funcao de
um general ou de um médico, mas antes alcangar a vitéria e a saude, respectivamente. Ainda
assim, alguns transformam isto tudo numa questdo de dinheiro (ypnuariorixkao), como se o
dinheiro fosse o fim de tudo e tudo tivesse que se orientar para tal fim. (Pol 1258a6-14)

Uma vida virtuosa conduzida na polis certamente nao visara a acumulagao excessiva de
riqueza, uma vez que esta ndo ¢ um fim digno de ser escolhido por si mesmo, mas um meio
escolhido com vistas a um outro fim. No que concerne ao bem-viver, o principal objetivo €
o0 exercicio pratico-politico das virtudes, porque estas sdo consideradas os verdadeiros fins.

Por isso, os cidaddos deveriam conduzir uma vida nobre e virtuosa. Somente assim
alcancardo a felicidade. E devido a praxis virtuosa de seus cidaddos que a polis também
atingira o seu fim supremo. Portanto, o fim principal da vida do individuo e da polis nao ¢ a
riqueza, a honra, ou qualquer outro bem. Desse modo, o filésofo-educador opera uma
inversao dos paradigmas, uma “reviravolta” dos valores “materialistas” que prevalecem
naquele mundo antigo. Nesse aspecto, o fim supremo na é€tica aristotélica passa a ser a

praxis da alma virtuosa no espaco ético-politico.’*

> Em Pol 132412, Aristoteles diz que “se alguém aprova (azodeyerar) um individuo [feliz] por causa da sua
virtude (07'apestnv), dirda que ¢é mais feliz a cidade (woldivevdaiuoveorepav) mais virtuosa
(omovdaotepav).”Para a nossa tradugdo da Politica, utilizamos o texto grego editado por D.W.Ross,
Aristotelis Politica (1957). Também cotejamos as tradugdes inglesas de Rackham, de Reeve, de Benjamin
Jowett editado por Barnes, de Kraut, a francesa de Pellegrin, e a portuguesa de Amaral/Gomes.
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Terceira Parte

A vida feliz no melhor regime politico

1. A critica de Aristoteles ao bem platonico

Ao confrontar-se com a realizagdo pratica da felicidade, Aristoteles distingue um bem
pratico e realizavel pelas acdes humanas.' Onde precisamente ele avista esse bem tdo
caracteristico? O filosofo ja assinala, logo no inicio da Ethica Eudemia, que viver
belamente ({77v kadwo) € um bem cuja aquisicdo depende fundamentalmente do esforco,
do cuidado e da atividade humanas. A expressdo fo dzen kalos, bastante recorrente na
Ethica Eudemia, exprime a no¢ao de uma vida excelente passivel de ser desempenhada por
todas atividades virtuosas.” Assim, é possivel alcangarmos um bem humano pratico através
das atividades humanas. Vé-se, entdo, que esse bem, quando realizado com exceléncia,
realmente satisfaz os desejos e as escolhas humanas, j& que os homens sempre agem com

vistas a sua propria boa realizagao.

Se, de fato, o bem-viver sucedesse pela sorte ou pela natureza, todos seriam desesperangosos
(avedmorov): porque a sua aquisicdo ndo estaria em seu poder, nem alcangavel pelo seu
cuidado ou pela sua atividade.’ Mas, se ao invés disso, reside no fato de sermos de uma certa
qualidade, [no carater] do agente ¢ nas suas a¢des (zpaclero), o bem serd, ao mesmo tempo, o
mais comum ¢ o mais divino: mais comum, porque seria possivel a muitos participarem dele, e
mais divino, porque a felicidade se encontra naqueles que conferem uma certa qualidade a si
proprio e as suas a¢des (zpaleio).(EE 1215*12-19)*

' Cf., acima, 4 felicidade na praxis, p.7 ¢ ss.
2 EE 1214°15: “roevnv’. Cf“ro svdaiuoverv kai to {nv paxapioo kai kedwo...” (1214*30-31);
“zo {nv ev’(1214b13); “cv kot kadwo {nv°(1215°10); “ro kadlwo (v’ (1215°13)

Pode-se cotejar a tradugdo de Solomon e de Donini. Ambos traduzem epimeleia e pragmateia,
respectivamente por cuidado e atividade, cujos significados caracterizam a filosofia pratica de Aristoteles.
* Note-se bem a recorréncia da palavra praxis remetendo-nos a idéia da felicidade como uma atividade
pratica.
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E com um proposito educativo e pratico que Aristoteles clarifica a natureza de seu objeto
de pesquisa, apontando para aquilo que sera realizado no contexto ético-politico de toda
vida humana. Como o proprio filoésofo ressalta, € possivel viver com exceléncia e razao por

meio das ac¢des virtuosas. Na Ethica Eudemia, ele confirma a sua id¢ia:

Alguns individuos ndo escolherdo nenhuma forma de conhecimento, e nem mesmo os prazeres
corporais, mas, as a¢des oriundas da virtude (rao mpaésio tao ap’ aperno). Todavia, eles
ndo agirdo a partir da virtude simplesmente para alcangarem a gldria, ou para obterem a
fama (un uellovreo svdoxunoestv)” (EE 1216"20-23).

Decerto, a vida virtuosa ndo se baseara unicamente numa atividade teorética (as ciéncias
teoréticas, como a fisica), nem na busca dos prazeres corporais, mas nas agéoes oriundas da
virtude. Afinal de contas, o virtuoso nao se engajara nas acoes virtuosas para obter a gloria
e a reputacdo. A vida pratica excelente s6 se torna convincente para aqueles ouvintes
educados nos bons habitos. Para aqueles predispostos a seguir uma vida feliz, com a
determinagdo de realizar um bem pratico através das atividades excelentes racionais. Nao ¢
por outro motivo que o filosofo elabora uma forte justificagdo racional para a vida ética.
Vida ética que também ¢ fundamentalmente politica, envolvendo a atividade das virtudes
no ambito da polis.

Ora, as palavras e os argumentos de Aristoteles se dirigem, sobretudo, as figuras
importantes incumbidas de certas fungdes praticas e politicas: o legislador, o governante e o
politico. Sao eles que justamente exercem uma finalidade mais pratica e consistente no seio
da cidade. Como filésofo-educador, Aristoteles poe o seu discurso em agdo, discurso este

que so adquire plausibilidade quando se torna um discurso pratico, com um objetivo tanto
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ético como politico.” E evidente que o discurso também se dirige aos cidaddos que poderio
exercer atividades politicas. Se seguirem os argumentos de Aristoteles justificados pela
pratica e pelo uso da razdo, torna-se-ao aptos a agir moralmente nas atividades virtuosas.

Podemos vislumbrar, entdo, o principal motivo de Aristdteles recusar um discurso
metafisico no interior da sua Etica (Politica). O saber propiciado pela Etica ndo ¢ derivado
de uma outra ciéncia. Ele possui sua propria esfera autdbnoma e especifica. Portanto, nao
seria razoavel vinculd-lo a metafisica, ou a qualquer outra ciéncia teorética. A acdo ética
ndo ¢ uma dedugdo de principios a partir de um sistema de fundamentos, cuja base
sustentaria a sua coeréncia racional. E nesse sentido que podemos sustentar uma ciéncia
propriamente ética ou uma ciéncia politica. Ambas ciéncias, no fundo, buscam a mesma
finalidade: o bem pratico, humano e ndo-metafisico. Distinguem-se apenas porque a ciéncia
¢ética busca um bem individual, enquanto ciéncia politica, um bem coletivo. Mas, mesmo
havendo essa distingdo, ndo podemos separar uma da outra, porque ambas j& estdo
enraizadas num mesmo projeto pratico-politico.

Aristoteles organiza as duas ciéncias num Unico projeto. Assim, ambas pertencem ao
mesmo tronco: elas estdo intimamente conectadas a um saber pratico que se constroi nas
acOes humanas. Ora, se as nossas agdes éticas fossem baseadas numa ciéncia teorética,

poderiamos aplicar as normas derivadas de tal sistema a toda situacdo humana, a toda

> Aristoteles esclarece a finalidade pratica da ciéncia ética: como politica, ela legisla sobre o que se deve
praticar ¢ o que se deve evitar.(EN 1094b5-7).Richard Bodéus, Le philosophe et la cité , p.47-48, defende que
a ciéncia pratica possui sua propria peculiaridade no fato de que ela ndo se submete as necessidades das outras
ciéncias (teoréticas e poiéticas), mas, antes, circunscreve-se a propria agdo ética, realizada pela faculdade da
inteligéncia pratica, a saber, a phronesis. “La science pratique apparait ainsi comme une qualité cognitive de
I’homme immergé dans 1’action et se déterminant a ’action. En conséquence, il parait difficile de 1’assimiler,
sans autres precautions, a une somme de réflexions scientifiques ou philosophiques (d’intéret pratique)
consignée en une série de discours servant a ’enseignement...” Bodéus insiste que “le fait, pour Aristote, de
définir une science pratique comme la qualité de I’intelligence humaine que préside a ’action, donne a penser
qu’une telle science, a ses yeux, ne s’exprime pas dans un discours et ne peut &tre assimilée & une quelconque
étude speculative.”(p.50).Veja também para a discussao pp.78-79.



144

realidade contingente em que nos situamos. Mas como isso ¢ totalmente implausivel, resta-
nos apenas um conhecimento contingente, a saber, um conhecimento menos rigoroso. Um
saber pratico cuja importancia vital reside na capacidade de nos guiar a cada momento de
nossa circunstancia contingente e particular. Esse saber devera, pois, estar atento a
especificidade de cada caso, as particularidades de cada situagdo. Significa que, como
agentes éticos e virtuosos, seremos capacitados a perceber as nossas acdes € emogdes,
modelando-as sempre numa justa mediedade. Ora, isso ndo podera ser ensinado por um
conhecimento discursivo tedrico, ou mesmo metafisico.

Como sabemos, Aristdteles se opde radicalmente a concepgdo transcendente de bem
difundida pela filosofia platonica. Esta implica varias consideragdes de ordem metafisica
que ele ndo pode aceitar. Ele ndo pode aceitd-la, porque, se o bem que estivesse buscando
fosse um bem apreendido por um conhecimento teorético, um bem metafisico,
transcendente, este ndo seria “praticavel” nem passivel de ser “adquirido” pelo homem,
(wo ovk av ein ovde kTnTOV AVlpwrm, EN 1096b35)

Em varios momentos de sua obra ética, Aristoteles se manifesta descontente em relagao
ao conhecimento tedrico do Bem. Para ele, Platdo apenas nos remete a esfera das formas
transcendentes. E contra tal forma de ciéncia ética baseada nos pressupostos metafisicos
que Aristoteles ird criticar o seu mestre. Dai a extrema necessidade de buscar um bem
prético cujo ‘imenso peso’ (ueyadnv pornv)® se faz sentir na vida pratica dos homens. O
que lhe instiga a reflexdo, de certo modo, ¢ a possibilidade de um bem praticavel, ou seja,

um bem que fosse concretizavel, um objeto de acao.

S Cf. Ibid., 1094a23.



145

Ora, o bem platonico ndo ¢ suscetivel de ser praticado pela agdo humana, embora possa
ser aplicado a realidade sensivel. Por isso mesmo, quando Aristételes declara a sua
discordancia daqueles que introduziram as Formas, ele justifica sua discordancia pela
seguinte razdo: a Idéia ou a Forma do Bem ¢ objeto de intelec¢do, e ndo de atividade, de
atualizacdo pratica. Em outras palavras, ¢ apenas objeto de conhecimento, e nao algo util no
sentido de ser adquirido por um exercicio pratico humano. Como o conhecimento da Forma
do Bem impregnado de transcendéncia ndo lhe satisfaz de modo suficiente, ele ja
desvencilha a tarefa ética de tal especulacdo tedrica. Isso ¢ ainda mais perceptivel quando
ele deixa tal investigacdo sobre a Forma do Bem platonico para a disciplina da Metafisica, a
chamada Filosofia Primeira.’

Assim, se somos conduzidos ao exame do bem pratico humano, aquilo que ¢ realizavel
através do exercicio de nossas atividades, as questdes relacionadas a Idéia do Bem, as
controvérsias suscitadas por ela, ou seja, questdes de natureza teorética/metafisica nao
poderiam ser discutidas exaustivamente no contexto da Etica. Embora Aristoteles examine
algumas aporias e pontos controvertidos na EN I-6, o fato ¢ que isso ndo lhe prende o
interesse, porque nao lhe provoca aquela necessidade maior de argumentagdo, a qual
precisamente se revela mais evidente e clara na Metafisica.

Ele mostra que, do ponto de vista pratico, hd um bem situado no plano da contingéncia.
Ali os homens agem por decisdes e atos, € ndo por puras inteleccdes abstraidas de seu
conteudo concreto. Na visdo aristotélica, a delimitagdo do bem pratico se sustenta por
alguns principios basicos. Quais sdo eles? Se levarmos em conta esses pilares de

sustentacdo, a sua concepg¢ao ficard mais clara. Com uma clareza de sintese, Aristoteles, na

7 Ibid., 1096b32: “Mas, presumivelmente, essa questdo deve ser deixada de lado agora. Porque examinar com
todo rigor € mais apropriado a outro [ramo] da filosofia. E o mesmo ¢ a respeito da idéia [do Bem]
(tno 10sao).
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Ethica Eudemia, vé-se obrigado a exprimir de maneira mais clara possivel o que seja a
felicidade (71 eortv svdaovia, EE 1217%20).

Dizemos, comegando, em primeiro lugar, a partir das primeiras coisas, como se diz, daquilo que
ndo é expresso com clareza (ov cagwo), procurando claramente (cadwo) esclarecer o que seja
a felicidade (71 eortv evdarovia). Todos concordam que € o maior (ugytorov) e o excelente
(aprorov) entre os bens humanos (t@v ayabwv twv avlpaorxivov) — e dizemos humano porque
talvez podera existir uma felicidade prépria de algum outro ser superior, por exemplo de um
deus. De fato, nenhum dos outros animais (todos aqueles que, por natureza, sdo inferiores ao
homem) participam dessa denominagdo: nao ¢ feliz um cavalo, nem um passaro, nem um peixe,
nem nenhum outro ser, que em virtude do nome e da sua natureza, ndo participa de algo divino;
entretanto, por outra forma de participar dos bens, um vive melhor, e outro, pior.(EE 1217*18-30)

Ora, Aristoteles deixa explicito que a felicidade da qual estamos falando ndo ¢ a
felicidade propria de algum ser superior (Bedriovoo tivoo allov tov ovray), a saber, de
deus. Nao se trata de alcancarmos a felicidade baseada numa condi¢do divina, visto que o
bem investigado e procurado ¢ um bem, o “maior” e ‘“excelente” entre os ‘“bens
humanos”.(EE 1217%21-22). A felicidade, portanto, aqui naturalmente referida, ¢ humana, e
pode participar de algo divino, sem deixar de ser humana. Mas, o filosofo especifica a
felicidade investigada, tracando os seus proprios limites. Assim, ela esta situada entre duas
condicdes totalmente distintas. Entre as condigdes divina e animal, estd localizada a
felicidade humana. Dai por que a felicidade corresponda a nossa condi¢gdo humana, embora
tal felicidade possa participar da condi¢do divina. Todavia, Aristoteles prossegue
esclarecendo que, além de ser humana, a felicidade ¢ encontrada nos objetos de agdo, ou
seja, praticavel pelas nossas atividades:

Porém, que as coisas sejam assim, ¢ preciso examinar posteriormente; por ora, afirmamos que

entre os bens, alguns sdo para o homem bens praticos (eot1v avOpwrw, ZpakTa), outros, nao.

Dizemos assim, porque alguns dos seres ndo participam do movimento, de modo que nem

participam dos bens praticos. E, talvez, estes seres sejam de natureza perfeita. Certos bens,

porém, sdo praticos, mas para seres superiores a nés. Ja que damos a palavra praticdavel dois

sentidos (os fins pelos quais agimos € os meios para atingi-los): por exemplo, estabelecemos a

saude e a riqueza como bens praticaveis (7@Vv zpakxT@V) tanto como as acdes realizadas com
vistas a elas (ra rovtwv Tparrousvae yapiv), as agdes saudaveis e lucrativas - , € evidente que
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a felicidade deve ser considerada como a melhor de todas as coisas praticaveis pelo homem.(EE

1217%30-40)*

Ha, para Aristoteles, dois tipos de bens. Duas classes de objetos de acdo que
correspondem a seres ontologicamente diferentes. Para os homens, existem os objetos de
acdo, os prakta, porque os homens sao movidos pelo desejo e pensamento em direcao a um
certo fim (Cf.EN 1139*32-34). E nesse sentido que os homens participam do movimento. O
que causa o movimento das suas acdes ¢ a escolha (rpoaipsoio), que também ¢ definida
por Aristoteles como “movimento”’(xivnoto) ou causa eficiente. Escolha esta que
justamente envolve a conjungdo de dois elementos: o desejo (opeéio) e o pensamento
dirigido a um certo fim (Aoyoo o eveka rivoo). Sem a cooperacdo do desejo e do
pensamento, ndo haveria a determinagio da escolha ética em direcdo a um fim pratico. E
apenas desse modo que os homens escolhem e alcangcam os prakta da esfera contingente.

Em contrapartida, os seres que ndo participam do movimento, os seres situados num
outro plano superior a nds, como os deuses, por serem imdveis e eternos, nao perseguem
os bens praticos. O que ndo quer dizer que nao realizem outros bens de natureza e
caracteristica inteiramente distintas. Aristoteles admite que nesse caso existem bens para os
deuses. Mas, como os deuses sdao superiores a nds, certamente, o filésofo nao qualifica os
bens praticos humanos com o mesmo sentido empregado para definir os bens divinos.

Percebe-se que, dessa forma, o bem a ser delimitado ¢ pratico, humano, contingente,

circunscrito a esfera humana, e nao divino e transcendente. Isso nao significa que se torna

¥ Segundo o tradutor espanhol Rodriguez, Etica Eudemia, p.55 : “Aristoteles chama ‘realizavel’ (praktés) a
tudo que estd implicito no processo de realizacdo (praxis), isto é, tanto as agdes que se realizam nesse
processo (por exemplo, as atividades saudaveis) como o resultado das ditas agdes (por exemplo, a saude).A
felicidade ¢ algo ‘realizdvel’enquanto constitui o resultado da praxis conducente a sua realizagdo.” As
tradugdes “realizavel” e “praticavel” transmitem o sentido da agdo que a palavra grega praktos carrega. Mas
preferi traduzir por “praticavel” porque esta palavra nos remete etimologicamente a palavra grega praxis,
assim como aos termos do mesmo campo seméantico como eupraxia, prattein, prakta, praktikos.
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um bem menor, comparado com o bem da divindade. Aristoteles nem busca comparagdes.
A equiparagdo estd fora de questdo. Sdo dois planos de condi¢do inteiramente diversos: a
condicdo humana e divina. O homem ndo ¢ um deus, embora possa ocasionalmente
contemplar e participar de algo divino; ele busca e persegue a felicidade, que ¢ o maior dos
bens, o bem excelente entre os bens humanos.

Ha, portanto, uma exceléncia propria ao viver humano. A felicidade consiste na propria
realizacdo humana, na atividade de todas as virtudes éticas adquiridas pela habituagdo,
virtudes racionalmente orientadas para o fim nobre.’ Ndo seria razoavel conceber
unicamente a vida feliz a partir do predominio de um aspecto intelectual-teorético. A
felicidade ¢ um bem situado dentro da nossa praxis real. Enquanto seres humanos,
determinamos através de nossas escolhas e de nossas disposicdes de carater aquilo que ¢
um bem para nés. E compreensivel que Aristoteles tenha sublinhado o aspecto humano das
“acdes praticaveis”, e ndo o aspecto teorético-contemplativo. Nao parece restringir a vida
feliz a nenhum principio ou fundamento metafisico (por exemplo, a disciplina da Filosofia
Primeira), nem a uma ciéncia teorética do tipo da geometria.

Decerto, Aristoteles mobiliza a sua critica a Platdo. Diz que sua teoria ¢ vazia e

puramente abstrata. E que ela pressupde trés opinides (doxais, 1217b2):

(1) Dizem que o bem excelente ¢ um Bem-em-si (avro 70 ayaBov), cuja primeira

caracteristica € ser o primeiro dos bens, € a segunda, ser a causa cuja presenga

® A nogio de uma vida excelente envolvendo todas as virtudes, incluindo a atividade da theoria, a
contemplagdo, como uma atividade nobre-bela dentre outras se desenvolve na EE. Pode-se considerar que a
felicidade consiste na atividade humana das virtudes, sem visar unicamente a contemplagdo divina, como seu
unico fim.Sarah Broadie, Ethics with Aristotle, p.374: “Hapinness, he says, is good activity of the distinctively
human soul, a complex of rational and reason-heeding emotional parts. Each has its own type of virtue, and
the virtue of the whole is the combination of the virtues of the parts...”



149

determina o ser de outros seres; ambas caracteristicas pertencem a Idéia do Bem
(tn, 106, T0L ayaBov) (EE 1217b3-9);

(w)  Da Idéia do Bem predica-se de modo verdadeiro (adnBwo); por isso, as outras
coisas sdo bens por participagdo (xara usrtoynv)e por semelhanca
(ouotornra) a ela, que ¢ primeira e ontologicamente anterior aos outros bens
(EE 121709-14);

() A Idéia de Bem, por estar separada (ywpiornv) dos bens que dela participam,
existe em si e por si, ndo sendo um bem util (ypnoiuoo) tanto para a vida boa

(Swnv ayabnv) como para as agdes (mpalsio). (EE 1217b14-25)

Aristoteles critica o carater abstrato e ideal da forma platonica de Bem. A ontologia
platonica isolou uma Idéia de Bem, separando-a de todos os bens existentes e reais.
Ocorrendo tal separagdo, uma Idéia de Bem seria um objeto de construcdo tedrica, um ente
inteligivel que s6 existiria num mundo de formas igualmente inteligiveis. Nesse sentido,
um bem subsistente em si e por si, separado de todas as realidades concretas, ndo seria util
para a vida virtuosa e para as agdes. Se, nesse momento, o bem excelente pode ser
praticavel, serdo necessarias as acdes de uma vida virtuosa. A felicidade se atualiza pelas

nossas atividades, e ndo por uma Idéia apreendida no plano extra-mundano.

E do mesmo modo [se poderia dizer] em relagdo a Idéia (1dcao). Pois, mesmo se ha algum bem
unico (¢v), predicado em comum, ou algum bem separado, ele proprio por si proprio
(ywpiorov avro 11 kaf’ avro), é evidente que ndo € a espécie de bem que o ser humano pode
realizar pela agdo (moaxrov)ou adquirir (xk7n7ov); mas é desta espécie que agora estamos
buscando. Talvez, entretanto, alguém possa pensar que ¢ melhor conhecer a Idéia com vistas aos
bens que podemos adquirir e realizar pela agdo; pois [alguém podera supor que] se tivermos isto
como uma espécie de modelo, conheceremos também melhor os bens que sdo bens para nds, e se
os conhecermos, atingiremo-los. Esse argumento certamente tem alguma plausibilidade, mas
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parece estar em desacordo com as ciéncias. Porque cada uma delas, embora vise algum bem e
procure suprir o que esta faltando, omite o conhecimento da Idéia; mas se a Idéia for um auxilio
tdo importante, certamente ndo seria razoavel para todos os artesdos ndo conhecé-la e nem
mesmo busca-la.(EN 1096b32-1097a8)

Na concepgao platonica de Bem, a Forma do Bem ¢ aquilo que “concede verdade aos
objetos do conhecimento e o poder de conhecer ao conhecedor’(Rep.508¢)'’. Ou seja, ela é
responsavel por tudo que concerne a inteligibilidade e ao conhecimento do universo
(sensivel-inteligivel). Dai por que Platdo a conceba tanto sendo “a causa (airiav) do
conhecimento e da verdade” como ela mesma um objeto de conhecimento”. No entanto, se
o conhecimento (yvwoio) e a verdade (adlnbeia) sdo coisas belas, a Forma do Bem ¢ algo
distinto, separado e absolutamente mais elevado (usifovwo riunreov). Para Platdo, a
Forma do Bem ¢ algo essencialmente separado e distinto das proprias coisas boas. Ha,
nesse sentido, uma distingdo ontologica que separa um tipo de bem que ¢ particular, e outro
que ¢ universal e situado numa esfera transcendente.

Por causa desse fato, Aristoteles ndo admite essa definicdo de bem como uma forma
universal separada e isolada de outros bens. Por qual razdo deveriamos considerar os outros
bens escolhidos por si mesmos (ka8 avra), como bens subordinados e participantes da
Forma de Bem? Pelo inico motivo de que esta ultima ¢ eterna? A critica de Aristoteles a
Platdo ¢ a de que ele separa conceitualmente a Forma de Bem, produzindo outro bem
ontologicamente diferente, e ainda atribui-lhe um valor mais elevado. Do mesmo modo,
exemplifica Aristoteles, por que uma coisa branca de maior durabilidade seria “mais
branca” do que a outra coisa branca que dura um s6 dia? Ou por que haveria uma distingdo

ontoldgica entre o “o homem em si” (avroavlpwnwi) e o0 homem particular, ja que para

ambos a definicdo de homem ¢ a mesma? Assim, ndo ¢ possivel que haja qualquer

et Platdo, Tutte le opere, IV, Newton & Compton editori, Roma, 2005, pp.341.
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diferencga entre “o bem em si” e “os bens particulares”, na medida em que ambos sdo, por
defini¢do, “bens”.

Toda essa critica adquire relevancia se consideramos de inicio um bem prético na sua
propria efetivagdo pratica. Entdo, s6 podemos falar de bens concretamente situados, bens
suscetiveis de serem alcancados por nossas agdes. Nesse sentido, a atividade das virtudes ¢
tdo representativa, a tal ponto que seja a propria realizacdo pratica do homem feliz. Nao
bastaria simplesmente saber ou conhecer a virtude por uma espécie de compreensiao
puramente intelectiva (teorética), pois, para ser feliz, o homem necessariamente devera
agir, e agir em conformidade com as suas virtudes. Deverd, portanto, praticar virtudes
como a amizade, a temperanga, a liberalidade, agindo sob uma certa atitude de moderacao
das agdes e das emogodes. Podemos olhar para nossas agdes e procurar agir na justa
moderagdo, o que ndo significa que tal medida ou mensuragdo seja matematicamente exata
em todas as situagdes e para todos os individuos. E por esta razio que o conhecimento
exigido ndo ¢ um conhecimento teorético (theoretike), ou a atividade da theoria
simplesmente. Mas, ao contrario, um conhecimento pratico que exige outra condi¢cdo: uma
11

razdo pratica e humana.

Para explicitar melhor a sua posicao, Aristoteles ndo deixa duvidas:

Assim, Soécrates, o Velho, pensava que o fim ¢é conhecer (7o yivwoxerv) a virtude
(Tnv apernv), e inquiria (exednter) o que ¢ a justiga, a coragem, e cada uma de suas partes. E o
fazia, com efeito, razoavelmente, pois pensava que todas as virtudes sdo ciéncias
(emornuao), de modo que conhecer a justica (e1devat dixkaroovvny) fosse, a0 mesmo tempo,

""'No sentido da determinagdo de uma conduta ética e de uma concep¢io normativa da eudaimonia, &
importante observar que Monan, Moral knowledge and its methodology in Aristotle, p. 28, afirma com certa
razdo que Aristoteles possui em mente certas normas e principios, que podem ser deduzidos de uma sabedoria
pratica, mas que, a0 mesmo tempo, ¢é certamente falso que estes principios sejam matematicamente ou
exatamente aplicaveis aos casos concretos singulares, com exatiddo perfeita e total. Supde-se que Aristoteles
atribui uma margem de indeterminagdo — o que Platdo ndo fez — as aplicacdes dos principios. Monan
considera que esse conhecimento moral se caracteriza menos pelo procedimento matematico do que pela
percepcao do prudente nas situagdes concretas (pp.26-28)
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ser justo (e1vat dikatov), pois, tao logo aprendemos (ueuabnxapuey) a geometria (yemustoiay)
e a arquitetura (ozxodouiav), somos (gouev) arquitetos e gedmetras. Por isso, inquiria que coisa
¢ a virtude (71 goriv apern), € ndo como ou de que coisas ela surge (yiverar). (EE 1216b2-11)

Inquirir o que ¢ a virtude: este era o objetivo de Soécrates segundo Aristoteles. Socrates se
preocupa em conhecer o que ¢ a virtude. Por isso, o conhecimento teorético do que ¢ a
justica ja implica necessariamente a pratica das agoes justas e a aquisicdo das qualidades de
um homem justo. Nesse caso, se eu conhecesse o que ¢ a justica, dando a sua defini¢ao
essencial, eu seria necessariamente justo. Por que exatamente? De acordo com Aristételes,
Socrates definia as virtudes como ‘“‘conhecimentos”, ciéncias, epistemai. Assim, 0
conhecimento tornava-se a condigdo necessaria para a vida feliz. Ora, o Estagirita,
divergindo de Socrates e de Platdo, ndo admite que a aquisi¢ao das virtudes seja um
resultado do conhecimento teorético. No entendimento socratico, bastaria ao sujeito do
conhecimento aprender as virtudes, no sentido de conhecer uma boa definicdo do que ¢
cada virtude, para que imediatamente possa agir como um ser virtuoso. Assim como um
gedmetra, apds conhecer a definicdo do triangulo, (figura cuja soma de trés angulos
internos ¢ igual a dois retos) sabera imediatamente construir o tridngulo, da mesma forma,
aquele que conhecer o que ¢ a justica, serd um homem justo. Ora, as ciéncias teoréticas
buscam justamente as defini¢des rigorosas e exatas. Para tanto, ¢ preciso conhecer e

contemplar a natureza das coisas:

Mas isto ocorre com as ciéncias teoréticas (Vv emiornumv Gswpntikmy), pois nao ¢ proprio da
astrologia, da ciéncia da natureza e da geometria outra coisa sendo conhecer (7o yvopioai) e
contemplar (fswpnoai) a natureza das coisas que servem de fundamento aquelas ciéncias, nao

obstante, nada impede que, acidentalmente, estas sejam 1teis para muitas de nossas necessidades.
(EE 1216b11-16)

Fosse identificada com a ciéncia teorética, a ética nem se preocuparia em nos tornar

virtuosos através de nossas proprias atividades praticas. Entretanto, para Aristoteles, a
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ciéncia ética ndo define o que ¢ a virtude, mas busca as condigdes pelas quais podemos nos
tornar virtuosos. Através de que modos, processos de habituagdo, desenvolvimentos
praticos, a virtude pode surgir, isto ¢, tornar-se ato, concretizar-se pelas agdes de um agente
virtuoso? Portanto, ndo interessa a ética conhecer e contemplar a natureza das coisas, pois
estas sdo as funcdes das ciéncias teoréticas:
O fim (reloo) das ciéncias produtivas (rov mointikwv emiornuwv) é diferente do fim da
ciéncia (emiornuno) e do conhecimento (yvwoewo). Por exemplo, a satde ¢ o fim da medicina,
enquanto uma boa legislagdo (svvouia) ou alguma outra coisa semelhante ¢ o fim da ciéncia
politica (rolditikno). Certamente, ¢ belo ainda conhecer cada uma das coisas belas: mas, ao

menos, quanto as virtudes a coisa mais valiosa ndo ¢é saber (7o &1devai) o que ¢ a virtude, mas
conhecer quais os fatores pelos quais ela vem a ser. (EE 1216b16-21)

Se seguimos as indica¢des dadas pelo proprio Aristoteles, ndo ha davidas de que a Etica,
subordinando-se ao projeto da Politica — cujo fim ¢ a boa legislacdo (eunomia) — ndo tera
como seu objetivo o conhecimento no sentido rigoroso de uma ciéncia teorética. Portanto,
seu fim ndo serd a episteme, ou o conhecimento intelectivo (gnosis). Logo, ela ndo se
preocupara em estabelecer uma vida virtuosa sobre os principios de um conhecimento
teorético-contemplativo. Se for correta essa interpretagdo do texto de Aristoteles,
chegaremos a um outro processo de conhecimento: ndo se trata de pensar, conhecer e
contemplar a virtude, sendo de conhecer as condi¢des praticas e reais pelas quais ela pode

vir a ser, atualizando-se numa hexis, numa disposi¢ao de escolha racional.

Nao queremos, de fato, saber (eidenai) o que é a coragem, mas sermos (einai) corajosos; ¢
tampouco saber o que ¢ a justiga, mas sermos justos, da mesma forma como queremos ser
saudaveis mais do que conhecer o que ¢ estar saudavel, ¢ estar em boa forma fisica mais do que
conhecer que coisa ¢ a boa forma.(EE 1216b22-25)"

2 F notavel a distingdo de Aristoteles pelo uso dos verbos “conhecer”(eidenai) e “ser” (einai), que se
contrapdem conceitualmente na sentenca citada acima. Eles se referem aos campos do saber teorético e do
saber pratico, respectivamente.
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O ser humano se tornara virtuoso, justo, corajoso, temperante e prudente, determinando-
se pela atividade da praxis. Nao desejard conhecer a virtude, mas se esforcard na pratica
para ser um virtuoso. Adquirira a sua segunda natureza, a hexis, a disposi¢do estavel do
carater formada a partir de sua praxis virtuosa, de sua atividade mais auténtica, singular e
humana."

Todas as virtudes que se desenvolvem na praxis virtuosa favorecem a criagdo de uma
disposicdo de cardter, e em ultima instancia, criam a felicidade humana. Mesmo a
contemplagcdo como uma atividade da virtude teorética (a sabedoria) deve ser criada e
engendrada no interior de uma praxis virtuosa. Ela adquire valor efetivo e proveitoso para
aquele agente virtuoso que assimila o significado de uma atividade reflexiva e “teorética”.
Desse modo, como entendermos a vida contemplativa e a sua contribui¢do a felicidade no
contexto da vida excelente? Se Aristoteles valoriza a vida contemplativa e a atividade das
outras virtudes praticas, como ele pensa e rearticula essa relagdo no seu discurso
argumentativo? Nao podemos deixar de perceber que a ética (pelo seu aspecto pratico)
integra a vida contemplativa como um de seus aspectos fundamentais. Assim, vejamos

como se desenham os contornos que definem a vida contemplativa no quadro geral de uma

vida excelente.

13 Aristoteles ja disse que a felicidade depende do cuidado (epimeleia) e da ocupagio (pragmateia), praticas
fundamentalmente humanas. Ver EE 1215a12-17.
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2. A contemplagdo no contexto da vida excelente

Tinhamos examinado a importancia das virtudes no interior da discussao do proprio
conceito de felicidade. Desde o inicio de nossa argumentagdo, vinhamos mostrando que, na
¢tica aristotélica, a vida feliz ndo se efetiva sem a presencga integral e holistica de todas as
virtudes. Se compreendéssemos a felicidade, identificando-a com o exercicio humano de
uma virtude especifica (como a sabedoria teorética), estariamos equivocadamente
sustentando o ideal de uma vida contemplativa, como sendo a nica condi¢ao mais elevada,
mais capaz de satisfazer os critérios de uma vida auto-suficiente, feliz e virtuosa.

No entanto, Aristoteles ndo argumenta, ao longo de toda a Ethica Nicomachea, em favor
de um tunico ideal, de um tunico tipo de vida que seria a felicidade no seu sentido mais
proprio. A vida contemplativa ndo deteria o privilégio de ser a mais significativa e valiosa
em relacdo as outras possibilidades de vivenciarmos uma vida feliz. Isso sucede pelo fato
de que, embora ela possa contribuir para uma vida feliz na sua forma excelente e completa,
ainda assim ndo podemos considera-la plenamente satisfatoria para a nossa condigdo
humana.

Cuidadosamente Aristoteles salientou a importancia de uma vida pratica virtuosa,
procurou definir as virtudes e as implicagdes que elas acarretam para a constituicao efetiva
do bem-viver. Situava, entdo, a sua audiéncia nos limites de uma vida civica, politica e
significativamente virtuosa. A vida contemplativa implicando o exercicio de uma virtude
essencialmente teorética algava-nos a uma condi¢ao sobre-humana e divina. (Cf. EN X-7)
Mesmo que seja uma possibilidade para os homens, a vida contemplativa ndo serd a

condi¢do propriamente humana. Nessa condi¢do, os homens se caracterizam como seres
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politicos capazes de uma linguagem humana ética. Embora o homem possa viver numa
condi¢do divina, ele estd sempre situado na esfera humana. Assim, ele ndo podera estar
permanentemente contemplando, vivendo sempre numa atividade teorética. Ele podera
exercer tal atividade, mas apenas na medida do possivel.'* Resta-lhe que a sua atividade
mais caracteristica serd aquela que envolve o didlogo racional, o convivio harmonioso das
relagdes éticas, em ultima instancia, a atividade das virtudes éticas cultivadas no ambito da
polis.

Sendo tdo essenciais a atividade ético-politica e a atividade contemplativa, Aristoteles
ndo poderia exclui-las de sua cidade virtuosa. Nem mesmo pretenderia subordinar uma a
outra, ou considera-las incompativeis entre si. Parece-nos justamente o contrario: o filosofo
nos convoca a uma pratica excelente que inclui todas as atividades virtuosas. Como essa
inclusdo, ou melhor, essa harmonizacdo entre as atividades se configura?

Ora, Aristoteles abre uma via possivel através da qual podemos trilhar para alcangar a
felicidade completa, considerando o longo percurso da vida humana. Tal trilha maravilhosa,
sabemos, ¢ a atividade contemplativa. Ela ¢ uma aspiragdo. Um ideal a ser seguido.
Contudo, esse ideal situado numa condi¢do sobre-humana s6 nos seria possivel
(humanamente falando), contanto que olhassemos para o elemento dominante (xkvpzov) e
melhor (ausivov) de nossa constituigdo humana (EN 1178%2-3). E provavel que o homem
possa viver de acordo com o intelecto, com o entendimento, o nous. Decerto, Aristoteles
enaltece esse elemento divino em noés, dizendo que sera mais feliz aquele que conduzir uma

vida contemplativa. Mas, tal elemento divino €, no fundo, nés mesmos, nossa natureza. Sob

" Cf.EN 1177b35-36: “s¢’ocov evdeyerar abavarile..”
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certo ponto vista, parece-nos que ¢ um elemento exterior que extrapola a nossa

humanidade. No entanto, a conclusdo de Aristoteles € a seguinte:

E, portanto, seria estranho se um homem escolhesse uma vida que ndo fosse a sua, mas a de um
outro. Assim, tudo que foi dito antes aplica-se agora. Porque, aquilo que € proprio da natureza de

4

cada ser ¢ o mais elevado e o mais agradavel para ele. Entdo, a vida segundo o intelecto
(kara tov vouv fioo) lhe pertencera, se € que sobretudo isso ¢ o homem. Portanto, este sera o
mais feliz (svdaiuoveoraroo). (EN 1178°3-9)

Nao h4 como negar esse elemento mais dominante, € a0 mesmo tempo, mais agradavel
no interior da propria natureza do homem. Seria, de fato, estranho para Aristoteles que
alguém escolhesse uma vida que ndo fosse aquela conforme a sua propria natureza,
natureza no sentido de ser-lhe mais “proprio” e “familiar” (oixeiov, 1178%5). Logo, a vida
de acordo com o intelecto serd uma vida possivel para o homem, ja que ha uma
proximidade entre o homem e o seu elemento intelectivo.

Em outras palavras, Aristoteles esta dizendo: o homem € o seu intelecto, o nous. Nessa
passagem, ¢ plausivel pensarmos no nous theoreticos. O exercicio do intelecto teorético
permite  natureza humana desdobrar-se num nivel mais elevado. E evidente que o intelecto
teorético € a sua parte mais divina — como diz o filésofo — a sua melhor parte. Exercitemos
a nossa parte intelectiva. E inegavel que devemos, na medida do possivel, “fazer tudo para
viverr de acordo com o que ¢ o mais elevado em  nos
(mavra woistv Ipoo to (Vv KATa 1O KPATIOTOV TOV EV QUTM,) 1 imortalizando-nos na

nossa vida humana. Note-se bem: na medida do possivel, devemos viver de acordo com o

15 Ibid., 1177b35-36.
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intelecto. Considerando as nossas limitagdes humanas, as nossas circunstancias, em suma,
as condi¢des permitidas pela nossa natureza humana.'®

Podemos, como seus ouvintes, ser convencidos pelo seu discurso. Todavia, ao introduzir
essa possibilidade que amplia a compreensdo da vida ética, Aristoteles tem o cuidado de
reinserir esse ideal no contexto pratico-politico. Em tal contexto, a vida feliz se engendra
através da atividade das virtudes humanas (avlpwrixai). Elas desempenham um papel
indispensavel a formagao ética de todo ser humano que se situa no seu contexto pratico.

Mas, se ¢ importante esse desenvolvimento, essa formagao humana, como exatamente
Aristoteles se posiciona diante das praticas realizadas pelos seus concidadaos? O problema
que se coloca, enfim, € saber em que condicdes se estabelece a existéncia de uma vida feliz.
Sera feliz aquele que alcancar a condicdo de um sabio contemplativo habilitado nas
ciéncias teoréticas? Em contrapartida, sera feliz também aquele que viver uma vida pratica

e politica? Sera que Aristoteles coloca o problema exatamente nesses termos, a saber, de

uma oposi¢ao excludente entre ambas alternativas?

' Labarriére, em seu artigo “Comment vivre la vie de I’esprit ou étre le plus soi-méme?” Aristote: bonheur et
vertus, p.104-5, diz que € impossivel viver uma vida mista, combinando simultaneamente a contemplagéo ¢ a
atividade moral. De acordo com Labarriére, ndo se trataria de uma escolha de uma vida ou outra, & maneira
exclusivista, pois, dada a impossibilidade de conduzir as duas formas de vida, s6 nos restaria aceitar a ordem
expressa de viver de acordo com a parte teorética, mesmo que tenhamos uma “vida dupla”. Labarricre
defende que a vida teorética ¢ a prioridade ultima de nossa existéncia. Nao concordo com esta “vida dupla”,
em que a vida teorética seria a face mais superior, enquanto a outra lhe ¢ inferior, ambas sendo faces distintas
de uma mesma vida dupla. E de se notar que Aristoteles distingue as duas faces, mas nio as separa ¢ nem as
dissocia, porque ambas se associam numa mesma vida feliz e virtuosa. Para discussdo, veja Broadie (1991,
p-398) em que € possivel que ambas formas de vida sejam valoradas por suas razdes intrinsecas. Veja também
Natali (1989, p.224): “a nds parece, pelas razdes indicadas, que a defini¢do da eudaimonia como ‘atividade
segundo virtude completa’ e a defini¢do da eudaimonia como ‘atividade segundo a virtude melhor ¢ mais
perfeita’ ndo sdo entre si incompativeis. Aristoteles mostra claramente compreender as duas concepgdes
segundo uma acepgdo que as torna, sob muitos aspectos, equivalentes, e passa indiferentemente de uma a
outra na parte final da EN 1. Todavia ndo é claro como isto seja possivel, nem quais possam ser as
semelhancas e as diferencas entre as duas defini¢des, segundo Aristdteles, visto que ndo se trata de opor a
vida segundo todas as capacidades e exceléncias humanas a vida dedicada somente a contemplacao”.
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O ponto em questdo ndo parece ser tdo simples. Mas, torna-se-4 menos embaragoso, se
fizermos um esforco interpretativo de manter-nos alertas as proprias observacdes que
Aristoteles tece a respeito da felicidade. Por vezes, essas observagdes iluminam o trajeto
trilhado pelo filosofo. Devemos estar agucados para perceber o sentido do préprio texto.
Com uma clareza que até nos surpreende, Aristdteles diz que é preciso manter em vista a
possibilidade de uma vida feliz que requer, como sua justificativa basica, a pratica
excelente dos homens. Essa vida implica necessariamente a pratica da habituagdo
engendrada pelas vidas humanas. A forma pela qual ele nos convence e persuade os seus
interlocutores se d4 mais por meio das praticas e fatos realizados pela vida, do que por um
conhecimento teorético. Aristdteles se apdia em alguns testemunhos: cidaddos privados,
Sélon, Anaxagoras, os sabios. Vejamos como o proprio Aristédteles incorpora o argumento

a favor de uma vida contemplativa no interior de uma pratica virtuosa.

As opinides dos sabios (r@wv cogwv doéai) parecem concordar com nossos argumentos
(ovupoverv on toio Aoyoio).Estas consideragdes, entdo, produzem alguma convicgdo (7iozzv).
Mas, a verdade em questoes sobre a agcido (alnOso ev to1o npakroio) € julgada a partir dos
fatos e da vida (ex TV epyov kat Tov filov kpiveTal), ja que estas sdo as que determinam [as
respostas para tais questdes]. Assim, devemos examinar o que foi dito, aplicando-o aos fatos e a
vida. E, se isso concorda com os fatos, devemos aceita-lo, mas se discordar, devemos abandonar
os argumentos (EN 1179*17-23)

A adverténcia sobre a necessidade de que seus argumentos sejam ancorados nos fatos e
na vida, tendo como testemunhas justificadoras as opinides dos sabios e a propria pratica da
vida humana na polis, permite a Aristoteles uma justificagdo da verdade ética. Esta serd
sempre uma verdade provada pela praxis, ¢ ndo uma verdade demonstrada pelo
encadeamento logico. Uma verdade sobre as acdes e nas acdes. Na lingua grega,

literalmente, a expressdo en tois praktois (empregada no dativo plural) significa nas
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agdes."” Aristoteles esta nos explicando que a verdade de seus argumentos & pratica, porque
se julga a partir dos fatos e da vida (ek ton ergon kai tou biou) concordando racional e
praticamente com as circunstancias concretas da vida humana. Dai por que o seu discurso
argumentativo em favor da contemplagdo se comprova e se justifica nas agdes, naquilo que
¢ da ordem do pratico e do agir humano. Nao ha como convencer os seus ouvintes,
utilizando-se de argumentos que estejam em desarmonia com a praxis da vida ética.
Portanto, seria plausivel a possibilidade da vida contemplativa como aspecto integrado na
dimensdo da existéncia humana, e ndo fora dela. Feita essa adverténcia metodoldgica,
Aristoteles parece realmente estar convencido de que ela serd perfeitamente justificada e

aceita pela crenca comum.

Aquele que cuja atividade concorda com 0 intelecto e cultiva-o
(0 0¢ kara vovv evepywv Kat tovtov Bgpamevoy), parecerd se dispor nas melhores condigdes
e ser mais amado pelos deuses. Porque se os deuses cuidam dos homens, como parecem fazer,
seria-lhes razoavel se comprazer naquilo que ¢ excelente ¢ mais semelhante a eles, a saber, o
intelecto (o vovo). E seria-lhes razoavel beneficiar aqueles que mais do que tudo amam e
honram o intelecto, na condigao de que estes individuos cuidem daquilo que lhes ¢ mais caro e,
assim, agem correta € belamente. (EN 1179%23-29)

Embora esteja aberta a possibilidade do ideal filos6fico, a felicidade ndo consistird
somente numa atividade conforme a nossa parte intelectiva teorética. Isso porque o
contexto prdtico adquire aos seus olhos uma importancia tal, que ndo se poderia ignorar

que “praticamos (zparroucv) uns em relacdo aos outros, as agdes justas e corajosas, assim

7 Sherman (1989), p.30, discerne o ponto preciso em que se articula a reflexdo pratica dos fins éticos,
reflexdo que sempre incide sobre as circunstancias: “Aristotle insists as requirement of virtue that we be open
to inquiry and a reflective grasp of our ends. This includes reflection on our ends, conceived not abstractly,
but embodied and clothed in concrete circunstance...Only in this way do we actively reflect on ourselves
and on our lives...the virtuous agent lives a life in intimate union with others similarly committed to virtue.
Through collaboration on projects and through listening to and identifiying with the view points of others, an
agents’s vision becomes expanded and enlarged.”
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como aquelas que sdo de acordo com as outras virtudes (ra kara rao aperaoc)” ". No
mesmo paragrafo, tomando uma atitude mais “engajada” e efetiva, Aristoteles assinala a
sua posic¢do: enfatiza o carater humano de todas as virtudes (ravra avlpwrika, 1178%14).

Desse modo, a vida virtuosa encarna o aspecto humano da felicidade:

Em seguida, [ha a vida] conforme a outra virtude. Porque, as atividades humanas
(evepyerar avlpomikai) sio de acordo com ela. As agdes justas (Jixaia), corajosas
(avdpeia) e as outras, em conformidade com as virtudes (7o aperao), nds as praticamos
(mpartrouev) uns em relagdo aos outros, observando o que ¢ adequado (7zperov), nos contratos e
servigos, ¢ também, em todas as acles (mpaleor) e afecgdes (mabsot),ja que todas estas
parecem humanas (av@pormixe) (EN 11789-14)

E fundamental sublinhar este fato: a vida feliz serd vivida numa dimensio humana.
Aristoteles percebe que as virtudes podem ser exercidas em toda a sua amplitude: nos
contratos e servi¢os a comunidade politica, nos sentimentos ou afec¢des, que um membro
social sente em relagdo a um outro membro da mesma comunidade. Além disso, vemos que
se manifesta uma dimensdo humana que vai além da mera exteriorizagdo convencional de
nossas agoes. A vida ética ¢ uma vida compartilhada em agdes e sentimentos, vivida nas
préticas sociais, politicas e afetivas entre os seres humanos. A medida que agem de acordo
com as virtudes, eles se guiam pelo que é conveniente nas relacdes humanas, seguindo
aquilo que é adequado. E o que justamente a palavra grega prepon exprime, aquilo que é
decente e adequado. Com essa compreensdo, Aristdteles mostra algo que supera aquilo que
entenderiamos como uma mera conveniéncia exterior.

As relagdes éticas sao humanas porque acarretam o uso completo de todas as nossas

virtudes. Sem as virtudes humanas como a coragem, a justica, seriamos humanos de modo

18 Logo, no inicio do capitulo 8, o filésofo enfatiza essa relagdo social e mutua, que ndo ¢ sendo a relagdo ética
vivida pelos cidadaos de uma cidade virtuosa.
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incompleto, pois, elas contribuem para o desenvolvimento do ser humano na medida em
que atendem as necessidades de cada situagdo humana. Auxiliam-nos a perceber e a agir de
acordo com o que ¢ mais adequado numa determinada circunstancia particular. Assim, agir
com a virtude da justica, na relagdo com um outro, significa, por exemplo, restituir aquelas
coisas em razdo das quais estaivamos em divida para com um outro individuo. Mas,
precisamente, o que faz com que a justi¢a, por exemplo, seja uma virtude constitutiva de
nossa felicidade humana?

A sua necessidade se justifica, segundo Aristoteles, porque ela nos torna mais justos, no
que se refere ao interesse comum, € porque em qualquer situacdo humana, ela € solicitada e
requerida. Ndo € por outra razdo que Aristoteles dird “que o homem sem virtude
(avev aperno) € o mais impio e feroz (avoociwrarov kat aypiwrarov) dos animais, € o
pior (yeipiorov) em relagdo aos  desregramentos sexuais e  glutdonicos
(npoc agpodioia kat 5wdev).”(Pol 1253*36-38)."° E por isso, a justi¢a, a dikaiosyne,
que ¢ uma virtude essencialmente humana, leva-nos a agir com mais cuidado e civilidade
em relacdo ao proximo, para que nao sejamos impios ou inescrupulosos. Como assevera
Aristoteles, ela € tdo constitutiva de nossa natureza humana, que ¢ “politica” (rodirixov,
1253"38). Ou seja, torna-nos seres politicos, enquanto agentes éticos capazes de agir
convenientemente uns em relacao aos outros. Como claramente explica Aristdteles: “Ora, a
[virtude da] justi¢a € politica, pois, a justi¢a [introduz] uma ordem (7a&1o0) na comunidade

politica (roAizikno kotveviaoc), e a justica distingue o justo [do injusto] (1253%38-9).%°

¥ Sigo a tradugdo de Pelegrin (1993), p.93.

20 Seguimos a traducdo de Pelegrin. A senten¢a na edi¢do de Rackham traz em 1253%38-9: he de dike tou
dikaiou krisis. Mas, a edicdo de Ross (1957), temos he de dikaiosyne tou dikaiou krisis. Optamos pela edigdo
de Ross, seguindo Pelegrin e Reeve (1998). Podemos interpretar assim como sugere Pelegrin: “a justica ¢ a
instituicdo de uma comunidade politica.” (p.93). Ou seja, a idéia principal € que a justica estabelece a ordem
na comunidade politica. Reeve traduz “a justica ¢ uma matéria politica, porque a justi¢a é a organizacao de
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Devido ao aspecto mais essencial de nossa natureza humana, daquilo que podemos
chamar de nossa “humanidade”, podemos perceber que ndo somente a justica, mas todas as
outras virtudes sdo essenciais ao desenvolvimento ético do ser humano. Para evidenciar a
importancia de toda as virtudes nas suas espécies mais variadas e complexas, Aristoteles ja
exclui aquilo que ndo devemos fazer, pois “erram completamente aqueles que dizem de
modo genérico (kaBoAov), que a virtude ¢ uma boa disposi¢do da alma, uma boa conduta,
ou qualquer coisa desse género”(1260°26-28). Ora, ao invés de darmos um tratamento
genérico de virtude, devemos seguir um outro caminho: “seria melhor enumerar as virtudes
(eEapruovvbeo tao apstao) tal como Gorgias fez. Ha formas diferentes de virtude. Para
o caso especifico da mulher, a sua virtude ¢ o siléncio, enquanto para o homem a virtude ¢
totalmente diferente (Cf. Pol 1260*28-33).%!

Para cada situagdo humana existe uma determinada virtude. Portanto, seria inadequado
postular uma virtude universal e valida para todas as circunstancias, situacdes e agdes
particulares, e universalmente idéntica em todas as pessoas. Além de existirem diferentes

virtudes adequadas a cada situa¢do (para a situagdo da guerra, por exemplo, a coragem

uma comunidade politica e a justi¢a decide o que ¢ justo” (p.5), muito préximo ao sentido dado por Pelegrin.
Jowett (Barnes [1984], p.1988), traduz: “porque a administracdo da justica, que é a determinacdo do que é
justo, € o principio de ordem na sociedade politica.” Embora Jowett ¢ Rackham tenham entendido como uma
disposicdo judicial, ndo me parece ser esse o sentido, porque nesse contexto, a justica ¢ uma virtude ética que
fundamenta toda a sociedade. A traducdo de Sinclair (1992) evidencia esse aspecto: “The virtue of justice is a
feature of a state; for justice is the arrangement of the political association, and sense of justice decides what
is just”.(p.61)

*IE nitida a distingio estabelecida entre as virtudes. Veja o comentario pertinente de Zingano (2008, 77) a
esse respeito: “Na Politica, ao examinar as virtudes proprias ao homem livre, & mulher, & crianga e ao
escravo, Aristoteles observa que ocorrem de modo diverso em cada um: o escravo nao tem faculdade
deliberativa, a mulher a possui, mas falta-lhe autoridade, a crianca a tem de modo imperfeito e “quem governa
deve ter a virtude moral perfeita (pois esta é a fungdo do mestre de obras simpliciter, e a razdo € o mestre de
obras)” (Pol. 113 1260°15-19)”
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associada com a prudéncia), existem diferentes formas da mesma virtude para cada espécie
de ser humano.*

Com efeito, se somos virtuosos e agimos a partir da justica, da coragem, e das demais
virtudes em determinadas situagdes particulares, ndo pareceria razoavel que
dispensassemos o uso de tais virtudes humanas. Se, por um lado, da perspectiva de nossa
condi¢cdo humana, podemos viver de acordo com as virtudes éticas e a prudéncia, por outro
lado, sem sairmos totalmente dos limites de nossa humanidade, podemos também dirigir o
nosso olhar para o elemento dominante em nos, o intelecto, o nous. Essa vida humana que
reflete em si a agcdo do nous ainda se circunscreve a esfera humana do agir, do sentir, e das
demais agdes praticas, que sempre envolvem o corpo e a alma conjuntamente associados.

Nao podemos esquecer que o0 homem possui o corpo (couaroo), corpo que se configura
conjuntamente com a sua alma num composto. O homem ¢ um composto de carater
inteiramente complexo. Com efeito, o que somos sendo esse composto humano
atualizando-se em agodes e pensamentos? Considerando, entdo, a multiplicidade das virtudes
e a sua manifesta¢ao peculiar em cada classe de individuos, compreende-se bem por que as
virtudes sdo humanas: elas vém associadas ao nosso corpo humano. Em virtude desse

fendmeno, constatamos que:

Alguns sentimentos/afec¢des parecem resultar do corpo, e a virtude ética (1 tov nBoo apetn)
esta conectada com os outros sentimentos/afec¢des (za@sorv) (EN 1178°14-16).%

22 Se o ser humano ¢ homem, mulher, crianga ou escravo, a virtude serd sempre diferente, dada a
especificidade de cada um. A virtude da justica ndo se apresenta sob a mesma forma no homem e na mulher.
Ou seja, uma mulher justa, devido a sua classe especifica (eidei), é diferente de um homem justo. Assim como
a virtude do escravo ¢ diferente da virtude do senhor. Isso s6 é possivel porque ha classes especificas e
distintas entre si. Cf Pol I-13.

 Na tradugdo de Bodéiis (2004), p.530, 1é-se de maneira diferente: “...la vertu du caractére semble venir du
corps...” Ele traduz a passagem evia o€ kat cvpflaivervpor “a virtude do carater vem...”, subentendendo
enia, a virtude do carater. De modo mais préximo ao sentido grego, Irwin (1999), p.165, déa outra solugdo:
“..some feelings actually seem to arise from the body...”. Sigo Irwin, embora seja realmente dificil o que
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Aristoteles observa a natureza humana, descreve a sua dinamica e revela os seus
elementos corporais. Do ponto de vista ético, a psicologia das afec¢des possui uma
profunda ressonancia na determinagdo ética da escolha do agente. Ora, o agente esta
conectado corporalmente as suas afecgdes: o apetite, a colera, o temor, a temeridade, a
inveja, a alegria, o amor, o 6dio, a tristeza, o ciume, a piedade. Como diria Aristoteles, na
alma humana se encontram inimeras afec¢des acompanhadas pelo prazer e pela dor.** A
virtude, nesse sentido, age em nossa alma no sentido de deixar-nos dispostos de um certo
modo (StakeioBat nwo)™ em relagdo as afeccdes. Somos chamados virtuosos se nos
encontramos numa disposi¢ao comedida e adequada em relagdo as nossas afec¢des e acdes.

A andlise aristotélica penetra profundamente no funcionamento do corpo humano em
cooperagdo dindmica com a sua alma. A alma, por sua vez, age em constante processo de
atualizacdo com o corpo. Ela incorpora e se harmoniza com os elementos de sua propria
constitui¢do psico-fisica. Do ponto de vista psicoldgico-humano, Aristoteles nos transpde a
regido precisa onde corpo e alma se conjugam harmoniosamente em suas atividades
virtuosas. A parte irracional do homem correspondente aos seus sentimentos, poderd ser
guiada numa bela harmonia, contanto que seja acompanhada pela sua parte racional e
reflexiva.

Para a figura do temperante (que pde em acdo a virtude da temperanga), Aristoteles pinta
a seguinte imagem. E possivel que eu lute contra meus desejos mais recalcitrantes, embora

1ss0 ndo me torne uma pessoa temperante no sentido verdadeiro do termo. A continéncia

Aristoteles queira dizer com enia, literalmente “algumas”(agdes éticas, sentimentos, afec¢des?). Creio que
pelo contexto o mais provavel seja a referéncia as afecgdes, aos sentimentos.

**EN 1105b21-24.

* Ibid., 1106%6-7.
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(egkrateia) ndo engendra ainda a virtude da temperanca. SO serei virtuoso depois de um
longo processo de habituagdo, em que o proprio elemento ndo-racional de minha alma, a
saber, o desejo, seja moldado e cultivado: minha a¢do virtuosa serd esta harmonia entre o
desejo e a razdo. Isso tudo construird meu carater que, por sua vez, expressara os fins
nobres ¢ excelentes de minhas agdes e avaliagdes racionais. E por isso que o agente
virtuoso deve cultivar as capacidades disposicionais para sentir o medo, a colera, a
benevoléncia através do discernimento apropriado das circunstancias. Alcangarei este justo
meio-termo a partir da consideragdo critica das circunstancias apropriadas. Nao se trata de
reagir as situagdes ou as emogdes de modo mecanico, e desse modo, sem consideracao
critica. Ao contrdrio, minha a¢do ¢ apropriada gracas a minha capacidade constante de
reavaliar uma dada situag@o e de saber agir numa perspectiva mais ampla e critica.
Aristoteles diz que a intemperanca assemelha-se a uma disposi¢do voluntéria, no sentido
de que “o intemperante deseja (epithymei) todas as coisas agradaveis (hedeon panton) ou as
que mais o sdo, e ¢ levado pelo seu apetite (agetai hypo tes epithymias) a escolhé-las
(aireisthai) a qualquer custo, sente dor (/ypeitai) ndo somente quando ndo as obtém, mas
quando as deseja (epithymon), pois o apetite ¢ acompanhado pela dor (meta lypes gar he
epithymia)”(EN 1119°1-5). Ocorre ai a imagem de uma atitude desarmonica do sujeito em
relacdo aos seus proprios apetites. O intemperante ndo foi levado cegamente por uma
ignorancia a buscar tais prazeres, como poderiamos pensar de um autdmato completamente
irracional. Na verdade, ele escolhe-os por uma disposi¢cdo voluntaria. Por esse motivo, ele ¢
mais passivel de censura, j& que a intemperanga ¢ uma desarmonia, um vicio da alma
resultante de sua escolha incorreta. Justamente isso se d& para aquele que ndo se habituou a
uma vida racional e moderada quanto aos desejos corporais e irracionais. Por outro lado, a

moderacdo ou a justa medida nas agdes virtuosas ¢ aquela que o temperante pratica no
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sentido de que harmoniza os seus apetites em conformidade com a reta razdo (orthos
logos)*®

A razdo (Aoyoo) guia e coordena corretamente os desejos no sentido de harmoniza-los
sob a sua prescri¢do. Nao ha a idéia de uma supressao da parte irracional nem de uma
domesticacao dela. Na Magna Moralia, atirma-se que o temperante nao ¢ um indiferente,
um insensivel aos prazeres e as dores. Ele ¢ um individuo que sente os prazeres (hedonai)
em funcdo da nobilidade ética, porque ¢ esta o alvo tanto da sua virtude como da sua
escolha racional. De certo modo, a sensibilidade moderada do temperante sentira os
prazeres ¢ as dores na justa mediedade. Assim, ele ndo sera levado ao excesso, buscando o
prazer e evitando a dor a qualquer custo. Tera a concep¢ao de um fim moralmente bom e
belo, ajustando os meios ao fim correto, agindo sempre diante do que a virtude lhe designa.
E, entdo, praticard as suas acdes em virtude de nenhuma outra coisa sendo do belo-
excelente. Nao havera outros fins sendo aqueles que sao adequadamente estabelecidos por
sua virtude. Da mesma maneira, ndo havera nada no campo de suas acdes que ndo seja
assegurado e avaliado pela prudéncia, prudéncia esta que lhe determina o que se deve
praticar ou evitar.

Toda essa escolha acertada ndo resultara sendo na harmonia criada entre o corpo € a
alma, entre as acdes e os fins, entre o agente virtuoso e as suas circunstancias. De certa
forma, isso resulta nas agdes excelentes que expressam o carater humano e virtuoso da alma

humana.

% A expressdo orthos logos ¢ traduzida por “right principle” (Rackham, 2003, p.133). Essa tradugdo tende a
ressaltar o aspecto de um principio ordenador que regula as agdes. A reta razdo determinaria 0 meio-termo nas
emocdes e acdes (EN 1138b20). Isso significa que ela € a propria prudéncia, cuja fungdo ¢ prescrever ordens
sobre o que deve ser feito ou nio (1143%9). Ross traduz por “right reason”(p.1766). Bodéiis traduz “raison
correcte, aproximando-se de Ross (p.178) e de Irwin, que por sua vez, escreve“‘correct reason”(p.48). Embora
todas as tradugdes sejam sempre aproximagdes, a expressao reta razdo — melhor do que principio correto ou
razao correta - exprime melhor a idéia de uma concordancia dos desejos em relagdo a razao.
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E claro que o homem temperante que assim é constituido, ndo deixa de sentir alguns destes
prazeres [do tato e do paladar].Tal homem seria ndo-sensivel (avaicOsroo).0 homem
temperante ¢ aquele que ¢ afetado por eles, embora ndo seja levado ao excesso destes prazeres no
sentido de fazé-los desimportantes. E o homem temperante (cmgpove) que pratica com vistas ao
belo-nobre-bom e a nenhuma outra coisa
(avtov Tov Kadov svekev kat un allov rparrovia cogpova). Porque aquele que se afasta
do excesso dos prazeres (7dovwv)por causa do medo ou de outra coisa similar, ndo ¢
temperante. Nao chamamos outros animais de temperantes exceto o homem, porque neles nao
existe Aoyoo, o qual experimenta o belo (doxiualovra o kadov) e o escolhe. Porque toda
virtude (7aoa apern) existe em fungdo do belo e para o belo (ov kadov kat mpoo to kalov).
Temperanca, entdo, seria a respeito destes prazeres e dores, como aqueles que se originam do
tato e do paladar. (MM 1191b10-22)

Por isso, no caso do homem temperante, atualiza-se a virtude da temperancga, cuja tarefa
consiste na harmoniza¢do das partes racional e irracional de sua alma. Aristoteles ndo
poderia ser mais claro ao dizer que ele experimenta a nobilidade, porque a sua parte
intelectiva, o seu logos, experimenta a nobilidade do kalon, propiciando a harmonia entre a

razao e os seus desejos irracionais.

O homem temperante se comporta moderadamente (ueowo gyet) a respeito dessas coisas. Ele
ndo sente prazer nas coisas que o intemperante (axolaoroo) [sente], porém mais desgosta
[delas]. Nem geralmente sente prazer nas coisas que nao se deve, nem de modo excessivo
(opoopa) em tais coisas, nem sente dor ou desejo quando estas coisas lhe faltam, ou somente de
modo moderado/mediano (uezpiwo), nem mais do que se deve (ovde uallo n der), nem no
momento em que ndo se deve (ovde ore un der), ¢ nem de modo geral, nas situacdes
similares.Mas, ele desejara (opeéerar) moderadamente e da maneira como se deve (wo d¢r) os
prazeres que conduzem a saide e a boa disposi¢do fisica e outros prazeres que nio forem
obstaculos para o belo (7o kadov) ou além de seus recursos. Assim seria aquele que amasse
estes prazeres mais do que ¢ digno, porém o temperante ndo ¢ deste tipo, mas de tal modo como a
reta razdo [lhe prescreve] (EN 1119°12-21)

Dessa forma, o conceito de virtude aristotélica traz consigo uma gama de capacidades,
porque devido a esta percepcdo complexa, o individuo pode se tornar um ser temperante,
dotado de um juizo critico e, assim, pode agir apropriadamente. Nesse sentido, o
temperante agird decentemente, seguindo aquilo que ¢ decente (prepon) e apropriado em

cada circunstincia de sua acdo virtuosa. Esta discriminacdo implica num certo
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conhecimento de certas respostas efetivas, que podem ser compreendidas através de uma
teoria intencional da emoc¢do. Assim, as emog¢des devem ser guiadas por um processo de
atividade racional, que as transforma em respostas seletivas e apropriadas aos aspectos

. . . . . 27 . . e . . ree 99
situacionais de nosso ambiente social.”’ Deve existir, portanto, “um discernimento critico”,
uma percepc¢do adequada para cada acdo. Essa capacidade de discernir o que deve ser feito

na circunstancia €, de fato, o que constitui a propria agao ética.

Ora, os bens aos quais as nossas ac¢des se referem e os interesses que perseguem nada t€m de fixo
(eornkoo), tal como as coisas da satude. E se assim ¢ a argumentacdo de alcance universal, com
mais razdo, falta o rigor aquela que se da sobre as coisas particulares (wgpt Tov ka8’ exkaora),
pois, ela ndo se subordina a nenhuma técnica ou prescrigdo profissional (wapayysliav) e os
proprios agentes (rovo mparrovraoc) devem sempre olhar (oxozmerV) para as circunstancias
oportunas (kapov), exatamente como no caso da medicina e da navegagdo.(EN 1104°4-11)*
Pode-se dizer que ha uma perspicacia de olhar que incide sobre as circunstincias e os
casos, 0s quais, por natureza, fogem a qualquer fixidez ou precisdo normativa. O homem
virtuoso ¢ aquele que age considerando aquilo que ¢ “segundo os casos particulares”,
kath’hekasta. Nao tera tal acuidade de olhar, de perceber e de agir sendo através da propria
educagdo de suas virtudes, quando estas se tornam as disposi¢cdes de escolha que lhe
permitem determinar o meio-termo nas agdes € nas circunstancias.
Ora, se as virtudes determinam o meio-termo sempre relativo as circunstancias e aos

agentes, elas também propiciardo a necessaria harmonia entre os lados irracional e racional

do ser humano. Um agente virtuoso — se ¢ virtuoso — escolhe o meio-termo adequado nas

27 Nancy Sherman, The Fabric of Character, p.167: “Cultivating the dispositional capacities to feel fear,
anger, goodwill, compassion, or pity appropriately will be bound up with learning how to discern the
circumstances that warrant these responses. Hitting the mean in our affective response, i.c., getting the degree
and nuance of the reaction and in general its inflection, would be inconceivable apart from some critical
Jjudgment which informed it.”

% Nesse trecho, prefiro a tradugdo de Bodéiis, p.103, que traduz kairon por “circunstdncias oportunas”, o que
enfatiza a idéia circunstancial daquilo que a cada momento se apresenta de modo bastante especifico. A
propria expressdo grega kath’hekasta exprime os momentos particulares da agdo, sempre singulares e nao
redutiveis a qualquer conhecimento de ordem universal. E sobre tais circunstincias oportunas que incide o
olhar dos agentes virtuosos.
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circunstancias particulares. Isso s6 ocorre devido aquela harmonia de sua alma, aquela
disposi¢do mediana de carater cultivada pelos habitos e pela razdo, disposi¢do que tanto se
reflete nas suas emogdes como nas suas agdes. Assim, educar-se nas virtudes significa agir
harmonizando as partes irracional e racional de sua natureza humana, levando em conta os
elementos do corpo e da alma. Portanto, o agente dotado dessa disposi¢cdo harmonica sabera
escolher o meio-termo mais adequado na situagdo em que se encontra. Agird, ainda, no
sentido de ajustar o meio ao fim desejado. Essa conciliacdo entre os meios e o fim desejado
nada mais ¢ do que a escolha correta racional. Todavia, como essa escolha correta se opera
no agente? Para Aristoteles, a escolha correta dependera fundamentalmente da conexdo
entre aquela virtude racional pratica (goovnoio) e as virtudes éticas. Dessa forma, no
campo das acoes e das emogodes, ¢ preciso entender que as virtudes se associam a natureza
composita do ser humano. Elas nos auxiliam na realizacao de nossas escolhas, fazendo com
que nosso olhar se dirija as circunstancias em que nos encontramos. Isso s6 € possivel
porque a virtude da prudéncia que determina a escolha dos meios e, de modo indireto, atua

na determinag¢ao do fim, estd conectada com as virtudes éticas.

Além do mais, a prudéncia ¢ conectada (ovvelsvxrar)com a virtude ética
(zn, Tov nBovo apetn,), e esta com a prudéncia, na medida em que os principios da prudéncia
sdo de acordo com as virtudes €ticas (kara tao nOikao gio1v apeTao), a0 mesmo tempo em
que a reta razdo das virtudes seja de acordo com a  prudéncia
(70 0’ 0pbov twv nbikwv karta tnv gpoovnoiv). E, estas [virtudes] associadas
(ovvnprnuevar) com as afecgdes seriam em relagdo ao composto (cvvferov) (1178°17-21)

Portanto, as virtudes relacionadas as nossas afecc¢oes trabalham conosco no sentido de nos

conduzirem na escolha das agdes mais apropriadas. Como as virtudes se relacionam ao
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composto humano, elas sdo consideradas humanas®’. Por consequéncia, a vida de acordo
com aquelas sera a eudaimonia®. E impossivel negar a felicidade humana e o caréter
circunstancial de nossas escolhas que sempre se reflete na determinac¢ao de nossos atos.

No entanto, sabemos também que para sermos felizes, devemos viver a vida de acordo
com o intelecto. Com efeito, a felicidade oriunda da atividade do intelecto parece-nos
“separada”. A razdo esta em que a parte teorética da alma representada pelo intelecto
teorético podera ser separada do corpo, visto que ela é nio-misturada e impassivel’'. Tal
felicidade constituida pelo intelecto puramente teorético poderia parecer situada fora da
dimensdo humana, separada de tudo aquilo que ocorre ao nosso composto corpo-alma. A
idéia de que a atividade intelectual seja separada soa aparentemente estranha e
desconcertante. Nada justificaria a sua presenca na vida humana. Contudo, para Aristoteles,
essa estranheza ¢é apenas aparente.

A felicidade contemplativa ndo sugere algo estranho a condi¢do humana: um ideal
inatingivel. Tanto a atividade contemplativa como a atividade politico-ética podem ser
praticadas com recursos moderados. Considerando, assim, os recursos necessarios para o
desempenho das atividades éticas e intelectuais, veremos uma diferenca significativa. Para
as atividades éticas cuja pratica exige a presenca atuante da liberalidade, da coragem, da
justica, etc, o homem que aspira a ser virtuoso necessitara de uma boa quantidade de
recursos externos: “para as acdes muitos recursos externos serdo necessarios, € quanto
maiores € mais belas as ac¢des, mais numerosos serdo”(1178b2). Enquanto para as

atividades puramente teoréticas, serdo necessarios poucos recursos. Como diz Aristoteles,

¥ EN1178%21-22.
30 Ibid., 1178%23.
3 Ct.De Anima, 111-5.
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quando em excesso, eles poderiam até ser obstaculos (gurodi) a atividade contemplativa
(npoo ye tnv Bsoprav).

De certo modo, a vida intelectual ¢ tdo essencial a nossa natureza que ndo podemos
deixar de vivé-la, ainda mais se ela exige poucos recursos externos. Mas ela ¢ essencial
também porque ¢é auto-suficiente > | livre®* ¢ ausente de fadiga> . Estas (ltimas
caracteristicas pertencem justamente as atividades desenvolvidas no tempo do ocio.
Satisfeitas as necessidades de sobrevivéncia e do trabalho, os homens podem cultivar as
atividades culturais e intelectuais. A atividade intelectual ndo anseia por resultados externos
materiais e, por isso, ela ¢ completa em si mesma. Para Aristoteles, o homem contemplativo
ndo necessita de uma grande quantidade de bens externos para o exercicio de sua
contemplagdo. Por essa razdo, ele ¢ mais auto-suficiente e completo. Dai por que a
contemplagio possa ser parte constitutiva da felicidade completa do homem®®. Ela néo
exige tanta demanda de recursos como as outras atividades praticas. E por isso o homem
que contempla tem menos fadiga do que outros homens. Pelo fato de a contemplacdo ser
mais desatrelada das sobrecargas mundanas, ela passa a ser uma atividade impregnada de
completude e de auto-suficiéncia. Ora, o proprio conceito de felicidade exige isso. A

felicidade, por definicdo, ndo pode ser incompleta.”” Por isso, a atividade contemplativa é

2 EN 1178b5.

33 No original: 7o avrapreo (1177b22)

¥ oyolactikov (b22)

¥ arpurov (b23)

36 Cf.1177b24-25: “ela poderia ser a felicidade completa do homem
(n tedeia 6 svoaiuovia avtn av sin avlpowrov..).” Aristoteles usa o verbo ser no modo optativo
potencial com particula an, sugerindo a possibilidade de uma felicidade completa. Podemos traduzi-la assim:
“Poderia ser...”

T aredeo (b26)
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auto-suficiente, completa e mais agradavel (1177b20), ja que se distingue pelo seu valor e
n3o visa nenhum fim além de si mesma*®.

Como ja nos havia mostrado Aristoteles, ela pareceria ser a umica amada por si
mesma.’Por isso, ela nada produziria a partir de si mesma sendo o contemplar.*Em
contrapartida, procuramos adquirir*'a partir das atividades praticas algo mais ou menos
além da propria atividade.*” Isso ndo diminui o carater intrinseco e nobre das atividades
virtuosas. E evidente que as atividades virtuosas praticas sio dignas de serem escolhidas
por si mesmas, implicando a nobilidade inerente a sua propria esfera moral. O filésofo ético
mostra que, quando o agente virtuoso age, ele ja se encontra num estado (zwo gywv). Em
primeiro lugar, ele deve saber (e10wo); em seguida, ele deve escolhé-las por si mesmas
(mpoatrpovusvoo); e, em terceiro lugar, ele deve agir a partir de uma disposi¢ao de carater
firme e ndo-mutavel (Sfaiwo ket auetaxivntoo sywv rparrel).” Estas trés condicdes
desembocam na determinacao do valor intrinseco e irredutivel da atividade virtuosa.

Portanto, o agente pratico age escolhendo (zpoaipovusvoo) a partir de uma disposicao
firme e ndo-mutavel. Ele sabe daquilo que estd escolhendo e escolhe as agdes virtuosas por
si mesmas (01’aure). Temos ai uma epistemologia e uma ética pratica: o agente sabe ¢
escolhe as agdes virtuosas. Nao ha sentido em dizer que ele as escolhe com o intuito de

alcangar um fim alheio a sua propria agdo virtuosa. Ele ndo procura obter nada além da

38 5
“n 0 TOL EVEPYEIQ TOVAN, TE OLAPEPELY OOKEL OEMPETIKT OVOA KA TP AVTNV OVOEVOT epiecBat te

Aovo, gyetv te ndovnv oiketay...”(1177b18-21)

¥ EN 1177b1: .81 avtnv ayaractar’

0 Ibid., 1177b2: “ovdev yap ar’avtno yiveral mapa to Oswpeoai...”

I Aristoteles usa o verbo peripoieo que significa “fazer alguma coisa sobre”. Ele usa-o na voz média,
construindo peripoioumetha na voz média: ganhamos/procuramos ganhar/adquirir. Os sentidos de adquirir,
ganhar, alcancar, estdo associados. Veja Liddell & Scott, Greek English-Lexicon (1889).

*1177b3-5.

“1105%31-1105b1.
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propria agdo virtuosa, assim como o sabio-filésofo ndo contempla sendo pelo proprio ato de
contemplar. A acdo virtuosa tem seu fim nela mesma.

Chegamos ao seguinte ponto: tanto a atividade contemplativa como a atividade ética sdao
nossas atividades essenciais, as mais dignas de serem escolhidas em vista da nossa
eudaimonia. Como o elemento dominante e melhor é o nosso intelecto, devemos
desempenhar bem a sua atividade, cultivando-o na medida de nossas possibilidades.
Levando em conta as limitagdes humanas, tal atividade também emergiria como um
aspecto de nossa verdadeira natureza.

E evidente que quando o filosofo abre a via da contemplagéo, ele ndo a separa da praxis
essencialmente moral do ser humano. Aristoteles ndo admite uma nog¢do idealizada de um
homem contemplativo feliz: mesmo sendo auto-suficiente e menos ligado as atividades
éticas, aquele tera de assumir o carater humano de sua contemplacgdo, as imperfeicdes de
seu intelecto humano. Ele atualiza a sua virtude teorética (cogia) num tempo sempre
precario e descontinuo. O seu proprio intelecto ¢ humano, dada a natureza dos objetos de
seu pensamento. Em Met 1074b31, Aristoteles dird que certamente o pensamento humano
poderéd pensar a coisa mais indigna (7o y&ipioToVv voouvvTy), Ja que seu pensar nunca se
identifica de modo completo com o objeto pensado. Nunca h4 uma coincidéncia total. Mas,
apenas o pensamento divino, por natureza, coincide com o objeto de seu pensamento
(17 vonoio to, voovueve,).** No fundo, o intelecto humano sofre as interferéncias do
mundo contingente ¢ mutante. Ele pode aspirar a uma perfei¢ao divina, mas dificilmente se

mantera constante na atividade do pensar.

* Met 1075%.
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O homem feliz — mesmo o sabio contemplativo na sua contemplacdo - ndo podera evitar
o mundo. Deverd agir a partir deste mundo, moldando-se as situagdes e readaptando-se
sempre as dificuldades de cada momento. Nao serd um fatalista que delega a
responsabilidade de suas agdes as causas exteriores, como as mudang¢as momentaneas
provocadas pela sorte. Nem serd um sabio dotado de um saber previamente adquirido, de
um conhecimento do tipo platonico-transcendente. E tampouco serd somente o homem que
contempla, distanciado das questdes e das praticas virtuosas da comunidade politica na qual
vive e age. Ora, ele esta sempre agindo nas circunstancias, como dird Aristoteles. A partir
delas, e no confronto com elas, é que o homem se tornard feliz.*®

Considerando isso, a atividade contemplativa ndo seria mais peculiar aos seres humanos
do que aquela das virtudes praticas. E mesmo em relag¢do ao papel dos bens exteriores e dos
bens do corpo nas atividades virtuosas, vemos que Aristoteles estd longe de exclui-los,
desprezando a sua importancia numa vida feliz. Como observa Pierre Aubenque,
Aristoteles ndo defende que o homem feliz seja um sabio auto-suficiente do tipo estdico,
completamente livre das circunstincias contingentes, imune ao acaso tragico e as
vicissitudes do mundo.*® A concepgdo estoica de felicidade sublinha a autonomia do
individuo em relacdo aos eventos contingentes e circunstanciais. Por isso, a felicidade,

nesse caso, repousa numa uUnica condi¢do: a virtude, simbolo da auto-suficiéncia e da

* Veja a analogia feita por Aristoteles: “E visto que as atividades, como dissemos, dominam a vida, nenhuma
pessoa feliz poderia se tornar miseravel, ja que nunca fard ac¢des odiosas e vis. Porque uma pessoa
verdadeiramente boa e prudente (sugpove), supomos, suportard todos as contingéncias da fortuna
decentemente (svoynuovao), e a partir dos recursos (gx Tov vTapPyoVI®Y), sempre praticara as acgdes
virtuosas (ra kaddiora nparrstv), como um bom general fard um bom uso de suas forgas na guerra, € o
bom sapateiro fara bons sapatos a partir do couro que lhe ddo, e 0 mesmo acontece com todos os outros
artifices. Se ¢ assim, o homem feliz nunca podera ser miseravel, mas tampouco caird em infortinios tdo maus
como os de Priamo.”(EN 1100b33-110178)

*No livio A Prudéncia de Aristételes (2003), pp.132-3, Aubenque assinala que & totalmente estranha a
Aristoteles uma concepcao autarquica de felicidade como concebiam-na os estdicos, herdeiros da tradigdo
socratica. Na tese estdica, toda espécie de contingéncia (doencas, pobreza, etc) ¢ desprezada pelo sébio.
Segundo ela: “O sabio ¢ feliz por defini¢do, se a felicidade reside na virtude, se a virtude depende de nos e
que todo o resto seja indiferente...”
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felicidade absoluta. Nesse caso, a virtude ndo € sendo o ‘“auto-dominio” diante das
contingéncias. Se o sdbio estdico ¢ virtuoso, serd necessariamente feliz.

Ora, estamos longe da concepgdo estdica. Aristoteles ndo preconiza a completa auto-
independéncia, ja que o homem da prdxis reside no mundo e age a partir das circunstancias.
Mesmo ele, o homem contemplativo, terd de “suportar” (gepsiv) as contingéncias e as
reviravoltas do mundo. Contudo, por que exatamente ele precisa agir e suportar o mundo,
fazendo sempre um “bom uso” das circunstancias, dispondo-as da melhor forma possivel,
tal como o general que faz bom uso de suas forgas na guerra? Ele ndo atingiria a sua
felicidade justamente liberando-se das contingéncias mundanas? Assimilando-se ao
elemento divino presente nele, nao estaria conquistando a felicidade através de uma
atividade contemplativa?

Aristoteles responderia que a atividade teorética humana nao resiste as contingéncias
pelas seguintes razdes: 1) a sua inteleccdo/contemplacdo estard sempre em poténcia
(ovvauio), o que significa que a continuidade da inteleccdo (7o ovveyeo avtw—
, vonoewo) serd fatigante para ela®’; 2) sempre sucede que para o seu intelecto
(vovo) existira algo mais valioso, a saber, o inteligivel (7o vovvusvov), que nunca
coincide completamente com a sua intelec¢do (vonoto), ou seja, a intelecgdo sempre tera
por objeto uma outra coisa mais excelente que ela mesma: o inteligivel. Mesmo que se
esforce por pensar o inteligivel, nunca o intelecto humano (o avBpwrivoo vouvo) atingira
a perfeicao da Inteligéncia divina, que ¢ a mais excelente (kpariorov), ja que ela pensa a si
mesma (qurovvocr) e seu  pensamento €  pensamento de  pensamento

(eotiv vonoio vonoswo vonoio). Logo, serd impossivel a qualquer intelecto humano

47 Met 1074b29-30.
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(0 avBpwrivoo vovo) contemplar e pensar num tempo ininterrupto, pois tal modo de
viver excelente (dtayoye apiorn) sé nos € concedido por breve tempo. Apenas aos deuses
sera concedida a contemplagdo eterna, porque a sua inteligéncia pensa constantemente na
unidade indivisivel do “todo”, e ndo cada “parte”, cada fragmento isolado. Somente o
intelecto divino pensara a si mesmo por toda a eternidade.*®

Apesar de todos os empecilhos a uma vida contemplativa na sua consumagdo plena e
continua, ¢ possivel ainda contemplarmos na medida de nossa capacidade humana, no
ambito de uma vida excelente. Se através da atividade contemplativa vislumbramos a nossa
semelhanca com os deuses, a felicidade humana devera, de alguma forma, ser similar® a
atividade de tal espécie, a saber, a theoria. Esta, pois, serd dentre as atividades humanas>’a
mais eudaimonica. >' Na medida em que o ato de contemplar (7o Oswperv) for
complementando as nossas atividades humanas, seremos mais felizes ndo por mera
acidentalidade, mas segundo a propria contemplacdo.’”Ela é valiosa por si mesma.’® Se
formos alargando a nossa compreensdo “espiritual”, aceitaremos que, por consequéncia, a
felicidade serd uma certa contemplacio.™

Aqueles que enxergarem na contemplacdo o ideal de felicidade perfeita, concluirdao
equivocadamente que a felicidade ¢ contemplacao. No entanto, o fildsofo ndo expressa esta
identificacdo total da felicidade com a contemplacdo. Pode-se ler e compreender toda a
passagem de 1178b24-33 n3ao como a afirmacdo categérica da superioridade da

contemplacgdo sobre a atividade das virtudes éticas. Ao contrario, quando nessa formulagao

* Met 1074b31-1075%13.

4 ovyyeveorarn (EN 1178b24)

30 avBporivov (b23)

o evdaipovikwrarn (b24)

2 ov karta ovuPefnroc alia kara tnv Osoprav (b31)
3 ka8’ avtnv tiuia (b32)

* wore s av n svdaupovia Oswpia 11, (b32-33)
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concisa, ele diz: “tanto mais se estende a contemplagdo, mais também a felicidade, e quanto
mais aqueles pertencer o contemplar, mais serdo felizes, ndo por mera acidentalidade, mas
de acordo com a contemplagdo, porque por si ela é valiosa, de modo que a felicidade seria
uma certa contemplacdo”, a contemplacdo ¢ inserida no contexto da pratica excelente,
como um modo de atividade extremamente valiosa (timia).

Aristételes exprime o valor da contemplacdo, declarando que, na medida em que para os
homens ha certa semelhang:aSSGntre a atividade contemplativa e a atividade divina,
poderiamos supor que se contempldssemos, seriamos felizes enquanto seres
contemplativos. Seriamos aqueles que teorizam e pensam sobre as causas e os principios do
ser (o sabio-filosofo) ou como aqueles que analisam e estudam as entidades geométricas (o
géometra). Estariamos proximos de uma certa atividade divina, sem que perdéssemos as
caracteristicas constitutivas de nossa espécie humana. Participariamos dela na medida de
nossas capacidades reais. A atividade contemplativa nos parecera menos um ideal
longinquo e distante na medida em que percebéssemos a semelhanca entre as nossas
atividades e a atividade divina. Assim, compreenderiamos a sua dimensao significativa e
“valiosa” para a nossa existéncia. Engajando-nos nela, viveriamos uma vida mais
meditativa, mais reflexiva no que diz respeito a atividade do intelecto teorético. Seriamos
mais reflexivos, ja que o ato de contemplar, de meditar ¢ uma forma complementar ao
nosso modo de viver. Modo este que ¢ essencialmente politico, pratico e social, como o

, . . . - . 56
filésofo havia salientado na sua caracterizagdo da vida humana.

> ro10 avlpwnoio e’ ocov opoimua ti (1178b27-28)

%6 Para a discussdo, veja como Broadie relaciona a atividade contemplativa ao contexto de uma vida excelente
pratica. A contemplacdo ndo d& a vida de seres essencialmente praticos um conteudo requerido que a
converteria numa vida ndo-pratica. Ao contrario, ela atribuiria um valor de exceléncia a0 mesmo tipo de
pratica excelente que todos cidaddos educados pela virtude ja aceitariam (p.392)
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Antes de sugerir essa complementagdo ou incorporacdo da vida contemplativa na nossa
A . . L . . ’ 5 : :
existéncia, Aristoteles havia dito que o filésofo, “sendo homem®’ ¢ convivendo com muitos

. o« 58 . \ . 59 ~ . ”
individuos™, escolhe agir conforme a virtude™ .Entdo, ele precisarda (dsnoerair) de bens

externos para viver a vida humana®® (1178b7-8) Concluira dizendo que:

Sendo homem (anthropoi onti) também precisard (deesei)®" dos recursos externos. A natureza do
homem nio ¢ auto-suficiente para contemplar, mas precisa (dei) do corpo saudavel®, da comida®
e dos demais servigos (EN 1178b34-1179°1).%

Ou seja, ele necessita estar suprido por certas condigdes do mundo contingente. Para
1sso, ele precisa do convivio social que o auxiliara na pratica das agdes virtuosas. Ser-lhe-ia
até impossivel que contemplasse negligenciando as outras atividades ético-politicas.”® Por
esse viés, 0 homem (mesmo o sabio-contemplativo), enquanto homem, precisara de certas
facilidades externas que lhe permitam exercer as suas atividades excelentes. No entanto,
“ndo ¢ preciso acreditar’®que muitos e grandes recursos sejam necessarios (Senoeofai)
para ser feliz (evdaiuovnoovra) mesmo que ninguém possa ser feliz sem os bens
externos.”(1179*1-3).Uma quantidade moderada de recursos externos bastard para sermos
felizes. Nao precisariamos de um excesso, porque isso geraria uma atitude intemperante.

Nao nos surpreende que nos limites humanos, com recursos moderados, serd possivel

uma vida feliz, como daqueles que agem em conformidade com a virtude:

" n, 8'av@pwrooc soti (1178b6)

* kau mhstoot oL, (b6)

¥ aupsran ta katr apetnv mparrety (b6-7)

% mpoo o avlpwrsvecai (b8)

%! Note que se trata do mesmo verbo dew (precisar), usado em 1178b7 e repetido em 1178b34.

52 10 coua vytaverv (1178b35)

5 popnv

% tnv Aowrnv Osparnsiav

65 Ackrill, J.L, no seu artigo “Aristotle on Eudaimonia”,p.76, diz que se atribuissemos a prioridade maxima a
contemplagdo, cairiamos no seguinte paradoxo: praticariamos agdes monstruosas que somente promoveriam a
contemplagdo.

5 ov un oinreov (1179°1)
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(eotat yap o fi1oo svdaiuwy Tov Kata TNV apeTnv evepyovvroo, 1179°8-9) Por isso,
Aristoteles concorda com Anaxagoras € Solon, para os quais a felicidade depende das agdes
virtuosas acompanhadas de recursos moderados. Sdo felizes aqueles que providos
moderadamente ® de recursos moderados tiverem praticado as nobres e excelentes
acées™, tendo vivido de modo temperante.69

Quem vive praticando as atividades que exprimem as suas virtudes, agira, portanto,
conforme a justa medida, ja que elas o levam a escolha moderada de suas agdes e emogoes.
Logo, ele buscara apenas recursos adequados para a sua felicidade. Assim, se a felicidade
depende de certos recursos, isso ndo serd numa medida exagerada ou excessiva. Quer dizer,

a felicidade humana depende do agir virtuoso, € por isso:

E possivel para o homem de recursos moderados (uerpia kextnuevovo) praticar o que se deve
70
(mparretv a o).

7C£.1179%11. O uso do advérbio uerpiwo dé exatamente a idéia da disposicdo ética do agente: ele age e
escolhe sempre o justo meio nas agdes € emogdes.
% rempayorac S ta kailicl’ (al2)

% Bepiwrorac coppovoo (al2)
"1179°12-13
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3. A lei educativa e os bons habitos

A felicidade contemplativa ¢ uma atividade excelente que ndo deixa de ser pratica. Ela se
integra na atividade ética. Ndo se trata de ir contra ou a favor da contemplacdo. Ela ndo ¢
um ideal que se situa fora de nosso alcance. Dessa maneira, a verdadeira potencialidade
para a contemplacdo ¢ a pratica auto-reflexiva. A contemplagdo se exerce palautinamente
como um elemento integrado na formacao ética do agente. Ao ser educado nesse processo
de reflexdo, o agente ira refletir sobre o valor e a esséncia de toda pratica virtuosa, a ponto
de considerar a atividade contemplativa como digna de ser escolhida. Consequentemente,
ele poderd adota-la como atividade complementar que realiza as suas potencialidades e
capacidades mais altas, mas considerando as condigdes apropriadas nas quais ela podera
ocofrrer.

A audiéncia de Aristoteles se posicionara a favor da theoria se progressivamente
compreender que tal atividade reflexiva pode enriquecer a sua vida moral. Nao se trata de
uma audiéncia de filisteus incapazes de compreender as formas apropriadas de abordar uma
determinada matéria em questdo. De certo modo, eles ja estdo sendo preparados para
admitir as qualidades intrinsecas da atividade contemplativa. Ora, por meio da educacdo,
eles sdo capazes tanto de distinguir o contetdo ético da vida excelente como de aceitar o
proprio valor da contemplacao.

A medida que os ouvintes vdo assimilando pela pratica o valor de todas as virtudes,
Aristoteles se preocupa em saber de que modo propiciamos as condi¢cdes adequadas e
favoraveis ao desenvolvimento da pratica das virtudes. Ou seja, com o objetivo de

implementar a pratica delas, o filésofo ndo recorre mais aos ‘argumentos
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filosoficos’(ot Aoyor). Sem a presenca atuante das praticas habituais, eles ndo surtirdo
nenhum efeito na formacdo ética de seus ouvintes. Para impulsiona-los’' a pratica da
virtude da nobilidade ética (kaloxayabic), havera algo mais a ser implementado no
ambito da polis excelente. Como o argumento filoséfico ndo ¢ inteiramente suficiente para
levar os homens a virtude, Aristoteles redimensiona o seu discurso ético, adaptando-o a
audiéncia. E a partir desse instante que se torna necesséria a educagdo virtuosa através dos

habitos.

Como ja foi dito, o fim nas ciéncias praticas (&v roio Zpakxrtoic) ndo ¢é contemplar
(70 Pcwpnoai) as coisas e sabé-las (yvwvai), mas sobretudo praticar (zparrerv) estas. Entdo, se

4

para a virtude (aperno) ndo é suficiente o conhecer (sidevai), deve-se esforgar*para té-la
(eyewv) e usa-la ou [buscar] por outra maneira tornarmo-nos bons (ayaBot yivousea). Se, os
discursos (ot Aoyor) fossem suficientes para torna-los virtuosos (emgixeio), eles ofereceriam

muitas e grandes recompensas, segundo Tedgnis, e seria preciso estar provido destas coisas (EN
1179b1-8)

Para que os homens possam se tornar bons (ayafoi) e virtuosos (exieikeio), Aristoteles
percebe que € necessario educa-los por meio de um processo mais pratico, menos teorético.
Como os homens ndo evitam as coisas vis~ e viciosas por causa do sentimento de pudor
(ad0i)’*, e ndo se afastam delas em razdo de um sentimento de vergonha (aicypov)”,
eles dificilmente mudardo suas atitudes éticas através dos simples argumentos discursivos.
Naturalmente a fala racional ndo os impelira com forga suficiente. Precisaremos do auxilio

da lei, a qual se concretiza por meio da imposicdo do medo’®e das punicdes.”’ E provavel

" mpotpswacOau significa literamente “voltar em diregdo a”, resultando no sentido de “impulsionar, exortar,
atrair para si”. Aristoteles usa o verbo em 1179b8 e 1179b11.

™ reiparsov (EN1179b4)

P rov paviov(1179b13)

™ EN 1179b12

7 Ibid., 1179b13.

" popa (b12)

7 tiwprac (b13)
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que a lei, pelo fato de ser imparcial, possa ser mais eficaz. A lei dotada de uma certa forga
objetiva e racional alcangaria maior €xito nesse processo educativo.

Afinal, a maioria dos homens vive segundo o pathos’ . Eles buscam prazeres que lhes
sdo familiares e evitam as coisas dolorosas sem terem nenhuma no¢do do que ¢
verdadeiramente belo e prazeroso.”’ Aristoteles descreve-os como extremamente dificeis de
serem convertidos pelo /ogos. De fato, qual argumento racional ou /ogos poderda muda-
los?® (1179b17). Alguns homens de seu tempo consideravam que a virtude podia ser
engendrada 1) por meio da natureza (gvoer), 2) do habito (g6si) ou 3) do ensinamento
(816ayn)®'. No entanto, segundo a concepcio aristotélica de virtude, nio podemos nos
tornar virtuosos devido a causa natural, porque, nesse caso, estariamos sendo entregues aos
caprichos da natureza ou do mero acaso. A virtude, ao contrario, cria-se a partir do nosso
esforco habitual (EN 1179b24-25). Tampouco podera ser pelo ensinamento, em razao da
propria inefetividade da instru¢do racional na maioria dos casos (b25).Por isso, Aristoteles
dira:

O logos (Aoyoo) e o ensinamento (didayn) ndo tém forga (1oyver) em todos os casos. Mas ¢

preciso (J¢t) estar preparado (zpodicipyacBai) pelos habitos (roio e6eotv) de modo que a alma

de quem escuta aprecie ¢ deteste de maneira correta (kadwo), tal como serd alimentada a
semente® (1179b25-29).

A imagem da semente sendo alimentada pela terra ¢ cheia de significado. O verbo grego

threpho significa “alimentar”, “nutrir”’. Num sentido mais figurado, quer dizer “educar”.

Nesse caso, para Aristoteles, os homens serdo como “sementes”, passiveis de serem

™ rafes1 (b14).

? tov 8¢ kadov kai wo aAnbwo ndsoc ovd’ evvoiav gyovotv (1179b15-16)

%0 verbo mudar werappvbuicar significa “fazer mudar de cadéncia” (Bodéiis) .Dai a idéia de
“reformar”(Irwin), “desalojar” (Rackham) e “remover”’(Ross).

' 1179b22.

2 Qpsyovoav to orspua (b29)



184

educados por um longo processo de habituagdo pratica. Estas sementes, se bem alimentadas
e nutridas com a educagdo virtuosa, manifestardo o carater (176o0). Donde se percebe que o
cardter ético deve apresentar previamente uma certa afinidade com a virtude.® Por que
razao? O carater vai sendo moldado pela educagao e pelos bons héabitos de modo a ter uma
familiaridade com as ac¢des virtuosas. Assim, um individuo formado pela educagao podera
amar o que ¢ belo (kalon) e repudiar o que € vergonhoso (aischron).

Sendo moldado pela educagdo, o carater do virtuoso se torna avaliativo e discriminativo.

Aristoteles mostrou que o spoudaios manifestava uma tendéncia apurada de apreciar os

2984 9985

prazeres “puros”” e “livres””". Ao spoudaios atribuia-se a capacidade de distinguir os
valores (Tuia), o que o tornava diferente da crianga (que ainda esta numa fase imatura) e o
diferenciava radicalmente do vicioso.™ Desse modo, para o virtuoso existirio coisas
realmente valiosas e prazerosas.’ Ora, se para cada individuo a atividade é escolhida de
acordo com a sua disposi¢ao, da mesma forma para o virtuoso existird uma atividade mais
digna de ser escolhida, a saber, a sua atividade de acordo com a virtude ®®

A virtude (arete) e a inteligéncia (nous) sdo os valores realmente importantes, e até mais
dignos de serem escolhidos do que os prazeres corporais.*” E somente podem ser adquiridos
mediante uma pratica habitual implementada pela educagdo. Com essa habituacdo, os

homens serdo efetivamente capazes de nobres alegrias e nobres aversoes, apreendendo, por

assim dizer, o valor de uma conduta ética. De fato, observa-se a resisténcia, a aversao ¢ a

B Ibid., 1179b30: “70 nboc mpovmapyelv mwo oIKEOV TG APETNC...”

84 etlikpivouo (1176b20)

% gdevBeprov (b20)

% 1176b24-26

71176b26: “kabamsp ovv mollakio sipnral, Kt Ty Kt NS E0TL 70, GTOLSALD, TOLAVTA OVIA.
8 1176b27-29: “sxacrm, ¢ n Kata eV OIKEIAV EEIV QUPETOTATY EVEPYELQ, KA TW, CTOVOAULD,

on n karta tnv apetnv’.

¥ ENX61176b19
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indisposicdo de certas almas: como elas mudardo suas vidas, uma vez que s6 parecem
seguir a afeccdo (pathos)? A lei (nomos) devera, entdo, se encarregar de fixar um modelo
de conduta pelo qual os homens devem se pautar e aplicar os exercicios virtuosos a serem

desenvolvidos.

E dificil desde jovem obter uma conduta correta para a virtude se ndo formos criados sob tais leis
(zpagevra vouoro); com efeito, viver de modo temperante (cwgpovwo) e de modo resistente
ndo ¢ agradavel a todos, sobretudo quando se ¢ jovem. Por isso, a maneira de educé-los (zoognv)
e os exercicios (emrndsvuara) devem ser estabelecidos pelas leis, pois tais coisas deixam de
ser dolorosas quando se tornam habituais (cuvnfn) Mas certamente ndo ¢é suficiente que
recebam a educacdo e os cuidados adequados, ja que mesmo quando se tornam adultos devem
pratica-las (emitndsverv) e estar habituados a elas (s6:i{co6ai), necessitamos das leis que
também abragem esta idade, ¢ de modo geral, a vida, pois as pessoas, em sua maioria, obedecem
mais a necessidade que aos argumentos, € mais aos castigos que ao sentimento do belo/nobre
(kadw,) (EN 1179b32-1180%).

Afinal, os legisladores deveriam exortar’ os homens & virtude e impulsiona-los’' com
vistas ao belo (rov kadov yapiv), sabendo que eles progredirdo gradualmente através dos
habitos™. A lei, enfim, tem esse poder coercitivo ¢ possui uma regra (logos) que provém de
uma certa prudéncia (gpovnoio) e inteligéncia (vovo). A lei como regra determinante e
dotada de forca passa a ser uma instancia inquestionavel que representa, em larga medida, a
felicidade dos bons cidaddos e corrige as mas acdes. Funcionara precisamente como uma
norma que imporé castigos (koAaoeio) e penalidades (riuwpiaoc)’”, assegurando de modo
mais eficaz as condi¢des contingentes da felicidade. O legislador que possui um
conhecimento prudente e inteligente serd o mais habilitado para tal empreendimento. Com
o cuidado (emiusleia) e a prudéncia (gpovnoto) ele estabelecera os bons habitos que

tornardo os homens bons.

* rapakaiev sxt tnv apsrnv: exortar a virtude.(1180a7)

' O verbo protrepesthai jé foi usado antes refereindo-se ao movimento de incitacao a nobilidade ética.
% r010 €001 (1180°9)

 1180%.
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A condig¢do para tal implantagdo das leis € a experiéncia (empeiria), € ndo o pensamento
abstrato (EN 1181°2-3). A pratica determinada pela experiéncia marca a atividade dos
politicos e a ciéncia politica. Ora, para legislar, ¢ necessario fazer uma sele¢do (exioyn)
adequada das leis, e isso so pode ser feito pela inteligéncia (cvveoio)’. A evidéncia mais
manifesta ¢ que os médicos ndo se tornam experientes e hdbeis pelos discursos escritos ou
obras teoricamente compostas (cvyypauud) . Aristoteles admite que os politicos
experientes (guzeipoi)’® tirardo proveito dessas composicdes. Mas é preciso que tenham a
inteligéncia pratica acompanhada por certas disposicdes éticas, sem as quais serao
impedidos de julgar corretamente (xprverv kadwo)’ .

Os politicos e os legisladores dotados de exceléncia ética e de julgamento correto
aplicardo as leis apropriadas com a finalidade de promover as virtudes na comunidade. Se a
lei for essa instancia racional baseada numa certa prudéncia e inteligéncia, ela certamente
orientard a pratica da virtude e engendrara nos cidadaos da polis as boas disposigdes éticas.
Sem duavida, uma boa educagdo depende da forga educativa da lei, forca esta que atualiza e

opera no proprio processo formativo e ético do agente virtuoso.

Para se tornar [moralmente] bom, o homem precisa ser educado corretamente
. 98 . . . ..
(tpagnvar kadlwo) e habituado (e6icOsvar) °, para depois assim viver nas atividades
excelentes (ev emtnocvuaoctv emisikeot), ¢ abstendo-se de praticar voluntariamente ou
involuntariamente as agdes viciosas (pavldq), € isso s6 pode ser alcangado se os homens vivem
de acordo com inteligéncia (kara riva vouv) e uma espécie de ordem correta (zadiv opfnv)
que tenha autoridade; se assim for, a autoridade paterna ndo tem a forga nem o poder coercitivo

*EN 1181°19

% Ibid., 1181b3

% Ibid., 1181b6

7 Ibid., b10.

% Os termos utilizados por Aristoteles que se referem a habituagio sdo: fo ethos (o habito); tois ethesi (por
meio dos habitos); sunethe (habitual); epitedeueien (praticar); ethidzesthai (habituar-se); echein (ter);
chresthai (usar). Ha outras referéncias ao dominio da experiéncia como: empeiria (experiéncia), phronesis
(prudéncia), epimeleia (cuidado, aten¢@o.) De modo geral, todos esses conceitos ressaltam o valor das praticas
em detrimento de uma abstragao teodrica vazia.
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necessarios (como de modo geral ndo os tem um Unico homem, a ndo ser um rei ou alguém

parecido), porém a lei tem esse poder coercitivo (dvvauiv avaykaorrixknv), porque ela € um

logos baseado em uma certa prudéncia (gpovnoswo)) e inteligéncia (vouv). (1180%14-23)

No fundo, aqueles que ficarem encarregados de assumir a boa educagao terao de efetuar
leis virtuosas”. A mera compilacdo das leis ndo contribui para a educacdo na virtude, se
nao for acompanhada da experiéncia qualificada, das disposicdes éticas e praticas do agente
politico. Embora tenham colecionado muitas leis e constituigdes, os sofistas ndo passam de
meros pretensiosos. Aristoteles conclui que sem a disposicao ética (hexis), tais individuos
ndo julgardo as coisas corretamente'®’. Ndo poderdo, afinal, completar a filosofia das coisas
humanas (anthropina philosophia)."”" Assim, perdendo de vista a realidade politica e
pratica dos valores éticos, ndo reconhecerdo as instituicdes que destroem e preservam a
polis'®. Tampouco compreenderdo a estrutura de uma polis bem governada'®. Com isso,
nem saberdo qual ¢ a constitui¢do excelente na qual os cidadaos poderao desenvolver as
suas virtudes e realizar a sua felicidade.

E importante que os politicos sejam corretamente educados na experiéncia (empeiria), na
inteligéncia pratica (synesis), na prudéncia (phronesis) e nas virtudes, para que possam, por
sua vez, educar os membros da polis excelente. A educacao ¢ pega fundamental na pratica
dos agentes virtuosos. Sendo educados e educando na pratica da virtude, todos os membros
sociais se preocupam em construir uma sociedade virtuosa. De alguma maneira, todos que
praticam as agdes virtuosas, constituem conjuntamente a felicidade da polis.

E nesse sentido que podemos afirmar: a felicidade € politica e se faz pelas agdes éticas e

politicas no interior de uma comunidade contextualmente dada. Ela se faz com a

% 1180%35.
10 1181b10.
01 1181b15
12 1181b18-19
1531181020
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participagdo de todos os cidaddos da polis, de todos aqueles que vivem uma vida auto-
suficiente e virtuosa no dominio da exceléncia e do desenvolvimento ético. A questdo agora
¢ saber como Aristoteles compreende a felicidade da sua polis excelente nos livros VII-VIII
da Politica. Em que medida a felicidade envolve o exercicio das virtudes? Qual ¢ a relacio
entre os bens da alma (as virtudes) e os bens externos? E o que iremos ver no préximo

capitulo.
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4. A relacdo entre as virtudes e os bens externos

Percebemos que a felicidade, como uma certa atividade excelente, baseia-se no exercicio
efetivo das virtudes. Nao ha davida de que as virtudes sdo essenciais a felicidade
humana.'® E evidente que a atividade contemplativa do sabio-filosofo seria uma espécie de
enriquecimento de nossa vida pratica. Todavia, ndo consideramos a contemplagdo como um
apice na piramide hierarquica dos bens (como entende, por exemplo, Richard Kraut).
Tampouco ela seria uma esséncia (essence) ou uma substancia que determinaria o contetido
da vida ética, tal como a substancia determinaria seus acidentes, ou a causa, 0S Seus
efeitos.'” Segundo René A. Gauthier, a relacdo entre a vida ética e a vida contemplativa se
daria por uma “relacdo de hierarquia ontoldgica”: a vida ética participaria da vida
contemplativa, assim como o acidente participaria da substancia. E ambas terminariam por
compor uma vida sintética (la vie synthétique), onde o valor eminente e ontologicamente
mais elevado estaria na vida espiritual da contemplacgo.'*

Ambas visdes parecem equivocar-se pela seguinte razao: elas sempre subordinam a vida
¢tica a vida contemplativa, seja pela concepcao de uma forma hierarquica de fins (Kraut)
seja pela relacdo de hierarquia ontologica (Gauthier). A inconveniéncia suscitada por estas
teses resulta no seguinte fato: os fins da vida ética ndo seriam fins verdadeiramente dignos
de serem escolhidos por si mesmos. Havendo sempre um fim mais elevado, os outros fins

seriam meros apéndices subordinados a este ultimo. Onde, entdo, enxergariamos o valor

1% Como afirma Aristoteles: “Que entdo a cada um resulte tanto de felicidade na medida em que possui a
virtude e a prudéncia e que aja conforme a elas, que isso seja um ponto sobre o qual estamos plenamente de
acordo...”(Pol 1323b21-24).

105 René-A. Gauthier, La morale d’Aristote, PUF, 1958.

1% Ibid., p.111.
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intrinseco de certos fins, cuja caracteristica mesma seria a de serem perseguidos por si
mesmos? Nesse caso, como encontrariamos o valor genuino e irredutivel das atividades
virtuosas?

A atividade contemplativa ¢ apenas um aspecto da totalidade. Ela faz parte do processo
pratico da vida feliz.'"”” E um complemento essencial. Contrariamente ao que pensam Kraut
e Gauthier, ndo sustentamos que as atividades virtuosas resultariam num fim ltimo como a
contemplagdo, ou que as atividades virtuosas estariam participando de uma esséncia mais
elevada cujo paradigma seria a forma contemplativa. Podemos, assim, ver por outro prisma:
a felicidade s6 sera possivel nas multiplas formas de exercicio das virtudes. Ela envolve,
portanto, a ativagdo de varias virtudes especificas no ambito de uma vida pratica.

Nao se pode esquecer que uma vida de tal exceléncia exige um desabrochamento
completo das virtudes humanas. Exige, por assim dizer, um percurso completo
relativamente estavel e desimpedido de obstaculos de natureza material. Sem duvida, ela
precisa de recursos externos para que as atividades virtuosas floresgam em sua plenitude.
Para que possam, por assim dizer, desabrochar sem nenhum impedimento. O que ndo
significa que a felicidade dependa do acaso e das circunstancias externas. A Unica condi¢@o
essencial ¢ que pratiquemos as virtudes com éxito mediante nossas escolhas racionais. Caso

isso ndo ocorra, seriamos afetados substancialmente pelas vicissitudes da sorte. Ora felizes,

197 pode-se vislumbrar a vida feliz como uma vida de virtude pratica, enriquecida pela atividade teorética. A
vida feliz pode ser descrita tanto como teorética quanto como pratica. Essa leitura é razoavel, pois atenua as
diversas formas de concepgdo intelectualista (como as de Kraut, Cooper e Kenny) que privilegiam
exclusivamente a atividade teorética. Para a discussdo a esse respeito veja Broadie, Ethics with Aristotle,
p-412-413, e Sherman, The Fabric of Character, p.166, Destrée, Bonheur et complétude, in Aristote: bonheur
er vertus, cujas interpretagdes nos parecem mais razoaveis. Cf. também os exclusivistas: Kraut, Aristotle on
the Human Good, p.156, “Aristotle on The Human Good: An Overview” in Aristolte’s Ethics Critical Essays,
pp.88-9; Cooper, Reason and human Good in Aristotle, p.162; Kenny, Aristotle on the Perfect Life, p.88-89;
Labarriére, “Comment vivre la vie de 1’esprit ou étre le plus soi-méme?” in Aristote: bonheur et vertus, p.104-
5. Por outro lado, os inclusivistas: Ackrill, J.L, no seu artigo “Aristotle on Eudaimonia”, in Aristotle Critical
Essays, p.76; Irwin, Nicomachean Ethics, p.181.
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ora desventurados, seriamos como uma espécie de camaledo mudando de cor a todo
instante: uma permanente instabilidade. Outra imagem aristotélica ¢ a da casa construida
precariamente (cablpwo), o que significa que seremos sempre inseguros, vacilantes de
acordo com as mudancas da sorte (EN 1100b8).'"® Se a felicidade fosse instavel,
fundamentada em bases frageis e mutantes, quaisquer mudangas seriam capazes de abala-
la. Ora, segundo Aristoteles, a felicidade, por principio, deve estar enraizada na estabilidade

das atividades virtuosas.

Ndo seria incorreto sermos guiados [em nosso juizo], pelas vicissitudes (zvyaro) de um homem?
Porque o bem ou mau sucesso ndo estd nelas, mas a vida humana, como dissemos, necessita
delas. As atividades de acordo com a virtude sdo dominantes (xvpiaz) na felicidade, e as
atividades contréarias [viciosas] sdo dominantes em seu contrario (EN 1100b9-11)

A vida feliz, portanto, ¢ fundamentalmente baseada nas atividades virtuosas. Contudo, as
vicissitudes da sorte contribuem em certa medida para a sua realizacdo. Os favores da boa
fortuna somente poderdo nos auxiliar na medida em que praticamos as atividades virtuosas.
Como estas sdo fatores dominantes na vida humana, seria incorreto pensar que a felicidade
fosse condicionada por outras causas. Dessa maneira, os bens externos facilitam o seu
desenvolvimento, mas apenas como elementos coadjuvantes na realizagcdo da vida feliz.

Por outro lado, como dependem dos caprichos da sorte, tais bens sdo sempre
contingentes e precarios, faltando-nos sempre quando contrariam as nossas expectativas.
Em determinados casos — como Aristoteles reconhece — eles poderdo ser desejados em
excesso, o que certamente nos levara a desmedida e, consequentemente, as atividades

viciosas. Sendo buscados em excesso e mal utilizados nas ag¢des, podem, ao invés de

1% Liddell & Scott, Greek English-Lexicon (1889), traduz cafpoc por “apodrecido”, “pouco sélido”,
“quebrado”, e a expressdo calpwo topvucvoopor “construida em fundagdes pouco soélidas”. Podemos,
entdo, pensar que a felicidade ndo podera ser dependente de bases inseguras, instaveis e impermanentes.
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contribuir para as atividades virtuosas, causar a nossa infelicidade. Portanto, quando nao
forem acompanhados pelas virtudes — ja que sdo estas que asseguram a sua benéfica e
correta utilizacdo — tais bens deixardo de ser “bens”. Aristoteles faz essa recomendacdo: os
bens materiais poderdo cooperar conosco, desde que sejam corretamente usados em funcao
das atividades virtuosas. Quando se associam a atividade das virtudes, os bens externos
podem facilitar e ampliar as nossas agdes éticas. E nesse sentido que eles deverdo ser
acompanhados pelas atividades das virtudes, uma vez que sabemos que elas sdo
‘dominantes’, determinando nossa felicidade no sentido mais verdadeiro e essencial.'”

Por outro lado, seria estranho que Aristoteles excluisse completamente os bens externos.
Seria mais incoerente ainda, se quisesse considera-los como elementos dominantes e

essenciais, uma vez que faria com que a felicidade fosse dependente da boa ou ma sorte.

Assim, Aristoteles argumenta que:

(1) As atividades virtuosas s3o elementos dominantes da felicidade, porque estdo
menos dependentes dos bens externos, da boa ou ma sorte;
(i)  Os bens externos sdo elementos menos determinantes, porque dependem de uma

série de circunstancias favoraveis ou desfavoraveis da sorte;

1% As virtudes sdo essenciais ¢ dominantes na concepgio da felicidade. Os bens externos decorrentes das
vicissitudes podem facilitar as atividades virtuosas, mas eles ndo sdo dominantes como as virtudes, embora
devam ser incluidos na defini¢do da felicidade. Veja Irwin, “Permanent Happiness: Aristotle and Solon”,
p-10, para quem os bens externos se integram na definicdo de felicidade: “He means that in the right
circumstances virtuous actions make the decisive-contribution to happiness; we are to assume a reasonable
level of external goods and then notice the role of virtue and virtuous action.” Porém, numa abordagem
totalmente distinta, Kraut, Aristotle on the Human Good, p.254, assume que eles apenas devem ser
considerados elementos positivamente vantajosos para as nossas atividades virtuosas. “(...) the lack of such
goods as good birth, good children, and beauty puts one into a worse position ‘to do fine things’, that is, to act
virtuously.”
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(i) E, como a felicidade se define essencialmente pelas atividades das virtudes, os
bens externos ndo poderdo ser elementos que determinam de modo essencial a
felicidade.

(iv)  Mas, eles podem ser incluidos na vida feliz, na condi¢do de ndo prejudicarem as
atividades virtuosas. Por exemplo, o homem justo valorizard, em primeiro lugar,
as agOes justas, e em segundo lugar, os bens externos para a realizagdo das
mesmas. Portanto, os bens externos apenas t€ém utilidade benéfica quando estdo a

servico das atividades virtuosas.

Sob essa perspectiva, a vida feliz inclui as virtudes e os bens externos. De modo geral,
Aristoteles, tanto na Politica como na Etica, assume que deveriamos valorizar mais as
virtudes do que os bens externos. Na verdade, ele assume claramente que o bem-viver —
sinénimo de vida feliz — ndo pode existir sem a atividade das virtudes. E que elas permitem
ao homem o pleno desenvolvimento das suas potencialidades. Sem as virtudes, o homem
ndo age como deveria agir enquanto homem, porque, por natureza, ele ¢ um ser capaz de
distinguir o justo do injusto, o bem do mal, o conveniente (to sympheron) do nocivo (to
blaberon). Isso s ¢é possivel na medida em que exerce as virtudes praticas. Sao elas que
possibilitam o discernimento daquilo que ¢ eticamente bom, levando o agente humano a
praticar as agdes corretas e excelentes. Por isso mesmo, as virtudes nao sdo exercidas sem o
contexto da comunidade politica, uma vez que, sem a polis, o homem perde seu carater
essencialmente humano. A razdo ¢ que ele ¢ um ser politico capaz de viver uma existéncia
baseada nas virtudes. E facil agora compreendermos a necessidade de uma vida ético-

politica.
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(...) € claro que a polis ¢ uma daquelas coisas que existem por natureza, € que o homem ¢é, por
natureza, um ser vivo politico. Aquele que, por natureza e nao por acaso, existir como sem-polis
(0 arodio) sera um ser vicioso (gavAoo) ou sobre-humano (xperrrwv) (como o “sem cla, sem
leis, sem lar” de que Homero fala com escéarnio, pois ao mesmo tempo ele ¢ &vido de combates™),
e se poderia compara-lo a uma peca isolada de um jogo. Agora ¢ evidente que, muito mais que a
abelha ou outro animal gregario,b, o homem ¢ um ser vivo politico
(moditikov o avBpwroo {wov) Como costumamos dizer, a natureza nada faz sem um
proposito, e o0 homem € o unico entre os animais que tem o dom da fala (1oyov). Na verdade, a
simples voz pode indicar a dor e o prazer, ¢ outros animais a possuem (sua natureza foi
desenvolvida somente até o ponto de ter sensagdes do que ¢ doloroso ou agradavel e externa-las
entre si), mas a fala também tem a finalidade de indicar o conveniente (7o ovugEpoV) € 0 nocivo
(7o pAafiepov), e portanto também o justo (7o dikarov) ¢ o injusto (7o adikaiov);, a
caracteristica especifica (z010v) do homem em comparacdo com os outros animais ¢ que somente
ele tem a percepcao (aro@noiv) do bem (ayabfov) e do mal (kaxov), do justo e do injusto; € a
comunidade desses sentimentos que produz a familia e a polis.(Pol. 12532-18)

Essa longa passagem argumentativa s6 tende a mostrar que o homem exerce a sua
natureza racional no contexto da comunidade politica. Ele ¢ definitivamente um ser
politico. Exercer a linguagem do /ogos ¢ saber distinguir o conveniente € 0 nocivo, o justo e
o injusto. E através disso, ser capaz de perceber o bem e o mal nas agdes humanas. E, em
ultima instancia, exercer a atividade do discurso do logos. Este fato ja evidencia a presenca
no interior da natureza humana de uma capacidade de discernir, de distinguir, de perceber
aquilo que ¢ eticamente justo e injusto.

Aristoteles diz que o homem tem uma certa percepcao (aisthesis) do bem e do mal, do
justo e do injusto. A partir do momento em que o homem se comunica com um outro
através do didlogo ético e do exercicio da linguagem racional, produzir-se-do a familia e a
polis, comunidades essencialmente humanas. Caso ndo haja o desempenho de sua
caracteristica essencialmente humana, ética e racional, a consequéncia Obvia € que o
homem se tornara um ser moralmente censuravel, um vicioso (phaulos).

Dai a razdo fundamental da presenca das virtudes como elementos constitutivos e
dominantes na pratica da felicidade. Assim, a vida virtuosa e feliz do cidaddo pressupde

uma participagdo, uma comunhao eticamente vivida e situada na polis, e implica, por assim
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dizer, numa atividade — ao mesmo tempo ética e politica — de todas as virtudes civicas e
praticas.

Dito isso, como ja demonstramos, é possivel ver a atividade contemplativa''® como uma
atividade totalmente integrada as agdes excelentes do cidaddo virtuoso sob o aspecto mais
abrangente. Seria equivocado, portanto, sustentar que os argumentos finais da Ethica
Nicomachea pudessem confirmar uma interpretacio intelectualista de felicidade. Nesse
caso, a felicidade estaria identificada exclusivamente com a atividade contemplativa,
considerada a mais eudaimonica, sendo que a atividade pratica (incluindo a atividade
politica e o exercicio das virtudes éticas) seria relegada ao segundo plano nessa hierarquia
de valores.''! Néo seria tdo razoavel esse ponto de vista, pois, se articulamos a concep¢io
da Ethica Nicomachea num dominio que lhe € proprio, a saber, no projeto pratico-politico a
partir do qual a estamos delimitando, a nog¢do de uma vida excelente pratica vai-se
configurando como a propria esséncia da felicidade.

E evidente que tal concepgdo tem a sua “razdo de ser”. Os livros VII e VIII da Politica
sugerem, nesse sentido, uma compreensdo mais holistica da felicidade. Entendemos por
uma concepcao mais ‘“holistica” aquela segundo a qual a felicidade depende

fundamentalmente da atividade de todas as virtudes em geral, sendo que os bens externos

"0 Cf. supra, capitulo 2, A contemplagio no contexto da vida excelente da Terceira Parte.

" John Cooper assumiu essa visdo intelectualista da felicidade. Veja Reason and Human Good in Aristotle,
cap.Ill, secdo Aristotle’s Preference for the Contemplative Life, pp.162-163: “..in recommending the
‘intellectual life’ Aristotle brings forward and emphasizes the idea that one ought to conceive oneself as
identical exclusively with one’s pure intellect (nous). This is the more striking and persuasive of the two
reasons he gives in favor this life-ideal, for if one identifies oneself wholly with one’s intellectual capacities
and refuses to accept the physical and emotional capacities and needs which link one to other persons as
essential and fundamental to what one is, then Aristotle’s call to ‘act as far as possible as an immortal and do
everything with a view to living in accordance with (the pure intellect)’makes perfect sense. If one adopts this
attitude, and seriously takes it as an ideal for self-realization to cut one’s volitional ties to one’s physical and
emotional nature, then of course one’s intellectual interests will come dominate.” Depois, com o artigo
“Contemplation and Happiness: A Reconsideration”, Cooper se afasta dessa idéia.
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sO aparecem como meios necessarios e colaboradores na vida feliz. Assim, encontramos na
Politica a mesma concepcao da Ethica Nicomachea.

Nao ¢ por outra razdo que o primeiro ponto argumentativo (apresentado no livro I da
Politica) se localiza precisamente na relacdo entre as virtudes e os bens externos: as
virtudes sdo mais importantes e essenciais a felicidade do que os bens externos. Estes
ultimos apenas devem ser buscados e adquiridos na medida em que contribuem para o
desempenho das acdes virtuosas. Como vimos, Aristoteles salienta que “as atividades de
acordo com a virtude sdo dominantes na felicidade”.''” E se elas sdo dominantes e
decisivas, sabemos que ¢ devido a elas que os homens vivem uma existéncia feliz e
virtuosa. Basta lembrarmos de Sélon, para quem ser um homem feliz ¢ estar exercendo as

N ) 113
acdes virtuosas, com a posse de recursos moderados.

De fato, essa mesma concepcao na
Etica coincide com a Politica, pois o proprio Aristételes argumenta que nio seria possivel
que a felicidade fosse dissociada das virtudes éticas''*. Tanto na Etica como na Politica, a
felicidade € necessariamente acompanhada pelas proprias virtudes, tais como a moderacao,
a liberalidade, a justica, a coragem, a prudéncia e a sabedoria. E nesse sentido que a
felicidade nao existird sendo nas atividades que envolvem o desenvolvimento das virtudes
praticas.

Nesse contexto caracterizado pelas a¢des virtuosas do cidaddo na polis, todas as virtudes

sdo requeridas. A fim de contextualizar as virtudes no espaco da cidade, Aristoteles se vé

impulsionado a afirmar a necessidade de todas elas. O ponto fundamental ¢ que elas sao as

"2 EN1110b10

3 EN 1179°11-12: “So felizes aqueles que providos moderadamente de recursos tiverem praticado as
nobres e excelentes agdes, tendo vivido de modo temperante.”

"4 “erme1 Se toyyavousy ckomovVTes mEPL TNO apLoTNG TOATEIAC, QLT 8'E0TL KB NV TOAIC AV £1n

HOALOT EVOQAUUDV, TNV EVOAUUOVIQV OTL Y DPIC APETNT AOVVATOV DIAPYELV E1pNTAL TPOoTELOV...” (Pol.
1328b34-37)
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condi¢des determinantes da felicidade da polis. Por isso, o filésofo leva em consideracao
que todos os cidaddos que quiserem ser felizes, deverdo ser virtuosos, exercitando todas as
virtudes e, assim, compartilhando da mesma concepc¢do de felicidade. Todas as virtudes
passam a ser redimensionadas, a tal ponto de fundamentarem o nosso agir ético, a nossa
felicidade. Elas sdo responsdveis pela disposi¢do ética moderada e pela mediedade das
acOes mais elementares. Exercitando as virtudes, seremos mais capazes de decidir e de agir
naquela justa moderagao.

Assim, serd feliz aquele agente que se dispuser a agir conforme a todas as virtudes.
Decerto, o0 agente virtuoso so6 sera feliz também se praticar as agdes excelentes no contexto
de um espaco politico, cuja constitui¢cdo ou governo seja excelente. Nao € por acaso que
agora nosso olhar se dirige a dimensao politica da felicidade, a saber, as condi¢des politicas

e éticas da eudaimonia.

Aquele que pretende fazer uma investigacdo apropriada sobre a constituicdo excelente
(rodirsiao apiorno) deve, no inicio, necessariamente definir qual ¢ o modo de vida mais digno
de ser escolhido (710 aipstwraroo froo). Porque se esse ponto permancecer obscuro,
permanecera obscuro também aquilo que ¢ a constituicdo excelente. De fato, ¢ normal que
pratiquem as agdes excelentes (mparreiv apiora), os que sdo governados de modo excelente
nas circunstancias em que vivem, a menos que ocorra alguma coisa de extraordinario. Por isso, €
preciso, primeiro, estar de acordo sobre qual seja 0 modo de vida mais digno de ser escolhido por
todo mundo, e em seguida, sobre a questdo de saber se esse género de vida ¢ o0 mesmo para uma
comunidade e para um individuo ou se ele ¢é diferente (Pol 1323%14-22).

Quando o filoésofo estabelece uma correspondéncia entre a melhor constitui¢ao politica e
o modo de vida mais digno de ser escolhido, na realidade, ele enfeixa numa unica
investigagdo os estudos da Etica e da Politica. Ndo ha outro modo de determinar o melhor
regime politico, se ndo soubermos o que seria antes uma vida eticamente mais digna de ser
escolhida. Desdobra-se, aqui, uma articulagdo perfeita entre o pensamento ético € o

pensamento politico. Ambos ndo estdo dissociados. A Etica e a Politica entrelacam entre si



198

certos contornos, a ponto de compor a nossa paisagem conceitual. E a partir desse ponto
que Aristoteles argumenta que a constituicdo excelente exige um exame do modo de vida
mais digno de ser vivido. Em primeiro lugar, ser-nos-a preciso determinar a nogdo mesma
da boa vida (ou do bem-viver), a saber, aquela vida excelente tdo digna de ser escolhida por
si mesma.

Qual ¢ a sua esséncia?

Ora, se todo bom governo ou boa constitui¢do da cidade depende do fato de que os
individuos possam realizar as acdes excelentes, precisamos nos perguntar em que condigdes
especificas haverd uma agdo virtuosa e excelente. Aristoteles ressalva que todo cidaddo da
polis deveria agir conforme a virtude.

Ora, considerando que muitas coisas foram ditas de modo suficiente nos discursos exotéricos a

respeito da vida excelente (7o apiorno {wno), € preciso usa-los nesse momento. Porque se ha

verdadeiramente uma divisdo, que ninguém contestaria, ¢ aquela das trés classes: os bens que
residem fora de nés (exroo), no corpo, (cwuary e na alma (woyn,). E necessario que todas
estas coisas pertencam aos individuos felizes (roio uaxapioio). Ninguém, com efeito, diria
feliz aquele que ndo tenha nenhuma parcela de coragem (avdpeciao), de temperanga

(owgpoovvno), de justica (dikaroovvno), de prudéncia (goovnocwo), mas, que possui medo

das moscas que voltejam ao seu redor, que ndo evita nada dos excessos do desejo de comer ou de

beber, que por um quarto de 6bolo faz perecer seus melhores amigos, € que também, no dominio

intelectual, torna-se insensato (a@pova) e se engana como a crianga ou o louco (Pol 1323a22-
34).

Ninguém contestaria' "> que, para sermos felizes, teremos de possuir as virtudes éticas (a
coragem, a temperancga, a justica) e a virtude pratica intelectiva (a prudéncia). De acordo
com esses discursos exotéricos, as virtudes sdo consideradas como os bens da alma. Sao,

portanto, bens intrinsecamente escolhidos por si mesmos. Como nao podem ser usados para

13 Pol 1323%24: “ovdsio aufiofnrnoeiey...”
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outros fins, as virtudes, por principio, sdo bens essencialmente mais valiosos do que os bens
do corpo e os bens externos.

Por isso mesmo, eles sdo mais constitutivos da vida feliz. Constituem os proprios
fundamentos da eudaimonia. Isso quer dizer que ontologicamente eles cumprem um papel
importante: realizam e atualizam aquilo que estd em poténcia no homem. Levam-no a sua
maxima exceléncia no que se refere a sua fungdo humana (ergon).

Com isso, torna-se facil compreender a condi¢do essencial para a felicidade: a
atualizacdo completa e integral de todas as virtudes praticas no contexto da vida excelente.
Pois bem, tendo ja frisado que as virtudes sdo importantes, Aristoteles expde uma objegdo a
sua posicao.

Mas, se sobre tais assercdoes todos poderiam concordar (sugchroreseian), eles diferem

(otagepovrai) sobre a determinagdo da quantidade e do excesso. Porque eles pensam que ¢

suficiente possuir qualquer quantidade de virtude (770 aperno), enquanto riqueza (zAovrov),

bens (ypsuarwv), poder (dvvauewo) e gloria (6oéno) e todas as outras coisas desse género,
eles os procuram ilimitadamente e em excesso. Poderemos, de nossa parte, dizer a eles que ¢ facil
alcangar a convicgao a respeito disso através dos fatos, vendo que se adquirem e se preservam as
virtudes ndo por meio dos bens externos, mas, estes por meio daquelas, ¢ que a vida feliz

(7o {nv evdaiuovmo) para os homens, consiste no prazer ou na virtude ou em ambos, € ocorre

antes aqueles que t€ém em excesso (&0 vmgpfodnv) um carater ¢ uma inteligéncia

(7o nBoo uev kat te diavoiav kekoousvoio), mas que sdo moderados (uerpialovorv) na

possessao dos bens externos, do que aqueles, que possuindo estes ultimos, carecem dos
primeiros.(Pol 1323*24-1323b7)

E evidente que ndo somente pelos argumentos, mas pelos fatos, pode-se chegar a
convicgdo de que a vida feliz depende do exercicio das virtudes. Muitos acreditam que a
possessao dos bens externos, do poder e da gloria levarda a aquisi¢ao das virtudes. Ora,
nesse tipo de raciocinio, tais bens externos serdo mais importantes e valiosos do que as
virtudes. Quem os perseguir em excesso alcangard a felicidade.

Entretanto, observa o filésofo, ocorre justamente o contrario. As virtudes nao sao

adquiridas por meio dos bens externos, mas estes € que sdo adquiridos por meio das
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virtudes. Dai por que a vida feliz s6 possa atingir a sua plenitude naqueles que possuem o
carater ¢ a inteligéncia. Estes dois ltimos elementos ndo designam outra coisa sendo os
aspectos éticos e intelectivos de nossa conduta ética.

Com efeito, a felicidade so se concretizard naqueles que possuirem as virtudes éticas, ja
que sdo estas que moldam o seu carater. Isso naturalmente advém por meio da habituacao
educativa, como ja observamos.''® Ainda serd necessario acrescentar ao aspecto ético da
acdo o seu aspecto intelectivo, a saber, a atuacdo da inteligéncia pratica. Como uma
inteligéncia aplicada a verdade na acdo, a prudéncia desempenhara esse papel. Ela
assegurard as virtudes éticas a mediedade correta, permitindo aos virtuosos a escolha
inteligente e racional de suas a¢des. Na medida em que o agente virtuoso escolhe agir pela
inteligéncia e pelo carater ético, admitir-se-a4 que a felicidade sera fruto do proprio esforgo
humano, de uma atividade ao mesmo tempo ética e intelectiva. Portanto, ndo haveria uma
sobrevalorizag¢do do aspecto intelectivo em detrimento do aspecto ético, pois tanto o carater
como a inteligéncia serdo responsaveis pela felicidade humana.

Do ponto de vista logico, isto €, argumentativo e racional, podemos ainda compreender
que as virtudes sdo essenciais para a pratica da felicidade. E nelas que Aristoteles vé a

manifestagdo real e verdadeira de uma vida eudaimonica.

Mas, aqueles que examinam o problema do ponto de vista l6gico podem também ter uma boa
visao de conjunto. Os bens externos, com efeito, t€m um limite como todo instrumento (toda
coisa ¢ util para alguma coisa determinada), e necessariamente seu excesso tanto ¢ prejudicial
como de modo nenhum ¢ util para aqueles que os possuem, enquanto para cada um dos bens que
se referem a alma, quanto mais eles s3o em excesso, mais sdo uteis, se for preciso aplicar a esse
género de realidade a qualidade de util tal como se lhes aplica a qualidade de belo (xkadov) (Pol
1323b7-13).

" Ver supra, p.36.



201

Ao valorizar os bens da alma (as virtudes), Aristoteles aceita que se lhes possa aplicar o
qualificativo “atil”. Podemos, entdo, afirmar que as virtudes, além de serem “belas”,
também sdo extremamente “Uteis”. Sao até mais uteis do que os bens externos, ndo no
sentido metaférico, mas no sentido proprio do termo. As virtudes asseguram a exceléncia
de uma vida feliz. Preservam-na do excesso prejudicial freqlientemente provocado pela
aquisicao dos bens externos e contingentes. Tendo os bens da alma, isto ¢, as virtudes, o
homem agird na maioria das vezes de modo conveniente € moderado, sem incorrer num
excesso ou numa falta em relagdo aos seus bens externos adquiridos.

Portanto, uma conduta moderada ¢ alcancada pelo discernimento correto do valor de cada
bem, isto €, de seu peso relativo no ambito da vida. Segundo Aristoteles, a quantidade de
riqueza, de gloria ou de poder s6 podera ser corretamente determinada pelo agente virtuoso,
se este conferir o verdadeiro valor a cada coisa e souber determinar a sua respectiva
importancia no quadro geral de sua avaliagdo. Por isso, o agente ird distinguir, comparar,
avaliar um bem em relag@o ao outro, buscando um equilibrio racional. Quer dizer, o agente
— se ele discerne bem — avaliard todos os bens no seu devido valor e sempre os escolhera
com vistas aos bens da alma. No seu argumento, Aristoteles postula que a alma € superior
ao corpo e aos bens externos. Isso ¢ devido a sua propria concepcao ontologica.

No livro I da Politica, ele ja declarava que o ser vivente era composto de alma e corpo. A
alma exercia, por natureza (gvoer), o papel de comando (apyov) sobre o corpo.''’ Do
ponto de vista da filosofia natural, vé-se que “a alma comanda o corpo com o poder

despético (dosomotixnv apynv), € o intelecto (vovo) comanda o desejo (7170 ope&ewo)

com o poder politico e real.”''® Aristoteles insistia em que “¢ natural e vantajoso que o

17 pol 1254%34-36
8 1bid., 1254b5-7
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corpo seja comandado pela alma e a parte emocional/afetiva (raferixor popior) seja
comandada pelo intelecto, isto ¢, pela parte que possui a razao, enquanto que uma posi¢ao
de igualdade ou de posicdes contrarias sera prejudicial a todos.”' '’ Assim, postulavam-se as
relagdes entre as partes, com cada elemento assumindo uma disposicao especifica relativa
ao seu papel e ao seu valor ontoldgico.

No entanto, mesmo dentro de uma relagao hierarquica, as virtudes éticas desempenham
um papel importante. Nao sao simplesmente inferiores as virtudes intelectuais, submetidas
passivamente a elas, mas se coordenam pela virtude intelectual e pratica da prudéncia. Com
as virtudes éticas, a prudéncia manifesta a sua correta aplicacdo, isto ¢, determinando
racionalmente o meio-termo necessario a todas as agdes mundanas. Em todo agir
eticamente orientado, coexistem o carater e a inteligéncia, as virtudes éticas e as virtudes
intelectuais. A coexisténcia dos elementos ¢ fundamental nesse processo, uma vez que
contribuem para a conduta ética. Nao se trata, portanto, de uma relagdo “dominadora” no
sentido vulgar do termo. H&, dessa maneira, uma relacdo de complementaridade, de
coexisténcia, em que um termo coexiste com um outro num processo de harmonizagao.
Assim, se a alma comanda o corpo, se a virtude intelectual guia a virtude ética, eles o fazem
mais pela harmonizagao complementar do que pela imposi¢cdo ou dominagao.

Queremos mostrar que ha uma relacao axioldgica e ontologica de um elemento sobre um
outro. E em virtude desse fato que sobressai a prioridade ontologica da alma sobre o corpo
(o que nao quer dizer dominacao impositiva) e, analogicamente, a superioridade dos bens

da alma sobre os bens corporais e os bens externos.

De uma maneira geral, dizemos que € evidente que a distancia das melhores disposi¢des de cada
uma das coisas comparadas entre elas quanto a superioridade (xkara tnv vLEEPOYNV) NumM

9 1bid., 1254b8-10
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dominio, corresponde a distancia (diaxoraotv) que ha entre as coisas das quais dizemos que sdo
as disposicdes. De sorte que se a alma € mais valiosa (Tyuiwrepov) que a fortuna e o corpo, ao
mesmo tempo absolutamente e para nos, ¢ necessario igualmente que as melhores disposi¢oes de
cada uma dessas realidades seja na mesma relagdo. Ademais, é com vistas a alma que estes bens
sdo naturalmente dignos de serem escolhidos ¢ devem ser escolhidos pelas pessoas de bom

discernimento (zovo v gpovovvrao), enquanto que ndo € com vistas aqueles que a alma existe
(Pol1323b13-21).

Afinal, o homem dotado das virtudes praticas pensa bem, discerne corretamente, faz tudo
para cuidar de sua alma e de suas respectivas virtudes. Nao ¢ por outra razdo que Socrates
(segundo a filosofia platonica) valorizava as virtudes em detrimento do poder, da gloria e
dos demais bens supérfluos e externos.'>’ Podemos até aproximar a posi¢io de Aristoteles
aquela do Sdcrates platdnico, com a diferenga de que seu argumento possui uma finalidade
explicita no sentido de estabelecer as condi¢des adequadas de uma boa constituicao.

E nisso que reside a principal funcio de sua filosofia da praxis: “pois a felicidade

(evdauoviao) advém a cada individuo na medida em que ele possui a virtude (apsrno) e

a prudéncia (@gpoovnocwo), e que pratica conforme a elas (zparrelrv kara ravrao), que

. : , 121
isso seja um ponto sobre o qual nos estamos plenamente de acordo.”

Dai por que
Aristoteles sublinhe a prioridade das virtudes. Elas sdo visivelmente transparentes na
configuracdo que os deuses tomam diante de nos. Aristdteles nos lembra que a divindade ¢é
nossa testemunha: ela ¢ feliz ndo por meio de qualquer um dos bens externos, mas, devido a
si mesmo. Sabemos que os deuses sdo felizes por uma caracteristica intrinseca essencial, e
ndo casual.

Alguém poderia pensar que ¢ feliz por causa da boa fortuna. Aristoteles certamente

recusa essa nog¢ao ‘“acidental” de felicidade. Portanto, a felicidade e a boa fortuna

120 Cf. Apologia de Sécrates (36e). Platio, Tutte le opere, I, Newton & Compton editori, Roma, 2005.

121 pol 1323b21-24. A phronesis aqui ¢ empregada por Aristoteles cobrindo tanto o sentido de sabedoria
(sophia) quanto de prudéncia (phronesis), segundo o comentario de Kraut (4ristotle PoliticsVII and VIII,
p.57). A virtude da sabedoria concerne aos objetos eternos e imutaveis, enquanto a virtude da prudéncia se
refere as acdes varidveis e contingentes, nesse caso, as agdes humanas relativas e particulares.
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(evrvyiav) sdo completamente diferentes.'” Ora, as causas dos bens externos sdo a sorte
(rvoyn) e o acaso (avrouarov), mas ninguém adquire as qualidades de justo (oixaio0), de
temperante (cw@pwv) a partir da sorte ou por causa da sorte.'>

Assim, um individuo se torna qualificadamente virtuoso nao pelo mero acaso ou pela
fortuna acidental. E numa conduta que exibe uma certa qualidade moral que o individuo se
torna virtuoso. A conduta ética expressa o carater intrinseco e essencial de um agente
modelar. Como diz Aristoteles: “assim, entdo, as agdes realizadas sao ditas justas e
temperantes quando elas s3o tais quais como o justo ou o temperante realizariam”™** Seu
agir comporta uma necessidade ética ndo no sentido kantiano de um sujeito moralmente
autobnomo e racional. Ele ndo se decide a legislar sobre si mesmo para agir racional e
eticamente. Esse ¢ o sujeito moral kantiano.

Estamos tdo acostumados a autonomia moral kantiana, a idéia de liberdade e de
autonomia, que terminamos por deixar num plano secundario a atuagdo daquelas virtudes
tdo essencialmente humanas. Nessa perspectiva, o agente ético, para Aristoteles, € aquele
que se engaja numa conduta virtuosa objetivamente qualificada, cuja importancia se
verifica na propria comunidade social em que ele atua, o que ndo quer dizer que sua
conduta seja convencional e arbitraria. Ele age com a estabilidade garantida pelas virtudes,
sabendo das razdes e dos verdadeiros motivos de sua escolha. A sua conduta ndo ¢ baseada
numa razao auténoma legisladora desapegada de seus desejos e inclinagdes, mas num logos
que exige a presenca integral de todas as virtudes, um /ogos que somente pode atuar com a

presenca dos desejos e das motivacoes.

122 Pol 1323b26-28
123 Ibid., 1323b28-30
124 EN 1105b6-8
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E isso que vai constituir o carater de um agente virtuoso. Mas, acrescenta o filésofo, ndo

basta que a conduta apresente certas qualidades. E ainda preciso que “o agente execute as

9125 99126

acdes num certo estado” ~, ou seja, ele deve, em primeiro lugar, “ter conhecido as suas
agdes. Em segundo, ele deve decidir nelas e por elas'?’. E por fim, ele ird também pratica-
los a partir de uma firme e ndo-mutavel disposigéolzg. Se um individuo agir em tais
condigdes, ele se qualificara como virtuoso. Aristoteles transpde o mesmo raciocinio para a
cidade que aspira a uma conduta ética.

A cidade excelente somente sera feliz se agir bem:

129
TOALY gVOQUUOVA TNV QPLOTNV EIVAL KL TTPATTOVOAV KOAAWO.

Mas, ¢ impossivel
para  aqueles que ndo  praticam as  belas acoes, agirem  bem
(advvarov 8¢ kadwo mpartrely toio un ra kaia zparrovory)’. Tanto um individuo
quanto uma cidade ndo produzem nada de belo sem virtude e prudéncia'®'. A coragem, a
justica e a prudéncia de uma cidade tém a mesma forca e a mesma forma que aquelas
virtudes cuja possessdo torna cada homem justo, prudente ¢ temperante.'*

Essa analogia entre a vida de uma cidade e a do individuo leva Aristoteles a seguinte
conclusdo: a vida excelente (fioo apioroo) de um individuo e de uma cidade deve ser

acompanhada pela virtude e pela provisio de recursos adequados

(o uesta aperno ksyopnynuevno). Somente dessa forma eles participam das agdes

13 EN 1105a31: “(...) 0 zparrov nwo sywv nparrn,”

26 EN 1105%32: “...e18w0”. Aristoteles usa o participio perfeito do verbo eidenai, que traduzimos por ‘ter
conhecido”

2T EN 1105%33: ... mpoaipovusvoo, kai mpoaipovsvos 8’ avra...”

%% Ibid., 1105*34

% Pol 1323b31-32

%% Pol 1323b32-33

B Pol 1323b33: “ovlsv 8¢ kadov epyov ovT avdpoo ovTE TOAEMC Yy WPLO APETNC KAl BPOVITEQDT”

%2 Pol 1323b33-37.
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conformes & virtude (uezeyetv rov kat apernv rpatewv).>® Porém, a grande maioria das
pessoas pensa que um individuo ¢ feliz por causa da sua riqueza ou da sua vida tiranica. Da
mesma forma, o senso comum acredita que a cidade que domina tiranicamente as outras
cidades ¢ a cidade mais feliz."** Para o filosofo, ¢ certo que alguns cultivam esta crenca e a
partir dai fundamentam as suas acdes e os seus pensamentos. Usando a mesma logica,
porém assinalando um valor distinto a um conteido diferente, ndo podemos também
sustentar que a felicidade depende da virtude, invertendo o raciocinio da opinido comum?
Ao invés de atribuirmos uma importancia a riqueza ou ao poder politico, podemos atribuir

um valor maior as virtudes.

E inegavel que uma vida feliz ocorrera verdadeiramente apenas com a presenga atuante
das virtudes tanto num individuo como numa polis (Pol 1324*12-14). Como vimos, 0
Estagirita recusa a nocdo de vida feliz que dependa exclusivamente dos bens externos. E
em funcdo das virtudes que os bens externos deveriam ser perseguidos. Se vivéssemos para
os bens do corpo (a beleza) e os bens externos (a honra), teriamos de submeter a
eudaimonia as variagdes circunstanciais. Ora, a boa ou a ma fortuna nao ¢ algo sobre o qual
podemos agir de modo a mudar ou alterar: ela ndo estd em nosso poder, nao depende de
n6s, de nossa atividade concreta. E que no momento em que ajo, posso praticar isso ou
aquilo, e essa escolha pratica depende de minha ponderacao. Todavia, a sorte € 0 acaso nao
dependem da minha escolha. Minha responsabilidade incide unicamente nas minhas

proprias agdes, no meu proprio carater ético. Logo, s6 eu poderei decidir se serei virtuoso

ou vicioso.

133 pol 1324%1-2.
134 Pol 1324°10-12.
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Esses aspectos do cardter e da atividade ndo poderdo ser determinados pela mera
casualidade, embora possam ser influenciados em certa medida pela circunstancia do meio
em que ocorre a agdo. Sabemos que 0 acaso e a sorte se alteram segundo as circunstancias
externas. Podemos possuir ora mais riqueza, ora menos, ¢ todas essas vicissitudes podem
ocorrer gratuitamente. Dessa forma, a sorte ndo pode ser o fator determinante das
atividades propriamente humanas. Portanto, a felicidade ndo sera determinada pelos fatores
externos e fortuitos. Ela exige as acdes das quais podemos ser responsaveis. Num certo

sentido, a felicidade depende fundamentalmente do nosso esforco, de nossa tarefa pratica.

Em varias ocasides, o virtuoso aristotélico age de maneira responsavel. Por exemplo, nas
relacdes com o outro, ele se responsabiliza por praticar as agoes justas, tal como a reta
razdo lhe ordena e prescreve. Isto ¢, ele podera praticar as virtudes com as pessoas
adequadas, nos momentos adequados, por razdes adequadas, com os meios adequados,
ponderando e discernindo com a sua inteligéncia prudente aquilo que ¢ apropriado em cada

situagao.

Por isso, a felicidade depende de nosso esforco em dire¢do a exceléncia. Exige-se,
portanto, uma atividade da alma conforme as virtudes. Desse modo, as virtudes ndo sao
meras ferramentas instrumentais, os meios que condicionam a felicidade. Na verdade, elas
sdo suas partes constitutivas, intrinsecamente dignas de ser escolhidas por si mesmas. Sao
perseguidas por si mesmas, e figuram como partes inter-relacionadas num todo
intrinsecamente escolhido. Contribuem de modo essencial, e ndo acidental, para a
totalidade da vida feliz. As virtudes ndo estdo isoladas uma da outra, indiferentes entre si,
numa espécie de mera acumulagdo das boas qualidades da alma, mas, ao contrario, elas

mutuamente se integram e se implicam na atividade pratica do homem feliz. Assim,
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praticando as virtudes, o homem estard exercendo aquilo que Aristoteles concebe como a
sua tarefa fundamental. Assim, dificilmente podera se restringir a0 mero uso da virtude
teorética (sophia) ou da virtude intelectual pratica (phronesis), privilegiando ora uma em
detrimento da outra. Ao contrario, o homem pode agir como um ser integral. A funcdo ou a

tarefa humana serd, nesse sentido, a integralidade de todas as partes da alma.

O que seria essa boa atividade da alma? Quando todas as virtudes atualizarem o ergon do
homem, haverd, entdo, a atividade humana racional na sua dimensdo integral. Quando
Aristoteles se refere ao ergon do homem, ele diz que a fungdo humana consistird numa boa
atividade conforme a virtude. Assim como o olho possui a sua fun¢ao de ver — a boa visdo ¢
0 seu ergon caracteristico, o seu bem proprio — o homem possui a sua fungdo que ¢ a de
realizar todas as virtudes. Por meio delas, ele atualiza a si mesmo, realizando-se de modo
excelente como “homem”. Na medida em que ele age conforme as virtudes, ele atualiza

plenamente a sua felicidade.

Esta dependerd funcionalmente da atividade constante e pratica de todas as virtudes
humanas. Mas, o que define realmente se uma atividade promove ou ndo a felicidade? Ora,
se existirem as atividades ou as agdes que exprimem a nossa alma, que ¢ a mais valiosa em
comparagdo com todos os bens, se elas, de algum modo, exprimem e atualizam a fungdo
propria do ser humano, a felicidade consistird no exercicio pratico de tais bens ou virtudes
da alma. A vida do homem feliz sera, por definicdo, aquela constituida pelas agdes, praticas
ou atividades excelentes. Por isso, o homem feliz se engaja naquelas virtudes éticas
acompanhadas pela virtude da prudéncia. Deve-se notar que a prudéncia ¢ aquela
capacidade raciocinada de agir que determina os meios e os fins adequados de toda agdo

moral. Ela ¢ a reta razdo que coordena as virtudes éticas e lhes ddo uma base estavel e
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racional. De certa maneira, ela opera como uma “mao diretora” que procura determinar no
campo das agdes aquilo que ¢ bom e mau. Ao unificar todas as virtudes sob uma mesma

direcdo, a prudéncia orienta racionalmente a vida feliz do homem.

Obviamente que sem a prudéncia, o homem podera desejar excessivamente aquilo que
ndo lhe convém. Obterd riquezas, posses, etc. numa quantidade desmesurada, o que
implicara serias conseqiiéncias para o seu carater virtuoso. Ao invés de impulsionar a alma
para o exercicio de sua fungdo, a riqueza em excesso podera levd-la a uma vida
intemperante, a uma vida totalmente afastada da exceléncia. Para Aristoteles, a vida
excelente poderd ser virtuosa na medida em que os recursos externos contribuam
favoravelmente para as atividades das virtudes. Viver uma vida feliz voltada para os bens
materiais ou corporais serd arriscar-se a uma vida insensata como a de uma crianca ou de
um louco. Se alguém age dessa forma, torna-se insensato, imprudente (aphrona) porque
justamente ignora o valor dos bens da alma. Quem assim agir ndo somente sera infeliz,

como também perderd a sua principal caracteristica humana.
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5. Vida politica e vida filosofica

Tendo mostrado que a felicidade da polis depende da atividade das virtudes, Aristoteles
pode agora se indagar em que medida a vida filos6fica ou a vida politica contribuem a
felicidade numa dada comunidade politica. “E a forma mais preferivel de vida, a forma de
vida ativa e politica (o modirikoo ko npaxtikoo froo aiperoo), ou € a forma de vida
contemplativa (Oswperikoo) que renuncia aos bens externos?”> Segundo o fildsofo, tal
questao ja era bem conhecida no seu tempo. Tratava-se de uma discussdo antiga.

Assim, podemos evocar as opinides dos homens antigos e dos seus contemporaneos. Os

“amantes da honra”(gilorioraror) '

sempre consideraram estas duas formas de vida
(Brovo), a saber, a vida politica e a vida contemplativa, como aquelas mais paradigmaticas

do ponto de vista de uma existéncia virtuosa. A vida politica (wodirikov) e a vida

filosofica (gilocogov) sdo contrastadas, confrontadas e reavaliadas em termos dialéticos:

Discute-se (aqugiofinrerar), mesmo entre os que reconhecem que a vida virtuosa € a preferivel
entre todas, se a vida politica e pratica ¢ preferivel (azpsroo) a vida liberada de todas as coisas
externas, como a vida teorética, como alguns dizem ser a vida filoséfica: eis as duas formas de
vida humana que parecem preferir os homens mais ambiciosos de virtude, tanto do passado como
do presente. (Pol. 1324*25-32)

Nao parece ser tao facil decidir a questdo. Ouvem-se, nesse sentido, vozes e opinides
diferentes entre si, surgindo dai uma controvérsia diante da qual devemos nos posicionar.

Uns pensam que o comando despotico (apyetv dsonotikwo) exercido sobre os vizinhos ¢

135 Pol. 1324*25-9.
136 pol. 1324%30.
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uma forma de injustica, e que portanto, ndo nos leva a felicidade.®” Outros julgam que a
vida pratica e politica ¢ a tnica digna do homem tanto na esfera privada quanto na esfera
publica."® Além disso, h4 ainda aqueles que afirmam que o regime politico feliz se mantém
por causa do dominio despotico (dgorworixov) e tiranico (rvpavvikov). Para estes ultimos,
uma cidade feliz ¢ constituida por um corpo de leis e de constitui¢ao, cujo objetivo
principal é assegurar o dominio sobre os povos. E o caso de uma cidade-estado
extremamente belicosa como Esparta. Ela busca somente a dominagao militar.

No entanto, Aristoteles ndo aceita essa ultima concepgao. Os povos de Creta, de Esparta,
e os povos conhecidos como Citas, Persas, Tracios e Celtas sdo caracterizados, sobretudo,
pela sua bravura e pela sua insacidvel sede de usurpar. Pleonektein, isto €, avantajar-se, ir
mais além ¢ o que define a acdo dominadora e usurpadora que aqueles povos anseiam,
quando querem construir a sua forma de vida politica. Kratein (dominar), pleonektein
(avantajar-se) e arkhein (governar) sao alguns verbos usados pelo filosofo para sinalizar
todo o contexto de uma vida politicamente marcada pela guerra e pela ambicao de poder.
Seria absurdo que tais agdes fossem compativeis com uma vida politica virtuosa. Isso
porque, em primeiro lugar, “como tal procedimento pode ser politico e legal
(vouobBerixov), se antes nem sequer € legitimo (vouiuov)?”(1324b26)

Seria insensato pensar que viver politicamente ¢ dominar e exercer uma forma de

injustica em relagdo a outros povos vizinhos.

Entretanto, para aqueles que querem examinar a questdo, talvez pareca estranho (azozov) que
isto seja a tarefa propria do politico, a de ser capaz de observar por que modos poder-se-a
comandar (apyn,) e dominar despoticamente (dsoodr,) os povos vizinhos, com ou sem seu
consentimento (Pol. 1324b23-26).

137 pol. 1324%35-38.
38 Ibid., 1324%39-1324b1.
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Dominar ¢, portanto, ndo (ser) justamente — xKpazeLV O’ E0TL KAl 1N OIKQL®O, COMO

, 139
declara o filésofo

. Tal critica soa incisiva e importante, tendo em vista que alguns
chegam a pensar que podemos ser injustos em relagdo ao outro, fomentando guerras e
“dominando” os outros individuos. Acreditam que isso serd uma posicao legitima e “justa”,
contribuindo para a felicidade de seus proprios cidaddos e de sua cidade. Ora, ¢ tdo injusta
quanto absurda uma nog¢ao de vida politica pautada exclusivamente pelo desejo de tirania e
de dominagao.

Por isso, corrigindo essa falsa concepgao de felicidade, ele diz que “uma cidade isolada
pode ser feliz em si mesma se for bem governada (zodireverar kadwo)'*’. Propde que a
cidade seja administrada em funcao de sua propria auto-suficiéncia, isto €, para si propria

141 " A cidade terd de utilizar somente boas leis. Aristoteles

(oixeroBai wov kal’ eavrny)
insiste, argumentando que “as preocupagdes politicas com a guerra sao boas, ndo como fins
ultimos, mas como meios para atingir o fim ultimo.”(1325%5-7). Portanto, a guerra
(moldeuoo) nao podera ser o fim ultimo, porque, nesse caso, identificariamos a felicidade
com a honra, com o poder, e ndo mais com a vida virtuosa, a vida exercida no ambito da
justica, da prudéncia e da sabedoria.

Donde a necessidade de uma reavaliagdo critica no campo das valoragdes éticas.
Significa que o bom politico tera de reavaliar com a sua inteligéncia pratica o valor real de
cada bem considerado. Portanto, ele terd de olhar para a riqueza, a honra, o poder, e até

para os recursos materiais, considerando seus valores respectivos. Se a cidade buscar

excessivamente esses bens, ou nao souber administra-los dentro de uma ‘“balanca”

139 1bid., 1324b29.
0 1bid., 1325%1.
Y 1bid., a2.
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relativamente harmonica, ela fatalmente sera infeliz, dominadora e ndo-virtuosa. Por isso,
compete a “um bom legislador (omovdaiov vopoberov) considerar como uma cidade, um

povo ou uma comunidade participardo na vida boa ({wno ayafno) e na felicidade que
lhes for possivel atingir.” (Pol. 13258-10).

Desse modo, uma cidade ndo poderia viver dominando as outras cidades. Faltaria-lhe
sempre a vida ética e a felicidade. Nao lhe sucederia a “vida boa”, a dzoes agathes. E se a
vida politica ndo ¢ uma vida de conquista militar, ela terd de ser uma vida exercida a partir
das nossas agoes virtuosas.

Qual ¢ a real implicacdo disso?

A posicao aristotélica é contundente: a vida politica terd de ser orientada pela virtude.
Contudo, esclarecido esse ponto, a saber, que a vida politica deve se tornar um exercicio
virtuoso, € ndo despotico e tiranico, resta-nos ainda uma outra questdo. Se se considera que
ha duas formas de vida mais preferiveis do ponto de vista da realizacdo da eudaimonia,
qual delas serd mais condizente com uma vida feliz? Serda a vida politica? Ou a vida
contemplativa?

Aristoteles ndo ignora o fato de que sera importante responder a essa questdo da melhor
forma possivel. Percebe-se todo esforco, toda tentativa de resolvé-la: qual sera a melhor
forma de vida no contexto da polis excelente? Vejamos, nesse caso, algumas opinides. Ha
aqueles para quem “a vida do homem livre ¢ diferente da do politico e preferivel entre
todas”(1325"19). E ha outros que consideram que a vida do politico é a melhor, ja que a

felicidade (svoauuovia) sempre foi identificada com uma agdo bem sucedida
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(evmpayid)'**. Para o filésofo, ambas posicdes estdo equivocadas. Nada devemos fazer
sendo reconsidera-las, revendo os argumentos subjacentes a cada posicao.

E preciso refutar a opinido segundo a qual a autoridade exercida nas atividades
cotidianas seria a esséncia de uma vida politica. Quando existe esta espécie de autoridade?
Para o fildsofo politico, trata-se de um tipo de comando (eriraéio) exercido em fungao de
certas necessidades cotidianas, por exemplo, em fun¢do do escravo (Cf.1325%25). Nesse
sentido, tal dominagdo ndo ¢ uma forma virtuosa de relacdo humana, ja que ndo participaria
das coisas nobres (ovdevoo usteyet twv kadwv)'™? . Ora, insistird Aristoteles, a vida
politica ndo ¢ “despotica” (dsomorsiarv,1325%28). Ela devera ser redefinida, assim, na
forma de uma relagdo virtuosa compativel com aquela do exercicio politico entre seres
iguais e livres. Por essa razdo, nosso filésofo entende que um comando exercido sobre os
homens livres ndo é de mesma natureza que aquele exercido sobre os homens escravos.'*
Hé uma diferenca de natureza. Portanto, € preciso que haja uma relagdo politica baseada no
principio da justica. O filésofo grego criticara aqueles que pretendem ser justos apenas
consigo proprios, seja assumindo o cargo politico, seja delegando a um outro. E que eles
somente se comportam de modo justo entre si, mas, em relacdo aos outros povos e cidades
deixam de praticar a justi¢a. Por conseguinte, criardo sempre uma cidade injusta e infeliz.

Assim, os cidaddos deveriam dedicar-se mais a pratica da justica. Em outras palavras,
para se tornarem efetivamente felizes, os cidaddos da ariste politeia deveriam

necessariamente praticar ndo somente a virtude da coragem, mas as virtudes da justica, da

"2Cf. Pol 1325*20-23. E preciso entender a palavra eupragia como uma atividade bem sucedida, realizada na
sua forma excelente, ou seja, escolhida por si mesma e em fungdo da nobilidade (do kalon) inerente a toda
acdo ética. Pode-se traduzi-la por ’activité réussie (Aubonnet), ou ser bem sucedido, réussir (Pellegrin). A
traducdo de Rackham nos fornece “doing well”(bem-agir). Todas as tradugdes apontam para esse sentido.
143 a

Pol 1325%27.
14 Aristoteles adverte-nos que isso ja foi analisado em Pol, I, 4-5.
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temperanga, etc. Somente ai a felicidade ocorrerd. Em outras palavras, uma praxis que
realiza o ser humano na sua real dimensdo politica, que o conduz a uma vida plenamente
excelente. Dai por que seria totalmente incorreto “elogiar” mais a inagdo (70 arpaxrstv)
do que a acdo (mparretv), porque a felicidade ¢ acdo, praxis

(17 yap svdaupovia npatio sortv, 1325a33).'4

Uma praxis que se efetiva concretamente
no espago de uma comunidade justa e virtuosa.

Ora, se a felicidade implica acdo virtuosa, dir-se-4 explicitamente que ‘“as acdes dos
homens justos e temperantes (ai ToV dikaiwv kat cogpovav mpaéeito) t€m como
resultado muitas das coisas belas (7oAdlov kadwv)”' . As agdes de violéncia exercidas
sobre o proximo serdo inaceitaveis, como aquelas dos que roubam (azroorepovot) e dos
que usam a for¢a (Bialoucvoro). Tais agdes ndo serdo, portanto, nobres'*’. E aquele que
comete a transgressao nao podera reparar o ato que se desviou da virtude. De certa maneira,
estamos diante de uma violagao de certos principios fundamentais, dentre os quais se pode
mencionar os principios de igualdade (7o icov) e de semelhanca (7o ouotov). Nao ¢

possivel para quem viola tais principios ser um cidaddo virtuoso na sua relagdo comum e

igual com o seu proprio semelhante.

Com efeito, para aqueles que s3o semelhantes, o que ¢ belo (xkalov)e justo (dixaiov)é
governar cada um por vez, ja que [existem os principios de] igualdade e de semelhanca. Ao
contrario, a ndo-igualdade para os iguais ¢ a ndo-semelhanga para os semelhantes sdo contra a
natureza, e nada que € contra a natureza ¢ belo-nobre (Pol.1325b6-10)

145 Veja o comentario de Jean Aubonnet, Aristote, Politique, livre VII (1986), p.139: “a felicidade exaltada
pelos partidarios da vida filosofica, que se satisfaz pela azpaéia e separa o homem livre da vida politica, ndo
pode ser sendo a negacao da verdadeira felicidade que ¢ atividade.” Concordamos com Aubonnet, visto que
Aristoteles recusa a idéia de felicidade que seja uma inatividade.

%% Ibid., 1325°33.

7 Ibid., 1325b3: “kadao”.
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Se um certo cidaddo grego ateniense se guiasse por esses principios, € se engajasse num
exercicio “pratico” das virtudes, ele seria certamente o cidadao feliz segundo a concepcao
aristotélica. A sua felicidade, nesse caso, € a sua eupragia ou eupraxia — ambos termos sao
empregados por Aristdteles com o mesmo sentido — isto &, literalmente, significam o seu
bem-agir (Cf. 1325b15). Felicidade que serd constituida por “uma pratica excelente”.
Pratica esta que envolvera a forma contemplativa de estar no mundo tanto quanto a forma

politica e social. Com efeito, como diz o filésofo:

se estas afirmagdes foram ditas corretamente e a felicidade for uma atividade bem-realizada
(evmpayiav), a vida pratica (o Sioo mpaktikoo ) sera a melhor (apioroo) de todas, tanto para
a cidade tomada em comum como para cada individuo. Mas a vida pratica (rov mpaktikov) nao
se refere necessariamente aos outros individuos, como acreditam alguns, nem sdo praticas apenas
os pensamentos (diavoiao) que visam os resultados obtidos a partir da agdo, porém sdo mais
[praticos] os pensamentos e as contempla¢des'*® que tém o fim em si proprias (avrorelsio) e
que se exercem com vistas a si mesmas (7o avTOV evekev), pois a atividade bem-realizada ¢
um fim (zedloo), e por conseguinte uma certa praxis. Dizemos sobretudo que agir (zparrerv), no

sentido pleno do termo, [pertence] aqueles que, pelo seus pensamentos (diavoiaio) dirigem as
atividades externas (Pol. 1325b14-23).

O que Aristoteles procura esclarecer ¢ que podemos refletir, pensar, exercer 0 nosso
pensamento, a nossa dianoia, nossa theoria, e ainda assim, sermos praticos nessa mesma
atividade racional. Em outras palavras, os pensamentos e as contemplagdes, por serem
intrinsecamente buscados por si mesmos, poderao constituir-se como prazeres essenciais de

uma vida pratica e feliz. Basta lembrarmos como o filésofo vé positivamente a contribuicdo

148 C.D.C.Reeve, The Politics, pp. 197 traduziu theoria e dianoia por “study” e “thought”. Reeve comenta que
o “verbo theorein (ver ou olhar para) significa estudar, contemplar ou engajar-se numa atividade teorética. O
adjetivo theoretikos é frequentemente contrastado com praktikos (pratico, ou pertencendo a agdo). Mas no
sentido técnico de Aristoteles, teorizar ¢ mais pratico, mais de uma agdo geral do que de tais assuntos praticos
paradigmaticos como engamentos na politica ou administragdo de uma cidade”(p.260). Dai por que a
atividade teorética pode ser pratica nesse sentido. No argumento, Aristoteles expde uma nogdo de
contemplagdo, de estudo teorético, cuja atividade pode ser vista como uma praxis. Sinclair traduziu theoria e
dianoia nesse contexto por “thinking” e “speculation”, enfatizando o processo ativo do pensamento. Nessa
traducdo, Trevor J. Saunders observa que o filosofo pretende desfazer alguns equivocos. Alguns supdem que
a vida teorética ¢ inativa, isto é, ndo-pratica. Ou seja, eles poderiam supor que se a vida teorética nao resulta
em acdo, ela ndo contribuird em nada para a felicidade, visto que esta tltima é justamente uma vida pratica.
Esse é o ponto sobre o qual Aristoteles discorda.
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da theoria na nossa vida excelente e feliz, j4 que existem os prazeres advindos do
contemplar (fsopetv) e do aprender (uavBaverv) (Cf. EN 1153a23-24). Nesse sentido,
eles constituem as atividades intrinsecamente prazerosas. Como Aristoteles explica no livro
VIl da Ethica Nicomachea:
Nada impede que, se alguns prazeres sdo maus, o prazer seja um bem excelente, tal como
também [nada impede] que o conhecimento (eztornunv) seja um bem excelente mesmo que
alguns conhecimentos sejam maus. Ora, se cada disposi¢do pode possuir suas atividades

desimpedidas (evepyeiar aveurodioror) e a felicidade ¢ uma atividade desimpedida, seja de
todas, seja de alguma delas, que assim seja a mais preferivel. (EN 1153b7-12)

Ora, Aristoteles diz que o conhecimento teorético (episteme) € uma atividade prazerosa e
intrinsecamente constituidora da vida feliz. Da atividade de contemplar provém um prazer
tal que deveriamos exercé-la, pois todos acreditam que a vida feliz ¢ prazerosa.'* Além
disso, a felicidade ndo s6 comporta uma atividade prazerosa, como uma atividade
“completa”. E evidente que se uma atividade for impedida por algum obstaculo, ela ndo
poderd se completar. Portanto, ndo sendo passivel de se completar, tal atividade
certamente nio constituira a felicidade, ja que esta é algo completo'™.

Assim, a atividade contemplativa (theoria) ¢ fundamental a praxis do agente. Ela possui
um aspecto da praxis pelo fato de sua finalidade residir numa agdo bem-realizada, isto ¢,
numa agdo excelente. E sendo uma forma de atividade, e ndo de passividade (ou de
inatividade), ela pressupde a atualizacdo das virtudes do pensamento. Referindo-se ao
dominio das virtudes dianoéticas, Aristdteles ndo ignora que elas devam ser cultivadas

numa certa forma de praxis. Dai por que a vida feliz necessita para a sua total completude

de certas atividades (energeiai) bem-realizadas.

Y EN 1153b15.
0 EN 1153b16-17: “ovdeuta YO EVEPYEIX TEAELIOT EUTOOISOUEVT], ) O EVSAIUOVIA TV TEAELWV’
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Isso significa por si s6 uma atividade plena e virtuosa da alma humana. Ao contemplar,
eu atualizo a virtude correspondente a tal praxis, eu exer¢o a virtude da sabedoria
filosofica. Eu medito, penso e reflito. Agindo desse modo, como agente virtuoso, eu serei,
portanto, um praktikos na atividade contemplativa e reflexiva. E nesse exercicio teorético
cuja finalidade se encontra na propria a¢do de contemplar que o individuo poderd atingir
uma eupragia, uma agio bem-sucedida, isto &, a felicidade."”' Em outras palavras, praxis e
theoria ndo se opdem (como na maioria das vezes se pensa), mas ao contrario,
complementam-se numa forma de atividade dinamicamente bem-realizada.

Desse modo, isso vale para qualquer individuo humano e para a polis. O que seria uma
vida pratica? A exceléncia de uma vida dependerd ndo somente das ag¢des realizadas com
vistas aos resultados externos (no sentido vulgar da palavra “pratica”), como também das
acoes realizadas com vistas a si mesmas. Por isso, a theoria pode ser compreendida como
uma pratica. Por outro lado, se existe uma praxis de alcance mais amplo do que uma mera
consecucdo de fins externos, a propria nogao de praxis se modifica, incorporando nela uma
atividade filosofica. Em ultima instancia, a eudaimonia nem sera somente uma praxis (no
sentido da atividade politica), nem tampouco uma theoria, mas, ambos a0 mesmo tempo.
Quer dizer, theoria e praxis estdo compreendidos na nocdo ampla de uma eupraxia, de

uma atividade excelente e bem-realizada. Os aspectos tedrico e pratico poderdo se

51 Jean Aubonnet no seu comentario também fornece uma boa justificagio do carater pratico da
contemplagdo. Segundo o comentador francés, a vida ativa, a praxis, ndo é somente aquela atividade cujas
relagdes se reportam aos outros individuos. Ou aquela atividade constituida pelos pensamentos que se
concretizam nas coisas externas. “De acordo com EN VII, 15, 1154b24, a mpalio (praxis) inclui mesma a
vida do pensamento puro, a atividade orientada aos objetos que tém neles os seus proprios fins. E assim, a
vida filosofica ou contemplativa é uma atividade tanto quanto a vida politica, apesar do que dizem alguns,
para quem o contemplativo ndo € um zmpaxrikoo (praktikos), e que ndo podiam sendo criticar Epaminondas,
o valente chefe tebano, que era, no inicio de sua carreira, considerado como um fildésofo, e em seguida,
menosprezado como azmpayu@v (apragmon).” (p.142-143)
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complementar harmoniosamente numa forma tal que, tanto para um individuo quanto para

a cidade, suceder-se-a uma vida eudaimonica:

ndo ¢ necessario que as cidades fundadas sobre si mesmas e escolheram viver assim sejam
inativas, pois se pode reencontrar [uma atividade bem-realizada] também entre as suas partes, ja
que sdo numerosas as relagdes comuns que as partes da cidade mantém entre si. E o mesmo vale
para todo homem individual, pois de outra forma Deus e o universo ndo seriam perfeitos, para os
quais nao existem as agdes exteriores além daquelas que se relacionam consigo proprias.(Pol.
1325b23-30)

Até o momento, cabe-nos ressaltar que uma vida de exceléncia para Aristoteles deve ser,
sobretudo, uma vida moral ativa, tendo como sua caracteristica importante um
envolvimento participativo do cidaddo nas questdes politicas, judicidrias e administrativas
de sua propria polis. Tal participacdo exige uma atividade essencialmente virtuosa,
implicando o exercicio da justi¢a, da temperanga e de outras virtudes éticas. Além disso, ela
adquirird uma certa “racionalidade pratica”, pois serd guiada e orientada pela prudéncia, ou
seja, por aquela virtude que decide sobre os bens humanos. E ainda, segundo o fildsofo, tal
vida virtuosa sera mais bem-realizada, mais feliz e completa, se houver a inclusdo de uma
atividade contemplativa. Por isso, o filésofo se preocupard em mostrar que a cidade
virtuosa deve incorporar todas as atividades que necessariamente envolvam o exercicio de
tais virtudes “nobres”.

Resta-nos, entdo, esclarecer a maneira pela qual as virtudes podem desenvolver nos
cidadaos uma vida mais “eudaimoénica” e “nobre”. Aristoteles, portanto, excluird de sua
cidade “nobre” e “feliz” aqueles individuos que simplesmente desempenham funcdes
“utilitarias”. Por que ele critica tais cidaddos e quais sdo as pressuposi¢oes de seu
argumento? E o que vamos ver no capitulo a seguir, quando Aristoteles fundamenta a polis

excelente, tomando como base concreta a sua estrutura social.
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6. A questdo da cidadania: uma critica a vida manual e mercenaria

A cidade na qual os cidadaos poderdao viver eudaimonicamente ¢ aquela que promove
as atividades mais condizentes com as agdes virtuosas. Nao ¢ por outra razao que, para
Aristoteles, a vida comunitaria devera se constituir pelas chamadas atividades “nobres”.
Por isso, devemos estar atentos a distingao estabelecida pelo fildsofo entre vidas virtuosas
¢ vidas ndo-virtuosas. Ora, é sobre tal distingdo fundamental baseada no conceito de
“nobilidade” que o filésofo rejeita aquelas vidas moralmente repreensiveis. Por que
algumas atividades n3o se adequam aos pardmetros de uma vida virtuosa, sendo
classificadas como “vulgares” por ndo corresponderem a tal género de vida? Nesse
sentido, a questdo agora ¢ saber por que o filésofo mobiliza uma dura critica a certas
formas de atividade. Por que, entdo, o filésofo atribui a cidadania apenas a certos
individuos que exercem as virtudes civicas?

Sabemos que a felicidade na polis estava condicionada pelo fator essencial da virtude.
E com base nessa correlagdo que o filosofo vai afirmar que a felicidade é “uma certa
forma de atividade e de uso completos (svepyeia kit ypnoio tio teletoo) da virtude™.!
Vale dizer, a felicidade depende de tal forma de atualizagdo, porque vimos que sem a
praxis ndo ¢ possivel realizar em ato algo que estd em poténcia. As virtudes, quando
efetivadas em ato e desenvolvidas pelas atividades civicas, criam uma conduta ética

especifica no comportamento dos agentes. Assim, a felicidade se faz através das

atualizagOes efetivas de nossas virtudes.

' Pol.1328a38. Traduzimos aqui o termo feleion por “completo” distanciando-nos de Pellegrin (1993,
p.474) que transpde dessa maneira: “... une réalisation et un usage parfaits d’une vertu...”. Assim, veja a
tradugdo diferente de Rackham (1998, p.571): “...perfect activity or employment of virtue...”. Veja Reeve
(1998, p.204): “...some sort of activation or complete exercise of virtue...”e Kraut (1997, p.13): “...an
actualization and a complete employment of virtue...”. Concordamos com as tradugdes de Kraut e de
Reeve porque aqui Aristoteles sublinha o cardter de completude que estd implicada na nocdo de
eudaimonia, a completude desenvolvida no uso e na atividade da virtude. Ha a possibilidade de entender
teleion como “perfeito”, veja Zingano (2008, p.77).Cf. EE 1219b1-2 ¢ EE 1219°38-39 onde se usa a
mesma expressao.
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E por isso que em outro lugar pensa-se que “a virtude ¢ um certo
acabamento/realizacdo completa (zelsiwoio), pois € quando cada coisa recebeu a sua
virtude propria que se diz acabada e a mais conforme a sua natureza” (Phys VII, 246°14).
Ora, para o filosofo, a virtude de um circulo, por exemplo, ¢ uma realizagdo que se opera
para cumprir a sua propria natureza. O circulo tende a ser completamente circulo, e €
nisso que esta a sua virtude.

No caso dos seres humanos, as virtudes tendem a “completar” a sua natureza. E da
virtude humana ser justo, temperante, prudente e sabio, etc. Em contrapartida, se o vicio
comega a atuar, obstrui-se esse processo de realizagdo. O vicio ¢ destruicdo, e nao
realizacdo que tende ao ato. Nesse sentido, se 0 homem nao agir de modo habitual e
permanente conforme a natureza de animal dotado de /ogos, torna-se-4 cedo ou tarde num
vicioso, ou seja, num ser desprovido totalmente de virtude e de humanidade.

Portanto, ¢ preciso adquirirmos uma firme e constante disposicao ética racional através
de uma realizagdo completa da virtude. E alcangaremos a virtude se adotarmos uma
atividade constante que educa nossa sensibilidade. Com efeito, Aristoteles observa que
“se a virtude ¢ um “relativo” que nos dispde de modo correto em relagdo as afecgdes
particulares, ela nos tornard insensivel e sensivel de maneira conveniente” (cf.Phys
246b3; 246b10; 246b20). Dai por que a virtude nos dispde numa certa maneira de agir em
relacdo as afecgdes. Se praticamos a virtude, estamos agindo numa certa mediedade
determinada pela razdo. O vicio, ao contrario, impedira o desenvolvimento racional e a
atualizagdo completa de nossas disposigdes animicas e, por isso, nos levara
destrutivamente a outra forma de vida. O que estd em jogo € a maneira como nds nos

. ~ \ ~ L2
dlspomos cm relagao a0s NOossos atos € as nossas afecgoes.

? Veja também Phys 247al, em que Aristoteles afirma que como disposi¢des adquiridas da alma, as virtudes e
os vicios sdo vistos como relativos, as virtudes sdo acabamentos/achévements, enquanto os vicios sao
destrui¢des. Ver La Physique, Vrin, 1999. Zingano (2008, 91) comenta que “na Metafisica a virtude ¢ um
aperfeicoamento, teleimoic (A 16 1021b20-21). O agente ¢ assim levado a perfeicio pratica pelo
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A maneira pela qual atuamos na vida comunitaria, nas relagdes civicas e sociais,
sera determinada pela energeia de nossas disposi¢cdes adquiridas e de nossas virtudes.
Mas para ocorrer tal desempenho ha condi¢des importantes a serem providas. Porque sem
elas, a cidade se vera impedida de realizar as a¢des virtuosas.

A cidade precisa da propriedade, isto ¢, de uma quantidade adequada de materiais e de
recursos basicos, mas a propriedade ndo ¢ parte essencial da cidade (Pol 1328a34-35).
Ora, pensemos nos elementos enumerados pelo filésofo: animais, trabalhadores manuais,
escravos e coisas instrumentais. Eles compdem a propriedade necessaria e 1util de uma
cidade. No entanto, eles ndo participam efetivamente do caminho da virtude e da

felicidade. Como afirma Aristoteles:

Entao, ¢ dito que algumas coisas [existem] sem as quais a cidade ndo ¢ constituida, e héa outras
que sdo partes (ugpn) da cidade. Os camponeses (yewpyor), os artifices (zeyvirar) e toda
classe dos mercenarios trabalhadores (dn7ikov) pertencem necessariamente as cidades, mas,
apenas sdo partes da cidade, a classe militar (ozditikov) e a classe que delibera
(Bovlevtikov) (Pol. 1329°35-39)

Ora, ao fazer tal delimitacdo, o filésofo busca pouco a pouco definir os elementos
constitutivos da cidade eudaimonica. Tal cidade, como ele mesmo diz, precisa buscar
uma vida que seja a melhor possivel (Cono o evdsyousvno apiorno).’ Assim, a sua
felicidade nao se define pelas atividades executadas em funcao da subsisténcia da vida.
Tais atividades, portanto, nio sdo “partes” constitutivas de uma cidade feliz. E evidente
que a cidade necessita de comida (zpo¢gnv), trabalhos manuais (7&yvao) e armas
(omla). Ela  ainda  precisa de uma certa abundidncia de  dinheiro
(ypnuarov tiva svropiav) para a sua propria manutengdo e para a guerra. Além disso,

ela tera de possuir um culto ao deus (7gpt o Bsiov smuslsiav) e, por Ultimo, uma

desenvolvimento das virtudes.”
3 Pol 1328a34-39.
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classe de juizes que decidem questdes de interesse geral e assuntos judiciarios entre

os cidadaos. (Pol 1328b6-15)

Estas sdo, entdo, as func¢des das quais toda cidade necessita (porque a cidade ¢ uma massa de
pessoas reunidas ndo por acaso, mas com vistas a uma vida auto-suficiente
(mpoo onv avrapkeo), como dissemos. E se uma destas coisas faltar, ¢ impossivel para tal
comunidade ser auto-suficiente (avrapkeo). Portanto, é necessario que a cidade seja
organizada de acordo com estas fungdes (goyaorao). Ela precisa, entdo, de uma massa de
camponeses que lhe fornecam sua comida, os artesdos, um corpo de batalha, uma classe
abastada, os sacerdotes, os juizes para os assuntos judicidrios e questdes de interesse geral.
(Pol 1328b15-23)

Mas se a cidade precisa de recursos para a sua auto-suficiéncia, isso ndo significa que
preenchendo esses requisitos ela sera uma comunidade auto-suficiente e feliz. Deve ainda
ter uma vida eudaimonica baseada na virtude. E impossivel que a felicidade venha a ser
sem a virtude.(Pol.1328b36-37) Portanto, tal cidade bem governada possuird homens
justos® no sentido proprio e absoluto do termo, e nio no quadro de uma constituicio
determinada.’ Os cidaddos ndo devem conduzir a vida de um artifice vulgar (Bavavoov)

nem a vida comercial (ayopalov)G.

Porque tal vida € ignobil (ayevvno) e contraria a virtude (mpoo apstnv vrevavrioo). Nem
devem aqueles que se tornarao cidaddos serem camponeses (yewpyovo). Porque o tempo livre
(oyoino) ¢ necessario tanto  para 0 desenvolvimento da  virtude
(mpoo tnv yeveorv tno apeTno) como para as acoes politicas

(mpoo tao rpaéeio tao rolitkao) (Pol 1328b40-1329%1)

Portanto, deve ficar claro que somente aqueles que se engajam numa atividade virtuosa

e usufruem de tempo livre poderdo participar efetivamente da felicidade. Assim, os

* Pol 1328b38: “Sikaiovo avdpac ariwoc”

> No grego, Aristoteles diz pros ten hypotesin. (1328b39) Compreendemos que se trata de uma constituigio
relativa a uma cidade-estado, isto ¢, circunscrita ao tempo e ao espaco.

¢ Ibid., 132839
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artifices vulgares e os comerciantes estdo privados dela. Nao participam de uma
constitui¢do excelente, ja que a sua atividade produtiva e mercendria ndo se compatibiliza
com a praxis das virtudes. Ora, ser um agente virtuoso significa agir numa série de
questdes deliberativas, militares, legais e culturais num movimento de participagao
comunitéria, e cujo florescimento se dd apenas num contexto de uma cidade organizada
em torno dos valores da politica e da cultura. Cultura e politica ndo estdo separados.

Quem se prende as atividades mercendrias tera menos “tempo livre” e, portanto, estara
mais afastado do exercicio da praxis ético-politica. Em ultima instancia, estara afastando-
se cada vez mais da cidadania ideal, cujas atividades virtuosas e politicas constituem
precisamente a vida feliz. E evidente que poderdo ser considerados cidaddos em
contextos de cidades-estado ndo-ideais.” Aristoteles ja sublinhava que a multiddo, mesmo
ndo tendo as qualidades morais de um agente virtuoso, podia participar das decisdes e das
deliberacdes de sua cidade (Cf. Pol IlI-2). Contudo, se uma cidade almeja uma vida
excelente dentro das condigdes de possibilidade pratica, ¢ fundamental que seus cidaddos
usufruam de um tempo livre, que ajam de modo virtuoso, que participem da vida politica
da cidade, pois de outra maneira eles ndo seriam cidadaos.

O problema se exprime da seguinte forma: como seriam individuos “nobres”
valorizando demasiadamente as atividades manuais e comerciais? Provavelmente tais
atividades ditas nao-nobres acabariam por interferir no seu tempo livre, impedindo-os de
exercerem a atividade ético-politica. Por conseguinte, tais individuos ficariam restritos a
producao de bens materiais, ao invés de desenvolverem as suas capacidades intelectivas e
éticas.®

Nesse sentido, aqueles que exercem a coragem e a prudéncia conduzirdo uma vida

Ct Kraut, Aristotle Politics Books VII and VIII, p.104-105.

¥ Veja Kraut, idem, p.104: “Talvez Aristoteles acrescentasse que quando os habitos mentais de um individuo
sdo formados pela atividade artesanal, com a sua énfase restrita na producao de bens que ndo sdo escolhidos
por si mesmos, ele é fracamente preparado para deliberar bem sobre os fins intrinsecamente escolhidos.”
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melhor. Por isso, concede-se a verdadeira cidadania as classes militar e deliberativa,
porque, de certa forma, é nelas que as virtudes da coragem e da prudéncia sdo praticadas
de modo mais sistematico. Virtudes éticas e intelectuais devem estar presentes numa
cidade excelente, sendo incentivadas ¢ fomentadas através de atividades politicas e
culturais. “A classe vulgar (favavoov) nao participa da cidade, nem qualquer outra que
ndo seja artifice da virtude (7o apsrno dnuiovpyov)’(Pol 1329*20-22). Portanto,
quem estiver atrelado aos interesses comerciais de sua atividade manual tera poucas
oportunidades de ser artifice da virtude, isto ¢, de agir como um cidaddo da polis. A
condi¢do da cidadania, nesse caso, ¢ a virtude ético-politica. SO ¢ cidaddo quem age
virtuosamente.

Com efeito, no livro VII da Politica, ¢ dito que a felicidade esta associada as virtudes e
a acdo de acordo com a virtude.” Ndo ¢ por outra razdo que ela é “aquela vida
acompanhada pela virtude suficientemente equipada para as agdes virtuosas” (tov ka7’
apstnv mpasov)'. Ora, Aristoteles recorre a essa mesma idéia quando nos relembra da

) N " 11
discussdo de seus tratados éticos.

Dizemos pois (como tinhamos definido na Etica, se algo daqueles discursos for util) que [a
felicidade] é a atualizagdo e 0 completo uso da virtude
(evepyelav etval kat ypnotv apeTno TEASIQV) - nao condicionalmente
(ovk ex vroBeccwo), mas absolutamente (azAlwo). Por ‘condicionalmente’ quero dizer o que

¢ necessario, mas, por ‘absolutamente’ o que é nobre (7o kaAwo).(Pol 1332°8-12)

Em primeiro lugar, as acdes nobres e virtuosas devem ser praticadas por uma
disposicdo ética firme. Elas vém a ser absolutamente éticas quando nao portam em si

nenhuma obrigacdo de carater juridico. Praticar agdes justas, por exemplo, visando os

? Cf. Pol 1323b21-3.
10 po11324%2.
' Cf. EN 1098a16.
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castigos e as punig¢des, argumenta Aristoteles, € apenas “necessario” porque visa um
determinado fim circunstancial: o ressarcimento das partes injusticadas. Uma agdo dessas
seria eficaz e util, mas ainda nao seria nobre (kalon).

Observemos aqui que a repeticdo da mesma defini¢do dada em Pol 1328%38 — “a
felicidade ¢ uma atividade e um uso completos da virtude” — s6 tende a confirmagao do
argumento. SO havera felicidade para o individuo e para a cidade se houver uma
existéncia calcada nas acdes virtuosas e nobres, se estas forem realizadas de modo
absoluto e incondicional. Por isso, uma acdo virtuosa ¢ absoluta (haplos) se for realizada
com vistas ao kalon: sua finalidade incondicional.

As agoes éticas realizadas de modo condicional, ¢ ndo absoluto, ndo satisfazem o
critério da incondicionalidade nobre. Elas sdo apenas “meios” para a realizagao de outros
fins, visto serem limitadas as circunstancias momentaneas, como por exemplo, a uma
punicdo dos erros e das infragdes cometidas por algum individuo. Tais agdes se realizam
respondendo as circunstancias externas sociais. H4 uma lei e uma ordem social vigente
que zela pela lei. Se houver alguma injustica, ¢ preciso reparar esse desequilibrio de
modo justo e punitivo. A agdo gerada nessa circunstancia ndo ¢ “bela”, porque ela ¢
solicitada por uma demanda externa. Ela se da apenas com vistas a exterioridade, dadas
as circunstancias precarias, a necessidade e a convengao social.

Ora, para que uma ag¢do seja absolutamente “bela” e “nobre”, ela tem de ocorrer nas
situagdes abundantes da honra (ziuao)'? e da prosperidade (51)7[0,010{0').13 Havendo a
escassez de recursos, ndo ha como agir plena e incondicionalmente de modo justo. Isto
porque toda a acdo justa que for praticada servird apenas como corretivo obrigatorio
reparando uma certa situagdo de injustica. Somente quando houver uma situacdo de

prosperidade material, as agdes virtuosas serdo absolutamente belas, uma vez que elas

12 ppl 1332al6
B pol1332al17
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ndo teriam de corrigir as falhas proprias de uma ordem social precaria.'® Elas ndo
teriam de reagir a nenhuma “exterioridade”, mas unicamente ao fundamento absoluto da
exceléncia (kalon).

Portanto, s6 ocorre uma agdo justa e bela — bela no sentido absoluto do termo — quando
a cidade esta estabelecida numa auto-suficiéncia de recursos. Enfim, para Aristoteles, a
pratica e a criacdo de bens dependem fortemente das condi¢cdes materiais arranjadas pela
ordem politico-econdomica. Mas ¢ evidente que a virtude ndo nasce da pura contingéncia
material. Ela se gera e se constrdi a partir de uma certa educagdo, que justamente
promove consigo a praxis habitual das capacidades humanas. Assim, um agente ¢
educado de tal modo a agir de maneira equanime em todas as situagdes. Por isso, mesmo
em circunstancias precarias, “o homem virtuoso (orovdaioo) pode até fazer bom uso da
pobreza, da doenca e de outros infortunios”'”, ou seja, fara o melhor uso possivel das
circunstancias negativas ocasionadas pela escassez. O homem feliz, nesse sentido, sabera
agir de tal modo que em virtude de sua disposi¢do virtuosa, “os bens para ele serdo
absolutamente bens (7a ayaba sott ta ardlwo ayabea), sendo evidente que os modos
de wuso (ypnoeio) desse bens em si serdo, necessariamente, bons e belos
(omovdaiac kat kadao).”'

Com efeito, as agdes virtuosas e a prosperidade ndo poderdo ser obras do acaso, mas
devem resultar de um “planejamento racional”. Aristételes diz que o governante

organizara a cidade através da praxis do conhecimento (smiornumn) e da escolha

deliberada (7poaipsoio).”” Nesse caso, o governante é responsavel pela implantagio de

" Kraut, R. Op.cit., p.126: “(...) A felicidade consiste em agir virtuosamente em condi¢des de abundéncia
(euporias, 1332a16).Aristoteles também recorre a honra (al5) para explicar este ponto: um individuo néo
receberia uma honra publica por punir um outro ou por fazer o melhor nas condigdes de pobreza; mas, ¢ mais
honrado quando usa recursos adequados para desempenhar servigos publicos, e estes sdo tipos de agdes em
que consiste a felicidade.”

" Ibid., 1332a19-20.

“Ibid., 1332a22-25.

"7 Ibid., a30-31.
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uma cidade virtuosa (orovdaia). E esta s6 podera ser com a condi¢do de que os

cidaddos que participam de seu governo sejam Vvirtuosos (orTovVOAIOVO). 18 Logo,
Aristételes se pergunta: como um homem pode tornar-se virtuoso, isto €, um spoudaios
(rwo avnp yiveral ormovdaioo)?”’ Isto é, como um homem poder tornar-se moralmente

kalon (bom-belo-nobre) e agir de modo virtuoso?

Ha trés fatores para os homens se tornarem bons (aya8oi) e virtuosos (orovdaioir): natureza
(gvoto), habito (g6oo) e razdo (Aoyoo). Em primeiro lugar, é necessdrio nascer como ser
humano e ndo como qualquer outro animal; e depois, com uma certa qualidade de corpo e de
alma. H4 algumas qualidades que de nada servem a nascenca porque os habitos (7o £61)
modificam-nas: a natureza fé-las capazes de serem modificadas, pela for¢a dos habitos
(01 Twv g0wv), para melhor ou para pior. Os outros seres animados vivem por um impulso
natural (77, gvoer), embora alguns sejam levemente guiados pelos habitos (Pol 1332%39-
1332b5).

Se nds, seres humanos, podemos agir virtuosamente, isso se deve ao fato de nascermos
com a constituicdo fisica humana. O primeiro ponto ¢ que nascer como homem ¢ um
dado fundamental, visto que somente nessa especificidade humana podemos cultivar as
qualidades do corpo e da alma. O segundo ponto reside no fato de podemos seguir os
habitos bons; dessa forma, nossas qualidades éticas serdo moldadas em conformidade
com as disposi¢des habituais que estamos adotando. Ora, todavia, Aristételes insiste num

terceiro ponto que é sobremodo fundamental:

Mas o homem também vive pela razdo (loyw,), pois ele € o Ginico (¢ovov) que possui razao
(eyet Loyov); por isso, é preciso que estes trés fatores estejam harmonizados. Muitas vezes os
homens s3o levados a praticar as agdes contra a natureza e o habito por causa da razdo

(d1a tov Loyov), se forem convencidos de que uma outra acao seja melhor. (Pol 1332b5-8)

8 1bid., a34.
¥ I1bid., a36.
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No fundo, razdo, natureza e habito devem se harmonizar (cvugwverv), a fim de
que o homem possa agir virtuosamente. E somente a educago, nesse sentido, favorece a
harmonizagio desses trés fatores na conduta ética humana. E preciso educar os homens
para que ajam de modo racional e comedido, e ¢ nisso, em ultima instancia, que consiste
a tarefa fundamental do legislador. Este ultimo deve prover as condi¢des para o
florescimento dos agentes virtuosos.

Isto porque a cidade excelente serd governada por agentes virtuosos praticantes das
acOes belas. Tais homens livres e iguais exerceriam a cidadania numa rotatividade
permanente, numa alternincia sucessiva de cargos e de fungdes. Uns deveriam
primeiramente ser governados, como por exemplo os jovens, porque sO possuem a
virtude da prudéncia de modo incompleto. Outros j& poderdo governar, visto que sdo mais
velhos e mais maduros em relagdo a virtude politica. Entretanto, todos devem ser
considerados iguais e livres no exercicio da cidadania politica. Por natureza, cada um
atua como agente politico capaz de exercer o poder e de constituir uma forma de vida
excelente.(Cf. Pol 1332b12-1333%11). E com vistas a tal regime politico de igualdade e
de exceléncia moral que Aristoteles visa formar os seus cidaddos. Contrariamente ao
regime despotico e as suas agdes que sdo baseadas mais no interesse do governante,
pode-se afirmar que o regime de exceléncia priorizara justamente o interesse de todos os
governados, ou seja, o bem de toda comunidade.”’

Dai por que o fim da cidade e do legislador-politico seja educar a comunidade da
forma mais conveniente possivel, para que assim sejam distribuidas as fung¢des politicas

9921

aos “homens bons”*". Porque s6 aqueles que sdo spoudaious e levam uma vida excelente

20 A esse respeito ver Mulgan (1977, p.2), que percebe o carater englobante do bem almejado pela politica
aristotélica: “A ciéncia politica entdo visa o bem humano de maneira geral, ndo somente para individuos
isolados, mas para todos os membros da comunidade...”

2! pol 1333al5: “avépeo ayabor.”
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sdo dignos da cidadania e do exercicio politico. Dessa forma, o projeto politico de
uma cidade, visando a norma da virtude, implica, por parte do legislador, o conhecimento
teorico da psicologia humana. E preciso, entdo, conhecer a alma do homem e as suas

partes, tendo em vista a sua educagao.

A alma ¢ dividida em duas partes, das quais uma possui a razdo por si mesma
(eyet Loyov kal’ avBo), enquanto outra ndo sendo racional por si mesma €, no entanto, capaz
de obedecer a razdo (loyw, 0" vraxovely Svvausvov). As virtudes dessas partes, dizemos,
sdo aquelas de acordo com as quais se diz que o homem é bom de uma certa maneira

(avnp ayaboo Aeystar nwo) (Pol 1333°16-19)

Aqui o filésofo aponta para a conhecida classificagdo da alma e a sua correspondente
divisdo das virtudes. Sabemos, por um lado, que existem as virtudes dianoéticas ou
intelectuais, as quais correspondem a parte da alma que possui a razao em si e por si. SAo,
por exemplo, as virtudes da sabedoria e da prudéncia que atualizam a razdo no seu
sentido mais vigoroso e pleno. Contudo, sabemos que as virtudes éticas — tdo essenciais a
felicidade humana — também s3o consideradas “racionais” pelo fato de “obedecerem”
aquela parte da alma estritamente racional. Elas seguem o curso da razdo, embora sejam
constituidas pelos elementos emotivos e desiderativos. Argumenta-se, nesse caso, em
favor da necessidade e da importancia das duas espécies de virtude, porque ¢ de acordo
com elas consideradas conjuntamente que definimos um homem “bom”. E fundamental
tanto o desempenho das virtudes racionais quanto o das virtudes nao-racionais capazes de
seguirem a razdo. H4, portanto, uma nocdo de felicidade que diz respeito ao
desenvolvimento da natureza humana considerada como um todo, partindo da base mais
irracional até o nivel da exceléncia racional. Vemos, desse modo, uma espécie de
totalidade do ser humano em processo de aprimoramento, onde cada espécie de virtude se

empenha em “completar” a existéncia do ser humano enquanto tal.
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Por isso, 0 homem — cidadao eticamente educado e politicamente eficaz — buscara
alcangar todas as virtudes. Comegara a agir no inicio através da aquisi¢ao das virtudes
¢ticas. Com o passar do tempo, alcancara também o repertdrio das virtudes dianoéticas,
pois a sua faculdade racional serd cada vez mais desenvolvida. Trajetoria que passa pela
aquisicdo da prudéncia (a razdo pratica) e, por fim, pela aquisi¢ao da sabedoria (a razao

teorética). Vé-se, portanto, um processo continuo e gradativo.

O pior sempre existe com vistas ao melhor
(atet yap to yeipov ToL LEATIOVOT 0TIV EVEKEV), € 1sso € manifesto de modo semelhante
naquilo que deriva da produgdo e da natureza; porém, a parte que possui a razao ¢ melhor. E ¢é
dividida em duas partes, segundo as quais nos acostumamos a dividir. Porque uma razao ¢
pratica (o uev yap mpakTikoo 0Tl A0yoo), € outra € teorética (Oswperikoo), de tal modo
isso ¢ evidente que € necessario dividir essa parte da mesma maneira. E diremos que as agdes
sdo de forma andloga: € preciso que aquelas melhores, por natureza, sejam as mais preferiveis
para aqueles que s3o capazes de alcancar seja todas elas seja duas delas.

(n raocwv n torv Svorv) (Pol 1333°21-29)

Agir, portanto, com todas as virtudes significa agir segundo a razao teorética, a razao
pratica e também segundo as virtudes suscetiveis aos ditames da razdo. Em outras
palavras, significa agir de acordo com as virtudes dianoéticas e com as virtudes éticas.
Todavia, se isso ndo for possivel, é preferivel ainda agir segundo “duas espécies de
virtudes” — a saber, a prudéncia e as virtudes €ticas — uma vez que ‘“sempre ¢ mais
preferivel para cada um atingir o que € mais elevado possivel a ele”’(a29-30).

Ao propor essa atividade excelente “completa” e gradativa, Aristoteles volta a
questionar os pressupostos daqueles legisladores que privilegiam um modo de vida
guerreiro e militar. Ora, a felicidade residiria justamente numa espécie de vida contraria.
As atividades necessarias (avaykaia) e Uteis (ypnoiuc) que prevalecem numa vida de

guerra ¢ de trabalho (aoyodiav) deveriam ceder espaco para outras atividades virtuosas
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e belas. Cabe ao politico legislar tendo em vista o conhecimento de todas essas
atividades e, sobretudo, conduzir a comunidade politica de tal modo a viver em paz
(e1pnvnv ayev) e a fruir do tempo livre (oyolacdev)™. “E preciso atos necessarios e
uteis, mas ainda mais as agoes belas. Estes sdo os objetivos da educagdo para as criangas
e nas demais idades que necessitam de educacdo.”(Pol/ 1333b1-5)

Essa critica a vida militar degradante s6 adquire sentido se a compreendermos a luz de
uma concepcdo educativa, que tem por objetivo reformar os valores éticos
predominantes. Por isso, o filésofo vé com olhos negativos aquela constituicdo
organizada com vistas as atividades uteis e lucrativas.”® Na auséncia de um projeto de
educacdo para as virtudes (1333b6), os cidaddos e o legislador se inclinam a busca da
dominacdo e do poder (bl4). Nessa medida, “os espartanos nao sao felizes
(ovk sudaiuoveo). E ridiculo que, apesar de terem mantido as leis, eles tenham deixado
de viver nobremente (amofgfinkact to{nv kalwo,1333b23-26). A felicidade,
portanto, ocorre somente com o processo de educacdo para a virtude numa constituicao

virtuosa.

Porque um governo de homens livres (rov elevfepwv apyn) é um governo melhor e mais
conforme a virtude (uadlov ust’ apstno) do que o despdtico. Além disso, ndo se deve
considerar feliz uma cidade (7nv moldiv evdapove) ou louvavel um legislador, quando os
seus cidaddos sdo estimulados a dominar (xpazerv) com vista a subjugacdo dos povos
vizinhos. (Pol 1333b27-31)

Dai por que o que impede realmente a felicidade do individuo e da cidade seja o
ordenamento politico baseado na dominagao. “E por isso” — argumenta Aristoteles — “que

a maior parte das cidades, quando se envolvem com a guerra, permanecem estaveis, mas

22 Cf. Pol 1333230 € ss.
2 Pol 1333b5-1334al0.
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quando alcangam a hegemonia se destroem...”(Pol 1334%6-8). Por qué? Segundo o
filoésofo, a causa (ai7100) estd no fato de o legislador ndo ter educado (ov maidsvoao)
as cidades para que possam exercer o tempo livre (cyolacev).**

E fundamental o papel do tempo livre, do écio (schole), na medida em que propicia o
desenrolar das atividades virtuosas. Por isso, analisaremos no capitulo seguinte de que
modo se da essa articulagdo e as possiveis implicagdes para a felicidade da comunidade

politica.

24 1334a9-10.
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7. A educacgdo para o ocio (schole) e o papel pedagogico da musica

Freqiientemente Aristoteles relembra aos seus ouvintes aquilo que j& tinha sido
discutido. Ao fazer essa retomada, ele procura avancar na sua discussdo argumentativa. E
evidente que ndo se trata de mera repeticdo. Partindo daquilo que j& foi argumentado,
busca-se um novo terreno para a introducdo de novas idéias e argumentos. Por isso,

Aristoteles faz algumas reconsideragdes:

Sendo evidente que o fim da comunidade e do individuo € o mesmo, e que necessariamente
serd o mesmo o fim do homem melhor e da constitui¢do excelente, ¢ claro que as virtudes
relacionadas ao écio (rao sio tnv oyoinv apsraoc) devem ser apanagio desta tltima. E que,
conforme discutimos por diversas vezes, a paz ¢ o fim para o qual tende a guerra, tal como o

écio (oyoAn) é o fim visado pelo trabalho (acyoldiao) (Pol 1334*11-16)

Nesse aspecto, percebe-se que a schole (o 6cio) € o objetivo principal da existéncia da
cidade e do individuo. E um verdadeiro telos humano. Como sabemos, o legislador nio
deveria elaborar disposi¢des legais com vistas a guerra, mas sim ao 6cio e a paz. Isso
porque se afirmava a primazia do 6cio sobre o trabalho, das acdes excelentes sobre as
acoes utilitarias.”” Desse ponto de vista, o 6cio ¢ essencial justamente porque nao
representa um fim utilitario, ndo visa um resultado externo imediato. Somente por esta
razio podemos valorizé-lo como um fim excelente.?

Ora, a critica aristotélica visava, de um modo geral, aqueles homens que se dedicavam
excessivamente as acdes guerreiras € mercenarias. Se examinarmos as suas agoes,

veremos uma valorizagdo excessiva do trabalho (ascholia) em detrimento do 6cio. Isso ¢

» Cf. Pol 1333%30-1334%10.

6 Cf. Charles Lord, Education and Culture in the Political Thought of Aristotle, p.198, comenta que: “os
cidadaos do melhor regime devem ser capazes de sustentar a ocupacdo (ascholia) e ir a guerra, mas eles
devem ser mais capazes de permanecer na paz e no 6cio; eles devem fazer as coisas uteis e necessarias, mas
devem fazer mais aquilo que € nobre”.
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um equivoco, pois, segundo Aristoteles, ndo podemos imaginar uma cidade excelente
sem o 6cio e, portanto, sem o exercicio das virtudes éticas e intelectuais (estas ultimas
sao consideradas virtudes do 6cio).

Sao virtudes dessa natureza que faltavam aos espartanos. As suas leis € 0s seus
costumes baseavam-se no puro despotismo. Eles estavam totalmente convictos de seu
poderio politico. Contudo, percebia-se o que havia de incoerente nas suas acdes.
Procuravam a guerra, e ndo a paz. Dessa forma, nunca satisfeitos, tendiam cada vez mais
ao dominio totalitario. Chegavam a uma espécie de irracionalidade (ou de impulsividade
injustificavel). E, dessa forma, construiram uma concepcdo de felicidade baseada
exclusivamente na virtude guerreira. Ora, contra tal postura militarizada e extremamente
despoética, podemos entender agora por que Aristoteles defende a paz e o 6cio. E que o
fim ultimo da cidade ¢ do homem nao pode ser a guerra, a ocupacdo causada pelo
trabalho e a necessidade bruta. H4 algo na natureza humana que precisa ser aperfeicoado.
E esse aperfeicoamento s6 pode se dar no contexto do 6cio. A cidade dos espartanos e os
seus mecanismos legais fundamentados numa falsa e equivocada nog¢do de felicidade
esqueceram desse fato.*’

Com efeito, a felicidade se encontra justamente na direcdo contraria a guerra e ao
trabalho. Ela reside nas atividades culturais e espirituais, onde o 6cio ¢ visto como
verdadeiro conteudo da vida humana.”® Na falta de paz e de 6cio, vemos como se tornava
perigosa uma cidade como Esparta, que apenas privilegiava a atividade guerreira.
Conseqiientemente, a predominancia de uma vida pautada na guerra e na dominagdo so

poderia acarretar a destrui¢do da propria cidade. Nesse sentido, é importante perceber que

7 Veja o capitulo 4 questdo da cidadania: uma critica a vida manual e mercendria.

¥ Importante observar que a palavra schole, que aqui podemos traduzir por dcio, nio significa uma atividade
inutil, um “nada fazer”, mas uma atividade desinteressada: ela pode ser, segundo os comentadores
portugueses da Politica, uma atividade “espiritual ou ludica, cientifica ou filoséfica, estética ou religiosa.” Ver
Politica, p.646 (trad.portuguesa).Lisboa, Ed. Vega, 1998.
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o fim ultimo da cidade nao ¢ constituido pelas atividades comerciais, mercenarias ou
guerreiras, mas sim pelas atividades relacionadas ao dcio.

Ora, tais atividades ndo serdo meros entretenimentos, diversdes gratuitas, como se
fossem importantes apenas para desperdicarmos o tempo. Segundo Aristoteles, elas
devem ser “educativas” para uma vida excelente. E por isso que, se o trabalho favorece
determinadas virtudes, como a coragem e a resisténcia, o 6cio propicia também o
desenvolvimento de outras virtudes, como a prudéncia e a sabedoria. Esta ultima virtude
certamente deveria ser exercida pelos homens.

E impossivel deixar de ignorar que “dentre as virtudes relacionadas ao ocio
(mpoo tnv oyodnv) e ao lazer (diaywynv) ha aquelas que se exercem no 6cio
(ev tn, oyoldn,) e aquelas que se exercem na ocupacao (v 1, acyodia,)’(Pol.1334al16-
18). Aristoteles confere maior importancia as virtudes relacionadas ao 6cio. Assim, se
uma cidade se ocupa demais com as a¢des mercenarias, ela ficard privada de tempo livre
para agir no plano da cultura e das a¢des educativas. Ela deverd menos se ocupar com as
necessidades do trabalho (ascholia) do que com uma vida de dcio. Se a cidade ndo for
educada no sentido de cultivar as virtudes intelectuais, ou seja, as virtudes que estdo
relacionadas ao tempo livre, ela serd cada vez menos virtuosa (no sentido verdadeiro da

palavra virtude). Por isso, diz Aristoteles:

Nesse sentido, ha que dispor de muitos recursos indispensaveis para que seja possivel uma
vida de ocio (oyoladerv). Eis a razdo pela qual uma cidade deve ser comedida, corajosa e
resistente (cw@gpova TNV TOALY EIVAL TPOOTIKEL KL AVOPEIAY KOl KQPTEPIKNV), Pois, la

diz o provérbio, “ndo ha ocio para os escravos” (ov cyoln Sovioio) (1334°18-21)

O que Aristoteles estd dizendo a partir dessas linhas ¢ que uma cidade nao s6 necessita

da atividade das virtudes éticas (como a temperanca), mas também da atividade das
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virtudes no seu sentido irrestrito. Se isso ndo ocorrer, a cidade se verd impedida da

verdadeira felicidade. Um pouco mais adiante Aristoteles esclarece melhor esse ponto:

A coragem (aVvéopiao) e a resisténcia (kaprepiao) sdo virtudes que se relacionam ao trabalho
(mpoo tnv acyoliav); a filosofia se relaciona ao 6cio (giloocogia ds mpoo tnv cyoinv); a
temperanga (cw@poovvno) e a justica (dikarioovvno) se relacionam a ambos casos,
particularmente  quando os homens se conduzem na paz e no  Ocio

(etpnvnv ayovot kai cyolalovotv) (Pol 1334%22-25).

Compreendemos que a coragem e a resisténcia sdo exclusivamente virtudes da
ocupagdo e do trabalho. A temperanca e a justica sdo virtudes que tanto estdo
relacionadas ao trabalho como a paz e ao dcio. Somente a filosofia®” ¢ entendida como
um conjunto de virtudes relacionadas ao o6cio. Nesse caso particular, a palavra filosofia
abrange o exercicio da prudéncia e de todas outras virtudes intelectuais. E preciso
perceber como Aristételes busca uma concepgao em que as virtudes atuam no sentido de
colaborarem para a realizacdo das belas agdes dentro de um contexto de paz e de 6cio.
Suponhamos que uma cidade se sustente unilateralmente no cultivo das virtudes
relacionadas ao trabalho (ascholia). Ela fatalmente ird incorrer numa série de injusticas e
de atos intemperantes. Podera até suscitar revoltar internas desnecessarias, provocando
uma grande desordem social. Por esta razdo, recomenda-se o exercicio da justica e da
temperanga. Além desse fato, se a cidade nao promover o cultivo das virtudes intelectuais
como a sabedoria e a prudéncia, acabara se mostrando incompleta no que se refere a sua
propria existéncia virtuosa. Em ultima instancia, as virtudes éticas e intelectuais sao
alicerces da vida ética da cidade. Nao ha duavida de que elas devem ser exercitadas

constantemente:

%% Numa nota significativa a sua traduciio da Politica, Pierre Pelegrin diz que o termo philosophia designa um
conjunto de virtudes intelectuais (1993, p.500).
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Por conseguinte, precisam de muita justica e temperanca aqueles que, a semelhancga dos
habitantes das Ilhas Afortunadas (se ¢ que tais habitantes existem, como dizem os poetas),
parecem praticar as belas a¢des e fruir de todas as venturas. Ora, quanto mais desfrutarem do
ocio (oyoladovoitv) na abundancia de bens materiais, mais necessitardo (dsnoovrai) de
filosofia (gilocogiao), temperanca (cogpoovvno) e justiga (Sikaioovvno) (Pol 1334°28-
33).

Decerto, Aristételes ndo tem a menor hesitagdo quando declara que sem tais virtudes
nao hd nenhuma possibilidade de felicidade. “Dai a razdo pela qual (d1071) a cidade que
se propde alcancar a felicidade e ser virtuosa (omovdaiav) deve participar dessas
virtudes”(1334°34-35). E curioso que soa até vergonhosa a atitude dos espartanos. No
tempo de 6cio e de paz, eles ndo fazem o minimo uso de tais virtudes (a36-37). Enfim,
deixam de cultivar as virtudes intelectuais comportando-se exatamente como escravos
(a39).*°

Pelo fato de estarem longe do ocio e das atividades relacionadas ao cultivo do tempo
livre, os espartanos acabaram por se privar de uma atividade extremamente virtuosa: o
cultivo da razdo e da inteligéncia. Na verdade, quem se inclinar demais para o cuidado
com o corpo e esquecer de cultivar a parte racional, estara se afastando de sua verdadeira
natureza. Por isso, Aristoteles diz que “a razdo (Aoyoo) e a inteligéncia (vovo) sdo o fim
de nossa natureza (7no gvoccwo teAoo), de modo que ¢ para a razdo ¢ a inteligéncia que
se orientam a génese e o exercicio dos habitos ’(1334b15-17).

Sabendo da importancia desse cultivo, o filosofo passa a se referir justamente ao
cuidado (epimeleia) necessario ao ser humano. Sem tal cuidado, ndo é possivel ao
homem exercer a razao e as virtudes intelectuais correspondentes. Nesse caso, a educagao

¢ importantissima. Ela é pensada tanto como um cuidado com o corpo como um cuidado

30 Varias vezes vemos reaparecer a oposicao entre os termos schole, scholadzo (6cio, desfrutar de 6cio) e
ascholia, ascholeo (trabalho, ocupar-se com o trabalho) que sabemos ser de extrema importincia na
argumentacdo aristotélica. Veja, por exemplo, em 1333%31; 1333a35; 1333%41-1333b1; 1334*15-16; 1334*17-
18.
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com a alma. Devemos comecar — respeitando os principios da natureza — pelo cuidado
com o corpo, educando nossa parte irracional (7o aloyov). Pouco a pouco devemos
cuidar também de nossa parte racional (zov Aoyoveyovroo) >' . Isso porque
temporalmente o corpo precede a alma, assim como o animo, a vontade ¢ o apetite
precedem a razdo e a inteligéncia (1334b17-28).

Dessa forma, o homem pode se encaminhar paulatinamente em dire¢do ao cuidado de
seu ser completo. Nao basta apenas que ele desenvolva uma parte de sua natureza, seja
dedicando-se ao treinamento fisico do corpo seja desenvolvendo a atividade da sua parte
racional. E preciso cuidar de todos os aspectos racionais e irracionais: nisso esta a forca
de uma educag¢do humanista ¢ completa. Nao se podera negar que tal educagdo visa
precisamente a harmonia entre a razdo e o desejo. A propria natureza, segundo
Aristoteles, fez com que ambas partes estivessem juntas de tal modo que a inteligéncia
racional cooperasse com os instintos e os desejos. Portanto, a tarefa da educagdo ¢
conciliar as nossas partes racional e irracional sem que uma se desenvolva em detrimento
da outra.*?

Admitido esse fato, uma educagdo correta deveria estar fundamentada naquelas
atividades e disciplinas que desenvolvam as virtudes humanas. Ora, o erro dos espartanos
devia-se a sua educacdo exclusivamente guerreira. Como todos povos guerreiros, eles
negligenciaram as virtudes éticas e intelectuais. Nao souberam cultivar o dcio, porque a
educagdo a qual estavam submetidos preparava-os somente para a guerra e para as
atividades puramente fisicas. Por isso, estavam fadados a uma vida ndo-ociosa, a uma
vida de escravos, € ndo de homens livres.

Em contrapartida, o que Aristoteles pretende ¢ justamente que haja uma educagdo

*! Pol 1334b22.

2 Ndo entraremos no comentario de Aristoteles a respeito da regulamentagio das unides conjugais (Pol
1334b29-1337a7). No fundo, o filésofo estd mais preocupado com os passos que devemos percorrer a fim de
alcangarmos uma educagdo virtuosa.
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cultural na cidade. Atividades educativas que desenvolvem a inteligéncia e as
capacidades psiquicas em geral. Nesse sentido, a educacdo deve ser implementada
corretamente para que os bons habitos possam conservar a vida social. Caso isso nao
aconteca, os regimes politicos poderiam ser facilmente desestruturados. O que justamente
preserva a organizagdo de qualquer regime politico ¢ o seu sistema educativo. “Ninguém
questiona que a educagdo dos jovens deva constituir a principal preocupag¢dao do
legislador. Efetivamente, nas cidades onde a educagdo ndo tem lugar, isso redunda em
prejuizo dos regimes”(Pol 1337a8-11).

Portanto, na cidade excelente, a educagdo ¢ condi¢ao fundamental para a praxis das
virtudes.® Ela deve ser a mesma para todos, ou seja, uma educagio socialmente pautada
nas normas definidas pela comunidade, uma educagdo publica digna de preocupagdo de
toda a comunidade (1337a18-23). Cabera a cidade como um todo decidir o que ¢
adequado ou ndo na educagdo de seus proprios membros, € essa ndo ¢ uma obra de
individuos particulares, uma constru¢do de foro intimo.

Nesse sentido, Aristoteles almeja uma educagdo publica guiada pela praxis virtuosa. E
preciso educar o homem a fim de torna-lo virtuoso. Como se tornar virtuoso? Vimos que
essa era a questdo que o filosofo perseguia durante toda a sua investiga(;ﬁo.34 Ora, a
concepgdo de uma cidade excelente e de uma educagdo baseada na virtude s6 pode ser
esclarecida a luz dessa questao.

Compreendemos nesse instante a importancia da questdo aristotélica e a sua possivel
solucao. Por que o homem precisa se tornar virtuoso? A resposta dada pelo filésofo ¢
simples: sem a educagdo na virtude, os seres humanos perdem a sua racionalidade ética, a
sua liberdade enquanto homens livres (eleutherioi). Aristoteles emprega o termo

eleutheros (livre) para caracterizar a condigdo ético-politica do virtuoso. Revela-se ai o

>

3 Pol 1337°21: “(...) mpoo tac tno apstno npalsio.’
3* Cf. Pol 1332a36.



241

ser humano no pleno exercicio de suas virtudes éticas e intelectuais. (Cf. Pol.1337b5;
1337bl11; bl5)

Sendo assim, quais sdo as matérias que devem ser ensinadas e que tipo de atividades
devem ser promovidas para que possa surgir o homem livre virtuoso? Do ponto de vista
pedagdgico, ha também disciplinas e atividades que dificultam o exercicio das virtudes?
Essa ¢ uma questio que deve ser articulada em relagao aquela para compreendermos todo
o sentido da investiga¢do. Parece-nos que Aristoteles recusa fortemente a educacdo que
estava sendo implementada no seu tempo. Muitas controvérsias surgiram em torno da

questao de saber qual era a fungdo da educacao.

Que ¢ preciso legislar sobre a educacao e que dela se precisa ocupar coletivamente, ¢ evidente.
Mas o que € a educagdo (71 &’ goriv i Zaideia) € como € preciso educar sdo aspectos que nao
devem ser esquecidos. Porque ha atualmente um desacordo sobre as matérias [a serem
ensinadas], pois nem todos concordam sobre o que deve ser ensinado aos jovens, no que se
refere a virtude (mpooapernv), e no que diz respeito a vida excelente
(mpoao tov frov aprorov). Também ndo € evidente se € mais adequado que a educagdo vise a

inteligéncia (Stavoiav) ou o carater da alma (7o woyno nboo) (Pol 1337°33-39)

Segundo Aristoteles, havia pouco espaco na educacao para o cultivo da inteligéncia, da
razao e de outras virtudes humanas, e por isso, discutia-se sobre o que poderia levar-nos a
uma vida excelente, sobre o que era 1til para a vida e para as agdes virtuosas (1337°36-
1337b1). E evidente que a opinido da maioria se inclinava para o ensino das matérias

utilitarias.

(...) pois ndo ¢ evidente para ninguém se a educacao deve incutir as coisas Uteis (7a ypnoiuc)
para a vida, ou o que ¢ adequado a pratica da virtude, ou mesmo aquilo que ndo tem utilidade
alguma (todas estas alternativas tém seus partidarios). Além disso, também ndo ha consenso no
que conduz a virtude (por isso, ja que nem todos possuem uma evidéncia do que é a virtude,

discordam também a respeito de seu exercicio (Pol 1337°41-b3)
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De fato, ndo havia um consenso sobre a finalidade da educacdo. Aristoteles se
perguntava: o que seria melhor para a vida excelente? As aprendizagens utilitarias que
satisfazem as necessidades humanas? Ou aquelas que desenvolvem moralmente o ser
humano, as atividades virtuosas?

E claro que devemos ser instruidos nas coisas uteis. No entanto, Aristoteles considera
que os homens deveriam também agir em outras atividades dignas de um homem livre e
virtuoso. Por isso, teremos de fazer uma distincdo entre certas atividades: algumas
conduzem a existéncia virtuosa, outras nao. Ha algumas que sdo dignas do homem livre e
outras que sdo tipicamente do homem néo-livre””. Nesse caso, o homem deve se educar
para as agdes virtuosas cuja realizacdo depende do 6cio e de um exercicio habitual de
suas virtudes éticas e dianoéticas.

Se porventura alguém se ocupar excessivamente com trabalhos degradantes para as
suas capacidades intelectuais, ele se impedira de tais atividades virtuosas. Por isso, diz o
filésofo, “importa realizar tarefas que ndo aviltem os que delas se ocupam”.’® Ou seja,
atividades que ndo provoquem um efeito nocivo a inteligéncia e a razao humanas (como
as acdes puramente despoticas e tiranicas ja criticadas pelo filosofo). Entdo, continua

Aristoteles:

Devemos considerar aviltantes toda a obra, arte e disciplina que nao preparam o corpo, a alma,
e a inteligéncia do homem livre para os usos e agdes da virtude
(poo taac ypnoeio kai tao mpalsic tac tno apetno). E por isso que denominamos
aviltantes (favavoovo) os trabalhos que debilitam o corpo, tais como as atividades
assalariadas (rao uiobapvikao spyaciao) que mantém a inteligéncia ocupada (aoyolov) e
degradada (razsivnv) (Pol 1337b8-15).

35 Pol 1337D5.
3¢ Pol 1337b6-8.
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O filésofo-educador se preocupa com a formacdo do homem /ivre e virtuoso. Este
deveria evitar certas atividades aviltantes como o trabalho manual camponés. Tais
atividades degradam a inteligéncia porque os seus fins sdo sempre extrinsecos. Ou seja,
s30 meios, nunca fins em si proprios. Aquele que deseja ser virtuoso deveria ser instruido
de modo adequado para ndo exagerar nessas atividades uteis e necessarias. Justamente ele
deveria realizar ou aprender as atividades belas e virtuosas.

Aristoteles deseja ndo s6 uma reforma educacional como uma reforma de todo agir
humano. Nao basta que certas disciplinas de “utilidade pratica” sejam ensinadas. Por isso,
¢ fundamental incutir a disciplina da musica na educagdo. Ha quatro disciplinas que
precisam ser ensinadas: a leitura/escrita, a gindstica, a musica e o desenho (1337b23-29).
Mas por que razao a musica deve ser incluida na educagao? (b29)

Hé na musica uma fun¢do pedagdgica. Se ela ¢ incluida desde o inicio do processo
pedagbgico, isso se deve aos principios da propria natureza (1337b30). A natureza
(pvoto) determina que ndo s6 nos ocupemos com o trabalho (aa;goﬂ,gzv)”. Devemos
também viver uma vida de 6cio com nobreza (cyoialerv kadwo).”® Ora, a musica é
justamente uma atividade “ociosa”. Por esta razdo, ela ¢ um fim mais digno de ser
escolhido do que outras atividades assalariadas. Em outras palavras, ela ¢ uma atividade
eudaiménica nobre.*

Mas ¢ preciso entender, sobretudo, que a musica ¢ uma forma de atividade
contemplativa ociosa. E no 6cio, no momento de relaxamento ¢ de descanso durante a

labuta da vida humana que ela se desenvolve (1337b38-40). Por isso, valorizamos as

*7 Pol 1337b32.

> Pol 1337b32-33.
¥ Veja-se a observagdo de Lord (1982): “A melhor forma de vida na cidade ndo ¢ uma vida especulativa
simplesmente, mas uma aproximagao estreita com aquela vida que € possivel no nivel da politica. O que ¢é
requerido ¢ uma atividade que prové satisfacdes intrinsecas da filosofia sem impor as demandas da filosofia
ou enquanto sendo acessivel aos homens de capacidades ordinarias. O que ¢ requerido ¢ a atividade de lazer
que pode ser considerado pela maioria dos homens como fim ou recompensa da atividade politica, e entdo
como um lugar auténtico da felicidade publica. A atividade em questdo — a forma de vida caracteristica do
melhor regime — ¢ a atividade de lazer da musica e da poesia.”(p.198).
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atividades Iudicas e os jogos. Diz Aristoteles que “o ocio (cyolalestv) parece conter
em si mesmo prazer (znv noovnyv), felicidade (7nv svdayoviav) e uma vida venturosa
(7o {nv uaxaprwo)’(1338%1-2). Todas essas caracteristicas positivas atribuidas ao 6cio
se justificam em proveito de uma vida excelente culturalmente significativa. Dessa
forma, a felicidade ndo pertencera “aqueles que se ocupam (7roio acyolovotv), mas
aqueles que desfrutam do o6cio (oyoiadovotv), ji que quem se ocupa o faz
relativamente a um determinado fim utilitario”.* Portanto, o 6cio — como fim intrinseco
— assemelha-se mais a felicidade. Aristoteles afirma que a felicidade ¢ um fim em si
proprio (Pol 1338%5). Ela ndo surge acompanhada de dor, mas de prazer (1338%6). Além
disso, ela propria ¢ o prazer excelente do virtuoso, originando-se das acdes mais belas
(rov kaAliorwv) (1338%9).

Assim, existem disciplinas mais nobres que sdo mais dignas do ponto de vista da
exceléncia humana. Aristoteles diz que “elas devem ser aprendidas e ensinadas em

fungdo do lazer (zpoc tnv ev tn, Stayayn)™

. Ora, tais ensinos (ra raidsvuara) e
aprendizagens (rao uadnoecio) sao fins em si mesmos, buscados por sua propria
finalidade (1338"12). Justamente a razdo pela qual os antigos incluem a musica na
educagdo diz respeito a sua finalidade ndo-utilitiria. E devido a esse aspecto ndo-
instrumental que a musica ¢ valorizada e inserida como elemento formativo na cultura
dos homens livres. “Em virtude do lazer no 6cio”
(mpoo tnv ev v v T, oyodn, dtaywynv), diz Aristoteles, “parece terem introduzido a
musica na educagio, considerando-a lazer (Starywynv) dos homens livres™?. Por essa

razdo, Homero elogia a musica e o aedo que toca nas festas. Além do proprio Homero,

Ulisses testemunha a favor da importincia da muasica como o “lazer excelente”, aristen

40 pol 1338a3-5.
4 pol 1338al0.
42 Cf. Pol 1338%22-24
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diagogen, uma forma de atividade contemplativa (1338%28-30)

No caso de algumas matérias como o desenho, a leitura-escrita e a ginastica, elas
podem ser ensinadas considerando a sua utilidade, mas seria mais adequado que os
homens fossem educados em atividades virtuosas e nao-utilitarias. E evidente que nem

tudo se reduz a mera utilidade. E o caso do desenho.

Do mesmo modo devem aprender o desenho ndo propriamente para evitar erros nos
contratos particulares e ndo se enganar na compra e venda dos bens, mas sobretudo porque o
desenho conduz a contemplacgdo da beleza do corpo humano
(motet Bewpntikov oL wEPL T COUATA KaAAOUO); a busca permanente da utilidade ndo ¢

digna dos espiritos magnanimos (usyalowvyoio) e livres (elevOgpoio) (Pol 1338a40-b3)

Aristoteles revela que o aperfeicoamento humano depende de uma educagdo
especificamente nobre. O processo educativo ¢ impulsionado por esse movimento, esse
desejo de exceléncia em que o cidaddo se molda e se educa baseando-se na figura
emblematica do homem virtuoso. Quem busca “exceléncia” evita precisamente as agoes
baseadas na logica utilitaria. Assim, ¢ compreensivel que o cidaddo cuide tanto de seu
corpo como de sua alma na medida da exceléncia. Com poucas explicagdes, o filosofo
ressalta que ndo se pode sobrecarregar a crianca com exercicios fisicos pesados.
Novamente os espartanos que cairam nesse erro sdo censurados pelo filosofo (Cf.1338b9-
29). Em oposi¢do a esta dura disciplina do corpo, o educador incentiva uma educagao
fisica mais moderada. Assim, deve-se apenas cultivar o corpo com vistas ao kalon, aquilo
que é moralmente belo. O filésofo recomenda uma conduta nobre e moderada que se
contrapde ao habito selvagem (Onpiwdeo)®. Exercicios fisicos, alimentagdo, ou seja, o
cuidado com o corpo ndo deve se tornar excessivo a ponto de prejudicar o

desenvolvimento fisico (1338b42). E esta a prescrigio correta a ser adotada.

* Pol 1338b30
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Porém, mais importante que a educagdo fisica ¢ a educacdo da alma através da
musica. Aristoteles nem parece estar preocupado em discorrer sobre os treinamentos
fisicos. Ao contrario, apds uma pequena digressdo sobre o tema da educacdo fisica, ele
volta a insistir na importancia da educacdo musical. Por que exatamente — insiste

Aristoteles — a musica é um exercicio fundamental na formag¢ao humana?

Podemos pensar ainda mais incisivamente que a musica conduz de algum modo & virtude
(mpoo apstnv 11 ts1VELY TRV HOoLOIKNV); tal como a gindstica confere ao corpo determinados
atributos, também a musica pode conferir [aos outros] uma certa qualidade ética
(7o nBoo moiov), habituando-os (g6ilovoav) a serem capazes de desfrutar de prazeres
corretos (yaipetv opfwo). Finalmente, e seria uma terceira razdo, a musica contribui para o

lazer (otaywynv) e o cultivo da inteligéncia (gpoovnorv) (Pol 1339a21-26)

Sem duvida, a musica pode proporcionar prazeres e sensagdes agradaveis que
amenizam as dores e os sofrimentos do trabalho humano. Aristoteles diz que ela € jogo,
mawora (Pol 1339b15). Nesse sentido, “o jogo visa o descanso (yapiv avaravcemo), e
o descanso tem necessariamente que ser agradavel (ndsiav), pois € uma cura para a
sensacdo de desagrado provocada pelo trabalho” (1339b15-17). Além desse aspecto
utilitario e terapéutico, valorizamos a musica porque ela é um lazer. E evidente que “ja o
lazer (Staywynv), como reconhecido por todos, deve conter nao s6 nobreza, mas também
prazer (de fato, a felicidade € constituida por ambos), e todos afirmamos que a musica ¢
das coisas mais agradaveis que existem...”(1339b17-20).

Contudo, ha uma razao mais fundamental para que a musica seja incluida na educagao
dos jovens: ela possui um efeito sobre o carater e a alma.* Ora, Aristoteles afirma que

1sso seria evidente:

* Pol 1340%: “(...) mpoo 1o nBoo cvvrsIvel Kai Tpoo TNV woynv'.
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(...) se pela muasica nos tornassemos dotados de certas qualidades éticas

(motot tiveo ta nln yiyvousOe). E a prova disso ¢é revelada, entre outras coisas, nas melodias
de Olimpo. Todos sdo unanimes em considerar que estas melodias tornam as almas
entusiasticas (7ot tao wuyao evlovoiaorikao): ora, o entusiasmo € uma afec¢do do
carater da alma...Além do mais, € mesmo nido contando com os ritmos e as melodias, todo o
tipo de imitagdo provoca sentimentos homologos nos ouvintes. Ora, sucedendo ser a miisica do
dominio das coisas agradaveis (e consistindo a virtude em experimentar com retiddo alegria,
amor ou 6dio) ¢ evidente que nada ¢ mais necessario aprender e tornar em habito do que julgar
com retiddo (7o xpiverv opfwo) e alegrar-se com habitos virtuosos e belas agdes

(roto emsixeotv nbeotv kat taio kalaio rpaseorv) (Pol 1340%7-18).

Escutando os ritmos ¢ as melodias da musica, somos afetados por varios sentimentos.
Gragas as imitagdes musicais, somos tocados por aqueles sentimentos verdadeiramente
humanos como a colera, a mansiddo, a coragem, a temperanga e todas outras afec¢des de
nosso carater. A musica desencadeia esse processo de sensibilizacdo. Assim, se eu sinto
prazer em contemplar a imagem de um individuo evocada pela musica (digamos, a sua
figura imitada), posteriormente, o prazer sentido nessa contemplacdo se transmitird para o
estado de espirito que mais tarde sentirei diante do individuo real (Pol 1340°*18-28). E
nesse sentido que a musica, como forma artistica de imitagdo, educa a sensibilidade dos
cidadaos habituando-os as afec¢oes virtuosas.

E por isso que através da musica os cidaddos se alegram nas belas ag¢des e nos bons
habitos. Tal atividade educativa ndo s6 exprime um aspecto moral como um aspecto
estetico. Portanto, ela constitui uma forma de educacao estética. Com efeito, o cidadao
agird em conformidade com uma vida excelente caso ele se habitue a uma vida estética
contemplativa. O resultado é que ele se torna cada vez mais suscetivel as atividades
virtuosas. Ao se habituar a contemplar todas aquelas afec¢des como a coélera, a coragem,
a prudéncia, a temperanga, etc., ele ¢ levado a “julgar com retiddo” as suas proprias
afecgoes. Tal discernimento estético/ético o torna mais apto a agir de modo virtuoso.

E nesse ponto que Aristételes enfatiza o poder da musica e a funcdo ética
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desempenhada por ela. Quem participa da aprendizagem musical aprende ndo s6 a
técnica de execucdo, como também a ser um bom juiz das belas harmonias. Em outras

palavras, ele se educa como ser ético/estético.

Nao ha duvida de que se o individuo participa de tais execugdes, ocorrera uma grande
diferenga ao adquirir certas qualidades [éticas] (mpoo ro yiyvecBar motovo tivao), pois €
impossivel, ou pelo menos muito dificil, os individuos se tornarem juizes corretos

(kptrao orovdaiovo) de uma execugao se ndo participar dela. (Po/ 1340b22-26)

Aristoteles observa que a educagdo musical prepara o discernimento. O verbo “julgar”
(krinein) utilizado pelo filésofo nesse contexto indica essa atividade de discernir as belas
melodias e as belas agdes (Cf. 1340b35; 1340b38). De fato, quem julga as belas
melodias, age de modo virtuoso. O ser ético ¢ indissocidvel do ser estético. Nao obstante
as objecdes de quem aponta o cariter degradante da musica, associando-a ao mero
divertimento, ¢ evidente que ‘“aqueles que sdao educados na virtude politica
(ro1o mpoo apeTnv raidsvouevolo rolitiknv) devem participar das execugdes
musicais” (1340%1). Ou seja, para Aristoteles, a educacdo musical é necessaria na medida
em que suscita nos agentes o exercicio de certas virtudes, como a virtude politica. Logo, a
aprendizagem musical ndo constitui qualquer obstdculo para a realizagdo de praticas
ulteriores, nem prejudica o corpo, nem o torna inutil para os exercicios militares e

politicos (1341%5-8).

Assim, existem certas melodias mais adequadas para a educagao ética. Nesse sentido,
deve-se evitar o uso da flauta, tendo em vista a influéncia moral de certas sonoridades. E
que “a flauta ndo é um instrumento ético (78ikov), mas sobretudo orgidstico

2 45

(opyiaorixov)”, pois o espetaculo (Gswpia) originado dai promove mais a purificacdo

orgiastica do que a aprendizagem. A preocupacdo de Aristdteles ¢ mostrar que a musica

4 pol 1341222.
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visa uma aprendizagem moral. Isso s6 acontece se utilizamos as melodias éticas. Para
a educacdo especificamente, tais melodias sdo benéficas e essenciais. Enquanto para os
espetaculos teatrais nos concursos tragicos, sdo as melodias “purificadoras” que podem

ser utilizadas (1341b32-1342%28). Porém,

relativamente a educagdo, como ja foi dito, importa usar melodias éticas ¢ harmonias da
mesma espécie (7010 nOIKOIo TV UEADV YPTIOTEOV KAl TAUT QPUOVIOLT TAOC TOIQVTALO).
Tal ¢ a indole da harmonia doérica, como se disse anteriormente. Devem admitir-se igualmente
outras estabelecidas por quem participou na reflexao filosofica ou na educagdo musical. Assim,
Sécrates na Republica ndo tem razdo quando, depois de recusar a flauta entre os instrumentos,
se fixa apenas nos tons frigios e doricos, pois o tom frigio ¢ em relacdo a harmonia aquilo que
a flauta representa face aos instrumentos: ambos sdo de teor orgidstico e incutem paixao...¢
evidente que as harmonias doricas, possuindo essa natureza intermédia em relagdo as demais,

sd0 as mais adequadas (7zperer) a educagdo dos jovens (Pol 1342*28-b18).

Decerto, Aristoteles prescreve o uso de melodias especificas para a educacdo. A
harmonia dérica, nesse caso, ¢ mais adequada do que as outras, devido a sua influéncia na
educacdo ética. Segundo Aristoteles, a harmonia lidia também desempenha essa funcdo
educativa. Toda essa execucao musical segue os principios da mediedade (to meson) e da
conveniéncia (fo prepon), que orientam de modo pedagdgico e ético a selecdo de certas

melodias.

Portanto, cabe ao legislador a responsabilidade de criar as condi¢des adequadas para o
exercicio correto da musica e, conseqiientemente, para a formagdo ética de todos os
cidadaos que conviverem na polis excelente. Assim, sem uma educacao baseada em
certos parametros €ticos como a mediedade, o executante musical pode estar apelando ao
gosto vulgar do auditério, e ndo a sensibilizagdo real de seus ouvintes. E nesse sentido

que a musica, quando executada com uma finalidade ético-educativa, pode instruir os
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cidadaos e conduzi-los a uma vida virtuosa de cidadaos livres e nobres.

Com efeito, a atividade musical passa a ser uma atividade virtuosa tdo fundamental
quanto a atividade das virtudes éticas e intelectuais. Na verdade, a musica ¢ uma certa
contemplagdo. Sob essa perspectiva, a educagdo na musica ¢ uma etapa importante na
praxis virtuosa. E uma atividade que enobrece o cardter humano e, portanto, conduz — de

forma analoga a atividade teorética — a felicidade.
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Conclusdao

Investigando a concepgdo aristotélica de felicidade, percebemos a importancia do
exercicio das virtudes éticas e intelectuais. A atividade contemplativa nao se sobrepunha
a atividade das virtudes éticas. Ao invés de procurarmos uma oposicao/exclusdo entre
ambas atividades, vimos que era possivel sustentar uma complementaridade. A propria
busca de defini¢do de felicidade empreendida por Aristoteles o levava a conceber uma
no¢ao mais condizente com as atividades virtuosas consideradas no seu aspecto mais
holistico. Em outras palavras, seria plausivel — como examinamos na Politica e na Etica —
sustentar uma concepg¢ao tanto teodrica como pratica de uma vida excelente em geral. A
atividade ético-politica ¢ tdo essencial na vida eudaimdnica quanto a atividade

contemplativa.

Portanto, a felicidade aristotélica envolve uma compreensdo da natureza ético-politica
do homem, uma compreensdo de sua esséncia racional e, sobretudo, de suas
potencialidades de praxis. Ha uma atividade, uma energeia de suas disposi¢des animicas.
Nao se buscava uma felicidade extra-terrena, ou uma felicidade puramente intelectiva.
Aristoteles enfatizava justamente a felicidade da praxis humana. Em tltima instancia, o

filosofo abria a possibilidade de uma felicidade vivida nas relacdes ético-politicas.

Assim, cabia ao legislador-educador criar as condigdes para a efetivacdo dessa
felicidade. Era essa a sua “missdo” politica. Na Ethica Nicomachea e na Politica, o
filésofo estabelecia essas diretrizes no sentido de definir uma tarefa fundamental do
homem enquanto agente ético-politico. Decerto, isso s6 se torna possivel com a

educagdo. Educando e sendo educado, o homem se torna feliz a partir do momento em
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que age de acordo com as virtudes propriamente humanas. Com o processo de

educacdo e a praxis virtuosa, ele ira compreender gradativamente a relevancia de uma
atividade contemplativa (tanto no seu aspecto especulativo-filosofico-cientifico como no
seu aspecto estético-musical). Como vimos, isso somente era possivel com a educacio na

virtude.

Além disso, vimos que no contexto de paz e de dcio, a filosofia — entendida como
atividade cultural — deveria ser incluida na educagao civica. A musica (uma das formas da
filosofia) possibilitaria o desabrochamento das virtudes éticas e intelectuais. Gragas a
essas atividades nobres como a musica, o cidaddao na polis cultivaria o carater, a

inteligéncia e o seu discernimento ético.

Nesse ambito particular de uma polis excelente, os cidaddos se tornariam felizes
mediante uma praxis de todas as virtudes, seja as virtudes relacionadas ao campo ético
(como a justica, a temperanca, a coragem) seja as virtudes ligadas a schole (como as
virtudes dianoiéticas). Via-se ai a tarefa fundamental de todos os cidaddos na polis
excelente de Aristoteles: viver virtuosamente numa schole (6cio). Tal vida possuia um
sentido elevado e nobre. O homem virtuoso livre era figura emblematica para a educagao
civica, politica e estética. Sem duvida, essa tarefa de se tornar cidadao, virtuoso e feliz no
contexto da comunidade politica é uma praxis transformadora. Aristételes revelou-nos
que o caminho da cidadania passa pela aquisi¢ao das virtudes, pelo desenvolvimento
ético, estético e politico. Nos nos tornamos politicos na medida em que agimos através
das atividades éticas, estéticas e contemplativas. Podemos caminhar entre as fronteiras da
¢tica, da estética, da politica e da filosofia teorética sem nos restringirmos a nenhum
territorio, uma vez que todos esses modos de ser sdo formas “eudaimodnicas” da praxis
humana e da felicidade humana. Nesse sentido, seria mais razoavel pensarmos que as

diversas modalidades de exercicio das virtudes convergem para uma vida essencialmente
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ético-politica. Como agentes sendo moldados pela habituagdo, tornamo-nos

prudentes, corajosos, magnanimos, temperantes, sabios, etc. As virtudes em geral sdo
disposi¢des adquiridas nesse processo educativo. Portanto, os agentes éticos sdo
participantes e responsaveis desse processo. Na medida em que sdo suscetiveis a
educacdo e a formagdo ético-politica, reconhecem-se como agentes verdadeiramente

humanos, cidaddos de uma comunidade humana.
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