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Introdugio

Aligao apresentada no altimo capitulo — VII1.3 — da Ethica Eudenria é desprovida de paralelo
nos textos auténticos do corpus aristotelicurn. Ha uma licao semelhante, menos sofisticada, na Magna
Moralia'. A exposicio sobre a virtude completa, KoAokdyadia, na primeira parte do capitulo —
1248b8-12492a21 - sugere uma concatenagao ampla de bens, tais como a agdo virtuosa e os bens
externos e corporais, que inexiste na Ehica Nicomachea. Ha, no outro tratado, um capitulo preliminar
(I.7) contendo o esqueleto de uma estrutura dos bens humanos conforme o grau de plenitude de
cada bem — télelov, teErEOTEPOV, TEAELOTATOV -, além da afirmacdo de que essa concatenacio
deveria resultar no advento de uma vida autossuficiente, i.e., de um bem “que, sozinho, faz a vida
digna de escolha e carente de nada” (Lovovpevov aipetov motel TOV Piov Kol undevog évoed -
1097b14-15). Feito o estudo das virtudes, da amizade e dos prazeres nos livros intermediarios,
nenhum conjunto de bens que corresponda aos propositos do capitulo preliminar ¢ apresentado
como resultado da investigagao empreendida no tratado. Ha também algumas observagdes sobre
a provisao adequada de bens externos para o homem virtuoso no ultimo livro da Ethica Nicomachea
—1178b33-1179a20 -, mas a passagem se limita a afirmar ndo ser necessaria uma provisao colossal
de bens para que um homem exerca as a¢des virtuosas e seja, com isso, £0daipnmVv’. Sobre a
importancia relativa entre bens externos e agao virtuosa no conjunto dos bens que constituem uma
vida, nada consta.

A licao sobre a kolokdyoBia é, portanto, a exposicio mais completa, passivel de ser
encontrada no corpus, das atividades e bens que perfazem a eudaimonia. Minha tese consiste em
mostrar como, nessa exposicao, todos os aspectos da constitui¢ao e da aquisi¢ao da vida boa para
o homem sio articulados em uma resposta completa ao problema central da Etbica Eudemia.

A ligao de VIIL3 possui um carater compreensivo, unificador em relagao aos diversos
topicos estudados ao longo do tratado. A passagem introdutéria do capitulo — 1248b8-16 —
apresenta a kaAokdyadio como a unificagio das virtudes especificas, ali também chamadas de
‘parciais’ (KOTO LEPOG): 0 somatorio dos itens do catalogo do livro terceiro (e, possivelmente, de
textos perdidos que correspondem a alguns dos livros comuns) se da sob a égide do atributo
comum a todas as virtudes, i.e., a busca do kaAdv ordenada pela razio, de tal sorte que essa
unificagao das virtudes parciais pde em relevo a aquiescéncia da integralidade do elemento
irracional da alma ao elemento dotado de razio. Do mesmo modo, a distin¢do entre o ‘excelso’

(KaAOV) e o ‘bom’ (GyaBo6V), os dois atributos contidos no nome da virtude completa - atribuidos,

! Trata-se dos capitulos 9 e 10 do livro II: 1207b20-1208b2.
2 No mesmo sentido, ver as observacoes sobre os bens externos em Politica 1323214-b29.



respectivamente, as agoes e disposi¢Oes virtuosas e aos bens externos e corporais -, possibilita
resolver um dos problemas centrais da identificagao e aquisi¢ao da eudaimonia, a saber, a distingao
entre o que é propriamente o bem viver (t0 (fjv €0) e as suas condi¢bes necessarias (OV &vev 00
duvatov v kaA®dG) peculiares. A concatenagao entre virtude e bens externos que a licao de VIIL.3
defende ¢ uma resposta concreta ao problema da ordenagao diligente da vida, a tarefa imposta ao
interlocutor ainda no proémio. A posi¢ao superior que as agoes e disposi¢oes virtuosas ocupam
nessa concatenagao ¢ também uma resposta ao problema da ordenagao teleolégica do bem humano
exposto no inicio da investigacao (I.8): o exercicio da virtude é causa de serem bons os bens
externos e corporais. O homem plenamente virtuoso, o kA0S kdyadc, escolhe adquirir bens
externos com vistas ao exercicio da virtude.

O cariter compreensivo da licio é evidente, também, na busca do ‘padrio da karoxdryodia’
que tem lugar na segunda parte de VIIL3. Recapitulada a doutrina da virtude do cariter como
aquiescéncia do elemento irracional da alma aquele dotado de razio — a conduta do homem
virtuoso é ™g 0 AOYOG -, a discussdo sobre a virtude completa torna-se uma discussio sobte a boa
economia da alma humana. Dai que a licdo mencione as virtudes dianoéticas da prudéncia e da
sabedoria (referéncia implicita na menc¢io do ‘elemento contemplativo’, 10 BepnTiKOV). A boa
economia da alma equivale a virtude completa, tanto do carater quanto do elemento racional. Um
padrio para essa economia integral é buscado, assim como o ‘alvo’ (6komdg) que, nos termos do
proémio, ¢ imprescindivel para que o interlocutor da investigacao empreendida na Ethica Eudemia
proceda a ordenagdo diligente dos bens que perfazem sua vida. A busca de um padrio para a
Kohokdyodio permite compreender o cariter compreensivo do bem estudado no tratado na
acepgao contraria, a saber, a inser¢ao do bem peculiar a0 homem no bem do todo, pois o atributo
KaAOV é compartilhado entre o humano e os entes imoveis.

A estrutura do argumento desenvolvido ao longo da tese corresponde ao proposito
mencionado, a saber, mostrar que, na discussao que tem lugar no ultimo capitulo da Ethica Eudenia,
os diversos temas articulados na discussao sobre a eudaimonia sao recapitulados e ordenados em
resposta completa ao problema da melhor vida possivel ao homem. Através da expressao ‘discussao
sobre a eudaimonia’ eu me refiro aqueles capitulos que tratam dos atributos, da natureza e do modo
de aquisi¢ao da vida boa, i.e., os textos que perfazem o livro primeiro e oitavo da Ethica Endemia
(essa parece ser uma constante na estrutura dos tratados de Aristételes dedicados a eudaimonia,
pois a discussao sobre o tema geral da E#hica Nicomachea também tem lugar no primeiro e dltimo
livros). Por isso a divisao da tese em trés grandes capitulos corresponde a divisao da discussao
sobre a melhor vida humana, no tratado, em trés momentos: o proémio, i.e., os capitulos 1-6 do

livro primeiro, onde as condi¢des preliminares da investigacao da vida boa sao articuladas (certos



pontos dos capitulos 1 e 2 do livro oitavo, por tratarem desses temas preliminares, estao inclusos
nessa parte da tese); os dois capitulos finais do mesmo livro, 7-8, onde a investigagao propriamente
dita da eudaimonia tem inicio através do esbogo dos atributos do bem humano; por fim, o capitulo
3 do livro oitavo, onde uma exposicao articulada dos diversos bens e atividades humanas discutidas
ao longo dos livros intermediarios do tratado da contornos nitidos ao esbogo delineado no livro
primeiro, e mostra porque as condi¢oes preliminares da investigacdo discutidas no proémio siao de
fato imprescindiveis. Aquelas discussoes do tratado que tratam de subtemas especificos — a virtude,
as virtudes parciais, a amizade — nao sao objeto de capitulos especificos na tese. As referéncias
feitas a essas discussoes — e ha, em Ethica Endemia VII1.3, referéncias importantes a licdo sobre a
virtude do carater exposta no livro segundo e ao catalogo das virtudes parciais que perfaz o livro
terceiro — estao no interior dos capitulos da tese que estudam as passagens dedicadas a discussao
da vida boa.

O primeiro capitulo da tese, dedicado ao longo proémio do tratado, tem como propodsito
expor todas aquelas condi¢oes imprescindiveis ao conhecimento e obten¢ao da eudaimonia. Essas
condi¢Oes aparecem concatenadas e plenamente justificadas apenas no dltimo capitulo da Ethica
Eudemia. Tento mostrar que sua exposicdo no proémio antecipa, com a vagueza ¢ a abertura
caracteristicas de uma discussao preliminar, detalhes importantes da exposi¢ao integral da melhor
vida humana em VIIL3. Por isso, temas nio relacionados a licio sobre a kalokdyafia, tais como
detalhes do método da investigagdo ou o descarte de determinadas hipdteses de aquisicao da
eudaimonia, sdo apenas mencionados na tese, sem maior articulagio’.

Em conformidade com o propésito do capitulo, sugiro que a epigrafe do tratado contém
uma alusao a principal caracteristica da licao sobre a kahokdyadia no livro oitavo: na critica dirigida
a maxima gravada no poértico do templo de Leto, em que atacam a predicagdo variada do grau
maximo dos atributos desejaveis em bens diferentes e afirmam a ineréncia de todos esses atributos
na eudaimonia, as primeiras linhas da Ethica Endemia antecipam a exposi¢ao, no livro oitavo, da
vida plenamente satisfatoria que se confunde com a atualizagao da virtude completa. Do mesmo
modo, a tarefa que incumbe ao aspirante a interlocutor da investigagio que se descortina no
proémio — a ordenagao diligente da integralidade da propria vida com vistas a um determinado fim
(téhog), tendo um determinado alvo (6KomOG) como paradigma — corresponde a exposicio, no
livro oitavo, da concatenagao dos diferentes bens buscados pelo homem, tendo como fim a
atividade virtuosa e como alvo a divindade. A atribuicio do cariter “divino”, Bgidtepov, a

capacidade humana em imprimir um determinado carater as proprias a¢oes por meio de certas

3 Trata-se, por exemplo, do conteido dos capitulos 1.3 e 1.5.IV. Peculiaridades desses temas que ndo se relacionam
com o objeto da tese nio sio tratados.



diligéncias, encontra sua justificativa na referéncia a divindade no livro oitavo: deus ¢ aquilo com
vistas a0 qual a prudéncia, a capacidade humana arquitetonica da vida, exerce seu império sobre as
emogoes ¢ os prazeres do homem. Outro problema, aquele da atividade proeminente, posto em
relevo nas mengdes das vidas comumente tidas como candidatas ao posto de vida eudaimonica,
em particular a vida civica centrada nas agoes virtuosas e a vida contemplativa centrada na filosofia,
¢ resolvido apenas na exposic¢ao do livro oitavo, onde uma concatenagao entre a¢ao e contemplacao
constitui o 4apice da eudaimonia. Que essa solugao seja postergada até o final do tratado explica a
ambivaléncia do texto do proémio a respeito das qualificagdes do pretenso interlocutor da
investigacdo a ser desenvolvida: na exortagdao a busca de enunciados precisos e filoséficos sobre a
virtude revela-se uma repulsa pelo homem politico desinteressado da filosofia; na afirmacao da
natureza pratica da ciéncia a ser desenvolvida, com a consequéncia da rejei¢ao do modo socratico
de investigar a virtude, encontra-se a rejeicao do filésofo desinteressado do exercicio das agdes.
Dai minha sugestao de que um dos objetivos do proémio da Ezhica Eudemia, com sua aparéncia de
texto propedéutico anexado ao tratado®, ¢ delinear o interlocutor apropriado a investigacio da vida
boa: trata-se do homem politico que, frequentador dos circulos filoséficos, desacredita das
explica¢Oes correntes sobre a vida civica.

O segundo grande capitulo da tese expde os aspectos do esbo¢co do bem humano
apresentado nos capitulos sétimo e oitavo do primeiro livro do tratado. O capitulo sétimo introduz
a participagdao no divino como requisito para que o bem caracteristico de um ente qualquer seja
eudaimonico. Esse capitulo também estabelece que o bem eudaimonico especifico do homem deve
ser buscado no dominio das agdes. A referéncia as agdes estd em consonancia com o primeiro
enunciado a respeito da eudaimonia na investigagdo propriamente dita: ela é o maior bem
avBpamvov, i.c., distintivo do homem. Diferente da atividade contemplativa que, embora exercida
pelo homem, é sobretudo da divindade, e da atividade nutritivo-reprodutiva que, também exercida
pelo homem, ¢é caracteristica daquilo que no homem nao o distingue dos demais viventes, a a¢ao é
especifica do humano: apenas o homem ¢ principio de ag¢oes. A referéncia a participagao no divino,
por sua vez, indica que a especificidade do bem humano coexiste com a sua inser¢ao em uma escala
de bens de entes diversos, bens que tém na condicao divina sua condi¢dao paradigmatica.

Esses dois aspectos do bem humano, aparentemente dispares na licio do capitulo sétimo
do livro primeiro, tornam-se coesos adiante: a condi¢dao peculiarmente humana, ser principio das
proprias agoes, é comparada a condigao divina de ser principio dos movimentos inalteraveis dos
corpos celestes — parece, pois, que o homem participa do divino enquanto é principio de agoes. A

licio sobre a KahokdyoBia, no livro oitavo, preserva a especificidade do bem humano, na medida

4 Gigon, 1971, p.93-94.
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em que expde a vida plena como uma vida centrada no exercicio das a¢oes virtuosas ou T0 KOAG
(1249a3-11), e explica a relagao desse bem especifico com a condigao divina: a vida virtuosa, em
sua integralidade, ¢ ali apresentada como voltada para o paradigma divino (1249b11-25). Nesse
sentido, a referéncia a participagao no divino no capitulo sétimo do livro primeiro esclarece a
atribuicio, no proémio, do atributo Oe1dtepov a faculdade humana de imprimir um certo carter
as proprias agoes, e antecipa a afirmagao feita no livro oitavo de que a divindade é aquilo com vistas
ao qual a prudéncia, a virtude dianoética que opera no dominio das agoes, impera sobre o conjunto
da alma humana, em particular sobre o seu elemento desiderativo.

O esbogo do bem humano se completa no capitulo oitavo do primeiro livro. Aristoteles
examina a teoria platonica segundo a qual o bem do homem depende da Ideia do Bem, que seria
causa de tudo quanto ¢ bom ser bom. Mostrando o carater vazio e abstrato das teses platonicas
sobre o bem, que nio explicam nada sobre o bem humano (nem sobre qualquer outro bem
especifico), o capitulo estabelece que o melhor no dominio das a¢des, a partir do qual tudo o mais
é bom, ndo é outra coisa sendo o fim almejado pelo homem, 10 00 &veko MG TEAOG EPIGTOV
(1218b10-12). O recurso a doutrina filoséfica da teleologia, ao contrario das doutrinas rivais da
escola platonica, articula a experiéncia pré-filoséfica do homem politico engajado na investigacao
a ser empreendida no tratado: seu desejo de tornar a si mesmo e as suas agoes de um certo tipo,
L.e., virtuoso, torna boas todas as diligéncias que esse homem toma com vistas a esse proposito.
Longe de falhar apenas na explicagao do bem humano (e dos demais bens particulares), as teses
platonicas falham também em explicar o bem do todo, em particular aquilo que é comum ao bem
humano e ao bem dos entes iméveis. Esse atributo comum, o ‘excelso’ (10 kOAOV), requer um
procedimento demonstrativo oposto aquele das teses platonicas: ao invés de demonstrar a bondade
daquilo que se sabe ser bom desde algum atributo daquilo cujo estatuto de bom ¢é controverso —
por exemplo, demonstrar a bondade da justica a partir daquela dos numeros — demonstra-se que o
excelso inerente nos entes imoveis ¢ uma exacerbacao da excelsitude caracteristica do bem humano,
L.e., da justica, da temperanca, da satude, da forga, etc. A discussao do livro oitavo sobre a virtude
completa ira unificar os dois temas do ultimo capitulo do livro primeiro, a ineréncia do excelso no
bem humano e a teleologia ordenadora: as a¢oes virtuosas, enquanto excelsas - KOAG. -, constituem
o apice desde o qual (ou com vistas ao qual) o restante do edificio da vida boa se constitui: os bens
externos, por exemplo, sao bons enquanto propiciam ao homem virtuoso a oportunidade de
exercer as virtudes.

O dltimo (e mais longo) capitulo da tese trata da discussdao sobre a virtude completa em
VIIL.3. Sustento ali que, na licio sobre a Kahokdyadia, o esboco do bem humano apresentado nos

dois capitulos finais do primeiro livro - aquele conjunto de bens ordenado desde um determinado
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fim ou apice, conjunto no qual inere o atributo KOAOV, que € inerente sobretudo nos entes iméveis
— torna-se a exposi¢ao articulada dos elementos da vida virtuosa estudados ao longo da Ethica
Eudemia: o exercicio da agdo virtuosa e a aquisicdo e uso dos bens externos envolvidos ou
relacionados a esse exercicio. A ineréncia do atributo KaAOV nas a¢oes virtuosas faz delas o apice
em torno do qual a vida integral do homem virtuoso ¢ ordenada. Apenas as ac¢oes e disposi¢oes
virtuosas sio, segundo o livro oitavo, elogiaveis por si mesmas e, enquanto tais, escolhidas com
vistas a elas proprias; os demais bens, mais precisamente os bens externos, por mais disputados
que sejam - mepuaynTo (1248b27) -, sé se tornam elogiaveis quando quer que sejam adquiridos
com vistas aos bens por si mesmos elogiaveis, i.e., com vistas as a¢oes e disposigdes virtuosas.
Sustento, entdo, que a diferenca entre o bem elogiavel por si mesmo — a agao virtuosa — e o bem
elogiavel por causa de outro bem — os bens externos — faz do primeiro a causa de serem bons os
ultimos. Assim a licao do livro oitavo cumpre o programa estabelecido no capitulo oitavo do livro
primeiro. Da articulagao desses diversos bens emerge um conjunto no qual inerem os trés atributos
que Aristoteles predicara da eudaimonia na epigrafe do tratado: kaAov, dyaBov e 16V, excelso, bom
e prazeroso.

Trés pontos da exposicio da karokdyadio no livro oitavo devem, ainda, ser mencionados.
O primeiro diz respeito a completude da virtude humana. Defendo que, na oposicao entre virtude
parcial e virtude completa mencionada na passagem introdutéria de VIIL.3 — 1248b8-16 -, encontra-
se o ultimo elo de uma doutrina comum do keAOV ao longo da Ethica Endemia. Essa doutrina
envolve a comunhao do atributo entre homem e entes imoéveis, mencionada no primeiro livro do
tratado, a referéncia a0 mesmo atributo como objetivo dltimo da a¢ao virtuosa no livro terceiro, e
sua articulagao definitiva no livro oitavo. Recorro a algumas passagens da licio sobre a coragem e
da ligdo sobre a virtude em geral para defender que a doutrina da virtude do carater, na Ethica
Eudemia, é irremediavelmente incompleta sem referéncia ao atributo KoAOv comum a todas as
virtudes parciais. Ele é imprescindivel para explicar a aquiescéncia a razao e a mediania dos prazeres
e emogoes que distingue o homem virtuoso dos homens viciosos (o exemplo do corajoso, em
oposicao ao covarde e a0 temerario, ¢ especialmente interessante). A pertenca do estudo do KaAOV
a doutrina da virtude do cariter em geral, me leva a defender que a KohoxdyoBia nio é apenas a
unificagao das virtudes parciais expostas no livro terceiro, mas é também definidora da disposi¢ao
virtuosa enquanto tal: sem a referéncia ao KOAOV, portanto a virtude do cariter em geral, a
disposicio especifica (8E1¢), tal como apresentada na FEthica Eudemia, mal se distingue da
suscetibilidade emocional (d0vapg) que a caracteriza. Defendo também que a discussao do livro

oitavo, mais precisamente a busca do ‘padrio da waAokdyabio’ (1249b23-24), termina por
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esclarecer de que modo esse atributo comum as diversas virtudes do carater ¢ também comum ao
homem e a deus.

O segundo ponto da discussio da kolokdyadio que merece destaque é a compara¢ao com
uma certa ‘disposicao civica’ (81 moMtikY)), que Aristételes atribui a certos tipos gregos, em
particular os espartanos. Seu traco distintivo é a concatenagao dos bens humanos oposta aquela
defendida no tratado: o espartano exerce a a¢ao virtuosa com vistas a obtenc¢ao de bens externos.
Defendo que a denominacio moMTikn se explica pelo cariter civico que a KohokdayoBio havia
assumido entre os espartanos: Xenofonte narra como apenas em Esparta a busca da virtude
completa era determinada pela lei, e como o cuidado das virtudes e da reputagio era
recompensando com a eminéncia social e civica. A €1 TOMTIKT €, pois, a concepgao espartana da
Kohokdyadia, possivelmente a concepgao original da virtude completa, 2 qual Aristételes opoe a
sua propria concepgao. A respeitabilidade pablica que a nogao evoca € a justificativa para a tradugao
que sugiro para KOAOV, ‘excelso’, e para kohokdyodia, ‘excelsitude’. Da critica de Aristoteles aos
espartanos, e aos demais gregos que emulam seus habitos, pode-se concluir que a designagao KoAOg
KAyaBOg era muito ambicionada e raramente merecida.

A busca do padrio - 8pog - para o homem excelente (T® 6moOVOOU®), para a excelsitude
(6pog ti|g kahokayabiog) e para a alma (Tfig yoyiig 6poc), na segunda parte de VIIL3, é o terceiro
ponto que merece destaque. A existéncia de um padrio tanto para a conduta e o carater do homem
virtuoso, quanto para a sua aquisicio de bens externos, coordena a ordenagdo concatenada dos
bens e atividades expostos na primeira parte do capitulo com a ordenacao da alma cujos elementos
sa0 atualizados nessas mesmas atividades: o elemento racional (0 Adyog - 1249b3-4), dividido entre
o elemento pritico (1] EPOVNOIG — 49b14) e o elemento contemplativo (T0 BempnTiKoy - 49b13), e
o elemento itracional, que é governado (Gpyopévov — 49b10) pelo primeiro (G 0 AOYOG - 49b3-4),
que ¢, evidentemente, governante (0 dpyov — 49b7). A segunda parte de VIIL.3 ocupa-se, pois, da
boa economia da alma humana ou, nos termos do segundo livro da Ethica Eudenia, da | TH yoyic
apetn), a virtude da alma (122024). Defendo, em conformidade com o conteudo da exortacio
contida na formulacdo definitiva do padrio — “que se perceba o menos possivel a outra parte da
alma enquanto tal” (8tav fjkioto aicOdvntar t0d EAAov pépovg Thg Wuydc, N TodToV —
1249b24) -, que a boa economia da alma articulada na passagem ¢ a ordenacao de todos elementos
da alma para a quietude; por isso essa formulagdao ¢ chamada de ‘padrio da alma’ (1249b21-22). O
fato de que os dois atributos da boa economia da alma — ‘ordem e quietude’ (td&1g Kol Npepia)
sejam tracos do KOAOV (1218a23), por sua vez, permite chamar o mesmo padrio de ‘padrio da

Kohokdayadia’ (1249b23-24). O fato, por fim, de que ‘ordem e quictude’ sejam comuns ao homem
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e aos entes imoévels, e mais caracteristicas dos dltimos (1218a22-24), permite afirmar que a
Kohokdyodia, a virtude humana completa, tem a divindade como condi¢io paradigmatica. A licio
do livro oitavo ensinaria que deus ¢ aquele alvo (okomOg) buscado desde o proémio, a partir do
qual o aspirante a eudaimonia ordenara a totalidade de sua vida.

Defendo, no dltimo capitulo da tese, que a mengao da divindade como aquilo com vistas
ao qual a prudéncia impera sobre o elemento irracional da alma indica que também a agdo virtuosa
manifesta a participagio do homem no divino, e ndo apenas a atividade contemplativa (como
patrece sustentar Ethica Nicomachea 1178b21-33). A quietude existente na alma do homem KaAOG
KAyaB0g é a aquiescéncia perene dos seus desejos a razdo, com a consequente sofisticacdo dos
prazeres que esse homem experimenta e a disciplina das emog¢des que o acometem; a quietude
maxima ¢é experimentada pela alma desse mesmo homem quando do exercicio da contemplagao,
que sera dotado de um prazer completo e autossuficiente na medida em que nao sera perturbado
por emogoes arrebatadoras e prazeres desmedidos que caracterizam o elemento desiderativo
recalcitrante 2 razao. Contemplando, o kaAOG KAyoBOg experimenta um prazer completo e
autossuficiente semelhante aquele caracteristico da contemplagao perene da divindade.

Ao contrario da participa¢ao da Ideia do Bem sugerida nas teses platonicas criticadas no
primeiro livro, a participagdo no divino que sustento pertencer ao ensinamento eudémico sobre a
eudaimonia preserva o cariter peculiar, i1910v, do bem humano (1218a35). A ineréncia do excelso
na divindade nao ¢é articulada na Etbica Eudemia porque o seu estudo pertence a outra investigacao,
possivelmente aquela realizada em Metaphysica Lambda (1072a19-1073a13). O bem humano que
tem no deus o seu alvo é uma concatenagao muito particular de bens, que pertencem, porém, ao
dominio das visdes correntes sobre a eudaimonia: a contemplacio almejada pelos filésofos
(1215b1-2; 1216a10-16), as a¢Oes excelsas realizadas pelos homens politicos (1215b3-4; 1216a23-
26), e mesmo os bens externos que o vulgo erradamente identifica como a vantagem colhida do
exercicio dessas ag¢oes (1216a26-27). Embora seja paradigma para o bem viver do homem, a
condigao divina descrita na Metaphysica - o prazeroso e quieto ato perpétuo de pensar a si mesmo -
¢ uma exacetbacio da condicio eudaimonica do homem, i.e., a atualizacio reiterada da
Kohokdyodia naquelas agdes virtuosas que manifestam o desejo aquiescente a razdo, com seus
prazeres sofisticados e emogdes disciplinadas, e também na contemplacao que, sem relagio com o
elemento desiderativo, manifesta a quietude maxima de que a alma humana é capaz. Com a
incorporagao da virtude filoséfica a boa economia da alma, torna-se possivel afirmar que a
atualizagio da xolokdyafio ou da virtude completa corresponde a definicio de eudaimonia
apresentada no segundo livro da Ethica Eudemia: “atividade de uma vida completa, conforme a

virtude completa” (ofic Teleiog Evépyeta kat' apetnyv telelay - 1219a38-39).
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O estagio parcial em que se encontra a investigagdo - que, em virtude do carater
compreensivo da discussao em VIIL3, ¢, potencialmente, uma investiga¢ao de todos os aspectos
da eudaimonia na Ethica Eudemia - tem como consequéncia o fato de que determinados topicos
ndo sio tratados na tese. Seu estudo constitui a continua¢ao da pesquisa que lhe deu origem.

Esses topicos incluem, primeiro, o retorno ao livro terceiro do tratado com o propésito de
articular seu conteudo a luz dos resultados obtidos na interpretagao do livro oitavo defendida na
tese. Por consistir em um catalogo de disposi¢oes peculiares (intermediarias, deficientes e
excessivas), o livro terceiro permitiria contextualizar, na variedade da experiéncia da agdo, o ditado
sobre a quietude da alma humana explicitado no final do tratado (1249b22-23). O padrio que
determina a justa medida que cada virtude do carater é, bem como a medida adequada para a
aquisicdo de bens externos, seria entdo cotejado tanto com os textos dedicados as diferentes
emocgoes e prazeres, cujo influxo pode estar ou nao na justa medida, quanto com os diferentes bens
externos cuja aquisi¢ao e uso pertencem as circunstancias das agoes virtuosas e viciosas. Caso a
tese aqui defendida seja verdadeira, tal estudo poderia esclarecer, com riqueza de exemplos, a
fundamentagao dltima que a aquiescéncia do elemento desiderativo da alma a razao encontra na
teologia.

Um segundo tépico que pertence a continuagio da pesquisa ¢ a investigacao das
contribui¢des da licio sobre a excelsitude no livro oitavo para a compreensao das criticas dirigidas
por Aristoteles a Platdo (ou aos platonicos), no primeiro livro, a respeito da investigacio do bem
humano e de sua relagdo com o bem em geral. Caso a exposi¢io da virtude completa - kKalokdyadio
- contenha, como defendo, a tese de que a divindade é o alvo do bem viver para o homem, ganha
relevancia o argumento em 1218a15-33 sobre a demonstracio do bem do homem por relagao com
o bem dos entes iméveis - fundada, ndo coincidentemente, na comunhio do atributo KaAOV que,
inerente no homem, ¢é inerente sobretudo nos entes imédveis - e, com ele, toda a critica feita a
pretensdo platonica de atribuir a Ideia do Bem a causalidade do bem humano (1217b1-40). Em
oposicao ao discurso “abstrato e vazio” (AOYw@®¢ Kol kev®ds — 1217b21) com que os platonicos
pretenderam explicar o bem do homem (e todos os demais bens peculiares), Aristoteles teria, em
explicando o bem do todo a partir do bem divino, preservado o contexto peculiar do bem humano
— a contemplagao, as agOes, desejos, emogoes, prazeres, bens externos e corporais -, impedindo
que o discurso de sua investigacao da vida boa se tornasse vazio.

Tema préoximo do estudo comparativo entre a participagao no divino em Aristoteles e a

participagao na Ideia do Bem em Platdo é o estudo dos aspectos da Teologia aristotélica que
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parecam relacionados ao estudo da vida boa para o homem. Embora esse estudo também se
encontre irrealizado na tese, é possivel observar que alguns aspectos do bem humano sio
exacerbados na descri¢io do bem divino. A contemplacio ocasional do homem, contrapde-se a
contemplagdo sempiterna do deus (Etbica Nicomachea 1178al; Metaphysica 1072b24-30). O carater
ininterrupto da contemplag¢ao divina, por sua vez, encontra na atualizagao reiterada das disposi¢coes
— éticas e dianoéticas - do homem um analogo menos magnifico: a reiteragao das agdes ao longo
da vida e a necessidade do objeto externo contemplado para a atualizagio do intelecto
contemplador (Metaphysica 1072b18-24). Por fim, como dito anteriormente, a quietude da alma
daquele que percebe minimamente o elemento irracional de sua alma contrasta com a inexisténcia,
para um ente que é pura contemplagao, de perturbagdes semelhantes a emogdes indisciplinadas e
prazeres vulgares.

Também constitui a continuagao da pesquisa que originou a tese a retomada do estudo
comparativo entre Ethica Eundemia e Ethica Nicomachea, em especial no que diz respeito a discussao
sobre a eudaimonia em ambos os tratados. Caso esteja correta a tese de que a excelsitude equivale
a virtude integral da alma humana, cuja atualizagio coordena contemplagdao, agdo virtuosa e
aquisi¢ao e uso dos bens externos e corporais em um todo unificado e hierarquizado, impoe-se a
conclusdo de que o livro final da Ethica Eudemia contém a exposi¢ao mais exaustiva da eudaimonia
no corpus, € que a exposi¢ao do ultimo livro da E#hica Nicomachea é fundamentalmente incompleta.
A exposi¢ao eudémica parece mesmo satisfazer melhor alguns atributos da eudaimonia expostos
no primeiro livto da Ethica Nicomachea, tal como a completude (téAe0V) e a autossuficiéncia
(aTdprela) expostas no capitulo sétimo (1097a15-b21). Apenas no livro oitavo da Ethica Eudemia
encontra o leitor de Aristoteles a descricio do encadeamento ordenado dos variados bens
almejados pelos homens que culmina no advento do bem humano completo (1249a3-17); o tltimo
livto da Ethica Nicomachea, a0 contrario, expoe separadamente as atividades do divertimento, da
contemplagdo e da a¢ao virtuosa. Apenas na exposi¢ao eudémica esse encadeamento de bens se da
de modo a produzir a satisfacao plena dos desejos do homem virtuoso (1214a7-8; 1249a3-11), de

tal sorte que sua vida seja “por si mesma digna de escolha e carente de nada’™

. A descricao da acdo
e da contemplagao no dltimo livro da E#hica Nicomachea enfatiza, ao contrario, a impossibilidade de
a contemplacio ser a vida integral do homem, a despeito de suas glorias’, bem como a

impossibilidade de autossuficiéncia de uma vida voltada apenas para as agdes virtuosas’.

5 Ethica Nicomachea 1097b14-15.
6 Ethica Nicomachea 1177b24-1178a2.
7 Ethica Nicomachea 1178a25-b7.
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I. A discussdo da eudaimonia no proémio da Ethica Eudemia

1. Epigrafe: o enunciado do pértico do templo de Leto (1214a1-8)

A recusa de assentimento a um enunciado inicia o tratado, bem como sua discussio
principal, aquela a respeito da eudaimonia. O enunciado em questao ¢ uma YVOUN, uma maxima
gravada em inscricido no portico do templo de Leto, localizado no santuario em Delos. Sua

~ \

mensagem: KGAMGTOV TO Stkaidtatov, APoTov 8 Dylaively: maviov fidiotov <6> 00 Tig &pd O
Toxelv (1214a5-6). A distribuicio do grau maximo de trés atributos perfaz o conteido do
enunciado: a a¢do mais justa ¢ dita maximamente excelsa; o grau maximo do bom cabe a condi¢ao
saudavel; por fim, obter aquilo que se deseja é maximamente prazeroso. A maxima ¢ um ditado
sobre 0 agir cuja enunciacio - YVOHOAOYEL - convém apenas aos homens velhos em razio de sua
experiéncia no dominio da agio®. Para um jovem, enunciar maximas ¢ tio impréprio quanto narrar
mitos - pvBoAoyelv. A experiéncia moral é imprescindivel em virtude de ser a maxima um
enunciado geral a respeito de 6 aipeTd | PELVKTA TPOG TO TPATTELY, aquilo que é digno de escolha
ou de repulsa no dominio do agit’. Em outras palavras, a méxima ¢ a expressio eliptica de uma
concepgao da vida boa.

A circunstancia da inscricio no poértico do templo pode ser tomada como atestado da
proveniéncia apropriada da maxima: nao é de se acreditar que tamanha notoriedade fosse concedida
aos dizeres de um homem inexperiente. O carater laconico que a mesma circunstancia impoe ao
enunciado — o fato de que a maxima ¢é dirigida a um publico numeroso “desacompanhada de
justificagao” (Gvev €mAoyov) — indica que sua mensagem tampouco repugna a generalidade dos

10

homens™. Boa proveniéncia e certa proximidade das opinides correntes sao atributos significativos

8 Gigon (1971, p.95) sugere que a atribui¢io do enunciado a um homem anénimo, por desvincula-lo da divindade,
facilita a proposi¢ao do seu repudio: “ [...] das Epigramm nicht mit dem Gotte in Verbindung gebracht werden darf,
sondern nur die Privatmeinung eines Menschen darstellt; sie wird scharf zuriickgewiesen”. O mesmo nao se da no
caso do enunciado yv@®01 cavtév que, em sendo atribuido a sacerdotisa, estd com isso vinculado a Apolo.

9 Ver Ars Rhbetorica 1394a21-28 para a definicio da maxima; ver 1395a2-6 para sua conveniéncia aos homens maduros.
10 4rs Rhbetorica 1394b7-16 distingue entre maximas acompanhadas de um enunciado justificador (et émdyov) e
aquelas desacompanhadas (6ivev €mAdyov): “carentes de demonstragio, pois, sio aquelas [maximas] que enunciam
algo implausivel ou controverso, ao passo que aquelas [maximas| que [enunciam algo] de modo algum implausivel, sdo
desacompanhadas de justificacio” (Gmodeifemg pev odv dedpevai giow dom mapddo&ov T Aéyovow
apeopnrodpevov: door 8¢ pundev napadolov, dvev Emhoyov). Particularmente interessante, enquanto revelador do
carater ndo controverso da maxima gravada na inscri¢io do poértico do templo de Leto, é o exemplo de uma maxima
sobte a bondade da condi¢io saudivel que é dvev €mAdyov na medida em que o conteido de seu enunciado é
previamente conhecido: “ter satide é o melhor para o homem, me patece” (Avopi &' Dywivewy dpiotov €otv, AG '
gpiv dokel - 1394b13). Sobre o uso cotrente do qualificativo KGAOV como termo de elogio em assuntos morais ver o
artigo de Bourriot (1996). K.J. Dover (1974, p.41-45 e 70) também ¢ interessante. Gigon (1971, p.96) me parece, assim,
equivocado quanto a apreciagio do KaAOV pelas visdes correntes: “[...] fir diesen pflegt die Eudaimomie gerade
umgekehrt der Inbegriff des 10V zu sein, und fur diesen miBite gezeigt werden, daf3 sie nicht bloB3 1180, sonder auch
und vor allem KoAOV ist”. Aristdteles atribui especificamente 4 multidio vulgar uma tal compreensio da vida boa
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do enunciado do poértico porque a investigacao a ser empreendida no tratado faz certo tipo de
homem um gvdaipwv no esclarecer da verdade ji existente em sua concep¢io da vida boa
(1216b30-35). Pode-se afirmar com seguranca que a concepg¢ao de vida boa gravada por um
homem velho no pértico de um templo tem algo a contribuir para a verdade: negar assentimento
ao enunciado do portico nio equivale a rejeitar na integralidade o seu contetdo'.

No que toca a mensagem da maxima, é digno de nota que os atributos distribuidos por seu
enunciado entre objetos diversos qualifiquem tais objetos como dignos de escolha em termos
idénticos aqueles da classificacdo atistotélica segundo a qual excelso (KOAOV), proveitoso
(o0uPepoV) e prazeroso (1100) se opdem a vergonhoso (aioypov), nocivo (BAafepdv) e penoso
(Momnpov). Inclusive a ineréncia desses atributos nos objetos especificados na maxima corresponde
ao ensinamento do filésofo: as ag¢oes e disposi¢oes virtuosas seriam excelsas, a saude um bem
proveitoso a0 homem, e o prazer seria concomitante a obten¢ao daquilo que se deseja'®. A aparente
auséncia de controvérsia popular quanto ao enunciado da inscri¢ao do portico é indicativa, assim,
do enraizamento da investiga¢ao conduzida através da Ethica Eudemia nas opinides correntes sobre
o bem do homem.

O erro do enunciado do portico esta na atribui¢ao do grau maximo de excelsitude, bondade
e prazer a atividades distintas. Ha, pois, uma condi¢ao na qual o grau maximo desses trés atributos
coincide: a eudaimonia ¢, dentre todas as coisas, a mais excelsa, melhor e mais prazerosa (1214a7-
8). A maxima, na medida em que recusa a predicagao dos atributos desejaveis em uma unica
situacdao subjacente (1214al1-4), parece manifestar resignagdo diante da improbabilidade de uma
vida humana plenamente satisfatéria. Ao negar-lhe assentimento, Aristoteles recusa uma postura
inviabilizadora da investigagao a ser empreendida no tratado. Tao relevante quanto o seu equivoco,
porém, é o fato de que a maxima faz alusio a uma situagdo relevante: a dispersao do desejo do

homem em uma variedade de bens cuja obten¢ao demanda, frequentemente, o sacrificio de outros

(Ethica Nicomachea 1095b13-22), mas as visdes correntes incluem aquelas professadas pelos homens elegantes (0l
YOPLEVTEG), que entendem ser a eudaimonia o exercicio da virtude, embora seu entendimento do que ¢ a virtude seja
ingénuo.

11 Ditlmeier (1984, p.144) entende que a mengdo do enunciado gnémico manifesta a adequagio do tratado, desde o
seu inicio, ao programa estabelecido em 1.6, segundo o qual o conhecimento da eudaimonia resulta do tornar mais
claras determinadas visdes cotrentes sobre o tema em questio. A exemplo do enunciado délfico “yv®d0t covtdv”, cuja
mencio constaria no primeiro livro do didlogo ITepi Phocopiog (Fragmento 3), o enunciado do pértico do Templo
de Leto na abertura da Ethica Eudemia exemplificaria o recurso a um “documento inscrito em uma localidade
proeminente” (einem an prominenter Stelle schriftlich fixierten Dokument) por uma investigagdo que toma em conta
as concepgoes correntes a respeito de seu objeto. Nesse sentido, o autor atribui a estranheza causada no leitor moderno
pela abertura da Efbica Eudemia a nao subsisténcia no corpus aristotelicum de qualquer dos textos exotéricos, aqueles
textos que, a exemplo do Iepi dhocopiag, Aristételes tetia produzido tendo em vista um publico mais vasto do que
o circulo seleto daqueles engajados em investigacdes como a conduzida nesse tratado.

12 Para a classificacdo dos objetos de escolha e repulsa ver Ethica Nicomachea 1104b30-1105a7. Para a diferenca entre
excelso e bom ver Ethica Eudemia 1248b16-26 e, sobre o excelso, Ars Rhbetorica 1366a33-36. Para o prazer como
superveniente as atividades realizadas a partir do desejo ver Ethica Nicomachea 115327-15, 1153b7-14, 1154b20-31,
1172b20-23, 1174b14-1175a5, 1175a29-b1, 1175b30-33.
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bens. Sua enunciagao vislumbra algo verdadeiro, a saber, que a aspira¢cao humana a eudaimonia se
da em meio a circunstancias bastante indspitas a sua realizagao.

Um exemplo significativo da gravidade do problema aludido na maxima encontra-se no
discurso de elogio a agdo corajosa de Aquiles na Ars Rhetorica”. Na descri¢io do feito - “foi em
socorro de Patroclo, seu companheiro, sabendo que, sendo possivel viver, iria desse modo falecer”
(Epondnoe 1® Etaipe IMatpodxdm edmg &t del adTov amobaveilv EE0v (i) -, o cariter excelso
parece requerer desapego excepcional do agente em relagdo ao que lhe pudesse ser proveitoso:
“desprezando o que lhe era conveniente, exercitou algo excelso” (OMywpncog Tod aOTH
Avcttehodvrog Enpasev O Tt kaAdv). Nos termos do enunciado da inscri¢io do pértico do templo
de Leto, ¢ impossivel conceber tal desapego de outro modo que nao como um grave sacrificio de
componentes importantes de uma vida plenamente satisfatéria. Em contraposi¢io a
excepcionalidade de Aquiles, para a generalidade dos homens a frustragio do desejo parece
caracterizar a vida humana quando esta ¢ considerada enquanto atividade voltada para um conjunto
de bens. Daf a eloquéncia que assume o elogio de Aquiles uma vez que sua a¢ao seja descrita como
superveniente a escolha entre bens que sao necessariamente incompativeis: “era-lhe, pois, uma tal
morte excelsa; o viver, porém, era-lhe proveitoso” (To0T® 8¢ 6 pev torodTog Bdvatog KGAAOV, TO
0¢ Ciiv ovpeépov).

A identificagao da eudaimonia, na epigrafe da Ethica Eudemia, com o bem humano ao qual
se confere o grau maximo de todos os atributos desejaveis, pode ser entendida como uma alusao
de carater exortativo aos problemas da plenitude e autossuficiéncia da vida humana laboriosamente
discutidos na Ethica Nicomachea". Trata-se, em ambos os casos, da improvivel obtencio da
condicao na qual a ampla variedade de bens que compdéem uma vida humana, uma vez
concatenada, constitui um conjunto perfeitamente unificado, ao qual nenhum bem ulterior poderia
ser acrescentado. Dai que a predicagao da autossuficiéncia possibilite descrever como unidade uma
ordenacao tao complexa de bens como a eudaimonia: “autossuficiente dizemos ser aquilo que,
sozinho, torna a vida digna de escolha e carente de nada” (10 8 abtapkeg tifepev 6 povovpevov
aipetov motel tov Plov kol pundevog €vded). Em outras palavras, embora nio discorde da
mensagem da maxima do poértico quanto a serem desfavoraveis as circunstancias nas quais o
homem almeja alcancar a vida boa, Aristoteles sugere ser possivel o advento de uma certa condi¢ao
humana para a qual conflui todo o potencial desejo do homem e na qual esse desejo é exaurido no

ato mesmo de sua satisfacao.

13 _Ars Rhetorica 1358b38-1359a5.
14 Ethica Nicomachea 1097a15-b21.
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2. Ethica Endemia 1.1 (121429-30): Observacoes preliminares sobre a investigagao da vida boa.

Algumas conjeturas a respeito da intetlocugao de uma tal investigagao.

A opgao quanto ao modo de realizar a primeira abordagem do interlocutor - o fato de que
Aristoteles dirige-se a0 mesmo valendo-se da mensagem de uma maxima e eximindo-se de articular
ou mesmo mencionar as distingdes tedricas na qual seu questionamento dessa mensagem esta
ancorado — ¢ indicativa do carater marcadamente pragmatico do proémio da Ethica Eudemia.
Importa investigar “em que reside o bem viver” (8v tivi 10 €0 {fjv) e “como ele é adquirido” (midg
KNTov - 1214al5). As questbes que caracterizam a QUAOCOQIOV pOVOV BepnTiknyv sio
postergadas a um momento oportuno no qual seu exame torna-se préprio da investigagao
empreendida (1214a8-14)"°. Apenas com o encerramento do proémio e inicio da investigacio
propriamente dita da eudaimonia — o que se da em 1217a18 — adentra a discussao sobre o bem
humano na Ethica Eudenria topicos pertencentes ao dominio especulativo, tais como a participagao
no divino ou os modos de se dizer o bem.

Na Ethica Nicomachea, em contraste, a maxima gravada no poértico do templo de Leto é
mencionada ja no bojo da investigacio'®, ap6s o bem viver ter sido articulado sob a perspectiva de
diversas distingdes teoricas: teleologia (1094al1-22), ciéncia civica (1094 a24-b27), definicao
(1095a15-22), o bem (1095b11-1097a14), completude (1097a15-1097b6) autossuficiéncia (1097b6-
21), obra caracteristica (1097b22-1098a18). Comparado com o proémio da Ethica Eudemia, aquele
da Ethica Nicomachea é consideravelmente teorético: sua sentenca de abertura unifica diversas
praticas humanas (ag¢Oes, artes, investigacdes) sob uma doutrina filoséfica, a ordenagao teleologica
com vistas a0 bem (1094al e ss); da ultima advém imediatamente a preocupagao com a ciéncia que
estuda a ordena¢ao do bem humano, sua relagdo com outras praticas, as caracteristicas de seus
enunciados e dos ouvintes apropriados. Em outras palavras, a discussao da eudaimonia na E#hica
Nicomachea parece, desde o proémio, requerer o interesse do seu interlocutor pelas consideragoes
teoricas pertinentes ao estudo do bem viver; o impulso difuso e natural pela sua aquisi¢do nao
parece ser suficiente. A primeira abordagem do interlocutor da investigacio é a consideragiao

especulativa dos atributos que o distinguem daqueles pretetidos de escutar as licoes.".

15 Dirlmeier (1984, p.146-147): “Ar. will damit nicht sagen, daf er bei passender Gelegenheit irgendwelche aufer-
ethischen Probleme behandeln werde, etwa mathematische, physikalische, theologische, sondern er meint innerhalb
der Ethik. Vom Schinen im Kosmos und in den Zahlen spricht er z.B. 1217 a32-34, 1218 a22; [...] Auferdem ist
innerhalb der Ethik auch die Frage nach dem Wesen des Gliicks zu stellen (ti estin) und diese 1d@t sich nicht einfach
‘praktisch’ beantworten, sondern ist zu 16sen durch Fakten der Tradition und durch die arist. Dialetik [...]".

16 Fithica Nicomachea 1099a27-28.

17 Ethica Nicomachea 1094b27-1095a11.
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Ja foi apontado, na literatura secundaria, que, a despeito de bem introduzir os rudimentos
da investigacao da eudaimonia, o proémio da Ethica Eudemia é pouco coeso do ponto de vista
textual. Ele tem a aparéncia de uma colagem de textos de origem diversa que foi posteriormente
anexada como introdu¢io do tratado'. Chama atencio, no carater propedéutico do texto, nio
apenas o esbogo do tema a ser estudado no tratado, mas também o delineamento do tipo de homem
capaz de acompanhar o estudo. Aquilo que no proémio da Ethica Nicomachea aparece como
pressuposto, i.e., os atributos intelectuais e morais do ouvinte apropriado — ser um homem
cultivado (conhecedor, por exemplo, da precisio caracteristica dos enunciados de cada
investiga¢ao) e educados nos bons costumes (dotado de um desejo racional € nao um jovem que
vive a0 sabor das paixdes)'’ — é longa e vagarosamente articulado ao longo do proémio da Ethica
Eudemia. Assim, a habilidade do interlocutor em distinguir os enunciados adequados a investigacao,
algo tomado como ja estabelecido no proémio da Ethica Nicomachea - a ponto de o texto advertir o
leitor-ouvinte da necessidade de evitar a busca va de uma precisio enunciativa forte que inexiste
no objeto ali estudado -, é cuidadosamente estabelecida no proémio da Ethica Eudemia, onde é
necessario relembrar o ouvinte dos atributos que distinguem o discurso PIL0GOP®G daqueles
discursos aALoTpiovg [...] Thig mpaypateiog Kai kevolg, proferidos pelos ignorantes e impostores,
e que podetiam prejudicar o ouvinte™.

Caso exista para Aristoteles, como existia para Platio, um publico leigo formado por
leitores de textos exotéricos, que se contrapoe aos circulos estritos formados por aqueles que
acompanham as investigacdes esotéricas”’, a comparacio entre o proémio dos dois tratados
dedicados a eudaimonia - ambos pertencentes ao conjunto dos estudos indisponiveis ao publico

leigo™ - podetia ajudar na compreensio da formacio desses publicos distintos. O proémio da Ethica

18 Gigon (1971, p.94) resume bem as dificuldades que o texto apresenta: “Um Ubergang von einem Punkte zu anderen
bemiiht sich der Verfasser nicht sonderlich, und wenn einzelne Abschnitte von fast untadeliger Durchsichtigkeit sind,
so hiufen sich in anderen die Anst6Be. Man wird zur Folgerung gezwungen, daf die in EE I 1-6 vorliegenden Texte
zum gréBten Teile nicht fir dieses Prooimion geschrieben, sondern nachtriglich aus andersartigen Zusammenhingen
herausgenommen, zusammengestellt und so zurecht gemacht worden sind, daf sie den besonderen Zwecken eines
Prooimion dienen konnten”.

19 Ethica Nicomachea 1094b23-25 menciona o traco distintivo do homem cultivado, Temaidevpuévov. Sua boa educacao
moral aparece em 1095a2-11, sendo recapitulada, ja na investigaciao propriamente dita, em 1095b4-6.

20 Ver Ethica Endemia 1216b35-1217a7.

2! Dirlmeier (1962, p.8) distingue o leitor de textos exotéricos dos peripatéticos que seguiam as licGes esotéricas: “Leser
seiner Werk ist nimlich der, den er den Mann der umfassenden Verstandeskultur nennt, der 6Awg oder mepi mov
nenadevpévog, der von dem noch dazu speziell geschulten Peripatetiket, dem ‘Wissendem” zu unterscheiden ist. Zu
dieser Verstandeskultur gehért grudsitzliche Vertrautheit mit der aristotelischen Logik, denn fiir den Mann der
universalen Gebildetheit ist es nicht charakteristisch, daf er das exakte fachminnische Wissen auf diesem oder jenem
Einzelgebiet besitzt, sondern daf er bei allem, was na ihm herangetragen wird, die methodische Korrektheit beurteilen
kann”. O autor entende que a principal diferenca de Aristételes em relacdo a Platdo, nesse aspecto, ¢ o fato de que o
Estagirita escreveu suas obras esotéricas, ndo as transmitindo apenas oralmente: “Aristoteles hat auch die gesammte
interne Lehre schriftlich fixiert” (p.9).

22 Ditlmeier (1962, p.8) distingue os textos dirigidos ao publico leigo, tais como o Protréptico ou a Constituicio dos
Atenienses, ou ainda os textos que tratam da l6gica, das demais investigagdes filosoficas.
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Nicomachea dirige-se a um puiblico peripatético aparentemente ja constituido, i.e., distinto, do
publico leigo: na mengao da experiéncia moral do homem cujo desejo é moldado pela raziao, assim
como da cultura suficiente para saber que tipo de enunciado a investiga¢ao sobre a vida boa que se
descortina pode lhe oferecer, o texto recapitula tais atributos enquanto tragos distintivos de seus
ouvintes face aos demais homens. Em razao de sua provavel origem em textos propedéuticos, de
carater notoriamente exortativo, o proémio da Etbica Endemia, termina por nao distanciar tanto o
interlocutor do tratado daqueles homens preteridos na investigagio esotérica: tanto a Arnoudevoio
daqueles inabeis a produzir ou acompanhar discursos apropriados as diferentes investigagoes,
quanto a debilidade moral de certos tipos humanos, estio presentes em um texto que parece
depurar a interlocugao do tratado na medida em que poe em relevo os obstiaculos que podem
impedir o ouvinte de ascender a unica investigagao que habilita alguém a identificar a adquirir a
eudaimonia, a saber, aquela conduzida por Aristételes. Dai que, além de aproximar o discurso que
trata das causas das coisas, tipico do tratado — “pertence ao filésofo fazer isso a proposito de cada
investigacao” (@UAOGOQOV YOp TO To0DTOV TEPL EkdiotnV péEBodoV - 1216b39), - daqueles que nao
o fazem, o texto do proémio contrasta a capacidade do interlocutor em ordenar sua vida com vistas
a um determinado fim, tomando diligéncias para fazer imprimir um determinado carater a si mesmo
e as suas agOes, com a incapacidade em fazé-lo, ndo apenas das criangas, dos doentes e dos
celerados, mas também da multidao vulgar dotada de desejos rudimentares. Em outros termos,
enquanto o proémio da Ethica Nicomachea trata do ouvinte como um dado estabelecido, o proémio
da Ethica Endemia estabelece laboriosamente o arquétipo desse mesmo ouvinte, que s6 é conhecido

em todos os seus aspectos no limiar da investigacao propriamente dita.
shofok

Cinco modos de aquisi¢ao da eudaimonia sio mencionados no primeiro capitulo do livro
I. O texto nada afirma a respeito do quao plausivel ou absurdo cada um dos cinco candidatos é;
assegura, contudo, que a eudaimonia se origina de um, alguns ou todos os membros desse conjunto.
Caracteristico do modo de aquisicao da eudaimonia é que apenas dentro dos limites desse grupo
de hipSteses se di o seu advento para o homem (1| mapovcio VEapyeL Tolg AvOpOTOIKE)™.
Argumentos que constam de outras partes do tratado (e também do corpus) atestam que trés das
cinco possibilidades sao descartadas: a origem natural (¢Ucet), por conhecimento (S0 LaOGEMC)

e por acaso (010 TOyMV). Esses argumentos pressupoem o estigio mais avangado das lices, quando

2 Dirlmeier (1984, p.149) menciona o cariter platdnico do uso de mapovsio. Seu objetivo na passagem: “um das
Phinomen des Gliicks zu erkliren sind diese fiinf Méglichkeiten gegeben, nicht mehr. Die Aufzihlung ist vollstindig,
exhaustiv. Es wire aber moglich, da@ man auch mit weniger oder mit einer Erklirung auskommt”.
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ja esta estabelecido que a eudaimonia é o exercicio da virtude*. A natureza preliminar do proémio
inviabiliza o exame critico das hipéteses de aquisi¢ao da vida boa, nao obstante o texto pressuponha
a rejeicao das trés hipoteses mencionadas: apenas o homem “capaz de viver conforme a prépria
escolha” (duvdpevov Cijv katd v adtod mpoaipeoty — 1214b6-7) e, em consequéncia, de ordenar
a propria vida, pode ser €0d0ip®V, 0 que exclui a origem fortuita ou natural da eudaimonia; a
impossibilidade de sua aquisi¢io por meio do conhecimento transparece na critica, feita adiante,
ainda no proémio, a identificagdo socratica de virtude e conhecimento.

Ainda que seja possivel tragar essa incongruéncia aos problemas textuais do proémio, é
notavel que a defini¢ao de virtude nao torna o texto ininteligivel ao intetlocutor da Ethica Eudemia:
no Meno, Platdo apresenta as mesmas cinco hipéteses como modos de aquisi¢io, nao da
eudaimonia, mas da virtude®. A omissio nio é, portanto, impeditiva: a eminéncia da acio virtuosa
dentre os bens que compdem a eudaimonia transparece na qualificagdo da agao justissima como o
que ha de mais excelso pela maxima gravada no pértico do templo de Leto; o enunciado da maxima
poe em duvida apenas a garantia de que uma vida consistente com todos os aspectos do desejo
humano possa ser ordenada conforme tao admiravel atividade, o que pode ser tomado como uma

reflexdo sobre a fragilidade da vida virtuosa diante dos golpes da fortuna.

24 Os argumentos pata a rejeicdo da hipétese da aquisicao da eudaimonia por causa natural pertencem ao estudo do
carater e de suas disposices, estudo que tem inicio no livro segundo. A discussao sobre a hipétese da eudaimonia ser
oriunda do acaso depende do estabelecimento dos ensinamentos sobre a disposicao do carater como resultado da
habituagdo, como atualizada no exercicio reiterado de agoes, e como relacionada a prudéncia. Sem esses ensinamentos
ndo causa perplexidade que certos homens acertem constantemente na conduta, sendo desprovidos de disposi¢cido
virtuosa e prudéncia; daf que o tema seja articulado apenas no dltimo livro do tratado (VIII.2). O mesmo pode ser dito
a respeito do afastamento da hipdtese de que a eudaimonia tenha origem em algum conhecimento (810 podncewg): a
discussdo dessa hipétese depende dos ensinamentos sobre a prudéncia, que pode entdo ser distinguida das ciéncias e
das artes (VIIL1).

%5 Uma lista ndo exaustiva das possibilidades de aquisi¢do da virtude é apresentada desde o primeiro enunciado do
didlogo (70a1-4) na petgunta que Meno faz a Sdcrates: setia a virtude ensindvel (5130KTOV), obtida através do exercicio
(GoknTov), advém aos homens por natureza (VoL TopayityveTar Toig AvOpOTOIS) ou “de algum outro modo” (BAA®
Twvi TpOT®)? A primeira hipdtese é elaborada entre 87b2-89a5 e refutada em 89¢5-96d1; a hipétese da aquisicio por
natureza ¢ brevemente examinada e descartada em 89a5-b8 e em 98¢8-d5. Duas hipéteses correspondem ao modo
indeterminado do ptimeiro enunciado do didlogo: “aquilo que vem a ser potr acaso” (Td AmO TOYNG YIYVOUEVX),
descartada de imediato em 99a2-4, e a hipotese a qual Meno aquiesce ao final do didlogo (99b5-100c2), aquela segundo
a qual os homens virtuosos possuem opinides corretas a respeito das boas a¢des porque “sio divinos e inspirados,
tomados pela exalacio do deus” (Ogiovg & givan koi £vBovsialew, énimvong Evrag Kol Katex®uévoug £k tod Bgod).
A hipétese da aquisicio da virtude por ascese (lOKNG1G) — a mais plausivel - ¢ a Gnica que permanece nio examinada
no didlogo. O conhecimento do que seja a virtude para que seja possivel saber como ela se origina de fato para o
homem ¢ tido como necessario por Platdo nio menos do que por Aristoteles. O exame das hipéteses de aquisicdo da
virtude no Meno ndo se da sem critica explicita de Socrates (86d3-87b5) ao procedimento imposto por um interlocutor
que nio deseja se ocupar das questdes preliminares ao exame em questdo: afinal, sobre a virtude, diz Socrates, “nio
sabemos nem o que [ela] ¢, nem de que tipo” (0Vk iopev 000’6 Ti éotv 000 0m0T0V T1). A adverténcia ¢ repetida na
ultima intervengio de Sécrates no didlogo (100b4-6).



23

3. Ethica Eundemia 1.1 (1214a14-25) e VIIL.1-2. As hipéteses quanto ao advento da eudaimonia:

natureza, conhecimento, fortuna, ascese e inspira¢ao divina.

As trés hipoteses rejeitadas enquanto explicagao do advento da eudaimonia — uma vez que
essa esteja estabelecido, no proémio e ao longo do tratado, que essa ¢é a atividade virtuosa - sao
deficientes sob dois aspectos: elas nao explicam a génese da virtude, e ndo explicam, do mesmo
modo, a condi¢ao do seu exercicio pelo virtuoso. A génese da disposi¢ao virtuosa do cariter do
agente a partir do exercicio reiterado das a¢Oes virtuosas nega a hipotese da origem natural (9OGeL):
a virtude do carater “decorre do costume” (€ £0ovg mepryivetar)®. Em oposicio as poténcias
inatas que nio podem ser alteradas por meio de habitua¢do, a génese da virtude revela a
maleabilidade do carater humano. A licao sobre a virtude do carater, no segundo livro da Ethica
Eudemia, atribui o carater (10 §00¢) a0 habito - 4nd &0ovg &yel v énidoow, ie., “desenvolve-se
desde o habito” -, e afirma, de forma cristalina, que o homem “habitua-se a partir de
desenvolvimento ndo inato” (€0iletan 8¢ 1O VI'AyYRG U EnevTov — 1220b1-2). (Nesse sentido,
a exposicao das vidas tidas como possiveis candidatas ao bem viver, no proémio, as distingue como
OV O €l Ayynv €0OAIUOVIKNV TOTTOHEV®YV, ie., “arranjadas para o desenvolvimento
eudaimonico” - 1215 a32-33). Pode-se afirmar do carater que se trata daquilo na alma “capaz de
aquiescer a razao” (OLVAPEVOL O' AKOAOVOETV T@ AOY® - 1220b06). Apenas a habituagio desenvolve
e consolida essa poténcia inata.

A hipétese da aquisicio da eudaimonia por conhecimento (310 pobnoewc) é descartada
apenas no dltimo livro do tratado - 1246a26-b12 - em razao de acarretar uma compreensiao
inadequada do exercicio da virtude. Segundo essa compreensio o exercicio da virtude é semelhante
ao exercicio da ciéncia no que diz respeito a possibilidade de manipulagio, por parte do
conhecedor, do conhecimento intrinseco ao proprio exercicio. Caso a virtude seja adquirida por
conhecimento, o homem ¢é controlador da prépria virtude. Aquilo que se aprende por
conhecimento pode ser empregado “verdadeiramente” (GAeBADC) ou no ato proposital de “errar”
(Qpaptely), sem que a condigio do conhecedor se torne questionavel. Ao contrario, ninguém
escreve propositalmente de modo incorreto sem conhecer a gramatica. O conhecimento de uma
arte enseja o mesmo dominio do seu emprego””: as dancarinas sdo capazes de empregar os pés

COmMO MA0s € a5 MAos como pés.

2 Ver Ethica Nicomachea 1103a14-b25 para a origem da virtude no costume. Na prépria Ethica Eudenria, ver 1120a38-
b2.
27 Ethica Nicomachea 1140a1-23 para a possibilidade de manipular o emprego do conhecimento attistico.
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Tanto no caso da ciéncia quanto da arte, o conhecimento faculta ao conhecedor “empregar
a ignorancia” (dyvoiq ypficBar). O emprego do conhecimento no acerto e no etro é um caso
particular da faculdade de empregar algo “conforme foi engendrado e de outro modo” (koi £9° @
TEQLKT kol GAA®C), por exemplo empregar o olho para enxergar ou distorcé-lo para enxergar
torto. Que se trata de uma faculdade de manipular aquilo que se obtém por natureza ou por
conhecimento resta claro na ocorréncia reiterada de oTpEQELY, “torcer”: o homem enxerga torto
“distorcendo” (daotpéyavta) os olhos, e escreve errado “contorcendo” (LETAGTPEYOC) 2 MAO; O
emprego do erro cientifico é chamado “tor¢ao” (6Tpo@n) e depende da posse de um conhecimento
controlador do etro, o conhecimento dos primeiros principios da ciéncia®.

A hipétese da aquisi¢io da eudaimonia através do conhecimento pressupde a capacidade
de manipulagdo da virtude pelo homem virtuoso, por exemplo, “empregar a justica como injustica”
(1) dwaoovvn ag adwia ypficBar). Contudo, é caracteristico das disposicoes de carater dispor o
homem a agir de um unico modo: a justi¢a ¢ a disposi¢ao “a partir da qual [os homens] praticam
acbes justas” (G NG TPOKTIKOL TV dikaimV), enquanto que a injustica ¢ a disposi¢io “a partir da
qual agem injustamente” (Gp g Gdukodot- 1129a7-10)%. Diferente da ciéncia e da arte, a disposicio
do carater pode ser empregada somente conforme o modo como ela foi engendrada no processo
de habituacdo. Se o engendramento da virtude por habituagdo atesta a maleabilidade do carater
humano, e afasta com isso a hipotese da génese natural da eudaimonia, o processo de habituagao
¢ ele proprio um limite a essa maleabilidade, uma vez que consolida a propensao do homem a agir
de um certo modo e de nenhum outro.

O processo de habituagdao consolida uma disposigao perene que se manifesta no exercicio
reiterado das agOes virtuosas. Essaa disposi¢ao ¢é perceptivel apenas pelo proprio agente, mas a
acao tem ampla visibilidade. Na aparéncia do exercicio continuo da boa ac¢do descansa a hipotese
da otigem “por acaso” (310 TOMV) da eudaimonia: observamos que certos homens tolos “obtém
sucesso em muitas ocasides” (KotopOodot moALG - 1247a4). Essa hipétese se distingue das
anteriores por nao pretender ser explicagdo unica da origem da eudaimonia; ao contrario, a
perplexidade decorrente da constata¢ao de que homens tolos exercem boas agoes s6 ocorre a quem
aceita a tese do tratado segundo a qual o g0daip®v é um homem prudente™. Trata-se de hipotese

que visa explicar a excegdo, subsidiaria, portanto, daquela consagrada pelo tratado.

28 Dirlmeier (1984, p. 475).
2 A importancia do texto do tratado da justica para esclarecer o ponto sobre a diferenca entre virtude e ciéncia no
ultimo livro da Ethica Endemia é sugestio de Dirlmeier (1984, p.472): “Ela [a virtude| opera sempre em uma Unica

direcdo, seu emprego é amAf). A virtude nio ¢ algo que nos capacita de modo indiferente a agir justa ou injustamente”.
30 Ethica Endemia 1218b12-14, 1246b4-12, 1249b15.
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A regularidade com a qual o acaso influencia o desempenho de certos homens no dominio
das agoes ¢, em si mesma, causadora de perplexidade, uma vez que parece ser caracteristico da
operag¢ao do acaso o homem “ter sucesso contra toda expectativa” (T0 TAPAAIYMOG EMTVYYAVELV -
1247a33). O acaso ¢ inexplicavel: quando os homens acertam, nao sio capazes de dizer por que
acertaram (1247a15). O exercicio continuo do bem agir por um homem que nao foi habituado
parece antes atestar a hipotese da origem natural dessas agdes. A regularidade decorreria do fato de
que a natureza qualifica os homens afortunados desde o nascimento: ela “os faz de certo tipo”
(mo100¢ tvag motel- 1247a10). Do mesmo modo que alguns homens sabem cantar sem ter
estudado canto, alguns homens sio ditos afortunados por nascerem dotados de impulso (Oppr)
para bem agir, tém desejo pelo que convém, como convém e quando convém (1247b18-28).
Caracteristico do acaso ¢ ser, ao contrario da natureza, uma causa que N0 opera sempre ou com
regularidade (1247a31-35): observa-se com frequéncia que um homem que acertara por acaso, em
certa ocasiao, ndo consegue repetir o acerto em outra (1247b9-10). Essa irregularidade nio pode
ser explicada por qualquer causa natural. Ela impede que o acaso seja enumerado ele proprio entre
as causas naturais’’. Dai a metafora do lancar dados (1247a21-23): “seria alguém capaz de langar
dados e sempre [obter] a bem-aventuranca?  (olov Gv €in 1O k0Bovg del pakapiov BaArewv; -
1247b17-18).

A incongruéncia entre continuidade e acaso justifica o recurso do filésofo a visao corrente
- Gomep pdow - de que aquele homem tolo que age bem com regularidade o faz em virtude de
protegao divina (1247a23-29). Cabe, porém, indagar por que um deus amaria um homem tolo ao
invés de um prudente (1247a28-29). A opiniao corrente de que o homem afortunado é guiado por
um bom daiipwv como uma nau é guiada por um bom comandante (1247a23-27) manifesta, talvez,
uma visao corrente mais geral sobre a necessidade do favor divino para a obten¢ado de uma vida
perfeita que é chamada precisamente de g0-daupovia™. A inscricio no pértico do templo de Leto
atesta, de fato, as condi¢oes pouco auspiciosas para que os homens alcancem uma vida plenamente
satisfatoria. A solucdo de Aristoteles para a perplexidade gerada pelo paradoxo de um “acaso
regular”, contudo, niao dista sobremaneira da concepcao religiosa corrente. O caso do acerto
constante daquele homem desprovido de sabedoria ¢ distinto do acerto ocasional: a boa fortuna “é
dita de muitos modos” (mheovoy®dc Aéyetor - 1247b28-29), ndo obstante apenas dois sejam
mencionados. Um deles é aquele sucesso ocasional do homem, que se da “contra o impulso” (mapa.

NV OpunVv- 1248b5-6). Trata-se do caso de quem nio tem sequer o desejo de exercer a agio virtuosa

31 Physica 198a5-13.

32 “Eudaimonia, the condition which indicates the goodwill of a supernatural being, occasionally requires the traslation
‘happiness’, but it was more often applied to material wealth (e.g. Hdt. i 133.1), sometimes to high standing and honour
(e.g. Hdt. vii 220.2)...” (Dover, 1974, p. 174).
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e o faz contra toda expectativa. A irregularidade desse exercicio torna o acaso inabil a originar a
eudaimonia; diferente da agdo reiterada a partir da disposi¢ao do carater, a operacao do acaso ¢
“descontinua” (o0 cvveyng - 1248b7). Enquanto causa fortuita de um evento qualquet, o acaso
deve ser descartado como modo de aquisi¢iao da eudaimonia.

O outro modo de dizer a influéncia da boa fortuna é justamente o acerto continuo de
quem possui o impulso e desejo de agir, mas cujo raciocinio € tolo (1247b35-36). Como dito, a
regularidade das boas agdes constitui uma vida cuja origem aparenta ser antes inata do que por
acaso (1247b29-34 e 1248a3-16). O argumento que nega a origem natural da suposta boa fortuna
daqueles homens dotados dos desejos corretos, mas desprovidos de prudéncia, tem a forma de
uma petrplexidade de quem especule a respeito da origem (Gpyn) dos movimentos da alma
(1248a25): a capacidade de deliberar (BovAn)) nao é o principio do ato de deliberar, assim como a
inteligéncia (vobg) niao ¢é o principio do ato de pensar (1248a21-22). Embora todas essas
capacidades inerentes a alma humana pertengam ao homem por natureza, a origem do seu exercicio
nao ¢ natural. O acaso emerge como hipdtese para explicar o principio desses movimentos e, em
consequéncia, de todas as atividades dos seres animados (1248a22-23). Trata-se de argumento
cosmologico segundo o qual o acaso é origem de tudo: “todas as coisas serdo a partir do acaso”
(Gmo TOMG Gmavto Eoton - 1248a22-23). A proveniéncia da cosmologia do acaso, se de visdo
corrente ou de alguma escola filoséfica, nao ¢ mencionada.

O carater cosmologico da tese tem como consequéncia que mesmo a origem das agdes
dos homens prudentes também possa ser tracada até o acaso: “da razao nao ¢é a razao a origem”
(AOyov & apym o0 Adyog - 1248a27). O argumento do tratado, contudo, estabeleceu que a origem
de tais a¢Oes é o processo de habituagao que se consolida na génese da disposi¢ao de carater do
prudente; o acaso, assim como a natureza, nao ¢ habil para explicar a origem das atividades de
todos os seres animados. A solucdao para a perplexidade gerada pelo exercicio continuo da agao
virtuosa por homens tolos exige estabelecer uma origem para as mesmas que seja comum as agoes
virtuosas exercidas pelos prudentes, mas que permita também diferenciar a continuidade de uma e
de outra. Segundo Aristételes, a origem dessas acdes é deus (00g) e “o elemento divino em nés”
(t0 €v Nuiv Oelov — 1248 a26-27). Deus é origem das a¢oes dos homens prudentes e dos tolos na
medida em que suas propriedades lhe permitem ser a origem do movimento do todo (1248a23-24).
E diferente, no entanto, a operagao do elemento divino nos tolos e nos prudentes: aos tolos ele
confere uma continua divinac¢ao (Lavtikn) no agir que lhes dispensa da deliberacao; os prudentes
realizam o elemento divino precisamente na consolida¢iao da disposi¢ao do carater por meio da

habitua¢do e da experiéncia no agir (1248a34-38). Essa conclusao tem a aparéncia, porém, de uma
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condescendéncia com as opinides correntes que prepara, de algum modo, o desenvolvimento da

tese propriamente aristotélica do deus como plenitude maxima do universo™.

*kokok

Dois modos de aquisi¢ao nao sao objeto de critica nas passagens dedicadas a explica¢ao do
advento da eudaimonia. A habituacdo ¢é a hipotese consagrada na investigacao; seja em geral, seja
em suas diversas manifestagoes parciais, a virtude, enquanto disposi¢aio do cariter na qual o
processo de habituagao se consolida, é o objeto principal dos dois tratados dedicados a vida boa.
No proémio da Ethica Eudemia, a hipotese é mencionada sem ser desenvolvida. E digno de nota,
todavia, que o processo de habituacio ¢ chamado de &oknoig, ascese (1214a19), donde se
depreende seu feitio de uma disciplina de vida. H4 uma austeridade relativa nessa disciplina: ascese
¢ a transformac¢do do homem que, diferente dos muitos (01 ToOALoT), abdica da aquiescéncia aos
impulsos imediatos caracteristicos de sua condi¢do inata™.

A exposi¢ao definitiva da relagdo entre humano e divino na fundamentagao de toda a
investigacdo do bem viver para o homem ¢ apresentada somente no ultimo capitulo da Ethica
Eudemia. Dela nos ocupamos adiante. A existéncia dessa articulagao talvez seja a razao da atitude
ambivalente de Aristoteles com relacdo a hipotese da aquisi¢ao da eudaimonia por homens “como
que inspirados pela exalagio de alguma divindade” (Emumvoig Sopoviov Twvog domep
évBovcidlovteg - 1214a24-25). A mencio da inspira¢do divina, no proémio, podetia ser uma
alusdo, tanto 2 visdo corrente de que o afortunado age sob prote¢io de um bom daipmv (1247a23-
27), quanto a intepretagao (possivelmente) filosofica da influéncia divina na a¢ao do afortunado
que age bem por divinacio (1248a24-38). No primeiro caso a aquisicio da eudaimonia por
inspiragao divina deve ser inclusa no rol das hipdteses descartadas; no segundo, trata-se de uma
hipétese independente que, embora afirmada em 1248a16-b3, implica a tese controversa de que é
possivel ser e0d0ip®V sem ser prudente.

A mencao da inspiragao divina no proémio poderia também ser o recurso a uma visao
popular com o intuito de sua substitui¢do posterior pela tese do ultimo capitulo do tratado, a saber,
aquela que afirma ser a divindade o fundamento da disciplina que origina a disposi¢ao virtuosa do

carater do homem prudente™. Nesse caso, a explicagdo atistotélica do advento da eudaimonia

33 Metaphysica 1072219 e ss.
3 Ver Ethica Nicomachea 1095a8 para a conhecida afirmacio da inadequacdo dos jovens como ouvintes das licbes de

uma investigacdo da eudaimonia em razido de viverem ao sabor da emocio (kota n18606). Ver também Ethica Eudemia
1215b30-1216a2.
¥ Ver p.133-141 da tese.
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consagraria as duas hipoteses - disciplina e inspiracio divina - em conjunto. Uma vez que a
habituacio do homem na virtude realiza o elemento divino de sua natureza, a substituicio da
religiio popular pela teologia filosofica acarreta uma concepcao diferente da inspiragdao
(8vBovolaondc): ao invés da protecio fortuita de uma divindade, a disciplina da vida humana a

partir de um modelo transcendente.

4. Ethica Endemia 1.1-3 (1214a30-1215a25): a ordenacao diligente da vida boa. Primeiras indicagdes

quanto ao interlocutor desejado.

Enquanto a investigacao a respeito da aquisi¢io da eudaimonia — @G KTNTOV - se ocupa
de cinco hipdteses, a investigacio a respeito do que é a eudaimonia - €v Tivt - sdo sugeridos, de
inicio, trés bens: a prudéncia, a virtude e o prazer. Os desejos correntes dos homens sio o critério
da selecao das hipoteses: esses bens parecem ser maximamente dignos de escolha (1214a30-33).
Contudo, nao é somente na busca da plena satisfagao da poténcia desiderativa do homem que essa
investigacdo coincide com a investigacao da vida autossuficiente. Também ¢ importante que a
eudaimonia seja mencionada como uma ordenagao compreensiva, para cuja constitui¢ao afirma-se
que certos bens contribuem ou convergem, cupupdirecOar gic oty (1214b1-2). Para encontrar
a vida perfeita é preciso determinar a propor¢ao que cada um desses bens detém no conjunto de
uma vida perfeita: se a prudéncia é maior do que a virtude, se o prazer é maior que ambas ou se
cada um desses bens contribui de fato para a melhor ordenacao da vida humana (1214a35-b0).

O objeto da investigagdo ¢, em outras palavras, a hierarquia ordenada das atividades que
constituem a melhor vida humana. Mencionar as atividades maximamente desejaveis, isto é,
determinar “em que, dentre o que é nosso, consiste o bem viver” (8v tivt T®V Nuetépwv 10 Ciiv
&v), nio ¢ suficiente; é necessario posicionar tais atividades em uma ordenagio ampla da qual fazem
parte também as condi¢oes necessarias ao bem viver, “aquilo sem o que nio é possivel que isso
advenha aos homens” (tivov dvev 101G avOpdmoLg 0VK Evdéyetan ToDO' Vapyety - 1214b12-14).
Ha uma correspondéncia entre essa passagem e aquela dedicada ao argumento sobre a obra do
homem - €pyov 10D avOpdTOV - na Ethica Nicomachea: ambas buscam identificar uma atividade que
seja especifica do homem, sem deixar com isso de relaciona-la com as atividades que sio comuns
a outros entes. A passagem menciona a dificuldade adicional da existéncia de condi¢Ges necessarias
ao bem viver que lhe sdo peculiares ({010 — 1214b16;21-22). Diferente do que se d em relagio as
condi¢bes necessarias comuns ao bem viver e a outros estados — como a faculdade de respirar,

condi¢ao necessaria a saide e a eudaimonia — é mais dificil separar o bem viver de suas condi¢des
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especificas, em razao da proximidade que subsiste entre ambos no edificio da concatenagiao dos

bens que perfazem a vida boa™

. O encerramento da passagem expde de modo simples a dificuldade
que origina a distingao sugerida: muitos consideram ser parte da eudaimonia aquilo sem o que o
homem ndo é capaz de gddoupovelv (1214b24-27). Trata-se de uma dificuldade que Aristdteles
jamais perde de vista: quando se considera, por exemplo, a distingao entre bens externos e internos
a alma’’, que € central na teoria das virtudes porque distingue um elemento do bem viver de uma
condi¢io necessaria que lhe é peculiar’, deve-se notar que as virtudes do carater predispdem o
agente a lidar de um certo modo com bens externos (a justi¢a e a liberalidade com o dinheiro, a
temperanca com a comida, a coragem com a propria seguranca”, etc). Adiante, na licio do livro
oitavo, a importancia relativa dos bens externos face a atividade virtuosa distingue a virtude
auténtica - a KoAokdyabio - de uma certa concep¢io corrente do que seja a virtude completa do
homem, chamada de “disposicio civica” (&g moATikn - 1248b37-1249a17). A investigagio a ser
empreendida no tratado almeja a melhor ordenacao compreensiva de todos os bens que perfazem
a vida boa™.

A hierarquia entre as atividades que constituem a vida humana ¢ objeto a ser considerado
com gravidade, isto é, “nem impetuosa nem frivolamente” (ufte mponet®s pHte Padipwe-
1214b12)*. O rol das opinides admitidas com o intuito de fixar as perplexidades a serem resolvidas
ao longo da investigacao exclui, por isso, 0 que quer que as criangas, os doentes ou os perturbados
tenham a dizer sobre a vida boa. A restricao do rol das opinides admitidas é na verdade mais severa,
visto que os muitos (ol toAkot) também estio vedados (1214b28-1215a3). O escrutinio das opinides

relevantes, no qual tenta-se refutar as discordancias quanto aos seus enunciados (1215a3-7), exige

uma faculdade da qual os grupos mencionados carecem: o Adyog (1215a3). Essa caréncia tem por

3 Para o entendimento de que a dicotomia entre ‘especifico’ (i010) e ‘comum’ (ikowvd) é uma subdivisdo da dicotomia
anterior entre bem viver e condi¢do necessaria a0 bem viver - i.e., trata-se da distincdo entre as condi¢cdes necessarias
especificas da eudaimonia (com fungdo analoga aquela do consumo de carne e das caminhadas em relagio a sadde) e as
condi¢oes necessarias que a eudaimonia compartilha com outros estados -, ver Gigon (1971, p.103-104), Dirlmeier
(1984, p.156-158) e Woods (1992, p.49).

37 Ethica Eundenzia 1218b32-36 e Ethica Nicomachea 1098b12-18.

3 Gigon (1971, p.104) menciona o silencio do texto quanto as condi¢des especificas da eudaimonia: “Genauso gibt es
auch fiir die Eudaimonie spezifische und allgemeine Gv 00k &vev. Als die allgemeinen diirfen letzlich dieselben gelten
wie fiir die Gesundheit; welches die spezifischen sind, wird uns nicht gesagt”. Dirlmeier (1984, p.157), entende que se
trata dos bens externos e corporais (cuja relagio com a atividade virtuosa sera tematizada adiante, em especial na licao
do ultimo livro da Ethica Endemia): “Die Frage ist, ob in 14b26 mit Gv évev die kowd, (1) oder die 31 (2) gemeint
sind oder beide.[...] Also nehme ich na, daf (2) gemeint ist, also das was beim Zustandekommen der Euddmonie dem
Spazierengeben bei der Gesundheit entspricht, also &drperiiche und dunpere Giiter’.

¥ Ver p.123-124 da tese.

40 Woods (1992, p.49): “The use of the concepts of part and whole in connection with happiness indicate that Aristotle
envisaged that a proper answer to the question what happiness consisted in would envolve na enumeration of the
items that the good life would possess. This suggests, at least, that Aristotle is leaving open the possibility that quite a
number of goods will need to be enumerated as parts of happiness”.

4 Gigon (1971) pbe em relevo que o objetivo da passagem 1214b6-11 é a émportincia do objeto da investigacio (p.93 e
103): “Er setzt die Wichtigkeit der vorausgehenden Frage nach der Eudaimonie ins Licht ...” (p.103).
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consequeéncia o recurso a sucedaneos para que tais homens exibam um comportamento a0 menos
semelhante aquele dos homens cujas opinides sio admitidas: tempo para amadurecer (criangas),
medica¢io (doentes), coer¢io (perturbados)*. Quanto ao sucedineo ofertado aos muitos - n&fog -
, nao ¢ dificil notar a correspondéncia da passagem com a observagio feita a respeito do ouvinte
adequado na Ethica Nicomachea: nao pode set jovem em razio deste viver katd td0og (109528).

Contraposto aos ouvintes decartados esta, finalmente, o interlocutor das licdes da Ethica
Eudemia, a saber, “aquele capaz de viver conforme a propria escolha” (tov dvvdpevov Cijv Kotd
Vv avtod mpoaipeotv - 1214b6-7)*. Sua opinido a respeito da vida boa é acolhida no rol das
opinides admitidas porque (diferente da multidao, dos perturbados, dos desgastados pelo labor e
das criangas) esse homem ¢ capaz de estabelecer uma disciplina de vida. Tal capacidade - cuja
mengao indica, desde o proémio, a rejeicao das hipéteses da origem da eudaimonia por natureza
ou por acaso - torna o homem reflexivo o suficiente para ordenar a extensa lista dos bens que
constituem sua vida. Apenas esse homem pode compreender o procedimento, caracteristico da
investigacao, de estabelecer as perplexidades especificas e adequadas ao tema da vida boa (1215a3-
5). Apenas esse homem compreende a gravidade do problema colocado pelo enunciado da maxima
inscrita no poértico do Templo de Leto.

Viver conforme a prépria escolha - mpoaipeoig — requer do homem que sua poténcia
desiderativa esteja em conformidade com a razio. Dai resulta uma capacidade de ordenar
reflexivamente a vida. Aquele capaz de viver conforme a prépria escolha distingue-se por “ter a
vida ordenada com referéncia a um fim” (cvvtetdyOor tOv Piov mpdc Tt téhog - 1214b10). Os
interlocutores preteridos carecem dessa capacidade. Eles sio os insensatos que conduzem suas
vidas desordenadamente, buscando realizar seus desejos sem ter em vista a inser¢ao desses em uma
ordenacdo compreensiva. A passagem apresenta uma descri¢do mais precisa do modo como o
homem ordena sua vida com referéncia a um fim. Ele estabelece “um certo alvo do viver excelso”
(vl oKomov Tod kaA®C Cfiv). Exemplos de alvos sio a honra, a reputaco, a riqueza e a educagio
(1214b7-9). Trata-se, possivelmente, de uma lista meramente exemplificativa*. O alvo é o ponto

de partida a partir do qual a ordenacao compreensiva da vida torna-se possivel: “olhando-o de

4 Busco preservar a simetria dos exemplos, atribuindo o suceddneo da razdo a cada tipo de homem que ¢é nela
deficiente. Ver Gigon (1971, p.106) para uma possibilidade alternativa quanto aos homens aos quais se deve aplicar a
coet¢do: “Schlieflich witd auch auf eine dritte Gruppe angespielt, auf jene, die det KOAao1G TOAMTIKY, konkret det
bedurfen. Wer diese sind, lehrt Top. 105a3-7. Es sind solche, die skandalése Ansichten vertreten und Dinge in Frage
stellen, die nicht in Frage gestellt werden dirfen. Da muf also der Richter eingreifen”.

4 A reconstitui¢do do texto de 1215a1-3, contendo a sugestio de Dodds para o acréscimo de uma menc¢io dos homens
sabios como sendo os portadores das opinides a serem consideradas na investigacio (ver aparato ctitico da edi¢do da
OCT), ¢é bastante complicada. Sigo Gigon (1971, p.106) no seguinte questionamento: “man mag sich nur fragen, ob
statt TV 6o@®V nicht besser TV EMEKAV zu schreiben ist”.

4 Nio ¢, assim, necessatio postular, como faz Dirlmeier (1984, p.155), que mandeia equivale a ppdvnois. Com razio
Gigon (1971, p.103): “die Aufzihlung in 1214b8 hat einen betont beliebigen Charakter...”
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modo resoluto [0 homem)] exercera todas as acdes” (TPOG OV ATOPAETOV TOMGETAL TAGOS TOG
npbéelg - 1214b9). O verbo amoPAémety significa olhar obstinadamente em uma certa dire¢ao em
detrimento de qualquer outro objeto que pudesse atrair a atencao do observador; essa sonegacao
de atengio decorre do prefixo am6®.

Nio ha clareza na passagem quanto a equivaléncia entre T€A0G e GKOTOV: ter a vida
organizada com referéncia a um certo fim poderia ser o mesmo que estabelecer um alvo do viver
excelso; poderia, contudo, ser consequéncia desse estabelecimento™. A possibilidade de ser a
eudaimonia resultado de uma disciplina ascética da vida humana conforme o modelo transcendente
do deus langaria luz sobre essa dificuldade”’. No tltimo capitulo do tratado (do qual nos ocupamos
adiante), é sugerido que o deus é 0 oKOMOG TAV AMADY AyodAV, o alvo dos bens sem mais
(1249b24). Enquanto alvo, o deus opera como principio (Gpyr) a partir da qual a prudéncia do
homem ordena as suas a¢des (1249b13-15), bem como a totalidade da sua vida, incluindo a busca
dos bens externos (1249b16-21). A natureza transcendente da condi¢io divina e a consequente
impossibilidade de o homem alcancar plenamente o alvo resta evidente na men¢ao daquilo que
diferencia o homem da divindade e acarreta a impossibilidade mencionada: o elemento irracional
da alma (1249b22-23). O alvo transcendente e, em razdo disso, inalcan¢avel, ndo pode ser
equivalente ao fim, uma vez que tal equivaléncia teria por consequéncia a impossibilidade de o
homem obter seu fim préprio. A melhor vida para o homem imita um modelo que sua natureza
composta impede ser realizado plenamente; nesse sentido, ele ordena a vida conforme um certo
fim, em consequéncia da fixagdo de um alvo inatingfvel. Os exemplos de alvos presentes no
proémio da Ethica Endemia sao, todavia, imanentes: honra, reputacido, riqueza e educagao siao

passiveis de plena realizagao por parte do homem. A possibilidade de que alvo e fim ndo coincidam

4 As op¢oes de tradugio de dmoPAémetv no Léxico de Liddell Scott — “look away from all other objects at one, gaze
steadfastly”; “pay attention to, regard”; “look, face in a particular direction”; “look upon with love, wonder or
admiration, look at as a model”; “look longingly” - desencorajam a propensio dos tradutores em tomat dnopAénetv
como designando uma atitude de observa¢io desengajada, sindnimo de BAénew.

4 Em distinguindo o alvo unico que opera como paradigma para todo o bem viver, constituido esse ultimo de uma
pluralidade de bens, de um certo fim em rela¢do ao qual todos os demais se submetem, pode-se evitar problemas como
a seguinte dificuldade levantada por Woods (1992, p.48): “why should reflection on matters of conduct lead one to
have a single aim which one will have in view in a/ one’s actions (b9)? It may be that man’s reflections on matters of
conduct will lead him to hold that there are a number of independently valuable things, all of which desserve, on
occasion, to be pursued”.

47 Ver p.133-141 da tese.
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nio pode ser expressa com clareza na passagem em questio®™. Do mesmo modo, a possibilidade
de ser a divindade o alvo do bem viver sera elaborada aos poucos ao longo do tratado®.

Os dois objetos da investigagao ética — a identificagao do bem viver e o modo de
sua aquisi¢ao — alternam-se, ao longo do proémio da Ethica Eudemia, em uma estrutura que nao
coincide com a divisao em capitulos estabelecida pelos editores. O primeiro tratamento do tema
da aquisi¢ao da eudaimonia ¢é a simples mencao das cinco hipoteses em 1214a14-30, sequéncia da
mengao e critica da maxima do portico do Templo de Leto e da observacao inicial a respeito da
natureza pragmatica da investigacdo a ser empreendida. O primeiro tratamento do tema da
identificacao da eudaimonia ocupa o fim do primeiro capitulo, o segundo capitulo na integra, e a
primeira metade do terceiro capitulo: entre 1214a30 e 1215a7 ¢é apresentada a necessidade de
ordenar a vida humana conforme um certo alvo do bem viver e o homem habilitado a fazé-lo. Os
dois objetos sido inseridos com independéncia na investigagao: apesar da sequéncia textual, é
incorreto afirmar que aquilo que ¢ dito a respeito da identifica¢ao da vida boa pode ser depreendido
daquilo que havia sido dito a respeito do modo de sua aquisigao. Ao contrario, a afirmagio de que
a identificagdo da eudaimonia decorre da ordenagio da vida por parte do homem capaz de viver

conforme a propria escolha é uma rejeicao implicita das hipéteses da aquisicao da eudaimonia por

4 As tradugbes da passagem 1214b6-11 sdo um indicativo interessante da dificuldade em compreender a relagdo entre
estabelecer o alvo do bem viver e ter um fim ordenador da vida. E comum que os tradutores formulem a versio em
lingua moderna indicando, mesmo que disctetamente, que OKOTOG e TEAOG sdo a mesma coisa, a despeito de
traduzitem-nas por palavras diferentes. O grego <6eT> dmavto Tov duvdpevov Cijv katd v odTod Tpoaipeoty B€c0al
VO GKOTOV T0D KOADG Cijv, firot Tiunv 1j 86&av 1 TAobtov 1 Taudeiov, Tpog Ov dnoPAénmv momceTal TG Tag
Tpa&els (g T6 ye un cvvtetdyBor Tov Blov Tpdg Tt TEAOG Appocivng ToAAT|g onpelov £otiv) é traduzido por Kenny
(2011) como “everyone who has the power to live according to his own choice should set up for himself some object
for a noble life — whether honor, or reputation, or wealth, or culture — with a view to which he will govern all his conduct,
since not to have one’s life organized with reference to some exd is a mark of great folly”’; Solomon (1995) opta por
“we must enjoy every one that has the power to live according to his own choice to set up for himself some object for
the good life to aim at (whether honour or reputation or wealth or culture), with reference to which he will then do all his
acts, since not to have one’s life organized in view of some end is a mark of much folly”. E importante observar como
a traducdo de amoPAémetv influencia a propensio de tratar 6KOTOG € TELOG como sindnimos: traduzido como “with
reference to which” ou “with a view to which®, o verbo passa a significar simplesmente o estabelecimento de uma
meta a ser alcancada pelo agente. Ditlmeier (1984), que traduz dmoPAénetv como “im Hinblick auf”, vai mais longe na
identificagdo do alvo com o fim, traduzindo tanto ckomdg quanto TEAOG pela mesma palavra, a saber “Ziel”: “Jeder der
sein Leben auf Grund eigener Entscheidung zu fithren vermag, sich fiir das gliickliche Leben ein bestimmtes Zie/ setzt:
Ehre, Ruhm, Reichtum oder Geistesbildung, iz Hinblick worauf er dann sein ganzes Tun gestalten wird, da ein Leben
ohne Hinordnung auf ein bestimmtes Zie/ groBen Unvestand verrit”. Todas essas traducdes postulam uma
simplicidade imediata inexistente no texto grego. A traducio francesa de Dalimier (2013) sugere de maneira sutil a
diferenca entre o alvo e o fim: enquanto Té€\og é traduzido por “fin’ (fiel, portanto, ao seu cariter de um ponto terminal
ou um objetivo), okomdg ¢ traduzido como ‘but’, que possui a significacio mais ampla de um alvo, um designio ou
paradigma capaz de guiar as agoes: “si 'on attribue a tout étre capable de vivre selon son choix la charge de definir
quel est le but (honneur, gloire, richesse, culture) d’une belle vie, but en considération duquel il conduira toutes ses
actions - n’est-ce pas le signe d’une grande folie que ne pas ordonner sa vie a une fin?”. Uma solugdo especialmente
feliz é a de Bonet (1993), na medida em que opta por uma tradugio literal de dmoPAénewv, o que lhe faculta traduzir
literalmente okomdG € T€AOC, sem necessidade de avancar alguma interpretacdo desses dois termos: “todo el que es
capaz de vivir de acuerdo con su prépria eleccién debe fijarse un blanco para vivir bien — honor o gloria o riqueza o
cultura —y, manteniendo sus ojos en él, regular todos sus actos (pues el no ordenar la vida a un iz es senal de gran necedad)”.
4 Ver p. 28-34, 58-68, 77-80, ¢ 133-141 da tese.
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origem fortuita (natureza e acaso). Por esse motivo pode-se afirmar que, embora os dois objetos
da investigacdo sejam introduzidos de modo independente, a estrutura de alternancia existente
entre ambos ao longo do livro primeiro, estabelece um percurso de mutua delimitagao.

Assim, a segunda metade do terceiro capitulo— 1215a8-19 — retoma o tépico da aquisi¢ao
da eudaimonia™, desde ja entendida como resultado de uma ordenacio reflexiva da vida por patte
daquele que é capaz de viver conforme a propria escolha. A vida boa é vista agora como decorréncia
g mpaypateiag, das diligéncias praticadas pelo homem (1215a15). Sua aquisicao ¢, sem duavida,
ov émpeletag (1215 al4), proveniente do esforco caractetistico de uma vida disciplinada. Aquele
que almeja ser feliz ocupa-se diligentemente “fazer de um certo tipo a si mesmo, bem como suas
acbes” (§v 1@ aOTOV TOLOV Ttve ivol Kaid Tog Kot avtov mpdéelg — 1215a15-16), pois sabe que
empreende um esfor¢o que, embora vultuoso, nio é avéAmotov (1215a13), nao esta além de suas
expectativas. A natureza reflexiva da ordenagdo diligente de uma vida humana com vistas a
eudaimonia ¢é indicada pelo atributo que a diferencia de toda condigdo inata: desenvolver as
proprias agdes € o proprio cariter € 0€10TEPOV, mais divino (1215218-19)°". Esse atributo manifesta
a gravidade da escolha de quem deseja tornar-se €08aip®V, bem como a disciplina requerida para
efetiva-la. Adiante, no bojo da investigacao (1222b15-29), o controle humano sobre as proprias
acoes, l.e., a faculdade de escolher realiza-las ou nao, ¢ comparado ao controle dos movimentos
sempiternos dos astros pela divindade™. O controle dos préprios atos em meio a contingéncia das
circunstancias da a¢io™ ¢ comparado, com evidente desvantagem, ao controle absoluto que se
confunde com a inalterabilidade dos movimentos celestes. Parece que alcangar a eudaimonia requer
do homem o exercicio de uma capacidade que nele inere de modo imperfeito, capacidade
caracteristica por exceléncia de um ente superior ao humano. Daf a diretriz recomendada aquele

que almeja obter a vida boa através da investigacio proposta no tratado: ele deve identificar €k

% Gigon (1971, p.93) afirma a continuidade do tema — a origem da eudaimonia — entre a passagem que enumeta as
cinco hipéteses de aquisi¢io no primeiro capitulo e o trecho em questio: “[...] zweitens werden zwei Hauptprobleme
exponiert, and zwar zuerst dasjenige, wie die Eudaimonie entsteht (1214 a14-30; dazu spiter 1215a8-25)...”.

1 Ditlmeier (1984, p.162) ¢ Woods (1992, p.50), estranhamente, ndo tecem qualquer comentirio a expressio
0g16tepov. E certo que ndo se pode afirmar que sua mencio na passagem é Gbvia ou trivial. Gigon (1971, p.109)
relaciona a mencdo ao proposito geral da passagem, i.e., o relevo dado ao controle do homem sobre suas a¢es como
fundamental para o advento da eudaimonia: “auferdem wird sie Og10tepoV sein. Da tritt also vierte der in 1214 a14-30
aufgefithrten Méglichkeiten herzu. Die Eudaimonie ist demnach zwar nicht eine Gabe der Goéttheit (denn dann wire
sie ebenso wenig £¢' Npiv wie in Falle der Ty oder det @VG1G), aber doch gottlicher Art”.

2 Ver p. 66-68 da tese.

3 Woods (1992, p.50) ndo enxerga a relacdo entre essa passagem e o conteudo do capitulo sexto do livro segundo da
Ethica Endemia, sobre a condigdo do homem de principio das préprias acdes. Dai seu comentario a 1215a8-25,
simultaneamente correto na percepcio do problema que estd em questio e equivocado na ndo percepcio de que
Aristoteles enxerga o problema: “Aristotle seems to exagerate the extent to which the issue of whether happiness is a
gift of nature or achieved by one’s own action is tied up with the attainability of happiness by the generality of mankind:
if happiness is a natural endowment, it will depend on how widely distributed it is, and conversely, if it depends on
one’s own actions, it will again depend on the extent to which one’s own actions are under one’s control”.
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tivov 8vdéyeton petacyeiv Tod &b kal koAdg (fv, a partir do que é possivel patticipar do viver
bem e de maneira excelsa (121529-10)>".

As diligéncias e esforcos de um homem para tornar-se de certo tipo, bem como as suas
agoes, sao a tentativa de realizar o plano de vida estabelecido a partir do alvo do bem viver: o modo
de aquisicao da eudaimonia (€x tivev) é um conjunto de diligéncias que sio inteligiveis uma vez
identificado o bem viver (8v Tivt) como uma vida ditecionada rumo a certo alvo. Nesse sentido, a
investigacao com vistas a vida boa coincide com a tentativa do homem de imprimir certa concepgao
ao conjunto integral de suas ag¢oes. Segundo Efbica Eudemia 1.3, a capacidade de assim proceder
confere a0 bem humano um carater divino. Ao final do tratado, o interlocutor sabe que a vida
resultante dessas diligéncias ¢ a atualizacdo da condi¢do virtuosa chamada ‘excelsitude’
(karokayaBio). Ele sabe também que essa condi¢do, a exemplo do controle humano sobre as

proprias acoes, ¢ a realizacio do divino no homem™.

5. Ethica Eudemia 1.4-6 (1215a25-1217a17): opinides sobre a melhor vida e o método da sua

investigacao. Dificuldades quanto a interlocu¢ao apropriada.

I. 1215a25-1215b14: Primeira mencgao das vidas candidatas. A vida boa como vida desejavel.

O esclarecimento quanto ao modo de aquisicio da eudaimonia também torna a
investigacdo mais precisa no que diz respeito a identificagdo do bem viver: a partir do quarto
capitulo, o texto do primeiro livto da Ethica Eudemia retorna ao tema da identificacdo da
eudaimonia, tendo por objeto nao mais certos bens tidos por desejaveis (1214a31-32), mas as vidas

vividas pelos homens tidos como présperos™. Dado que ser feliz exige tomar certas diligéncias a

% Os comentaristas ndo atribuem importincia a observagdo de que o homem participa do viver bem ou excelso (1215a9-
10). Woods (1992, p.50) e Ditlmeier (1984, p.161), a exemplo do que fazem em relagio a mengio da palavra Bg1dtepov,
ignoram a observacdo da participacio (Letacyelv). Mesmo Gigon (1971), apesar de sugerir que a passagem afirma ser
a eudaimonia “géttlicher Art”, no que toca a mengao do “participar do viver bem e excelsamente” em 1215a9-10, se
limita a apontar a grandiloquéncia pedante das primeiras linhas da passagem (“Wahrend die zwei ersten Zeilen sich in
pedantischer Breite ergehen ...” - p.107). Talvez eles entendam que se trata de um modo rebuscado de afirmar
simplesmente que o homem adguire a vida boa e excelsa (considere, por exemplo, a observagio feita em 1217a32-33
de que determinados entes 000EV peTéxel Kvoems, HoT' 0VSE TAV AyaddVv, i.c., ndo sio dotados de movimento e,
com isso nio sio dotados do bem). Porém, a atribuicio do cariter Bg16tepov ao advento do bem humano tal como
descrito na passagem, além da referéncia a condi¢io “bem-aventurada” do deus (T@ pokopiog - 1215a10-11), sao
sugestivas de algo mais denso, a saber, que o bem eudaimonico é sobretudo divino, e que outros entes, tais como o
homem, que dele compartilham, o fazem na medida em que participam do divino. Ver, nesse sentido, 1217a26-28,
sobre a participacdo no divino como pré-requisito do bem eudaimoénico. Ver também p. 58-61 da tese.

% Ver p.133-141 da tese.

% Para a continuidade tematica entre a mencdo dos bens comumente desejados 1214a30-b5 e a mencio das vidas
candidatas ao posto de vida eudaimonica em 1215 a26-b14, ver Gigon, 1971, p.93.
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fim de viver uma certa vida, devemos estudar as diferentes vidas e as diligéncias que os homens
tomam a fim de vivé-las.

E preciso, pois, estudar o carater de cada uma dessas vidas. O desejo maximo que os
homens experimentam por bens como virtude, prudéncia, e prazer ¢ o que manifesta o carater das
diversas modalidades de vida que esses homens vivem®”: ha a vida civica, a vida filosofica e a vida
intemperante (1215a32-37). Segundo o texto, todos os homens que obtém a prosperidade escolhem
viver essas vidas (1215a35-37). Eles nao vivem aquelas vidas cujo esforco esta voltado para as
necessidades (g 1@V dvaykaiov yépv crovdalopévmv — 1215a27): essas sequer disputam a
honra de serem chamadas eudaimonia (1215a26-27). Sem articular o motivo da rejeicao dessas
vidas®, o texto concentra-se naquelas vidas “ordenadas rumo ao desenvolvimento eudaiménico”
(T@V €ig AymYNV E0SUOVIKTY TATTOUEVOV - 1215232-33), a vida civica, a vida filoséfica e a vida
intemperante. Essas vidas disputam a honra de serem chamadas eudaimonia.

Aristoteles condescende com as visGes correntes na cidade a respeito da vida boa ao aceitar
ou vedar as vidas na disputa pelo posto de vida eudaiménica: nenhum critério fora estabelecido no
proémio que justifique essa distingdo. Mesmo as observagoes preliminares quanto a ordenagao da
vida tendo em mira certo alvo do bem viver ndo explicam a aceitacdo ou a vedagdo de algumas
modalidades de vida. Nao requer maior agudeza do intérprete notar, por exemplo, que a vida
intemperante, flog amoAowoTikdc, — aquela na qual o homem se ocupa “com os prazeres fisicos”
(mepi TOG NOOVAG TAG SOUATIKAS — 1215b4-5) — embora aceita na disputa, é incompativel com a
disciplina da vida sugerida por outras passagens do proémio™. Por outro lado, é notério que uma
das visdes correntes a respeito da vida boa € a visdo segundo a qual uma vida dedicada a obtengao
de prazeres fisicos ¢ uma vida feliz. Em passagem paralela na Ethica Nicomachea, essa concepgao da
vida boa ¢ atribuida a multidao vulgar (1095b14-22). O critério que separa as vidas aceitas na disputa
daquelas vedadas talvez seja a ‘prosperidade’ (E€ovaia — 1215a35) que, segundo as visdes cotrentes,
resulta das vidas civica, filoséfica e intemperante e que, ao que parece, nao resulta das vidas

61

dedicadas as artes vulgares, ao servilismo sedentirio” e ao proveito financeiro (1215a25-32)". Essas

57 Gigon (1971, p.111) explica como Atistételes pode passar dos bens mais desejados pata as vidas mais cobigadas:
“Det Fortschritt besteht zinachst eben darin, daf den drei péyiota dyabd ausdriicklich drei Biot zugeordnet sind”.

% Woods (1992, p.51): “Aristotle here simply assumes that the lives he dismisses rather scornfully could never be
pursued by someone who had a completely free choice about what sort of life he should lead”.

% Ethica Endemia 1214b6-14, 1215a7-25 e 1215b30-1216a2.

% Dirlmeier (1984, p.165) dirige o leitor aos escritos de Xenofonte para atestar o carater sedentirio dos servicos
meniais: “Xenophon, Oec. IV2-3: In Sparta ist das Handwerk verachtet, weil es zu T4tigkeit im Sitzen und ohne Licht
zwingt”.

o1 Gigon (1971, p.111) sugere uma relagio interessante entre a passagem que menciona as vidas tidas como prosperas
e aquela que menciona a faculdade de viver conforme a prépria escolha como critério de admissao ao circulo de
interlocutores da investigagdo: “Wir erhalten wie schon oben den Eindruck, da@ es grundsitzlich nicht mehr als diese
drei Bioi gibt. Freilich kommt der Zusatz hinzu, dies gelte fir die £n' €€ovaiag Tvyydvovteg. Man wird sich zunichst
an 1214b-6/7 etinnern; doch besgt unsere Formel mehr als das Cijv katd v a0vtod mtpoaipectv. Sie legt den Akzent
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visoes correntes da vida boa manifestam o desejo dos homens por certos tipos de vida. Por essa
razao a investigacao que almeja identificar em que consiste o bem viver inicia com a men¢ao dos
bens que parecem maximamente dignos de escolha (1214a32), para concentrar-se em seguida nas
vidas que parecem ser maximamente dignas de escolha. Aristételes compartilha com os defensores
das vises correntes da vida boa a concepgao de que ela é uma vida desejavel: é parte integrante de
seu projeto mostrar que a concepc¢ao da vida boa defendida no tratado é mais desejavel do que
qualquer uma das modalidades de vida ancoradas nas visGes correntes.

Condescender com as visGes correntes sobre a vida boa tem por consequéncia abrir a
interlocugdo da nobre investigacdo filoséfica ao burburinho da cidade, onde nio o exame
cuidadoso dos enunciados, mas a agitagao clamorosa resulta das divergéncias quanto a eudaimonia:

<€tepog> £tepov TOV gvdaipove Tpocayopevet (1215b5-6)%

, cada um chama alguém diferente de
feliz”. O contraste entre o horizonte da investigacio filos6fica e aquele das visdes correntes na
cidade ¢ ilustrado pela mengao de um dialogo entre o filbsofo Anaxagoras e um homem an6énimo
(1215b6-14). Tal homem perguntara, simples e diretamente, como perguntam os homens comuns,
“quem ¢é o mais feliz” (tig 0 evdoupovéstatog - 1215b7). Em sua resposta evasiva, o fildsofo se
limita a enunciar a diferenca irreconciliavel de concepgoes de vida que justifica sua escolha de nao
dar uma resposta direta a pergunta: “nenhum daqueles que tu consideras, mas alguém que te
pareceria absurdo” (“000gig” [...] “@v ob vouilelg: GAL' Etomog &v Tig cot pavein” - 1215b7-8).
Anaxagoras considerava feliz o homem de conduta nio indolor e pura quanto ao que é justo e que,
além disso, tomasse parte em certa contemplacgao divina (1215b11-14). Seu interlocutor, porém, é

um homem da agora, para quem a designacao feliz nao pode ser atribuida senio a um homem

poderoso e excelso ou a um homem rico (u€yav dvta Kot KaAov fj Thovstov — 1215b10)*

weniger auf die Freiheit von duBerem Zwang als vielmehr auf die Freiheit von dufere Riicksichten der verschiedensten
Art”.

62O acréscimo de €tepog antes de Erepov é sugestio de Rassow, aceita pelos editores da OCT. Ditlmeier (1984, p.168)
considera a emenda correta, demonstrando a falta de sentido do texto tal como transmitido pelos manuscritos: “Wenn
0 dmohowotikdg avnp odet Biog Subjeckt zu mpocayopevet sein soll, so kommt man mit dem Ubetlieferten Text in
Schwierigkeiten. Denn es ist merkwiirdig, daf nur der genieBerische Mensch (oder das genieBerische Leben?) einen
anderen als gliicklich bezeichnen soll und nicht etwa auch die ibrigen zwei Lebensformen [...] Also ist £tepog eine
richtige Emendation”.

0 Rowe (1971, p.16): “Hence the widespread disagreement about the end of life — there are so many choices open to
us”.

% A mesma opinido de Anaxagoras aparece, no ultimo livro da Ethica Nicomachea, como opinido autoritativa, ao lado
daquela de Solon, a respeito da necessidade da posse moderada de bens externos pelo homem verdadeiramente feliz.
A pouca estima pela visio equivocada dos homens politicos comuns ¢ ali mais explicita do que no proémio da Ezbica
Eudemia: “Anaxagoras parece também considerar que o homem feliz ndo é nem rico e nem poderoso, dizendo que nido
seria surpreendente se algum [homem feliz] patecesse absurdo aos muitos: pois esses julgam pelos bens externos, visto
que somente esses eles percebem” (ouke 8¢ kol Ava&aydpag oV TAOVGLOV 008E Suvactny DIoAPeiv TOV gvdaipova,
ginov 611 odk dv Bavpdosiey &l TiI¢ ETomog @avein Tolc moALoICT oDTol Ydp Kpivovst Tolc €T, TOVTMV
aicBavopevol povov -1179a13-16). O cariter evasivo da mesma resposta dada ao intetlocutor anénimo na anedota
narrada na Ethica Eudemia sugere que se trata de um didlogo com algum membro da multidio.
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Parece quedisputam a honra de ser chamada de eudaimonia, na agora, apenas a vida civica
(Blog moATikdG) e a vida intemperante (Blog dmoAavoTikdq). Segundo passagem paralela na Etbica
Nicomachea, as duas alternativas sao exemplificadas, respectivamente, pelo homem elegante e pelo
tirano vulgar: o primeiro exibe-se para a cidade através das agoes virtuosas - “deseja praticar as
acdes excelsas” (Bovletau [...] elvau [...] mepi oG mpheg Tog KoAdG - 1215b1-3) -, o dltimo na
fruicao exacerbada dos prazeres fisicos (1095b14-30). O que ambas as vidas tém em comum ¢é uma
aparéncia de grandiosidade que ¢ irresistivel ao homem da agora: na inveja que sentem dos tiranos
e nas honras que conferem aos elegantes, os homens da agora mostram seu desejo de emular tais
vidas®. Daf a resposta indireta que Anaxagoras d4 a seu intetlocutor: a filosofia nio adentra a 4gora
porque a vida filoséfica - Blog @AOG0POG - ndo possui a grandiosidade que faz uma vida qualquer
ser desejavel a0 homem da dgora. Por esse motivo, a vida filoséfica sera observada com a mesma
desconfianca que os cidaddos atenienses demonstraram sentir frente a Socrates (basta recordar,
nesse sentido, duas alegacoes socraticas cuja defesa é inaceitavel ao homem da agora: ter sempre
evitado tomar parte na vida publica e ser um homem pobre®). Quando Aristételes admite a vida
filosofica entre as candidatas ao posto de bem eudaimonico, nao ha davidas de que, na perspectiva
da 4agora, ha uma intrusa na disputa. Porém, a investigagao sobre a vida boa empreendida na Ezbica
Eudemia nao se submete a perspectiva da agora, do mesmo modo que Anaxagoras, no dialogo
mencionado, nao se submete a perspectiva de seu interlocutor: como a filosofia nao adentra a
agora, mas, a0 contrario, os pontos de vista da agora sio aceitos na discussao filosofica, a
hostilidade das opinides correntes sobre a vida boa nao obtém a expulsao da vida filoséfica do rol
das modalidades de vida significativas. Consequentemente, as visdes correntes sao forcadas a

aceitar a vida filos6fica como parte da disputa.

65 Para a importincia das honrarias na vida civica ver também Ethica Nicomachea 1095b17-30. Para a natureza exemplar
da vulgaridade do tirano frente ao gosto da multidao ver Ezhica Nicomachea 1095b14-22, onde Aristételes afirma que o
elogio da vida intemperante pelos ToOALOL é consequéncia do seu exetcicio pelos tiranos e outros homens prosperos.
6 _Apologia Socratis b4-c1: “E eu, errante, investigo e examino essas questdes, conforme o ditado do deus, quando quer
pense ser sabio algum dos citadinos ou dos estrangeiros. E quando ndo me pareca de fato ser, servindo ao deus, eu
demonstro que ndo se trata de um sabio. Envolvido nessas ocupa¢oes, ndo me restou nenhum écio para me interessar
em tomar parte em alguma das atividades civicas ou privadas. Ao contrario, por causa do servigo do deus eu estou na
pobreza extrema” (TodT' 0OV 8Y® pEV ETLKal vV mepudv {Nté Ko Epeuvd Kottt Tov 0gdv Kol TdV 4oTdV Ko EEvav
&v Tvo ofopon Goeoy slvar kKai émetddv pot pn Sokd, ¢ 0ed Ponddv &vdeicvopal 8Tt 00K E6TL GOPOC. Kai VIO
T NG ThG AoyoAriog obte TL TdOV Thg TOAemg mpa&oai pot oyoAn yéyovev GEov Adyov olte 1@V oikelmv, AL €v
mevig popig gipd S v Tod Beod Aatpeiov).
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II. 1215b15-1216a10: Interlddio. Graus de sofisticagao do desejo humano. O interlocutor excelente

e o interlocutor tolerado.

A recepcao dos pontos de vista da agora no seio da discussao filoséfica esta na origem da
observagao contida na primeira frase do capitulo 5: “nao ¢ facil julgar bem, em especial a respeito
daquilo que parece ser facilimo a todos e o conhecer [parece set] de todo homem” (00 padov O
Kpivar kKod@e, péiiota 8& mepi ob mdct PAoTov Etvar Sokel, ko TovTdg Gvdpdc TO yvidvor —
1215b15-17). Essa frase sucede a mencao breve das trés vidas (civica, filoséfica e intemperante),
bem como a mengao do dialogo entre Anaxagoras e o interlocutor anonimo. Seu enunciado nao
deixa davida quanto a desconfianga do filésofo frente a pretensao de conhecimento do homem
comum®’. Anaxigoras também desconfia da pretensio de conhecimento do seu interlocutor: o
homem que ele considera ser maximamente feliz pareceria “absurdo” (Gtomog) ao dltimo. A
menc¢ao mesma das trés vidas em 1215b1-5 obedece a dinamica de concessao e desconfianca
quanto ao conhecimento pretendido pelas visGes correntes sobre a vida boa: a expressao técnica
Bovretan elvan®® (1215b1-2) é empregada em um texto que descreve as vidas do modo vago e
impreciso caracteristico do pretenso conhecimento do homem comum. Seja o filésofo, o politico
ou o intemperante, 0 homem almeja algo em particular, que pode ser a prudéncia ¢ a teoria da
verdade, ou as a¢Oes excelsas, ou os prazeres fisicos (1215b1-5).

Na perspectiva da agora, cada um deseja se ocupar de um objeto diferente e, por isso, cada
um considera set feliz um homem diferente; todos esses consideram facilimo conhecer a vida feliz
e 0 homem feliz, de modo que as respostas diferentes da sua lhes parecem absurdas. A agitagao
clamorosa da dgora é decorréncia da pretensao de conhecimento facil a respeito da questio “o que,
dentre aquilo que perfaz o viver, é digno de escolha e, alguém o tomando, teria o apetite satisfeito”
(ti tdv &v 10 CRjv aipeTov, kol AaBav dv tig Exot mAnpn v émbopiay - 1215b17-18). Os homens
comuns nao concebem a propria vida com a gravidade que Aristoteles considera necessaria aquele
que pretende empreender com sucesso a investigacao sobre a eudaimonia.

Deve-se notar que nao apenas a observagdo contida na primeira frase do capitulo 5 é
curiosa. O trecho 1215b15-1216a10 é um curioso interladio entre duas passagens nas quais o texto

da Ethica Endemia trata das trés vidas. A primeira passagem — 1215b1-14 - contém os enunciados

67 “Ein charakteristisch ‘sokratischer” Gedanke, der auch in EM nicht selten ausgesprochen witd, liegt vor: Gerade das,
was die Menschen gemeinhin far das Leichteste halten, nimlich die Wahl des Lebensziel, ist in Wirklichkeit das
Schwierigste” (Gigon, 1971, p.115). Ditlmeier (1971, p.171) indica a frequéncia da expressio TavVTOg GvEPOG YvAVOL
em Platio.

68 Dirlmeier (1984, p.166): “BovAetar givor Das bedeutet nicht ein unverbindliches Wiinschen; im Sinne der
aristotelischen Teleologie ist mit der ‘Natur’ oder der die Natur nachahmenden “Techne’ ohne weiteres eine
zielbewuBte Dynamik gegeben”.
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imprecisos com os quais os homens comuns expressam seu conhecimento rudimentar das vidas
humanas aceitas como candidatas ao posto de eudaimonia. A segunda passagem - 1216a10-27 -
contém enunciados mais precisos e contextualizados sobre as mesmas vidas, tipicos de uma
investigacao filosofica. Podemos sugerir, pois, que uma decorréncia do interladio ¢é a substituir¢cao
dos enunciados simples e imprecisos sobre as trés vidas pelos enunciados precisos e
contextualizados. A diferenga no grau de sofisticacdo das duas passagens sobre as trés vidas
explicaria a hostilidade contra a vida filoséfica que transparece na anedota a respeito de Anaxagoras
na primeira passagem, hostilidade indicada pela necessaria dubiedade com que o filésofo dirige-se
ao interlocutor anonimo: alguém que vive a vida filoséfica nao explicaria as trés vidas através dos
enunciados imprecisos da primeira passagem; do mesmo modo, apenas aquele que ¢ iniciado na
vida filosofica compreende os enunciados contextualizados e precisos sobre as trés vidas contidos
na segunda passagem. Em outras palavras, o propésito do interlidio é substituir a compreensao
rudimentar do que é uma vida humana, comum entre os homens da agora, pela compreensao
sofisticada de um homem iniciado na filosofia. Em outras palavras, o interludio restaura o standard
elevado de interlocucagao que fora estabelecido nos capitulos segundo e terceiro do proémio, e
que dera lugar as apreciagdes menos sofisticadas que se encontram no capitulo quarto.

No que diz respeito ao texto, o interlidio parece consistir de trés partes. A primeira parte
¢ a primeira frase do capitulo 5 (1215b15-18). Ela contém a observacao sobre a dificuldade em
julgar bem a respeito daquilo que parece ser conhecido por todos os homens, bem como o tema a
respeito do qual todos os homens se julgam conhecedores: qual aspecto do viver é digno de opgao
e, uma vez escolhido, permite a satisfagao plena do apetite humano. A referéncia a opgao (através
do adjetivo aipeTdV) e a mencgio do apetite (Embopia) sio dignos de nota por dois motivos. O
primeiro diz respeito ao que Aristoteles compartilha com os homens comuns e que esta na origem
da admissao das visoes correntes na discussao filoséfica sobre o bem humano: a eudaimonia é uma
vida desejdvel, e apenas uma vida que satisfaga o apetite humano e seja, por isso, digna de opgao,
pode almejar ser tida como a melhor vida possivel. O outro motivo diz respeito a opgao por esses
termos em particular para referir-se a natureza desiderativa do homem, e como essa op¢ao
manifesta a desconfianca do filésofo quanto aos homens da dgora. Alpeoig é um termo amplo que
designa a op¢do de uma pessoa por um bem: essa opgao pode resultar de um desejo deliberado da
pessoa, e nesse caso ¢ mais preciso chama-la de Tpoaipesic; a op¢ao, porém, pode resultar de um
desejo nao sujeito ao escrutinio da razao. O proémio da Ethica Endemia atribui a ordenacao diligente
da vida a0 homem capaz de viver conforme a Tpoaipeoic (1214b7), o que estda em conformidade
com standard elevado de interlocucao que a investigacao estabelece nos capitulos dois e trés do

primeiro livro. O capitulo quarto, porém, aproxima a investigacao das visOes correntes sobre a
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eudaimonia, cujos defensores nao satisfazem, em sua maioria, o standard elevado que fora
estabelecido anteriormente: a admissao da vida intemperante - a vida da multidio vulgar por
exceléncia® - na disputa pelo titulo de melhor vida humana indica a delicada coexisténcia de dois
standards de interlocucao ao longo do primeiro livro do tratado. O rebaixamento do standard de
intetlocu¢io no capitulo quarto talvez explique a ocorréncia de 0ipeoig em duas ocasides no
interltdio (1215b21 e b35)”, bem como a auséncia de TPoaipesic no mesmo trecho. E na mencio
do apetite, porém, que se encontra o indicio for¢oso de que o interludio visa realgar a precariedade
da condi¢ao desiderativa dos homens comuns da agora. Aristételes poderia ter empregado o termo
Opedic, que designa o desejo em geral (fisico ou nio), mas opta por €mbvpio, a capacidade
desiderativa que resulta das pulsoes fisicas’".

A primeira parte do interlddio apresenta a capacidade desiderativa do homem no seu nivel
mais clementar, a saber, a capacidade de optar entre bens conforme o que lhe apetece. E a partir
do exercicio dessa capacidade que o homem comum da agora toma a vida politica e a vida
intemperante como candidatas ao posto de melhor vida humana: lhe apeteceria receber as honrarias
que a cidade confere 20 homem grandioso e excelso em retribuicio por suas acdes’”; Ihe apeteceria,
também, usufruir dos prazeres fisicos que o tirano tem a sua disposi¢ao. O exercicio da capacidade
rudimentar de desejar é também o motivo pelo qual o homem da agora despreza a vida filoséfica:
em sua compreensio, o filésofo quer estar ocupado com a prudéncia (Ppovecic)” e com a
contempla¢io (Bewpio), e essas duas atividades ndo estimulam o apetite. Elas estimulam a parte
mais sofisticada do aparato desiderativo do homem'™. Seu conhecimento nio parece ser de todo
homem. Se o propésito do interlidio entre as duas passagens que tratam das trés vidas ¢é, de fato,
substituir a compreensao rudimentar que o homem comum tem do que seja uma vida boa pela
compreensao sofisticada daquele que ¢ iniciado na filosofia, é necessario que ele substitua
igualmente a capacidade desiderativa rudimentar do homem comum pela capacidade desiderativa
sofisticada do homem iniciado na filosofia. Aprimorar a compreensao do que ¢ uma vida exige

aprimorar o modo de desejar a vida.

9 Ethica Nicomachea 1095b14-22.

70 Note-se também duas ocorréncias de aipetdv (1215b17 e b21) e uma de aipém (1215b30).

"' Ver De Anima 414b1-2 e 433b31-434a21 para o apetite como modalidade do desejo.

72 A boa reputagio ou €000KWE®W é mencionada explicitamente apenas na segunda passagem sobte as trés vidas
(1216a22). A rudeza da concepciao segundo a qual a reputagao ¢ o fim da vida civica fica evidente na sua substituicio
pelo proéprio exercicio da virtude como fim adequado dessa modalidade de vida. A mesma critica consta em Ethica
Nicomachea 1095b26-30.

73 Nio me ocupo, na tese, das discussoes a respeito do sentido da expressdo QpoOVesIg no primeiro livro da Ethica
Eudemia. Por cutioso que seja o seu emprego ali, o problema nio me parece relevante para o estudo aqui empreendido.
Estudo conhecido do tema encontram-se em Rowe (1971, p.63-72). Dirlmeier (1984, p.167) tece comentirio
interessante, onde sugere a equivaléncia, na passagem, entre PpOvecig e Bempio.

74 Dai a obsetvagio inicil da Metaphysica: mévteg GvOpomot tod eidévar dpéyovrar pvoet (980al).
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O percurso de aprimoramento progressivo da capacidade desiderativa (ou um percurso de
depuragao da interlocugao do tratado) confere unidade ao contetido das duas partes restantes do
interludio”™. A segunda parte — 1215b18-30 - inicia, curiosamente, com o repudio da vida e se
encerra na indiferenca quanto a vida’. Trés circunstincias em razio das quais seria caracteristico
do homem abdicar do viver (1215b19) sdo citadas. A primeira circunstancia é o conjunto
constituido pela doenga, pela dor intensa, e pelas calamidades. Fosse dada uma op¢ao nesses casos,
seria melhor optar por nio nascer (1215b19-22)". A segunda circunstincia é a infincia ou, mais
precisamente, o retorno hipotético a infincia, que um homem adulto e sensato (€0 PPOVAV) nio
poderia suportar (1215b22-24). A terceira circunstancia é a auséncia de prazer e dor, ou a condi¢ao
de quem sente apenas prazeres que nio sio excelsos’®. Nesses casos, nao ser é melhor do que viver
(1215b24-206).

Dois tragos comuns podem ser identificados nessas trés circunstancias. Primeiro, todas sao
objeto de repudio por simples opgao, isto é, sem necessidade do exercicio meticuloso da razao
tipico de quem exerce a Tpoaipecig”. Embora o termo aipeois seja empregado apenas quanto a
primeira circunstancia, as expressdes fortes empregadas para assinalar a natureza indesejavel da
segunda e da terceira circunstancias indicam que elas sio tao evidentemente dignas de repudio

quanto a primeira: “ninguém suportaria” (000¢ig Gv Vropeivelev — 1215b23) o retorno a infancia,

75 Ditlmeier (1984, p.169) poe em relevo a inexisténcia de uma estrutura explicita que dé coesdo a passagem em si mesma
e sua continuidade em relagio as duas passagens sobre as trés vidas eudaimonicas: “Die Gedanken a-f dieses
Abschnitts, mit dem viermal wiederholten, sprachlich jedesmal variierten Leitmotiv ‘nicht leben ist besser als leben’,
stehen zwischen der erste Auzdhlung der drei Lebensformen (1215a35 = I) und der zweiten (1216 a11-22 = 1II [...].
Man solte erwarten, daf3 durch a-f der Grund sichtbar gemacht wird, weshalb es zu II kommt. Ar. spricht aber keinen
Grund aus, Wohl kniipft IT formal an a-f an [...], aber der innere Zusammenhang ist nicht recht deutlich”.

76 A literatura secundaria tem posto em relevo a perplexidadede causada no leitor pelo “pessimismo” da passagem
1215b15-1216a10, situacdo bem resumida por Rowe (1971, p.16-17): “There then follows a very peculiar passage.
Formally, it seems to set out to develop a theme touched upon in the preceeding section, the difficulty of the choice
between the various possible ends of life. But, in the event, the point it makes is quite different. So far from maintaining
that the choice is difficult — which would imply that there was a whole range of things which are worth having, at least
in some sense — it actually maintains that it is difficult to discover anything which is desirable at all, anything which
makes living preferable to being dead [...] The passage is, in fact, a list of Tomoi about human suffering”.

77 Ditlmeier (1984, p.172) sugere que a menc¢io da op¢io pelo ndo nascimento (T0 pn yevéoOar) é oriunda de sabedoria
ancestral: Theognis, Herédoto, etc.

78 Diferente de Gigon (1971, p.118), entendo que nio hd na passagem quatro situagdes, mas trés. As linhas 1215b26-
30 ndo seriam uma referéncia a vida sob escravidio (como entende Gigon), mas uma continuag¢ao da vida que é objeto
de indiferenca pelos homens. Me patece que a palavra “involuntitios” (€kOVTEG) nio é utilizada com rigor em 1215b28-
29, mas em um sentido vago o suficiente para fazer referéncia a tudo quanto nao ¢ objeto de uma busca significativa do
homem: 810 10 und' avTod yaptv (1215b29-30) seria uma explicacio do uso de €KOVTEG na passagem: “ nenhuma delas
sendo voluntatia, na medida em que nio [se vive] com vistas as mesmas”.

7 “Es entspricht weiterhin der Programmatik des Prooemiuns, daf in dem ganzen Abschnitt ausschlieflich die
Schwierigkeit der Wahl nachgewiesen, aber kein positive Ausweg gedttnet wird [...| 1275618-1216a9 legt dar, worin das
Lebensziel angenscheinlich nicht bestehen kann, nicht aber worin es in Wahreit besteht” (Gigon, 1971, p.115).
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enquanto que sentir somente prazeres nao excelsos faz “o nao-ser ser melhor do que o viver” (t0
un etvon kpeittov etvor o0 LR -1215b26).

E digno de nota que as trés circunstancias que justificam o repudio do viver parecem
corresponder as trés figuras que haviam sido anteriormente excluidas da interlocu¢ao daquele que
investiga a eudaimonia (1214b28-34). A circunstancia das doencas e das dores intensas pode ser
atribuida ao doente. A segunda circunstancia ¢, sem duvidas, uma referéncia a crianga. A terceira
circunstancia é mais opaca: a expressao “prazeres que nao sio excelsos” (OOVIV p1 KOATNV —
1215b25) poderia ser uma referéncia aos prazeres vulgares que apetecem a multidao. Porém, esses
prazeres sao tratados algumas linhas adiante (1215b30-1216a2), onde sdo objeto de censura diversa,
de tal modo que ¢ provavel que a expressdo NOOVIV 1] KOAV ndo se refere a tais prazeres®’. Nesse
sentido, é possivel que ela se refira a bizarria dos prazeres que apetecem ao homem celerado (o que
justifica o emprego do chicote mencionado em 1214b33 como sucedaneo tratamento dos
celerados). Sabemos que o interlocutor do tratado, que se contrapde as trés figuras, ¢ o homem
dotado de desejo deliberado, i.e., 0 homem capaz de viver conforme a prépria escolha (1214b6-7).
Em recordando a contraposi¢ao entre o interlocutor e aqueles aos quais a interlocu¢ao fora negada,
o leitor entende o segundo trago comum as circunstancias de repudio do viver: além de
evidentemente miseraveis, essas circunstancias incapacitam a realizagao da escolha (Tpoaipecic).

Quando se toma em consideragao o aparato desiderativo do homem, as trés circunstancias
de repudio a vida mencionadas em 1215b18-30 sao condig¢bes indiscutivelmente inferiores aquela
deplorada na primeira parte do interladio, i.e., a condigdo do homem frivolo que considera facil
conhecer a vida boa. Em outras palavras, o doente, a crianga e o celerado sao dotados de carater
mais rudimentar do que o homem comum que ostenta as opinides correntes na agora. Isso significa
que o percurso de aprimoramento da capacidade desiderativa realizado na segunda parte do
interladio inicia de fato com um retrocesso; ou, o que é o mesmo, a depuragao do interlocutor da
investigagao se inicia com a recapitula¢ao daqueles que estio com toda evidéncia preteridos. Por
outro lado, a mengao precedente do homem capaz de viver conforme a prépria escolha (1214b6-
7) constitui uma referéncia a uma condi¢ao superior a condi¢io do homem comum: o interlocutor
tolerado ¢ contraposto tanto aos nao-intetlocutores quanto ao interlocutor excelente. Feito o
retrocesso, torna-se claro o processo de aprimoramento da capacidade desiderativa e de depuragao

do interlocutor apropriado a investiga¢ao a ser empreendida no tratado. A estrutura desse processo

80 “Im ersten Falle werden drei Gruppen von Néten aufgezihlt, die so schlimm sein kénnen, da3 man nicht blof das
Leben wegwirft, sonder auch von vorne herein gar nicht zu leben winschte” (Gigon, 1971, p.117).

81 Me parece equivocado Gigon (1971, p.118): “Die unedlen fidovai sind dicjenigen det zwei unteren Sinnesotrgane,
also Tpo@1| und a@podicia, die auch dem Tiere zuginglich sind; und als in gewissem Sinne indifferent gegentber Lust
und Schmerz dartf trotz 1216b2/3 det Schlaf gelten, sofern ihm jede wie immer geattete évépyeta abgeht”.
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¢ a oposi¢ao do homem comum tanto aquelas pessoas cuja condi¢ao incapacita, desde sempre, a0
exercicio da escolha — criangas, doentes, celerados - quanto aqueles que sao capazes de emprega-la
na ordenacdo sistematica de suas vidas.

Essa segunda oposicao — entre o interlocutor excelente estabelecido nos capitulos segundo
e terceiro e o interlocutor tolerado que aparece no capitulo quarto - pode ser vislumbrada no final
da segunda parte do interladio (1215b26-30), i.c., na passagem que trata da indiferenca quanto ao
viver. O objeto da indiferenca é o conjunto de tudo aquilo que um homem realiza e padece
espontaneamente sem, porém, fazé-lo com vistas a tais realizagdes e padecimentos (1215b26-30).
O homem comum certamente compartilha da indiferenca quanto a esses objetos que, “nio
ocasionando nenhum prazer ou dot” (T@v t& pndepiav £xovtav [pev] doviy fj Aoany - 1215b24-
25), nio lhe apetecem. E digno de arencio, entretanto, que a passagem parece discretamente evocar
uma capacidade desiderativa mais sofisticada do que aquela do homem comum que pensa ser facil
aidentificagao da vida boa. O juizo de indiferenca parece demandar um escrutinio mais escrupuloso
dos bens que compoem a vida do que a simples realizagao de opgdes a partir do apetite: o texto
faz referéncia a alguém que “agrupasse todas as coisas quantas todos realizam e padecem” (Gmovto
cuvaydyol 0ca TPATTOLGL PEV KOl TAGYOVOY Amavtes - 1215b27-28); além disso, uma outra
condigao privilegiada para o exame de todas essas coisas ¢ exigida, a saber, “fosse acrescentada uma
quantidade ilimitada de tempo” (mpocBein ypdvov mAf0og dnépavtdv Tt - 1215b29). Na medida
em que o juizo de indiferenca demanda a capacidade de conceber uma ampla gama de atividades e
bens, bem como a capacidade de examina-los criteriosamente, o interlocutor excelente dos
capitulos anteriores comega a sobrepor-se ao interlocutor tolerado introduzido no capitulo quarto:
tal juizo s6 pode ser feito por quem ¢ capaz de conceber uma vida ordenada com vistas a um certo
bem, em relagdo ao qual esse homem 7do ¢ indiferente. Nada parece mais distante da frivolidade de
quem pensa ser facil a indetificacdo da vida boa para o homem.

Na terceira e ultima parte do interlidio — 1215b30-1216a10 — se completa o percurso de
aprimoramento da capacidade desiderativa humana. A ascendéncia da figura do interlocutor
excelente permite iniciar a submissao definitiva da perspectiva do homem comum da agora aquela
perspectiva, mais sofisticada, da investigagdo. Nao surpreende que o primeiro conteudo da
passagem seja um ataque aquela concep¢ao de vida que, dentro do grupo das trés vidas candidatas,
¢ incompativel com standard elevado que a investigagao estabelecera para a identifica¢ao e para o
modo de aquisi¢io da eudaimonia. A vida intemperante - flog AmoAaVGTIKAG - ndo é nominada na
passagem onde se vé desautorizada a sua pretensao de disputar a honra de ser chamada eudaimonia;
de qualquer modo, a passagem de 1215b30-1216a2 nao carece de indicios que atestam que seu

objeto é de fato a vida intemperante. O primeiro deles ¢ a preponderancia dos dois prazeres cuja
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fruicao é caracteristica da virtude da temperanca e do vicio da intemperanca, o prazer que provém
da alimentagio e o prazer que provém dos atos eréticos (1215b31-32)%. Na passagem, ¢ criticada
a opgao de alguém por viver em razao da fruicado desses prazeres, sem a adigao dos prazeres que
provém do conhecimento, do exercicio da visao e de outros sentidos (1215b32-34). Tal opgao
parece uma caracteristica distintiva do homem intemperante, cuja glutonia e promiscuidade sexual
poderiam impulsiona-lo a optar por uma vida que excluisse prazeres de estirpe mais elevada. Um
segundo indicio consiste na nivelagio do homem que realiza tal opg¢ao com um animal (1215b35-
36): em passagem da Ethica Nicomachea que trata da vida intemperante, ¢ afirmado que seus
cultuadores optam por uma “vida de gado” (Booxnudrtav Piov — 1095b20). Outro indicio é a
mengao da figura que simboliza, aos olhos do homem comum, a vida intemperante, a saber, o
povapyoc. No contexto da comparacao entre homem e animal, no que diz respeito a fruicio dos
prazeres da glutonia e dos prazeres sexuais, o tirano estd em desvatagem em relacio ao boi Apis
(1215b36-1216a2).

Para compreender a natureza da critica dirigida a vida intemperante na passagem 1215b30-
1216a10 ¢é preciso nao perder de vista a contraposicao do homem da agora tanto aqueles desde
sempre incapazes de viver conforme a proépria escolha (doentes, criancas e celerados) quanto
aqueles que sdo capazes de, por meio da escolha, realizar a ordenagao compreensiva e criteriosa da
propria vida. Esta em questao, pois, o aspecto da capacidade desiderativa do homem comum que
Aristoteles pretende censurar: sem duvidas ¢ aquele do qual se origina a opg¢ao pela vida
intemperante. Nesse sentido, ¢ preciso recordar que a vida intemperante niao ¢ a unica vida que o
homem da agora toma como candidata ao posto de melhor vida humana. H4 a alternativa da vida
civica. A vida civica ndo ¢ mencionada no interlidio. O interludio nao é, portanto, uma critica sem
qualificacoes a0 homem comum da 4gora, mas apenas a sua faceta mais grosseira, que sio ol
ToALot, os membros da multidio. F o membro da multiddo que escolhe viver a vida intemperante
e que inveja o tirano vulgar por sua fruicao exacerbada dos prazeres fisicos (Ethica Nicomachea
1095b19-22).

Se recordamos que o interlidio inicia com a suspeita contra a pretensao de conhecimento
facil a respeito da eudaimonia, nio podemos deixar de notar que os membros da multidao sao
particularmente dignos de tal suspeita: “eles falam, pois, levianamente a respeito de todas as coisas,
em especial da eudaimonia” (gikf] yap Aéyovot oyedov mepl andvimv, Kol paloto mepl
<ghoar>poviog - 1215a1-3). Por esse motivo, 0 membro da multiddo parece encaixar-se bem na
contraposi¢ao de arquétipos em que esta fundado o argumento do interlddio. Por um lado, nao

podemos afirmar que ele é —a exemplo do doente, da crianga e do celerado - desde sempre incapaz

82 Ver Ethica Nicomachea 1118a29-32.
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de viver conforme a propria escolha, dado que sua capacidade desiderativa grosseira, limitada ao
exercicio do apetite, se deve a sua ma educa¢ao moral. Por outro lado, é plausivel afirmar que um
homem que fala levianamente a respeito da eudaimonia ndo é capaz de ordenar de modo
sistematico a propria vida. O membro da multidio é um homem que opta por nao viver de acordo
com um desejo deliberado; ele escolhe viver uma vida cujas a¢Oes originam-se de op¢oes fundadas
apenas no apetite.

Considerada a capacidade desiderativa rudimentar com a qual o interlddio inicia — “ter o
apetite satisfeito” (ot mAnpn v émbopiav - 1215b18) -, e o percurso de aprimoramento
progressivo dessa capacidade que ele desenvolve, parece haver na passagem um questionamento
dirigido especificamente a vida intemperante: em que medida ela é uma vida ordenada no sentido
em que a vida cfvica e a vida filosofica o sao, i.e., ordenagoes sistematicas e hierarquizadas de todas
as atividades e bens que constituem uma vida humana. Observamos anteriormente que a palavra
Tpoaipesic nio ¢ empregada ao longo do interlidio: a palavra que designa o desejo mais sofisticado
que um homem ¢ capaz de performar esta ausente de um texto cujo objeto ¢ a dificuldade de
identificar aquilo que satisfaz o desejo humano. O texto se refere ao homem que vive a vida
intemperante como TOLOVUEV® TNV aipecty (1215b35), “fazendo uma opgao”. A censura feita a
essa op¢ao — “em nada se diferenciaria nascer animal ou humano” (000€v Gv dievéykete yevéaOon
Onpiov §j &vBpwomov - 1215b306) - sugere que a vida intemperante estd fundada em um desejo nao
permeado por um escrutinio rigoroso da razao. Essa censura parece ser o resultado de uma
tentativa de conceber a vida intemperante em conformidade com os critérios de investigacao da
eudaimonia que haviam sido estabelecidos no segundo e terceiro capitulos do proémio: a vida
voltada sobretudo ao gozo dos prazeres fisicos ¢ um conjunto de atividades dotado de certo carater
— Le., o homem vulgar faz suas a¢oes e a si mesmos de um certo tipo -, se diferenciando dos
critérios precedentes tio somente em razao de uma inversao, a saber, ao invés da imitagao da

divindade suprahumana, o que tem lugar aqui ¢ a imitacio do animal subhumano™.

8 Zillig (2013) ndo propde uma relacdo entre as condigbes de vida mencionadas (e rejeitadas) em 1.5 e o nivel de
sofisticacio maior ou menor do exercicio da capacidade desiderativa pelo homem. Ele sugere, porém, que a rejeicio
de cada uma dessas condicoes de vida enquanto incapazes de satisfazer o desejo humano pela eudaimonia segue um
percurso no qual o fundamento da rejeicdo é progressivamente mais complexo. As condi¢des de vida mencionadas de
inicio - doenga, dores e calamidades - representam fatores que, “tomados em si mesmos e a exclusio de tudo mais”
(p.361), justificam a opgdo humana pela morte ao invés da vida. Condigdes que nido comportam prazer ou dor
(1215b24-30), ao contrario, ndo justificam repulsa tio resoluta pelo viver; sua rejeicao é decorréncia da impossibilidade
de, a partir delas, ordenar uma vida digna de escolha: tais fatores “evidentemente nao podem ser tomados como fins
e, portanto, nao se escolheria viver com vistas a eles” (p.367). As duas dltimas condi¢bes mencionadas na passagem —
a vida que ndo propicia prazeres outros sendo aqueles da comida, do sexo e do sono — sio rejeitadas na medida em
que “Aristoteles estabelece uma restricio aos bens que, tomados como fins, sio compativeis com a escolha humana
pela vida” (p.368). Em outras palavras, hd na sequéncia a rejei¢do tout court de certa opgdo, uma rejeicio de outra
opeao justificada na impossibilidade de ordenar uma vida digna de escolha, e uma rejeicdo de duas op¢ées de ordenacio
cuja escolha é incompativel com a natureza humana.
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E digno de nota, nesse sentido, que os prazeres desprezados pelo homem intemperante sio
aqueles distintivos da natureza humana em relacio aos demais animais®: o apreco do homem pelos
sentidos, inclusive quando considerados a parte do seu uso, sdo sinal de que os homens por
natureza desejam conhecer (Metaphysica 980a21-27 - o emprego do verbo 0péyecOan indica que o
desejo por conhecer pressupde aparato desiderativo mais sofisticado do que a €mBopiia). O cariter
jocoso do enunciado que menciona a condi¢io invejavel do ente subhumano — “pois aquele boi
egipcio, que os homens honram como Apis, prospera mais em diversos desses prazeres do que
muitos tiranos” (6 yodv &v Alydmte Podg, Ov dg Amv Tiudotyv, &v mAeioot TV To100TOV <
poAAov> €E0va1alet TOAAGDY povapy@®v - 1215b36-1216a2) - tampouco deixa davidas de que se
trata de um constructo: quem quer que seja capaz de ordenar uma vida nao imprimiria 2 mesma
um carater subhumano. Nesse sentido, a mencio do boi Apis deve ser entendida como um
gracejo®: o fato de que ele “prospera” mais do que muitos tiranos no gozo dos prazeres fisicos,
poderia ser tomado como indicativo de que a prosperidade que o tirano e o membro da multidao
julgam existir na vida intemperante (1215a35-36) é a imitacado de uma prosperidade que inere de
modo pleno apenas em outro ente, superior ao humano na perspectiva dos intemperantes. O boi
Apis poderia ser o alvo do bem viver para o homem intemperante.

A representacao da vida intemperante como tentativa malograda de ordenar de modo
compreensivo as atividades de uma vida mostra como, nesse ponto do texto, o membro da
multidio esta submetido ao interlocutor excelente do tratado. A ascendéncia do dltimo é
inequivoca na ultima frase do interlidio, onde se 1¢ que tomar a vida intemperante (e as demais
atividades descartadas na passagem) como a melhor vida humana decorre de um erro quanto a um
dos objetivos da investigagao empreendida na Etbica Endemia, a saber, identificar o que é o bem e
o bom no viver (1216a10). Segundo o texto, o que ¢ o bem e o bom no viver “escapa ao
investigadot” — S10pgHyEL GKOTOVUEVOVG - isto ¢, o investigador — O GKOTOVLWUEVOC, “aquele que
busca o alvo” (okomdv) — falhou na tentativa de mirar no ponto de partida para a ordenacido de

uma vida humana®,

8 “Der Grundgedanke ist, daf das Lebensziel des Menschen ein im strikten Sinne sein miisse, also weder mit
demjenigen des Tieres (1215b30-1216a2), noch mit demjenigen der Pflanze (1216a2-9) identisch sein kénne” (Gigon,
1971, p.115).

8 Gigon (1971, p.116): “Der ironische Vergleich des in allen Geniissne der und schwelgenden Apisstieres [...] mit
dem Monarchen von der Art des Sardanapal (daP er gemeint ist, ist selbstverstindlich, vgl. 1216 a16 -, und braucht
wirklich nicht eigens bewiesen zu warden) ist vollig klar”.

8 A etimologia de oxomevopol, okEMTOHOL ¢ OKOmMOG sugere a importincia da determinacio do alvo para o
desenvolvimento de uma investigacdo tio séria quanto aquela que busca conhecer e adquirir a melhor vida para o
homem. Pierre Chantraine (2009, p.979-980) observa que a forma verbal possui um sentido especifico diverso de
PAémew: “Cette famille exprime lidée de ‘voir’ de fagon active, ‘chercher a voir, a apetcevoir, guettet’, champ
sémantique différent de BAénm, Opdw”. A concentragio extrema do ato de olhar se manifesta igualmente no sentido
de okomia como tocaia (“okomia (f): ‘guette, hauteur d’ou l'on guette™) e de okondg como dotado nio apenas do



47

Ha no interladio um outro caso de equivoco quanto a identificagio do alvo do bem viver.
Trata-se do prazer encontrado no sono (1216a2-9). Ele ¢ o ultimo equivoco mencionado no
interladio, e o fato de que esta mais préximo da segunda passagem a respeito das trés vidas sugere
que esse equivoco ¢ o mais distante do homem da agora e o mais préximo do filésofo. O sono
parece, de fato, a condigio maximamente diversa da agitacio clamorosa da 4gora® (uma vida cujo
apice ¢ o prazer do sono certamente pareceria absurda ao interlocutor an6nimo de Anaxagoras).
Nio ¢ evidente a razio pela qual o prazer do sono consta no final de uma sequéncia de opgoes
desastradas de identificacdo do bem viver. O texto compara a vida centrada em tal prazer a vida de
uma planta (1216a5-6) e, nesse sentido, ela parece ser uma op¢ao ainda mais errada do que a vida
intemperante: uma planta, dotada exclusivamente de atividade vegetativa, ¢ um ente animado
inferior ao animal e, por isso, ainda mais subhumano™. Outro aspecto que causa perplexidade no
leitor do texto é o fato de que, sendo a planta desprovida de atividade perceptiva, o prazer lhe é
desconhecido®. Isso significa que o prazer do sono eterno é o prazer de uma vida caracteristica de
um ente que nao conhece o prazer. A auséncia de atividade perceptiva tem por consequéncia o fato
de que a planta nio deseja: ela ndo pertence ao horizonte que Aristoteles compartilha com o
homem da agora. A planta é, portanto, imune ao alarido que se produz na cidade em decorréncia
das divergéncias a respeito da melhor vida para o homem.

O desejo por uma vida cuja atividade tnica é o sono parece ser uma tentativa va de fugir

as intempéries morais e politicas que decorrem do desejo: o alvo correto do bem viver escapa

sentido passivo de alvo (“ce que I'on vise, but, etc”) mas também do sentido ativo de vigilante ou participante de
emboscada (okomdg (m): “sutveillant, guetteur, espion”). A sugestio de que a forma verbal oxémntopan é “trés rare en
att”, com ocorréncia em Homero e Herddoto, parece indicar um campo semintico arcaico tipico de uma sociedade
guerreira para o conjunto de palavras derivado da raiz comum: dai que a mengao da figura do arqueiro em algumas das
passagens a respeito do alvo do bem viver (por exemplo, Ethica Nicomachea 1094a22-24) talvez nio seja uma metafora
curiosa de Aristoteles para referir-se ao modo de se alcangar o fim humano, mas seja antes a referéncia a necessidade
de ter algo em mira — em um sentido bastante literal - para ser capaz de estruturar a vida enquanto conjunto
compreensivo de atividades. Ainda, no que diz tespeito a importincia decisiva do alvo para a investigacio da
eudaimonia, ¢ interessante considerar a conjetura de Chaintraine a respeito da origem etimoldgica de oxéntopat: “le
verbe peut étre dérivé d’un nom racine non attesté en grec, skr. spas, avest. spas-, cf. lat. Haru-spex [...] en germanique
la famille s’est spécialisée pour exprimer la notion de prophétie: v.norr. spar ‘qui prédit’, spa (f) ‘prédiction’ presente la
méme structure que okomr|, mais doit étre un dérivé inverse de spa ‘prédire””. Observacdes de igual natureza podem
ser encontradas no Dicionario Etimolégico de Robert Beekes (Beekes, 2010, p. 1347-1348).

87 Ver Ethica Nicomachea 1178b18-20, onde a afirmagio de que os deuses sdo dotados de alguma atividade tem o
propésito de afastar o leitor de uma hipétese que se torna plausivel uma vez que todas as a¢es sdo apresentadas como
indignas dos deuses (1178b10-18): “os deuses nio dormem, como Endimion” (00 yap o1 kofeddewv domep tOv
‘Evdupimva - 1178b19-20). O breve comentitio de Gauthier & Jolif (2002, p.896) a lenda de Endimion poe em televo
o carater espurio de sua condicio supostamente privilegiada — a ndo suscetibilidade ao perecimento do corpo ao longo
do tempo -, quando esta é considerada desde a perspectiva humana: “La légende d’Endymion revét dans la tradition
grecque des formes multiplex; selon la plus répandue, ce simple patre fut aime de la déesse Lune, qui obtint qu’il
conserve a jamais as beauté, mais dans um sommeil éternel”.

8 De Anima 414a32-414b1 e 415a1-3 sobre a presenca exclusiva da atividade vegetativa (nutritiva e reprodutiva) na
planta, em distin¢do do animal, que possui a0 menos a percepcao tactil.

8 De Anima 414b1-2 a respeito da relagdo entre a capacidade perceptiva e a parte desiderativa da alma dos animais.
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aquele que concebe tal vida como a melhor vida humana porque ele pretende abdicar de uma
condigao imprescindivel para sequer conceber o que é viver bem - a capacidade desiderativa. Mirar
no alvo correto para o bem viver parece ter por consequéncia a disciplina do desejo, enquanto que
mirar no alvo errado parece ter por consequéncia ou a indisciplina do desejo (vida intemperante)
ou a negac¢ao do desejo (vida do sono ininterrupto). Nao surpreende que o texto compare a vida
do sono a vida do feto (1216a6-9): a tnica forma de vida humana na qual o homem ¢ imune ao
desejo ¢ aquela na qual ele ndo conhece o mundo e, portanto, ndo deseja. Na Apologia de Sécrates
a vida do sono eterno é uma das duas possibilidades sugeridas como a atividade caracteristica da
morte. A sugestao encontra-se no final do texto (40c4-41c9): condenado a morte, Sécrates esta
prestes a escapar do alarido que seu julgamento produz na cidade. O principal atributo dessa
possivel condi¢ao do morto € o fato de que “nenhuma percep¢ao ha” (undepia aicOnoig oty —
40c9): por isso a morte é comparada com “o sono, quando quer que alguém que dorme nao tem
nenhum sonho” (olov Bmvog €netddv tig kadevdwv und’ dvap undev opd - 40c9-d1). O mesmo
Sécrates sugere, porém, que a outra possibilidade - ir a0 encontro, no Hades, dos homens tidos
como grandes, para conversar com eles e descobrir quem ¢ sabio e quem apenas pensa ser sabio —
faria da morte maximamente boa: “que bem maior do que esse haveriar” (ti peilov dyafov tovtov
g v [...]; - 40e6-7). Em outras palavras, o melhor substituto para o clamor injusto do tribunal
que o condenou - formado por “aqueles que sao ditos juizes” (TOLTOVI TOV PUCKOVIOV OLKACTV)
- ndo ¢ a inexisténcia de discussao, mas a discussao qualificada com “aqueles que sao

verdadeiramente juizes” (tovg Mg AANODS dikaoThg — 41a1-2).

III. 1216a10-1216b2: A segunda mencao das vidas candidatas. Ascensao definitiva do interlocutor

excelente.

Para entender a contraposicao entre o discurso preciso e contextualizado a respeito das trés
vidas na passagem que sucede o interludio e o discurso impreciso e simples que o antecede é
imperativo notar certo enredo compartilhado por ambas as passagens. Esse enredo pode ser
notado na ocorréncia de um didlogo envolvendo Anaxagoras também na segunda passagem. Na
primeira passagem o dialogo contém uma defesa acanhada da vida filoséfica diante de um
interlocutor hostil; é digno de nota que o dialogo é mencionado apds a apresentagao rudimentar
das trés vidas candidatas ao posto de melhor vida humana. Na segunda passagem o didlogo
encontra-se no inicio e contém uma defesa explicita da vida filosofica. O interlocutor de
Anaxagoras nao ¢, portanto, hostil. Segundo o texto, esse interlocutor “encontra-se perplexo a

respeito dessas questoes” (Otomopodvta tolodT drtta - 1216al11-12), isto é, o que faz a vida
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desejavel ou o que ¢ o bem no viver: diferente do interlocutor da primeira passagem, o intetlocutor
da segunda passagem nao pretende ter uma resposta facil a questao da melhor vida humana. Trata-
se de um iniciado na filosofia, como atesta a pergunta que dirige a Anaxagoras: Tivog £vek' av Tig
ghotto yevésOan poArov 1 un yevéoBau (1216a12-13), i.e., com vistas a que alguém escolhetia antes
existitr do que ndo existir. A precisao da pergunta esti em que ela é a pergunta pelo fim (téAoc) da
vida. A imprecisao do texto da primeira passagem sobre as trés vidas estda em que ele mal distingue
cada uma das vidas daquela atividade tida por especialmente desejavel; a pergunta do interlocutor
da segunda passagem indica que ele enxerga na atividade especialmente desejavel o ponto
culminante - tivog £veka - cuja identificagdo permite dar inicio as diligéncias para ordenar a
totalidade de sua vida. O interlocutor da segunda passagem a respeito das trés vidas parece, pois,
ser o interlocutor excelente do tratado, o homem capaz de viver conforme a prépria escolha e que
almeja imprimir certo carater a si mesmo a as proprias agoes. Nesse ponto do texto a perspectiva
do interlocutor excelente alcanga ascendéncia completa sobre a perspectiva das concepgdes
correntes a respeito da vida boa, cuja ingenuidade pode ser agora descartada: a capacidade
desiderativa rudimentar do homem da agora foi substituida pela capacidade desiderativa sofisticada
do investigador bem-educado e iniciado na filosofia.

De acordo com a segunda passagem, Anaxagoras afirma que o homem escolhe nascer ao
invés de nao nascer “[com vistas] a contemplar o céu e o arranjo concernente a todo o universo”
“100” [...] “Oeopiicol TOV 0VpavoV kol THY Tepl TOV SAov KOGHOV TAEW - 1216a13-14). E uma
resposta mais restrita do que a afirmagdo da primeira passagem segundo a qual a melhor vida
humana consiste em viver de modo indolor e puro quanto ao justo e participar de certa
contemplagio divina”. Nio ¢ dificil notar que o texto da ptimeira passagem € vago: ele afirma que
a melhor vida inclui a conduta moral e a atividade contemplativa, mas nao afirma qual delas é mais
importante ou como elas se combinam na constituicao da melhor vida. A segunda mencao da vida
contemplativa é a resposta que a Ethica Endemia da ao seu interlocutor, em substitui¢do a resposta
que Anaxagoras nao dera a seu. Se recordamos a pergunta do intetlocutor da primeira passagem —
quem ¢é o mais feliz [dos homens]? (tig 0 e0dapovEéSTATOC - 1215b7) — notamos que ela é tio vaga
quanto a sua resposta. A resposta da primeira passagem ¢, pois, a resposta adequada para o
interlocutor da primeira passagem: ele é capaz de notar que o filésofo exerce a contemplagao e
pratica certa conduta moral, mas nao ¢ capaz de compreender o carater distintivo da vida do

filésofo. Apenas o enunciado da segunda passagem, que responde a pergunta pelo apice da vida,

% “Fir den Plog Bempntkdc tritt Anaxagoras ein mit einem Apophthegma, das im Gegensatz zum bewuft blof
andeutendem 1215b6-8 das Lebensziel des Philosophen mit aller Deutlichkeit formuliert, so deutlich, da8 man sich
wundert, wie unbestimmt es nachher Aristoteles mit €émoTiuNg Tvog &vekev paraphrasiert” (Gigon, 1971, p.119).
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afirma — sem que isso implique o descarte da conduta moral - que o exercicio da atividade
contemplativa confere a vida do filésofo seu carater distintivo. Nos termos da discussao que tem
lugar no interladio, a vida contemplativa é desejdve/ sobretudo em virtude da atividade filoséfica.

A explicagdo da vida intemperante na segunda passagem ¢ a mencao inequivoca do seu
carater distintivo: os homens intemperantes “parecem arranjar a eudaimonia em torno do gozar ”
(v 1® yoipew o@aivovtor tdttewy TV evdapoviav - 1216a18-19). O intetlidio sugere a
possibilidade de que essa vida nido possa constituir-se como um arranjo sistematico. Nao ha
resposta clara quanto a essa possibilidade, mas nao ha duavidas de que na sequéncia da segunda
passagem a vida intemperante ¢ descartada do rol das candidatas de modo definitivo (1216a29-37).
A vida civica o texto dedica a explicagio mais longa da segunda passagem (1216a19-27): assim
como na primeira passagem, o exercicio das a¢oes virtuosas é mencionado como a atividade por
exceléncia do homem politico. Ha na segunda passagem uma qualifica¢ao: o homem politico nao
escolhe a agao virtuosa somente com vistas a boa reputagao que lhe advém do seu exercicio, mas
acima de tudo com vistas a propria agio’’. Passagem paralela na Ethica Nicomachea (1095b26-31)
critica a concepgao corrente de que o fim da vida civica é a honra, e afirma que esse fim ¢ a virtude.
Na Ethica Eudemia, esse traco da visao corrente esta manifesto de maneira discretissima na primeira
passagem sobre as trés vidas, onde a agao a partir da virtude ¢ apenas a explicacao do que ¢ a agao
excelsa: “o homem politico ocupa-se das acoes excelsas (essas sio as a¢oes desde as virtudes) ” (0
8¢ moMtikOg mepl Tig mpdEelg TG Karde (adtan d'siciv ai dmd tfig dpetfic) - 1215b3-4). A
preponderancia da qualidade “excelso” (KoAAG) na primeira passagem sugere que a exibi¢do publica
da agdo virtuosa é o aspecto mais importante da vida civica. A critica dessa visdo, iniciada na
segunda mencao das trés vidas candidatas, s6 se completa no ultimo capitulo do tratado, onde se
estabelece que a acio excelsa genuina é exercida com vistas a ela mesma (1249b35-37)": com o
descarte da vida intemperante ainda no inicio da investiga¢ao, a vida civica — do modo como ela é
concebida nas visoes correntes — ¢ a adversaria que Aristoteles precisa sobrepujar a fim de
conquistar a adesao do interlocutor do tratado a concepgao de vida ali defendida.

A ascensio do interlocutor excelente do tratado tem por consequéncia o inicio da
delimitagdo de alguns tépicos especificos da investigagdo a respeito da vida boa. Nota-se, por
exemplo, que a necessidade de investigar que parte cabe ao prazer na eudaimonia é um resquicio
do recurso a perspectiva da agora uma vez descartada a vida intemperante desejada pelos membros

da multidao: sendo a melhor vida para o homem uma vida desejavel, i.e., prazerosa, os homens

91 Gigon (1971, p.119): “Unterschieden werden [...] zwei Arte von Politikern, die echten und die falschen. Die falschen
wihlen diesen Bios wegen der 86&a (vgl. 1215 a29/30), die wahten sind bereit, auf sie zu verzichten; dies liuft darauf

hinaus, daf die einen handeln, wie es dem Volke gefillt, die anderen dagegen, wie es richtig ist”.
22 Ver p. 109-110 da tese.
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“pensam corretamente que o [homem)| feliz vive prazerosamente e nio apenas de modo indolor”
(edLOYmG ofovtar Tov evdaipova (v idémg kai pm povov dAdmmg - 1216a36-37). E interesse do
investigador saber se e como os prazeres fisicos contribuem algo para a eudaimonia ou se sdo
prazetes de estirpe diversa que caracterizam a vida do homem feliz (1216a32-35)”. Outros dois
topicos sio estabelecidos como parte da investigagao em decorréncia da ascensao do interlocutor
excelente do tratado: todos os homens Adyov @&ot - dignos de mengao - atribuem virtude e
prudéncia a eudaimonia (1216b1-2). Em consequéncia “investiguemos, primeiro, sobre a virtude e
a prudéncia” (mepi &' dpetiig Kol Ppoviceng TpdTov Bewpiompey - 1216a38). Nas passagens
que tratam das trés vidas, virtude e prudéncia sio atribuidas respetivamente a vida civica e a vida
filosofica (1215b1-4 e 1216a19-21): trata-se de mais um indicio de que apenas o filésofo e o homem
politico, mas nio o membro da multidao, permanecem como interlocutores relevantes do tratado.

A exclusio do membro da multidao e da sua vida caracteristica nao ¢é suficiente para a
delimitacao precisa do interlocutor do tratado, isto ¢, do homem capaz de tornar-se feliz. As duas
vidas que permanecem na disputa pela honra de ser chamada eudaimonia sio muito diferentes. A
diferenca entre a vida civica e a vida filoséfica corresponde a diferenca entre o homem politico e o
filésofo: na primeira passagem a respeito das trés vidas, o filésofo ocupa-se da contemplacao da
verdade, enquanto que o homem politico ocupa-se das agoes excelsas; mesmo a descrigao mais
precisa da segunda passagem sobre as trés vidas nao elimina a distingdo entre aquele que ordena
sua vida com vistas a alguma ciéncia — o filésofo - e aquele que ordena sua vida em torno do
exercicio das a¢bes virtuosas — o homem politico genuino. O leitor do proémio nao se abstém de
perguntar: qual desses é aquele homem capaz de viver conforme a prépria escolha e que pretende
tomar todas as diligéncias ao seu alcance para fazer de certo tipo a si mesmo e as suas agdes? Em
outras palavras, a figura do interlocutor excelente do tratado nao adquiriu contornos claros até o
tinal do quinto capitulo. Dos capitulos 2 e 3 do primeiro livro se conhece alguns atributos desse

interlocutor: capaz de viver conforme a propria escolha, ele deve fixar um determinado alvo do

% Woods (1992, p.54-55) comenta, com razao, que nio hd nos textos transmitidos da Ethica Eudemia, uma resposta
a esse problema. No mesmo sentido Gigon (1971, p.120): “Der Absicht des Prooemiums gemif werden einmal mehr
die Fragen bloB gestellt und nicht beantwortet. Daf3 die Antworten im verlorenen Teile der EE gegeben wurden, ist
sicher”. O fato de que a virtude da temperanca envolva os prazeres gastrondmicos e sexuais torna pouco convincente
a seguinte conjetura: “[...] although Aristotle does not answer the question raised here in the EE as we have it, he
probably thought the physical pleasutres contributed to happiness #oz by being parts of it, whereas the other pleasures
are propetly to be regarded as parts of happiness” (Woods, 1992, p.54). Gigon (1971, p.121) faz sugestao idéntica: “die
copatikai Ndovai im engsten Sinne sind als Gv 00Kk &vev einzuordnen, da sie zwar nicht dem Bereich des €0 (fjv,
wohl aber demjenigen des elementaren (fjv angehoren [...]"7

% Tendo em vista as preocupagdes usualmente pragmaticas no proémio da Ethica Endenria, Gigon (1971, p.121-122)
considera curioso que a passagem faca referéncia a natureza ou esséncia da virtude e da prudéncia em 1216a38-39: “o
que ¢ a natureza de cada uma delas” (Thv & POCV aOTOV EKOTEPOL Tig £0T1). Nesse sentido, o cerne da ctitica a
investigacdo socratica — 1216b2-25 - é justamente a preocupacio maior com o conhecimento do que com a aquisi¢ao
da virtude. Pode-se entender, porém, que a mengao da natureza da virtude é uma antecipa¢io do estudo fambém tedrico
sobre a virtude humana realizado nos livros segundo e terceiro do tratado.
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bem viver, de modo a ordenar de um determinado modo a totalidade da sua vida. O interludio
entre as duas passagens sobre as trés vidas acrescenta a necessidade de que esse homem possua
uma capacidade desiderativa sofisticada, além de iniciacao filoséfica, dado que nao ha resposta facil
a0 questionamento sobre aquilo que faz a vida digna de escolha. Até esse ponto do proémio resta

sem resposta a questao guem é esse homem.

IV. 1216b2-1217a17: O estabelecimento do método da investigacio (e do seu interlocutor

apropriado)

Embora dotados de objetos especificos, o trecho final do capitulo quinto — uma critica da
investigacao socratica da vida boa - e o capitulo sexto do primeiro livro — dedicado ao método da
investigagao aristotélica - tém também um escopo comum. Trata-se do cotejo do interlocutor
delineado ao longo do proémio com certos arquétipos publicos. Como a identificagdo definitiva
do homem capaz de alcancar a eudaimonia coincide com o final do tratado — onde uma
determinada concatenag¢ao agao virtuosa e contemplagao filoséfica ¢ finalmente exposta e requerida
do aspirante a eudaimonia -, ¢ mais correto afirmar que esse trecho do livro primeiro cuida apenas
de distinguir o interlocutor excelente do tratado dos arquétipos do filésofo e do homem politico
presentes no proprio proémio. O trecho 1216b2-25 ¢, evidentemente, uma critica a Socrates. A
passagem imediatamente precedente se encerra com a alusao a “todos aqueles dentre os homens
[que sdo] dignos de menc¢io” (ol Adyov d&or TdV avBpdTwV Tavteg - 1216b1-2). Os homens
dignos de mengao sao aqueles que consideram que a virtude e a prudéncia integram a melhor vida
humana (1216b1-2). Segundo o proémio, esses homens sao, respectivamente, os homens politicos
e os filésofos. Sécrates, enquanto filésofo, é sem duvidas digno de mengao.

A critica dirigida a Sécrates censura sua concepgao do que ¢ a vida boa para o homem e,
como consequéncia, as diligéncias que o filésofo sugere para a obtencao da vida boa. Na acepgao
socratica, o fim da vida — portanto aquilo com vistas ao qual alguém escolheria nascer ao invés de
n20 nascer — é TO YWVMOOKEW TNV APETNV, “o conhecer a virtude” (1216b3-4). Nio se trata, contudo,
de simples defesa da especulagao tedrica a respeito da virtude, atividade de interesse para qualquer
filésofo grego. Para Socrates, conhecer e a virtude ¢ adquirir a virtude do mesmo modo que
conhecer geometria ¢ tornar-se gedmetra e conhecer a arquitetura é tornar-se arquiteto (1216b8-
9): ele “pensava, pois, serem todas as virtudes ciéncias” (SmGTAHOG YOp DT £lvol TAGAG TAG
apethg - 1216b6). Na acepgio socritica, portanto, viver com vistas a alguma ciéncia — a
caracterizagao precisa da vida filoséfica no proémio - se confunde com tornar-se um homem

virtuoso. Dito de outro modo, tornar-se um homem virtuoso é adquirir ciéncia a respeito da justiga,
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da coragem etc. Tornar-se um homem virtuoso ¢, pois, tornar-se filosofo. O interlocutor da
investigacdo socratica é o filésofo, que, em conformidade com o arquétipo apresentado
anteriormente, considera ser boa a vida “dedicada a alguma ciéncia” (moTiung Tvog &vekev -
1216al15).

A defesa da investigacdo aristotélica face a investigacao socratica é também uma defesa do
interlocutor da Ethica Eundemia, a quem a investigacao socratica ndo pode sendo repugnar. O motivo
para tanto ¢ o fato de que alguém que toma diligéncias para fazer a si mesmo e as proprias agdes
de certo tipo atribui ao exercicio da a¢do virtuosa uma importancia incompativel com o relativo
desprezo que a investigagao socratica devota a tais agoes. Ao defender a investigacio empreendida
no tratado como uma “das ciéncias produtivas” (TOMTIKOV EMGTNUAY — 1216b17), Aristoteles faz
uma defesa dos dois objetos de estudo para os quais o interlocutor excelente estabelecido no
proémio ¢ apto: identificar no que consiste o bem viver e como adquiri-lo (1214a15). Na passagem
do final do capitulo quinto ha a mencao inequivoca daquilo em que consiste o bem viver, o que
impede o descarte do homem politico o rol dos possiveis intetlocutores da investigacdo: o bem
viver consiste em ser virtuoso ou, como afirma o texto, os homens desejam “ser corajosos” (S{V(Xl
avdpeion), “ser justos” (etvar dikonor — 1216b23-24), etc. Ter a disposicio virtuosa do carater é ser
de certo modo e exercer agdes que sao de certo modo. Aquele homem que almeja apenas conhecer
o que ¢ a virtude nio ¢ o interlocutor excelente da Ethica Endemia.

O texto do capitulo sexto, dedicado ao método da investigacao sobrea a eudaimonia, pode
ser dividido em duas partes. A primeira parte — 1216b26-35 — dirige-se a0 homem que deseja ser
virtuoso, buscando o seu engajamento na investiga¢ao da vida boa proposta no tratado. Trata-se
de passagem na qual a relevancia do homem politico enquanto interlocutor potencial da
investiga¢ao ¢ inquestionavel. Tal passagem ¢ decorréncia da rejeigao da investigacao socratica e de
seu interlocutor caracteristico. A segunda parte — 1216b36-1217a17 — adverte o homem politico a
respeito dos obstaculos que sua condigio opde ao engajamento adequado na investigagdo: ao
ressaltar a importancia de bem identificar os discursos pertinentes a investigacdo, a passagem
reintroduz a Iniciacio filoséfica como atributo do interlocutor desejado. A investigacdao
empreendida no curso do tratado erige-se em uma ciéncia produtiva e enquanto tal depende do
conhecimento da proveniéncia da virtude, um conhecimento a ser expresso em enunciados
adequados: “o conhecer a partit do que” (10 ywookew €k Tivawv - 1216b21). Existe uma
semelhanca significativa entre o interesse do homem politico - tornar-se virtuoso - e aquele do
interlocutor excelente do tratado - ser ele proprio de certo modo, bem como as a¢des que pratica.
Sendo o homem politico dotado da capacidade desiderativa sofisticada e da iniciagao filosofica

atribuidas ao interlocutor excelente, o texto da Ethica Eudemia volta-se a “buscar a adesido por meio
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dos discursos” ({nteiv v wioty 610 T@V Ady®v - 1216b26-27). O texto utiliza-se dos enunciados
que os homens desejosos da virtude pronunciam a respeito da eudaimonia para torna-los adeptos
da concepgio de eudaimonia defendida na Ethica Eudemia.

Impor esse percurso - p€B0S0G - a investigacdo sobre a vida boa é possivel em razao da
condi¢ao caracteristica do homem politico: ele engaja-se na investigacdo oferecida no tratado
porque nio sabe como articular adequadamente a vida virtuosa ou civica a que almeja. A exemplo
do interlocutor de Anaxagoras na segunda passagem sobre as trés vidas, o homem politico esta
petrplexo. Como todo homem, ele “tem algo de préprio para contribuir 2 verdade” (Eyet [...Joikelov
Tt TPOG TNV aAnOetav — 1216b30-31), mas distingue-se dos homens comuns da agora por estar
ciente de que carece das demonstragdes caracteristicas da “ciéncia produtiva” cujo fim ¢é a
eudaimonia. A razao de sua perplexidade é o fato de que as opinides comuns pertencem ao grupo
“daquilo que ¢é costumeiramente dito de modo indisctiminado” (t@®v &lwBOTOV AéyecHon
GLYKEYLHEVOG - 1216b33-35). Esses dizeres confundem-se com as opinides correntes na 4gora a
respeito da vida boa™. Os homens comuns também tinham algo de préprio para contribuir para a
verdade, a saber, que a eudaimonia ¢ uma vida desejavel. O membro da multidao e o tirano erram
em identificar o desejavel na vida com a fruicdo indiscriminada dos prazeres fisicos; o homem
politico comum erra em entender que o exercicio das a¢des virtuosas mira as honras conferidas
pelos concidadaos — desejavel na vida ¢ a boa reputagao. O homem politico que interessa a Ethica
Eudemia nao acredita que esse é o principio da vida virtuosa: ao negar assentimento a opiniao
comum ele se torna um interlocutor potencial do tratado. O homem politico iniciado na filosofia
pretende obter enunciados precisos a respeito da vida virtuosa, como promete a Ethica Eudemia:
“daqueles [enunciados] ditos verdadeiramente, mas sem precisao, havera, em avancando, também
o [enunciar] com precisao” (€K yOp T@V AANOGS HEV AeyopEvev 0L GapdS 6€, Tpoiodoty Eotat
Kol 10 6aQdg - 1216b32-33)™.

O interesse pelos enunciados precisos — que nio enunciam apenas o fato, T0 i, “mas
também a causa” (GAAQ Kol TO 010 Ti - 1216b38-39) - aproxima o homem politico do filésofo.

Nesse ponto do proémio, os arquétipos dos dois possiveis interlocutores do tratado parecem

% Gigon (1971, p.128) pde em relevo a relagio entre a filosofia pratica de Aristoteles e as opinides consagradas: “Die
Ricksicht auf den Consensus gentium ac temporum, also letzten Endes auf die geschichtliche Tradition, und das
Bewuftsein, in der eigenen Philosophie das aussprechen zu kénnen, was die Tradition bis dahin bloB unbestimmt
geahnt hatte, halten sich hier die Waage”.

% Me patece incorreta a afirmacio de Woods (1992, p.58) segundo a qual a falta de clareza (00 cap®C) mencionada
em 1216b33 se refere sobretudo as opinides correntes sobre a eudaimonia: “[...] in b32-35 Aristotle, in speaking of the
unclarity and imprecision of ordinary opinions has in mind not merely the inaccuracies and other defects in their
formulation, but also the lack of certainty attaching to them in their unreflective, pre-philosophical form...”. A
tentativa de suprir a falta de clareza é constante ao longo de toda a Ethica Eudemia (1217a19-20; 1220a15-18),
persistindo inclusive no dltimo capitulo do tratado (1249b5-6). Donde se depreende que ela caracteriza também, e de
modo mais interessante, o discurso filoséfico.
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fundir-se. Tal indeterminagao justifica que o leitor dirija sua atengao a palavra mioTig, que designa
a “adesao” que o tratado almeja obter daquele que se engaja na investigagdo com vistas a
eudaimonia (1216b26-27). Coexistem no texto aristotélico uma acep¢ao ampla e uma acepgao
estrita da adesao do homem a um discurso. Quando empregada na acep¢ao ampla, TioTig significa
o assentimento a efetividade de um silogismo, seja ele demonstrativo, dialético ou retérico, isto €,
a adesio decorrente do fato de que através de certas figuras ol cvAloywopol yivovtal, “os
silogismos vém a set” (Analytica Priora 68b10-11): “aderimos a tudo ou através de silogismo ou a
pattir de indugdo” (Gmavta [...] motevopeyv fj 510 GuALoyiopod 1 €5 Emaywyfic - AnPr68b13-14).
Na acepgao ampla, a diferenga entre a adesido do filésofo ao silogismo demonstrativo e a adesiao
do homem politico comum ao silogismo retorico nao ¢ considerada. A acepg¢ao estrita de mioTIg
encontra-se na Retérica, onde ela designa meios habeis a obter o assentimento a certo enunciado,
tais como testemunhas, a confissao sob tortura de escravos, além de discursos que estimulem
determinadas emogbes no ouvinte ou ressaltem o bom carater daquele que enuncia o préprio
enunciado ao qual se almeja obter assentimento (1355b35-1356a20). Tal adesao ¢é especifica dos
homens politicos comuns, que se distinguem dos filésofos na medida em que “nao sao capazes de
compreender por meio de muitos [discursos] nem de raciocinar detidamente” (00 dOvavtor o1
TOAAGV cLVopdv 0vdE AoyilecBon TOppwOev — 1357a3-4).

Do fato que a acepgao estrita designa a adesao do homem politico comum aos enunciados
retoricos ¢ possivel considerar que o aspecto mais importante da acepgao ampla é o fato de que ela
inclui uma outra acepgao estrita que designa a adesao do filésofo aos enunciados demonstrativos.
Os Segundos Analiticos ndo deixam davida quanto a diferenga entre as duas acepgoes estritas da
adesdo no que diz respeito a verdade dos enunciados objeto de adesdo: os enunciados constituidos
de silogismos e de indug¢des “produzem o ensinamento” (motodvton v dWdackaAioy), ao passo
que os enunciados retéricos “persuadem” (GuUTEIDOVOWY — Analytica Posteriora 7125-9)”". Quando
se considera essas duas acepgoes estritas da ‘adesio’, o fraseado do capitulo sexto talvez induzisse
o leitor da Ethica Endemia a uma perplexidade que pode ser exposta nos seguintes termos. Por um
lado, a promessa de tornar mais preciso aquilo que o interlocutor afirma sobre esse tema de modo
verdadeiro, porém sem clareza, pressupOe que a investigagao almeja obter sua adesao a enunciados

demonstrativos. Tal prop6sito requer um homem politico iniciado na filosofia™, o homem politico

9 Ver Ars Rbetorica 1355a24-29 para a diferenca entre o discurso preciso da ciéncia enquanto voltado para o
ensinamento e o discurso retérico voltado para a multidao ignara.

% A condi¢io do interlocutor da Ethica Eudemia, na medida em que o tratado articula um conhecimento especifico, i.e.,
o conhecimento sobre o bem humano, parece ser aquela do homem que, nos termos da distingdo sugerida por
Dirlmeier (1962, p.8) entre o publico leigo bem-educado e os peripatéticos que tem acesso as investigacGes
especializadas, inicia um estudo especializado que pressupée os conhecimentos adquiridos enquanto homem leigo
bem-educado: “Leser seiner Werke is nimlich der, den er den Mann der umfassenden Verstandeskultur nennt |[...], der
von dem noch dazu speziell geschulten Peripatetiker, dem “Wissenden’ zu unterscheiden ist. Zu dieser Verstandeskultur
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perplexo cujo arquétipo é esbogado ao longo do proémio. Por outro lado, a afirmagao de que as
opinides reputadas - T01G QOWVOUEVOLS - sobre a eudaimonia serdo empregadas poptupilolg kai
nopadetypact, “como testemunhos e exemplos” (1216b27), parece indicar que a adesao almejada
¢ a persuasdo caracteristica do discurso retérico: os exemplos estdo para o discurso retorico como
as indugdes estio para o discurso demonstrativo”. Isso aproxima o intetlocutor do tratado do
homem politico comum, que ¢ a faceta menos grosseira do homem da dgora em relacao aquela que
se confunde com o membro da multidao.

Dada a diferenca entre a adesio do filésofo a demonstracio e a adesio do cidadao ao
discurso retérico, a equivocidade da palavra mioTig empregada na passagem manifesta uma
ambivaléncia quanto a figura do homem politico enquanto possivel interlocutor do tratado. Tem
lugar, aqui, a rejeicio do arquétipo estrito do homem politico como sendo desinteressado da
especulagio filosofica: o homem politico cujo horizonte esta restrito a 4gora ¢ um interlocutor tdo
indesejado quanto o filésofo que pretende obter a eudaimonia através da especulagdo tedrica sobre
a virtude. A segunda parte do capitulo sexto inicia com a observa¢ao de que os discursos referentes
a cada investigacio se diferenciam entre aqueles que sio ditos PLLOGOQ®G ¢ aqueles que sdo ditos
un @ocopmg (1216b35-36). Isso significa que o homem politico precisa ascender a filosofia para

que possa obter os discursos apropriados 2 ciéncia produtiva cujo fim é a vida boa'"

. O proémio
da Ethica Eudemia se encerra nessa passagem na medida em que nela conhecemos guem é o
interlocutor do tratado, a saber, o homem politico que caiu em perplexidade na medida em que foi
iniciado na filosofia.

A ciéncia produtiva da eudaimonia pode ser adquirida somente quando o homem politico
deixa de acreditar nos GAAOTPIOVG AOYOLG TG TPOALYLATELNG KOl KEVOVG, i.€., nos “discursos vazios
e alheios ao objeto investigado” (1217a3-4). Tais discursos sao proferidos pelos retéricos

101,

constituem um dos tipos de discurso ditos u1y AocOE®c'®h: a retdrica, enquanto arte, e aqueles

que a professam “vestem a mascara da [ciéncia] politica” (Omoddetar VO TO oYfpa TO THG

gehirt grundsitzliche Vertrautheit mit der aristotelischen Logik, denn fiir den Mann der universalen Gebildetheit ist es
nicht charakteristisch, daf er das exakte fachminnische Wissen auf diesem oder jenem Einzelgebiet besitzt, sonder
daf er bei allem, was na ihm herangetragen wird, die metodische Korrektheit beuteilen kann”.

9 Ver Ars Rbetorica 1356a34-1356b11 para a aproximacio entre inducio e exemplo. Ver Ars Rhetorica 1357b26-36, bem
como Amnalytica Priora 68b38-69a19 para a diferenca entre exemplo e indugio.

100 Esse encontro entre a perspectiva do homem politico e do fil6sofo na delimitagdo da intetlocucio da Ethica Eudemia
¢ bem resumido por Gigon (1971, p.130): “Im ganzen gesehen werden also in 1216b35-1217a10 drei Haltungen
genannt: einmal diejenige des reinen Politikers, der tichtig im Handel, aber philosophisch ungebildet ist, dann
diejenigen des Sophisten, der von der politischen Praxis nichts versteht, zu philosophieren bransprucht, aber nur
Scheinphilosophie anzubieten hat, und endlich diejenige des Philosophen, der den Politikern zu belehren und den
Sophisten zu entlarven vermag”.

1010 outro ¢é aquele dos sofistas, o discurso pseudo-filoséfico. Ver Gigon (1971, p.129). Do ponto de vista da
intetlocu¢io da investigacdo empreendida em um tratado como a Ethica Eudemia, trata-se de uma pratica desviante
menos interessante do que aquela representada pelo discurso politico dos retoricos porque mais distante do homem
politico.
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TOMTWNG — Ars Rhetorica 1356a27-28) porque ocupam-se de objetos como o carater ¢ as emogoes
sem fazé-lo na condi¢io de “ciéncia de um ambito delimitado” (mepi [...] opropévov [...]
gmotnun). Assim como no caso da dialética, os oradores empregam os artificios da retdrica como
“capacidades de prover discursos” (SuvapeLg [ ...] oD mopicot Adyovg - Ars Rhetorica 1356a32-33).

O discurso retorico é o discurso das instituigoes da cidade, o tnico discurso que o homem

102

politico possui para articular as opinides a respeito da eudaimonia "~ antes de ascender a filosofia.

Por almejar a persuasio através do elogio do carater do orador ou do estimulo de certas emogoes

do ouvinte!®

, 0 discurso retérico pode ser tragado ao mesmo horizonte da concepgao vulgar da
vida civica questionada desde a segunda passagem sobre as trés vidas: a “boa reputacio”
(evdoxipacio) decorrente da exibigio publica das agdes tidas, na 4gora, como excelsas. O hotizonte
compartilhado por todos aqueles que pretendem conhecer a vida boa sem iniciagao filoséfica é

" E caracteristico dos apedeutas nio saber distinguir

chamado dmoudevaoia, caréncia de instrucio
os discursos proprios de um objeto de estudo e os discursos que lhe sio alheios (1217a7-10). Na
segunda parte do capitulo sexto — 1217a10-17 — uma vez descartado o homem desinteressado na
filosofia enquanto interlocutor do tratado, o texto dirige-se, por meio de uma adverténcia, a um
interlocutor desde ja engajado na investigacao caracteristica de uma ciéncia: é preciso distinguir os
discursos a respeito da causa e aquilo que é objeto da demonstragio (1217a10-11). O texto faz

referéncia aos Analiticos ao afirmar que é possivel obter uma conclusio verdadeira em uma

demonstracio constituida de premissas falsas'”.

102 Parece possivel afirmar que a ciéncia politica que Aristételes oferece a seu interlocutor tem como propdsito
substituir a m4 articulacdo da vida boa oferecida aos cidaddos pelos retéricos atuantes na agora. Nesse sentido é
importante notar que em Ars Rhbetorica 1356a20-33 a retérica é apresentada como “algo adjacente” (mapo@uég tt) a
dialética e a ciéncia politica e que por isso seus praticantes pretendem passar-se por cientistas politicos. Em 1357a1-7
consta que a obra da arte retorica se volta para aquilo a respeito do que deliberamos sem possuir uma arte a respeito,
o que coincide, no tratado das virtudes dianoéticas (Ezhica Nicomachea 1140a25-30), com a obra atribuida a sabedoria
(ppoVNoLQ): a diferenca consiste no fato de que o prudente, o homem dotado de ciéncia politica, delibera bem nesse
ambito (Ethica Nicomachea 1140226), enquanto que “todos de certo modo participam” (TEvTeg TPOTOV TIVOL LETEXOVGLY)
da retérica enquanto voltada para o que é cognoscivel por todos os homens sem pertencer a nenhuma ciéncia
delimitada (Ars Rhetorica 1354a1-6).

103_4rg Rhetorica 1356a1-19.

104 Além da caréncia de instrugio, a impostura (GAalovein) é também uma causa da indistingio entre discursos préptios
e alheios ao objeto investigado, possivelmente a recusa deliberada de realizar a distingdo. Na Ethica Eudemia ambas sdo
causas da incapacidade de distinguir discursos proprios e alheios a vida boa, objeto do tratado (1216b40-1217a10); na
Aprs Rbetorica ambas sdo causa da pretensdo dos retoricos em fazer sua arte vestir a mascara da ciéncia politica (1356a27-
30).

195 Ver Analytica Priora 53b27 e ss, em especial o seguinte exemplo (53b31-35): quando se afirma (falsamente) que
animal se diz de toda pedra e (também falsamente) que pedra se diz de todo homem, obtém-se a conclusio verdadeira
de que animal se diz de todo homem.
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II. O inicio da investigagao propriamente dita (Ethica Eudemia1.7-8)

1. Ethica Eudemia 1.7: o bem distintivo do homem

I. A primeira proposi¢ao sobre a eudaimonia (1217a18-22)

O capitulo VII do livro primeiro encerra de modo explicito o proémio da investigagao:
TENPOOACHEVOV 8E Kol TovTeV (1217a18). Em consequéncia, deve-se considerar seu propdsito
como consumado. Sugerimos anteriormente que esse proposito pode ser discernido em duas
realizagoes significativas do proémio. A primeira ¢ a elaboragdao de um esbogo do bem viver a partir
das duas questdes que parecem engajar o interlocutor da investigacao a ser conduzida no tratado,
a saber “em que consiste o bem viver” e “como adquiri-lo”. O bem viver aparece, ao final dessa
elaboracdao, como a vida humana ordenada conforme certo alvo do bem viver. De modo mais
especifico, uma cerfa vida humana ¢é delineada ao longo do proémio como merecedora da
denominagao “bem viver”: uma vida constituida pela atividade virtuosa. A vagueza desse discurso
preliminar ndo impede vislumbrar que o atributo da divindade inere no bem do homem
precisamente em razao de sua faculdade de ordenar criteriosamente a prépria vida: o bem viver
pata 0 homem ¢ um ayaBov Betdtepov na medida em que seu advento niao pode ser atribuido a
natureza ou ao acaso, sendo, ao contrario, uma decorréncia do esforco humano. Dai que seja o
bem viver uma condi¢ao cuja aquisi¢ao resulta da adogao de certas diligéncias pelo homem com
vistas a imprimir um determinado carater a prépria vida.

A segunda realizagio significativa do proémio diz respeito ao interlocutor apropriado da
Ethica Eudemia. A coesio do proposito do texto preliminar a investiga¢ao pode ser discernida na
correspondéncia do intetlocutor delineado ao modo caracteristico da investigacio que se
descortina: a busca da melhor vida para o homem parte da constatagio do fato de “advir a
eudaimonia aqueles que se preparam para tornar de um certo modo a si mesmos bem como as suas
acoes” (KeloBo TNV evdapoviay €v Toig anTovS TAPAcKELALOVGT TOLOVG TIVOG Kol TAG TPAEELS
- 1215a18-19). Por isso, mais importante do que a exclusao evidente de certos tipos humanos do
circulo dos interlocutores da investigacio — como os loucos e as criangas, cuja 6bvia incapacidade
de ordenar suas vidas dispensa argumento, - é a exclusio de outros homens através de um
procedimento de depuragao sutil no qual sua inadequagao ao empreendimento da Ethica Endemia é
articulada. Assim, a critica severa feita ao Blog amoAavoTIKOG no proémio (1215b30-1216a2 e 1216

a27-37) sugere nao ser essa uma opg¢ao de alguém que busque ordenar criteriosamente a propria
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vida e que seja capaz de perseverar na transformacao de si mesmo e de suas a¢oes. Disso resulta a
exclusiao da multidao vulgar do circulo dos ouvintes capazes de obter proveito das ligoes do tratado.

A inadequagao dos socraticos a investigagao aristotélica ¢ igualmente sugerida na critica a
atitude contemplativa dos rivais frente ao fenémeno moral (1216b16-25): a investigacdo conduzida
por Aristoteles dirige-se a homens que pretendem intervir no dominio da agao. Sugerimos, por
1sso, que o interlocutor do tratado é um homem politico; alguém que, embora frequente instituicdes
como o Liceu ou a Academia, nio pretende negligenciar o exercicio das agdes virtuosas. O
delineamento de um esbogo do bem viver e do interlocutor apdequado a acompanhar as ligdes do
tratado resulta no néB0d0G peculiar da investigacio, i.e., no esclarecimento dos enunciados nos
quais o homem politico frequentador dos circulos filoséficos expressa suas opinioes a respeito da
vida boa. O desenvolvimento da ciéncia pratica prometida tem lugar no percurso de esclarecimento
dessas opinides: o esboco do bem viver adquire contornos mais nitidos, com o que se descortina
ao interlocutor a real possibilidade de obté-lo.

Uma peculiaridade interessante da Ethica Eudemia ¢ o modo como o estreitamento do
circulo de intetlocucdo transparece na proposicao que é ponto de partida — Aéyopev ap&Edpevot -
da investigacao propriamente dita, que se inicia com o encerramento do proémio. Trata-se da
opiniao segundo a qual a eudaimonia seria o maior ¢ melhor dos bens distintamente humanos
(1217a21-22). O assentimento ali mencionado - OpoAoygital d1 - nao é o acordo nominal, que a
Ethica Nicomachea atribui indistintamente aos homens vulgares, elegantes e sabios, quanto a consistir
a eudaimonia no bem viver (1095a15-20); a trivialidade da primeira proposi¢ao sobre a eudaimonia
que sucede o proémio do outro tratado ¢ compativel com quaisquer opinides sobre a vida boa,
inclusive aquelas que sao falsas (e as opinides expostas a titulo de exemplo em 1095a22-1095b1 sao
todas falsas). Mantendo a referéncia a predicagao caracteristica do enunciado trivial - “maior e

melhor dentre os bens” (uéylotov kai Gpiotov @V Ayaddv)'™

- a primeira proposicio da
investigacao eudémica acrescenta uma qualificacio que nao pode ser objeto de asentimento sendo
entre aqueles que compdem a audiéncia do tratado: “distintamente humano”. AvOpdmivov
demarca o bem humano como bem caracteristico de um membro especifico de uma escala de entes.
Ao menos um ente que integra essa escala — deus — é melhor que o homem, e é provavel que a

eudaimonia lhe pertenga (1217a22-24). Aos demais viventes, dotados de natureza inferior aquela

do homem, nio cabe atribuir tal designacio; eles vivem conforme uma outra participagao nos bens

106 Comparat com Ethica Nicomachea 1094a18-22, em especial Ei 61 11 téhog €oti 1@V mpaxt@®V [...] TodT' dv €ln
TayoBov Kol 10 8pioToV, i.c., “se hd um determinado fim do dominio das a¢des [...] esse setia o bem, isto ¢, 0 melhor”, que
antecipa TO TAVIWVY AKPOTATOV TMV TPAKTAV em 1095216, o bem que a concordancia nominal e trivial de 1095a17-
20 identifica com o bem viver. O proémio da Ethica Eudemia também faz referéncia ao acordo trivial quanto a
cudaimonia - “dizem ser o maior bem” (U&y16TOV Elvai Pacty ayadov) - em 1214a30-33.
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(1217a28-29). A divindade parece operar ela propria como critério de admissao ao grupo dos entes
caracterizados pelo bem eudaimoénico™”: esse grupo incluiria somente aqueles que “em sua natureza
participam de algo divino” (v t1j pVoel petéyet Ogiov Tvog - 1217227-28)'".

A inser¢ao do bem humano no que parece ser uma escala cosmoldgica é reminiscente da
principal recomendagao feita no proémio (1215a7-19) a proposito das diligéncias habeis a propiciar
a aquisi¢cao da eudaimonia. Em preparando-se para fazer a si mesmo e suas a¢oes de um certo
modo, descortina-se para o homem a possibilidade de petacyeiv Tod &b kai koAdg Cfiv, ie., de
uma participagio no bem viver (1215a9-10); essa faculdade de conceber de modo reflexivo a propria
vida manifestaria o carater divino do bem humano. Diferente do estilo exortativo do proémio, o
inicio da investigagao propriamente dita parece incorporar de modo definitivo a proposi¢ao de que
o bem humano ¢ eudaimoénico — distinto, nisso, do bem alternativo que caracteriza os viventes
inferiores — enquanto realiza a participacio no divino caracteristica da natureza do homem'”,
através da articulagio dessa proposicio seria possivel cap®dg €0pelv Tl &otv 1 gvdoupovia,
“encontrar com clareza o que ¢ a eudaimonia” (1217a20-21). Em outras palavras, o assentimento
mencionado em 1217a21 é o assentimento de uma audiéncia limitada cujos membros almejam

encontrar com precisao o que ¢ a eudaimonia, ¢ admitem a imprecisao do que podem de inicio

enunciar a respeito dela.

107 A mencio da participagio no divino que estaria implicita na designagdo de certos entes — KaTd TNV Em@vLUioy
(1217a27-28) — é explicada por Dirlmeier (1984, p.191) como uma referéncia a etimologia dos termos empregados para
descrever os entes supralunares, 0idv por exemplo faria referéncia a perenidade - oiei givat - divina desses entes. O
intérprete entende (p.192) que o homem deve ser agrupado, com os demais animais, no grupo dos entes cuja
designacdo nio faz referéncia a qualquer participagao no divino. A escala dos entes, portanto, incluiria: deus, os entes
celestes divinos, o homem e os animais inferiores. Segue-se daf que haveria uma separacio rigida entre o bem dos entes
divinos e o bem do homem. Entendo que essa interpretagio esta equivocada: é corrente no corpus a afirmacio de que
a natureza do homem participa do divino na capacidade contemplativa; em segundo lugar, a prépria Ethica Eudemia
aproxima a condicio do homem de principio das préprias a¢oes da condigdao divina de principio dos movimentos
celestes (1215a15-19; 1222b18-23;1249b13-15).

108 Dirlmeier (1984, p.191) nio atribui importincia a justificativa, explicita em 1217a24-29, para a exclusao dos viventes
inferiores da esfera dos entes dotados de eudaimonia, a saber, a auséncia de participacdo no divino em sua natureza.
Dai sua leitura de 1.7 que pde énfase na separagio entre os bens distintivos do homem, da divindade e dos viventes
inferiores: referindo-se a mengao de deus na passagem, ele afirma que “Jetzt nimmt er es auf zu dem Zweck, nach
kurzem Blick auf die Euddmonie der iiber- und untermenschlichen Wesenheiten, das Thema ausschlieflich auf die
Eudidmonie des Menschen festzulegen”. Essa distingao existe, e sua importincia é acentuada sobretudo na busca de
um bem GvBpdrvov ou propriamente humano; a distingdo coexiste na passagem, porém, com a sugestio da
importancia de deus para a delimitacdo do grupo dos entes dotados de bem eudaimoénico. Ao falar em “exclusio do
divino” (Ausklammerung der Géttheit) e afirmar que a Magna Moralia e a Ethica Endenzia “distanzieren sich ausdriicklich
von den theologischen Thema”, Ditlmeier propée uma interpretagao do capitulo baseada no entendimento de que seu
texto possui uma clareza que me parece inexistente. Quem pretenda realizar uma leitura semelhante a sua precisaria
responder a seguinte questdo: se a Ethica Eudemia se distancia dos estudos teoldgicos, qual a razio do primeiro
enunciado sobre a eudaimonia no tratado (cuja articulagdo progressiva permitira que o interlocutor ascenda ao
conhecimento do que é a eudaimonia) excluir do grupo dos entes dotados de eudaimonia aqueles cuja natureza nio
participa do divino?

109 A insuficiéncia da humanidade do bem para caracterizar sua condi¢do eudaimonica e a consequente necessidade de
referéncia a divindade ¢ vislumbrada por Woods (1992, p.60): “[...] if, as implied here, human beings are described as
happy or unhappy on the strenght of their possession of human goods it is not clear why a hotse shoulod not be so
called, by anallogy, on the strenght of its possession of the appropriate equine goods”.
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II. A posi¢ao do bem humano na escala dos entes (1217a22-40)

Ha no De Anima uma descricao da participagao alternativa (ou nao eudaimonica) no bem
— GAANV TvaL TAY yoB@V petoyny (1217a28-29). Trata-se da participagdo no divino que quaisquer
entes animados obtém através da reproducio da espécie, i.c., no molfoat &tepov olov avTd
(415a28). A passagem do De_Anima parece, a primeira vista, incompativel com a passagem da E#bica
Eudemia, que afirma a inexisténcia de participa¢do no divino na natureza dos entes animados
inferiores a0 homem (1217a24-28). O que ha, de fato, porém, é uma diferenca na referéncia da
expressao “participar no divino” nas passagens dos dois tratados. Essa diferenca reflete a diferenga
entre o escopo das investigagoes realizadas. Enquanto a Ethica Endemia ocupa-se daquilo que é
peculiar do homem - i.e., as atividades humanas (1217a30-40), os elementos da alma distintamente
humanos (1219b26-1220 a4), os prazeres distintamente humanos (1215b30-1216a10) e,
consequentemente, da participacao divina que é peculiar ao homem porque corresponde a tais
tracos distintivos -, o De Anima ocupa-se de tudo o que é animado, sem distinguir o homem
enquanto tal dos demais viventes sublubares; a atividade que manifesta participagao no divino ali,
comum que ¢ a todo vivente, torna-se apenas um bem nao-eudaimonico no tratado que se ocupa
do bem humano.

A participagdao no divino por meio da reproducio da espécie é parte da atualizagio do
elemento nutritivo da alma, i.e., da faculdade basica — “a faculdade primeira e mais comum da alma”

110

(mpadTN Koi Kowvotdtn dUVOUIG [...] yoytc)'" - sem a qual um ente nao pode ser dito animado.

Indicio sugestivo de que se trata de uma participagao no divino distinta daquela que é objeto de

interesse da investigacao eudémica do bem humano ¢ o fato de que também o homem, enquanto

111

ente dotado de faculdade nutritiva, toma parte " nessa tendéncia a deus que é comum a todo ente

112

animado' ~. A simples vifalidade manifesta nessa tendéncia, em oposi¢ao a bumanidade caracteristica

10 De Anima 415a23-25.

U Pyjitica 1252226-30: “E uma necessidade, assim, que unam-se primeiro aqueles que ndo podem existir um sem o
outro, por exemplo fémea e macho com vistas a geracdo (e isso ndo se da por escolha, mas do mesmo modo que
ocotre entre os demais animais e os vegetais, ¢ natural almejar deixar um outro do mesmo tipo que a si mesmo)”
(@vérykn M mpdtov cuvdvaleshar Tovg dvev GAAMRAV uf duvapévoug elvar, olov OFAL piv kai éppev Tiig
yvevvnoewg évekev (Kai ToDTO 00K €K TPOaLPEGEMS, AL domep Kol &v T0ig dAAOIG {DOIS Kol PUTOIG PUGIKOV TO
gpiecOat, olov adTo, To10dT0V KaToAMmelv Etepov)). Etbica Eudemia 1222b15-20 contrapde explicitamente a capacidade
moral do homem, i.e., ser principio de a¢des, a capacidade repdodutiva que ele compartilha com todos os viventes
sublunares.

12 De Anima 415226-b2: “F maximamente natural, dentre as obras dos viventes — desde que sejam perfeitos e nio
mutilados, e nem possuam geracdo espontinea — o produzir um outro como a si mesmo, animal outro animal, vegetal
outro vegetal, de sorte que participem do eterno e do divino na medida do possivel: fodos os entes tendem a isso, e com vistas
a isso fazem tudo quanto fagen em conformidade com a natureza” (QUGIK®TUTOV YOp TAV Epynv toig {Dotv, doa téleta Kol
uf TPOUOTO fj THY Yévesty avTopdTny Exel, 1O motfican ETepov olov avtd, (Pov pév {Pov, putov & euTOV, Tva
70D del koi Tod Osiov petéymoty 1| SHvavior TavTa yap ékeivov Opéyetar, Kai éketvov Eveko mpdrtel 860 TPATTEL
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da participacdo no divino que interessa a Ethica Eudemia, transparece no vocabulario empregado
nos enunciados que a descrevem: “fémea e macho com vistas a geragao” (OfjAv pev kai dppev tiig

yevvnoewg Evekev)'t

. Contrapde-se a permanéncia da espécie o perecimento do ente animado,
que nio participa do eterno Ta0TO Kol &V ApOU®, i.c., “ele préprio e como ente singular” (415b4-
5). Dai que o bem de tipo eudaimonico ndo esteja ao alcance dos entes animados inferiores: ele é
caracteristico sempre da atividade de um vivente especifico, seja um homem'”, seja a propria
divindade'”. A eternidade da espécie nio supre a auséncia do divino na existéncia singular dos
animais e dos vegetais; a0 mencionar esses entes como sendo desprovidos de bem eudaimonico, a
passagem da Ethica Eudemria que introduz a escala dos entes faz referéncia a tais entes enquanto
membros singulares de espécies animais — “nao ¢ feliz nenhum cavalo, nem nenhuma ave, nem
nenhum peixe [...]” (00 yap €ottv e0daip@Vv inmog 0vd' dpvic 008" iyxbvg - 1217a20).

Segundo a Efhica Nicomachea, o bem eudaimonico é vedado aos viventes inferiores em

"% e de capacidade contemplativa'’. A

virtude de serem esses entes desprovidos de agao virtuosa
contemplagdo ¢ a atividade do homem que ¢ por exceléncia divina porque a bem-aventuranga de
sua realizagdo perene pela divindade a torna paradigma do bem viver: “tudo quanto a contemplagao
alcanga, também a eudaimonia, e para os entes aos quais o contemplar pertence mais, também
pertence mais o ser eudaimonico” (€¢' doov 31 drateiver 1) Oewpia, Kkod 1 ddapovia, Koi oig
paAlov drapyel 10 Bewpeiv, kai gddaovely - 1178b)'". A principal diferenca que a atividade

(13

contemplativa do homem guarda frente a atividade divina é a sua intermiténcia: “nos

Kotd @Oow). Opéyetan designa uma tendéncia dos entes animados, e nio um desejo, visto que os vegetais, desprovidos
de desejo porque desprovidos dos sentidos (414b1-2), também participam dessa tendéncia; no mesmo sentido, TpETTEL
designa aqui movimento e nio a¢do em sentido estrito.

113 1252a28-30 pde em relevo que a unido entre macho e fémea manifesta algo que o homem tem em comum com os
demais animais e mesmo com os vegetais. Ver nota 111.

14 Ethica Endemia 1214b6-7, 1219235-39.

115 A auséncia do termo g0daupovio em Metaphysica 1072a26-30 ndo obscurece o fato de que uma determinada vida ¢
ali tomada como paradigmatica por ser a melhor vida que existe: “trata-se, também, de uma vida: pois a atividade do
intelecto ¢ uma vida, e aquele ¢ a atividade; a atividade daquele é em si mesma a melhor vida, e a vida eterna. Nos
dizemos ser o deus o vivente eterno e melhor, de sorte que a vida e a existéncia continua e eterna pertencem ao deus:
pois isso é deus” (kai {1 6€ ye vmapyet N yap vod Evépyetla Lo, Eketvog 8¢ 1) Evépyetar Evépyeta 8¢ 1| kab' avTiv
gkeivov Lon apiotn kol Gidtoc. popsv 81 Tov 0gdv sivan {Hov &idov dpiotov, dote (on Kol oidv cuvexmg kol
6id10g Vrapyet T@® Oed* TovTo Yap O OBedc.).

116 Ethica Nicomachea 1099b28-1100al.

W7 Ver Ethica Nicomachea 1178b20-32 para o argumento completo.

118 No mesmo sentido: “assim, a atividade do deus, distinguindo-se pela bem-aventuranga, é contemplativa: também
dentte as atividades humanas aquela mais proxima dessa é maximamente eudaimonica” (Gote 1) Tod 0god Evépyeta,
HOKAPLOTNTL SlopéPovaa, DempnTiky v €' Kol TV avOporiveoy 31 1) TaNT) cuyyevesTdTn eddatpovikotdrn).
digno de nota que na introdugio, no proémio da Ethica Eudenzia (1215a7-19), da nogao de uma participa¢do do homem
no bem viver que teria alguma rela¢do com a condi¢io divina, é feita mencdo da bem-aventuranga - paxapio - como
algo que estd além do que ¢ licito ao homem aspirar: “caso seja odioso falar na bem-aventuranca” (ef t@ pokoping
gmpbovartepov gimelv - 1215a10-11). Nesse sentido, Gigon (1971, p.107): “das Beiwort ist streggenommen detr
Goéttheit zugeordnet und kann nicht ohne Hybris fiir den Menschen beansprucht werden. Anders als die Theologie
Epikurs und der Stoa macht bekanntlich diejenige des Aristoteles einen grundsitzlichen Unterschied zwischen der
Eudaimonie Gottes und derjenige der Menschen”.
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119

ocasionalmente, o deus sempre” (UeG TOTE, 0 Be0¢ del)'”. Deus é contemplacio ininterrupta, ato

intelectivo que jamais regride a condi¢io de poténcia'®’; deus ¢, com isso, o ente maximamente
eudaimonico. A participagao especificamente humana no divino — a atualizagdo ocasional do
elemento contemplativo de sua alma'”' - carece justamente da eternidade, o unico atributo da
divindade que a reprodugdo da espécie transmite, embora de modo qualificado, aos entes animados
em geral.

O carater eudaimonico da atividade contemplativa reside no fato de que ela pertence ao
homem enquanto ente singular, i.e., To0TO Kol v APOUD; seu exercicio é incorporado naquilo que
a Ethica Eudemia chama de “atividade de uma vida completa” (Cofig tekelog évépyeta - 1219a38-
39). A pertenga ao ente singular é de tal modo caracteristica da contemplacao que essa se distingue
das demais atividades humanas, e das agdes virtuosas em particular, por ser a tnica que o homem

pode realizar inclusive na solidio'*

. Em outras palavras, participa¢do no divino em sentido estrito
existe apenas na vida do ente animado singular que emula a vida divina; Gnico vivente sublunar
dotado de alma racional, o homem se distingue dos demais entes animados por ser capaz de exercer
uma atividade que pertence de pleno direito a divindade. Comparada a emulagao do divino através
de uma atividade comum, a eternidade da espécie obtida pelos viventes inferiores é uma
participagao no divino qualificada: através da reprodugao os animais e vegetais participam do divino
7 Svvavta, i.e., “como podem”(415a29-b1).

Postergando - Dotepov émiokentéoV - o escrutinio da participagdo no divino caracteristica
do bem peculiar a0 homem, o texto procede a uma divisio dos bens humamos (1217a29-32). Ha,
dentre esses bens, aqueles que sao AvOpOTO TPAKTA, i.c., 0 conjunto dos bens inerentes ao dominio
das ac6es humanas; contrapoem-se a tais bens aqueles que nao pertencem ao ambito das agoes, os

bens o0 mpaktd'>”. A primeira modalidade dos bens humanos engloba tudo quanto é obra do

19 Metaphysica 1072b25. Ver também 1072b14-15: “mas um divertimento que, enquanto tal, ¢ o melhor, existe para
nés por um curto perfodo (pois aquele é sempre assim, o que é, para nds, impossivel” (Sraywyn §'€otiv oia 1| dpict
HKPOV xpovov ULV (00Te yap del Eketvo NUTV HEV Yap adOVatov)). Ethica Nicomachea 1177221-22 menciona o caréter
“maximamente continuo” (cuvexeotdtn) da atividade contemplativa em relagido a agdo: “pois podemos contemplar
de modo mais continuo do que exercer uma agio qualquer” (Bewpelv [te] yap Svuvapebdo cuveyds paiiov fj Tpdrtev
6todV). Entendo que Aristételes se refere ao fato de que uma agio, qualquer que seja seu ambito, dura por um petiodo
limitado de tempo, por vezes um periodo muito limitado, enquanto que o exercicio da contempla¢io pode se estender
pot todo um periodo durante o qual o homem disponha de écio (oyoAr)). Gauthier & Jolif (2002, p.879) explicam a
continuidade da atividade contemplativa por sua imaterialidade, que torna a atualizacdo da virtude filos6fica menos
fatigante do que aquela da viurtude do carater na agdo: “Ce qui nos empéche de nous adonner a une activité de facon
continue, c’est la fatigue qu’elle engendre, et cette fatigue ele-méme vient de ce que pour nous adonner a cette activité
nous devons passer de la puissance a I'acte [...]; or, plus une activité est immatérielle, moins eles comporte de puissance,
et plus continimment par consequente ele peut s’exercer”.

120 Metaphysica 1072b24-30.

121 Ethica Nicomachea 1177b31-1178a2.

122 Ethica Nicomachea 1177a21-b1.

123 As tradugoes de Solomon (1984, p.1927) e Kenny (2011, p. 10) - “things within the range of action” e “things that
fall within the scope of action”, respectivamente, — sdo preferiveis a op¢ao de Woods (1992, p.8): “realizable by human
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homem de agdo, af incluidas as realizacGes na esfera das artes. Seja os objetivos buscados, seja
aquilo que se faz com vistas a sua obtengao - a saude e os atos saudaveis, a riqueza e as praticas da
aquisicao de riqueza -, tudo petéyel mpaemg, “participa da acdo” (1217a37). Que os exemplos
citados sejam artfsticos, nao ¢é algo que deve ser tomado como uma indica¢ao de que tais bens
exaurem o dominio da acio: a relacio entre o resultado e os meios habeis a produzi-lo (®V &vexa
TpatTopev Kot 0 TovTmVv Eveko — 1217a306) é bem exemplificada na relacdo entre as agoes virtuosas
e os bens externos empregados no seu exercicio; essa constelagao, na qual os bens externos obtidos
através das artes sao buscados com vistas as a¢Oes virtuosas, ¢ inclusive afirmada como a melhor

124 A esfera

ordenacao dos bens que perfazem a eudaimonia ao final da Ethica Endemia (1249a2-14)
dos bens mpokta prové Aristételes e seus interlocutores com um contexto particularmente
propicio para a identificagio daquele bem distintamente humano - dvOpaomvov dyaBov - que
constitui o cerne da vida boa: as agdes e as artes pertencem ao dominio dos bens peculiares ao
homem, sua racionalidade estando além das faculdades dos viventes inferiores'>, sua caréncia de
6cio estando abaixo da condicio bem-aventurada dos deuses populares'®, e sua incompletude
estando abaixo da ato contemplativo perpétuo da divindade filos6fica'’.

Tal como a no¢ao de um bem distintamente humano ¢ introduzida em concomitancia com
a insercao do homem em uma escala de entes, a necessidade de divisao dos bens do homem ¢
justificada com referéncia 2 mesma escala dos entes. Fala-se em bens humanos mpaxtd e o0 Tpaxtd

i.e., “dizemos isso desse modo”’, ToDTO 0 A& 0T orque existem entes que, em virtude
(.e., “d d do”, Tobt0 8¢ Aéyopev oVTmC) porq t tes que, tud

de nio serem dotados de movimento, ndo participam tampouco do bem (1217 a32-33)'*. E

action”. A dltima traduc¢do de TpaKTé torna o texto confuso; ao invés de uma divisdo dos bens humanos entre aqueles
pertencentes ao ambito das acoes e aqueles que ndo pertencem (por exemplo, a atividade contemplativa), a sentenca
poderia ser interpretada como distinguindo uma classe de bens que esta ao alcance do homem, i.e., bens “realizaveis”
através de suas agdes, de uma classe de bens que nao sio realizaveis na medida em que estdao fora do alcance do ser
humano (por exemplo, os bens excelsos inerentes nos entes supralunares). A tradugio que Woods sugere para a ultima
sentenca do capitulo é patticularmente apta a produzit confusio: 6fjlov 611 kai TV ddapovioy @V dvlpore
TpokTAV dpilotov Betéov é vertida como “So it is evidente that happiness must be set down as best among #hings
realizable by human beings”.

124 Ver adiante p. 115-118 da tese.

125 Ethica Eundenria 1222b15-20.

126 Ethica Nicomachea 1178b8-18.

127 Metaphysica 1072b14-30 e Ethica Nicomachea 1177b31-1178a2.

128 Opto pot seguit, naquele que é o unico ponto de filologia relevante em 1.7, a licio dos cédices - 008¢ TV dyoddv
- a0 invés da sugestdo de emenda feita por Russell e acatada pelos editores da OCT: 000¢ <mpoic>T@®dv ayaddv. O
enunciado de 1217232-34 fica assim: T0Dt0 8¢ Aéyopev oVTMG, 010TL Evia. TAV dviwv oVOEV HeTEXEL KIVoEMS, HOT'
00OE TV yafdVv, i.c., “dizemos isso desse modo porque alguns dos entes nio patticipam em nada do movimento, de
sorte que tampouco [participam| dos bens”. Essa tradugao ¢ sugerida por Dirlmeier (1985, p.192-193), que critica uma
segunda possibilidade de traducido da versdo dos manuscritos — acatada, por exemplo, por Kenny (2011, p.10 e p.152),
“there are some things, including some good things, that are not susceptible to change at all, [...]”. Essa interpretacdo
“wird ausgeschlossen durch EE 1214b20: ohne Anteil an Verinderung gibe es fiir uns Menschen kein éya®ov (der
Mensch aber ist ein Ktvovpevov, folglich...) [...]7.
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corrente na Ethica Endemia a afirmacio de que a agio é movimento'”’; dai se depreende que os bens

chamados na passagem de o0 mpaxtd, os bens excluidos do dmbito da agdo, sio caractetisticos
sobretudo dos entes imoveis. Segue-se, da afirmagdo de que esses entes nao sao dotados de bem,
que a atividade contemplativa — sobretudo divina, mas, segundo a Etbica Nicomachea, bem
eudaimoénico do homem por exceléncia -, nio é um bem no sentido estrito em que as agdes do
homem (e, aparentemente, os movimentos dos viventes inferiores) o sao. Para afastar a aparente
inconsisténcia do texto (ou do pensamento que ele parece estimular no leitor, a saber, que os bens
estranhos ao dominio da a¢ao sao aqueles bens que pertencem a entes nao dotados de bem),

130

possivelmente a causa do pendor dos editores e dos tradutores a emenda-lo", basta recordar que

uma modalidade muito peculiar do bem inere nos entes iméveis, o bem excelso ou 10 kakovi3L,
Causador de agdes com vistas a4 sua propria realizacio, o bem em geral (0 @yaBov) esti
intrinsecamente relacionado a contingéncia que ¢ caracteristica de toda mobilidade, i.e., o fato de
que tudo quanto se move &vdéyetor Mg Exev, “pode ser de outro modo”. Expressio
peculiarmente humana dessa condi¢do ¢ a atualizacdo circunstancial e contingente de um fim
potencial que tem lugar por ocasido de toda a¢io: as a¢cdes das quais o homem ¢é principio £vééyeton
kol yiveoBar kai pr, ie., “podem tanto acontecer quanto nio acontecer” (1223a5-6). As
observagoes feitas no pro¢mio da Ethica Nicomachea sobre a concatenacao dos inumeros bens

buscados pelos homens — 1094a1-22 — constituem o exemplo mais claro, no corpus, da ineréncia

do bem no dominio da a¢dao, bem como da complexidade que a distingao feita no capitulo sétimo

129 Ver Ethica Eudemia 1220b26-27 e 1222b29.

130 Woods (1992, p.186), por exemplo, segue a versido da OCT, contendo a emenda sugerida por Russell (ver nota 128),
por considerar o texto dos manuscritos, tal como traduzido por Dirlmeier (traducio que sigo), é contraditério: “With
the MSS Reading two translations are possible [...] (I) ‘Some things do not patticipate in change, so they (sc. those
things) do not participate in goods either’ [...] II is accpeted by Ditlmeier, but it is in conflict with the suggestion in the
next sentence”.

131 O contraste entre a natureza pratica do dyaBoOv e a ineréncia do KOAOV nos entes imdveis é mais evidente em
Metaphysica 1078 a31-b6, em especial €mel 8¢ 10 dyabov kol 10 KaAOV ETepov (TO PV YOp el &v mpalet, TO 6€ KaAOV
Koi v T0ig AKVNTOW), [...], i.e., “Visto que o bem e o excelso sio diferentes (enquanto o primeiro existe sempre na
acdo, o excelso existe também nos entes imoveis) [...|”. Ha uma passagem do livro Beta — 996a21-b1 - que é interessante
nesse sentido por sugerir a ndo-ineréncia do bem nos objetos estudados pela matematica em razao de sua imobilidade.
Introduzindo a aporia ou a dificuldade em saber se cabe a uma ou a diversas ciéncias estudar os diferentes géneros de
causas, o texto do livro Beta se pergunta: “Ademais, em muitos dentre os entes nio inerem todas as causas: de que
modo pode haver um principio de movimento ou a natureza do bem nos entes iméveis, se tudo aquilo que é bom €, em
si mesmo e por causa de sua prépria natureza, um fim e, desse modo, causador de que com vistas a ele sutjam e existam
as demais coisas (sendo o fim e aquilo com vistas ao qual fim de uma determinada acdo, e todas as ag¢oes sendo
acompanhadas de movimento)?” (£11 8& TOALOTG T@V SVTOV 0V VTAPYOVGL TAGOL Tive Yap TPOTOV 010V TE KIVAGEMG
apymv slvan Toic dxwviTolc §j T Téryadod @dowy, sinep dmov & dv 1 dyadov kad' adtod ki 1 TV adTod evcty
T6h0g £€6Tiv Kai oDTg aitiov 8Tt éxeivov Eveka kol yiyveton kai £6TL TOALD, TO 8& TEA0C KOl TO 0 &veka TPAEEDC
TvOG €0TL TENOG, 01 O€ TpALelg Thioat HETA KIVIGEMG;). Que o KAAOV seja, no entanto, préximo ou mesmo telacionado
ao AyaBov, ¢ sugerido no capitulo oitavo da Ethica Eudensia, onde a busca do “bem supremo” (10 @piotov) esta
relacionada a investigagdo do “excelso” (KoAOV) comum ao homem e aos entes imédveis (1218 a15-33). O capitulo final
do tratado, por sua vez, apresenta o atributo excelso como uma modalidade do atributo bom: 1248b16-26. Ver adiante,
p- 101-106 da tese.

132 Metaphysica 1072b5-6.
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I\

do livro primeiro da Ethica Endemia entre GV Eveka Tpartopey e & to0tov Eveka pode assumir
quando a vida humana ¢é considerada como um encadeamento compreensivo de bens.

Em contraste com a mobilidade contingente do dominio da agdo esta a imutabilidade da
atividade divina que, causadora do movimento perpétuo dos corpos celestes, é livre de toda
contingéncia: “havendo um determinado movente que é, ele proprio, imével, estando em atividade,
nio ¢é possivel que ele se altere de modo algum” (€nel 8¢ 0Tt TL KIVODV 0OTO dKiviTov &V, Evepyeiq

133 Na necessaria inalterabilidade de sua atividade

6v, 10010 0VK &vdéyeTan GAL®G Exety 0OVIAUDG)
contemplativa, i.e., na completude absoluta de um ato que jamais regride a poténcia, descansa a
excelsitude da existéncia divina: 8 dvérykng dpo 8otiv 8v: Kkai | avarykn, KaAdg, kol obtog pyn,
“é por necessidade, pois, que existe e, enquanto necessario, [existe] de modo excelso, e desse modo
é principio”™". Nesse sentido, pode-se afirmar com seguranca que, embora os bens 00 TpaKTd.
estejam ao alcance dos homens, sua realizagao plena deve ser atribuida aos entes supralunares, em
particular a divindade. Mesmo o movimento circular perpétuo dos corpos celestes manifesta certa
contingéncia quando comparado a imutabilidade do deus; havendo locomocio, ha alteragio'. E
na regularidade sempiterna dessa locomogao, i.e., a impossibilidade de alteragao do seu curso, que
os corpos celestes se mostram, dentre todos os entes, aqueles maximamente semelhantes a
divindade'. A mencio dos bens Tpaktd Kpeittoow UV, “obtidos nas acdes de entes superiores
a n6s” (1217a35), é possivelmente uma referéncia a posi¢ao privilegiada que a atividade peculiar
dos corpos celestes lhes confere na escala dos entes; assim como ayofd pode se referir aquilo que
¢ mais propriamente KoAG, Tpaktd pode se referir a movimentos que nao sio propriamente agoes.

O bem de tipo eudaimonico peculiar ao homem ¢é enunciado na udltima sentenga do
capitulo. Segundo o texto, “¢ evidente que se deve estabelecer a eudaimonia como o que é melhor
dentre os bens que pertencem a0 dominio da agio do homem” (6fjlov 81t kai TV €vdapoviay
TOV AvOpOT® TpakT®V dprotov Betéov - 1217a39-40). Colocando em relevo a agio - a atividade
peculiar a0 homem, que o singulariza frente aos demais membros da escala dos entes - como o
ambito de seu bem eudaimonico, esse enunciado incrementa o primeiro enunciado do capitulo,
aquele que apresenta a eudaimonia como o maior bem distintamente humano. Esse estreitamento do
ambito do bem eudaimoénico do homem nido é, porém, satisfatério quando se considera dois
aspectos relevantes da licao do capitulo: a atribui¢ao, ao homem, de bens estranhos ao dominio da

acao, e a sugestao de que o bem eudaimoénico depende de participacio no divino. A busca da

133 Metaphysica 1072b7-8. O trecho completo, incluindo a influéncia da divindade sobre os movimentos celestes, é
1072b1-14.

134 Metaphysica 1072b10-11.

135 Metaphysica 1072b3-6.

136 De Caelo 270b1-25.
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singularidade talvez justifique a proeminéncia atribuida ao dominio da agdo na passagem. Nesse
sentido, os bens 00 TpaKTA, mais propriamente excelsos do que bons, corresponderiam sobretudo
a natureza superior dos entes iméveis (a eudaimonia divina mencionada no inicio do capitulo), de
sorte que Aristoteles se recusaria a enxergar em tais bens os bens propriamente humanos. Eles nao
poderiam constituir o cerne do bem humano. Exemplo maior da participagao do homem no divino,
a contemplacdo nao seria incoporada ao bem humano senao através de sua integracdo ao bem
peculiar do homem, i.e., a agdo.

A mengao da participagdao no divino manifesta o outro aspecto da inser¢ao do bem humano
na escala dos entes: ao invés da singularidade preservada a despeito da incorporacao no todo, ela
poe em relevo o critério da prépria inser¢ao desse bem distintivo na escala, assim como a posi¢ao
hierarquica que ele ali ocupa. Em outros termos, o carater eudaimoénico do bem do homem nao se
deve a sua singularidade, mas a relagao que ele guarda com o bem da divindade; daf sua inferioridade
hierarquica face ao bem eudaimonico supremo da divindade e sua superioridade face ao bem nao
eudaimonico dos viventes inferiores. Enquanto bem do homem, a eudaimonia ndo é apenas a
melhor vida que um humano pode obter, mas é também a posi¢ao do homem na hierarquia dos
entes ou a posicao distintiva que o homem ocupa no universo. A proeminéncia que a licio do
capitulo sétimo do livro primeiro da Etbica Eudemia atribui a agao como sede do bem eudaimonico
do homem conflita em particular com a tese da Ethica Nicomachea que defende o exercicio da
contemplacio, i.e., do bem 00 TPaxTOV, como cerne da patticipacio do homem no divino. Ela é
sugestiva de um importante aspecto da originalidade da teoria eudémica da eudaimonia: a
participagao do homem no divino, que lhe possibilita alcangar um bem de tipo eudaimoénico, se
manifestaria também nas atividades que pertencem ao dominio da ac¢dao. Ao final do tratado —
1249221-b25, i.e., na discussio do livro oitavo sobre o padrio da virtude — a semelhanca que
subsiste entre a divindade e o elemento contemplativo da alma humana é mencionada na mesma
sentenca que afirma ser a divindade aquilo com vistas ao qual o homem prudente exerce suas agoes.

Ha no exercicio das a¢des aquele traco caracteristico do bem de tipo eudaimonico, i.e., sua
ineréncia nas atividades do ente singular. Enquanto principio controlador das proprias agoes — |...]
npaemv O avOpwmds Eotv Apyn Kol kOplog (122324-5) — todo e cada homem faz do exercicio de
tais agcoes um elemento de sua propria vida, cuja contingéncia e individualidade constrasta com a
permanéncia da espécie humana obtida na atividade reprodutiva. E significativo, assim, que a licao
do capitulo sexto do livro segundo da Ethica Eudemia nao apenas oponha a capacidade de agao do
homem a capacidade reprodutiva comum a totalidade dos entes animados (1222b15-20), mas
também aproxime o controle humano sobre as proprias a¢des — £¢' a0T@ TadT €01t YivesHar Kai

i, OV ye K0p1og £6T1 T0D £ivor kKol Tod pr €lvol, i.e., “estdo ao alcance do homem tudas aquelas
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coisas das quais ele controla o existit e o nao existir” (1223a6-7) — do principio controlador
supremo que ¢ a divindade face aos movimentos inalteraveis (1222b20-23). Trata-se dos
movimentos dos corpos celestes'”. Se a contemplagdo humana se distingue da contemplagio divina
como a intermiténcia se distingue da perpetuidade, o controle humano sobre as proprias agoes se
distingue do controle divino dos movimentos celestes como o controle da contingéncia distingue-
se da inexisténcia de contingéncia: a0 movimento inalteravel dos corpos celestes, fundado na
atividade contemplativa perpétua do deus, se contrapde a contingéncia das agoes, que é delimitada
pelo fato de que, podendo ocorrer ou nio, em ocorrendo, as agdes sao atribuidas aos seus autores,
mais especificamente “todas quantas sejam voluntarias e conforme a escolha de cada um” (0o

pev €kovoto Kol Kot Tpoaipesty Ty £KAoTo - 1223216-17).

2. Ethica Eudemia 1.8: dificuldades quanto ao bem humano.

I. O melhor para o homem: teleologia e ordenagao do bem humano (1217b1-5; 1218a33-1218b27)

A admissao do homem politico perplexo no circulo estrito da investigagao esotéria da vida
boa ¢é fato consolidado no ultimo capitulo do livro primeiro. Apenas enunciados filoséficos sao
tratados nesse capitulo: o homem politico perplexo dispde-se integralmente ao ensinamento dos
filésofos. De acordo com o ultimo enunciado do capitulo anterior, a eudaimonia é o melhor dentro
do dominio das a¢des humanas (t@v avOpdn® mpaxt®dv Epiotov- 1217a40). O objeto desse
capitulo ¢ o escrutinio dessa assertiva por meio do estudo geral do que é “o melhot” (10 GproTOV)
e “de quantos modos ele ¢ dito” (Aéyeton mocay®dg - 1217b1).

Trés opinides sdo mencionadas a respeito do melhor'”

. A primeira delas é que o melhor ¢,
para todas as coisas, 0010 10 &yaBoV, o préprio bem (1217b2-3). As duas opinides restantes

mencionam atributos do préprio bem: o préprio bem é “o bem no qual inere ser o primeiro dos

137 De Caelo 270b1-25 e Metaphysica 1072b2-10.

138 Adoto a interpretacdo segundo a qual as trés opinides sdo aquelas que constituem o conjunto de proposi¢oes que
caracterizam o melhor e cuja explicacdo ¢ objeto das teses rivais (a ideia do bem, o bem comum, o uno e o bem como
plenitude) mencionadas ao longo de Ethica Eudemia 1.8, intepretagdo compartilhada por Woods (1982, p.63), Zillig
(2012, p.302) e Brunschwig (1971, p.203), que cito a titulo exemplificativo: “On peut en effet identifier 'adt0 O
GyaBov, soit a I'idée du bien (1] i8¢0 ToD dyaboD), soit au bien comme attribut commun (non “separé”) des choses
bonnes (10 Kowov dyadov), soit au bien comme fin des activités humaines (10 00 &veka ©¢ Téhog, O TELog TMV
avOpdnm TpokT®dV)”. A interpretacio contritia sustenta que as trés opinides sdo precisamente as teses tivais que
buscam explicar como o préprio bem é o primeiro bem e a causa da presenca do ser bem nos demais bens: a ideia do
bem, o bem comum e o bem como plenitude. Nesse sentido, ver Dirlmeier (1999, p. 194) e Dalimier (2013, p. 300-
301, n.49). A confusio dessa interpretacio fica evidente no fato de que a teoria de que o préprio bem é o uno (1218a15-
33) ¢ ignorada, bem como no fato de que Dalimier sugere a equivaléncia entre a ideia do bem e o préprio bem, o que
¢, em vista do texto de Aristoteles (1218b7-11), inaceitavel.
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bens” (10 &yaBov @ Vrdpyet TO TE TPOTE elvar THV dyaddv) bem como o bem no qual inere “ser
causador da presenca do ser bom nos demais [bens]” (t0 aitio tf] Tapovcig Toig ALl ToD dyado
givar - 1217b4-5). Esses dois atributos fazem do préprio bem para cada ente aquilo que é melhor
para cada ente. F imprescindivel, para a compreensio do capitulo oitavo, constatar que Aristoteles
aceita as trés proposicoes a respeito do que seja o melhor: as teses rivais examinadas no capitulo —
a aristotélica inclusa - sao explica¢Oes diversas das trés proposi¢oes a respeito do que é o proprio

bem139

. O texto parece refutar trés interpretagoes do proprio bem em detrimento da interpretacao
defendida ao final do capitulo. Nesse sentido pode-se entender que a investigacdo a respeito do
proprio bem segue o percurso estabelecido no capitulo sexto para a investiga¢ao a ser empreendida
no tratado: empregando determinados @oawvopevo (aqui entendidos como as teses filosoficas
apenas mencionadas porque dadas como estabelecidas') Aristoteles refuta as teses filosoficas
rivais de modo a obter enunciados claros a respeito do préprio bem. Mesmo os filésofos rivais,
que erram, tém algo a contribuir para a verdade.

A refutacdo das teses rivais a respeito do proprio bem é a demonstragao de que essas teses

! Para entender

nao propiciam o conhecimento do que é o melhor no dominio das aces humanas
essa falha é preciso entender antes como a tese defendida ao final do capitulo propicia conhecer o
que é o melhor no dominio das a¢gdes humanas. O enunciado de 1218b10-11 propde que os
atributos do proprio bem sao os atributos daquilo que ¢ designado pela expressao de dificil traducao
70 00 Eveka O TEA0G, i.e., “aquilo com vistas ao qual, na medida em que fim”. No estudo da
teleologia o intetlocutor do tratado podera conhecer como aquilo que é o melhor opera enquanto
primeiro dentre os bens e causa de ser bom tudo quanto que esta sob sua égide. Identificado com
o ‘fim’, o melhor no dominio da acdo passa a se confundir com o apice agregador de todo o
conjunto dos bens que perfazem a vida boa: “eis o proprio bem, a saber, o fim no dominio das
acoes humanas” (Todt' av €in adToO 10 AyaBov, T0 TéA0g T@V AvOpOT® TpakT®dV - 1218b11-12).
O fim no dominio das a¢des humanas ja é conhecido pelo interlocutor da Ethica Endemia: trata-se

da vida virtuosa, que ele almeja alcancar, mas a respeito da qual ele ainda nao possui enunciados

139 A sugestdo de que as trés opinides a respeito de 10 @proToV correspondem aos trés atributos mencionados e nio,
como sustenta parcela substancial dos intérpretes, aos trés candidatos a condi¢do de 16 dpiotov — a ideia do bem, o
bem comum e o fim - ¢ enfatizada por Zillig (2012, p. 302). O autor também sustenta, o que ¢ consequéncia necessatia
da sugestdo anterior, que Aristételes aceita os trés atributos que caracterizam 10 8plotov e busca mostrar que o seu
candidato — 10 TEAOG - é 0 que melhor satisfaz tais attibutos: “Aristdteles, portanto, pretende adotar para si as opinides
apresentadas no inicio de I 8. Com efeito, tais opinides jamais sdo postas em questdo e, em especial, parece assentada
a corregao das condi¢oes de prioridade e causalidade como critérios a serem satisfeitos pelo que é o melhor ” (p.303).
1490 Ethica Endemia 1217519-1218a15.

141 Uma defesa da continuidade entre os argumentos dos capitulos VII e VIII do livro primeiro da Ethica Eundemia, mais
precisamente a dependéncia da discussdo do objeto do capitulo VIII — o melhor — em relagdo ao objeto discutido no
capitulo VII — a eudaimonia enquanto pertencente ao dominio da acio -, pode ser encontrada em Zillig (2012, p. 307-
313).
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claros e precisos. Segundo o texto do capitulo oitavo, o conhecimento do fim ¢ justamente o que
propicia a obten¢ao dos enunciados precisos: “tendo determinado o fim, demonstram o demais,
isto é, que cada um deles é um bem” (OpiGéuevot yap to TéA0g TdAL Setkviovoty, 8Tt EkacTov
avT@®v ayadov - 1218b17-18). Nesse sentido, conhecer que a saude é um fim ou o bem préprio
propicia conhecer que o saudavel é um bem porque produz a saude (1218b19-22). Se o fim ou
“aquilo com vistas ao qual” ¢ a causa de tudo o mais que compoe certo dominio ser bom (1218b18-
19), a vida virtuosa ¢é a causa de tudo o mais que compde o dominio da a¢ao humana ser bom.

A identidade entre, de um lado, a opinido vaga do homem politico, consolidada ao longo
do proémio, de que o melhor é ser virtuoso e, de outro lado, a doutrina filoséfica que propde o
fim do dominio da a¢ao humana como ponto de partida para o desenvolvimento de uma ciéncia
demonstrativa, permite ao interlocutor da investigacao conhecer o que é o melhor para o homem
sob dois aspectos. Primeiro, o recurso a teleologia torna mais clara a sugestao feita no proémio ao

homem que almeja a eudaimonia: tornar de certo modo a si mesmo e as suas a¢des'*

. Desejoso
que esta o homem politico de tornar virtuosos a si mesmo bem como as suas agoes, as agoes ¢
disposi¢des virtuosas, postas como fim do dominio das a¢des humanas, mostram-se causa de serem
boas todas as diligéncias que tal homem toma com o intuito de tornar-se virtuoso e exercer agoes
virtuosas. O segundo aspecto do esclarecimento quanto ao melhor no dominio da agao se mostra
no desenvolvimento da prépria investiga¢ao ao longo do tratado. Uma vez determinado que a
virtude e as ag¢Oes virtuosas constituem o fim no dominio das agoes humanas, entende-se porque a
investigacdo torna-se, nos livros segundo e terceiro do tratado, uma investigagdo a respeito da
virtude: do conhecimento do que ¢ a virtude depende o conhecimento de quais as diligéncias
adequadas para tornar-se virtuoso. Por esse motivo a virtude é o primeiro topico do estudo
empreendido no livro II (como atesta a sequéncia a partir de 1218b37). A ciéncia produtiva da
melhor vida humana na qual a Etbica Eudemia professa iniciar seu interlocutor constitui-se por meio

da obtencao de enunciados precisos sobre o que ¢ a virtude e, em consequéncia desses, da obtengao

de enunciados precisos sobre como proceder para adquirir a disposi¢ao virtuosa do carater'®.

142 Ver p. 33-34 da tese.

143 A estrutura abstrata da minha explicacdo corresponde ao que sugere Zillig (2012, p.314) a respeito da explicagdo
teleolégica de Aristételes para o melhor no dominio da agdo: “A condicdo da causalidade é examinada em 1218b16-
22, onde Aristoteles explica que o fim opera como causa do fato que as demais coisas sdo bens porque, uma vez que
se disponha um certo bem como fim da agdo, passam a ser consideradas boas as coisas cuja obtencio contribui para a
obtengao do fim. Os meios, portanto, sao bens em virtude de sua relagio com o fim. A condi¢ao de prioridade, por
sua vez, ¢ tratada em 1219a22-24, onde Aristoteles indica que ninguém que nio seja um sofista procuraria mostrar que
o fim da ag@o é um bem. Com isso, a prioridade do fim na ordem dos bens ¢é assegurada na medida em que o fato que
o fim é um bem depende apenas de sua posicio no raciocinio teleolégico, nao sendo derivado da existéncia de um
bem anterior”. Chamo de abstrata a explicacio de Zillig porque ela nio identifica um bem especifico como o melhor
no dominio da ac¢do humana, e nao o faz na medida em que o objeto de seu texto ¢ a discussdao dos capitulos VII e
VIII do livro primeiro — minha sugestio de que o bem em questdo corresponde ao exercicio da virtude é fundada no
texto do no proémio (1216 a37-b2; 1216b20-25), anterior, pois, ao capitulo VII.
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O carater compreensivo que caracteriza o empreendimento da ciéncia produtiva da
eudaimonia justifica que tal ciéncia seja dita kvpiov mac@®v, controladora de todas as ciéncias
(1218b13). O texto menciona trés nomes para tal ciéncia: civica, administracio doméstica e
prudéncia. Pode ser depreendido de outra breve mengao no livro primeiro (1218a34) que a ciéncia
pratica a qual o tratado dedica-se é a ciéncia civica. Nao ocorre aqui a qualifica¢ao dessa ciéncia
enquanto arquitetonica (GPYLTEKTOVIKY), como ocotre em passagem paralela da Etbica Nicomachea
(1094a26-27). Essa qualificacio pode, contudo, ser depreendida da critica dirigida, ainda no
proémio, aos retoricos, a cuja pratica o tratado pretende se contrapor: os retdricos sio desprovidos
de ddvotav dpyitektovikty, de um pensamento arquitetonico (1217a6-7), de um pensamento
habil a impor ao conjunto de bens que perfaz a vida humana a melhor ordenacio. Na medida em
que a ciéncia civica se constitui no quadro da teleologia, a arquitetura da vida humana — a
concatenagao de todos os bens - pode ser expressa através de demonstragdes formadas de
proposicoes a respeito da melhor vida para o homem. E curiosa a mencio da administracio
doméstica (oikovoptkn)) e da prudéncia (@pOVNGIG) na passagem (1218b13-14), o que talvez seja
decorréncia do carater arquitetonico de ambas: a administracio doméstica ocupa-se da totalidade
das atividades do lar, enquanto que a prudéncia é a virtude dianoética que se ocupa do bem do
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homem como um todo'™, sendo parte integrante do pensamento do homem capaz de exercer a

ciéncia pratica empreendida na Ethica Endemia.

II. Criticas a ciéncia platonica do bem: o bem do homem e o bem em geral (1217b5-1218 al5)

Sobre as teses rivais examinadas no ultimo capitulo do livro primeiro, é notéria a
dificuldade de identifica-las'*: ndo ha certeza sequer quanto ao fato de que sejam teses distintas a
respeito de como explicar o melhor no dominio da agao humana ao invés de elementos distintos
(e inconsistentes) de uma mesma tese. E possivel afirmar, contudo, que ha trés pontos da critica
aristotélica dirigidos a uma ou mais de uma concepgdes de ciéncia do bem humano que rivalizam
com a ciéncia pratica que a Ethica Endemia desenvolve: a tese da “ideia do bem”, defendida

. ~ A . 113 2
possivelmente por Platao ou pelos platonicos; a tese do “bem comum”, que pode ser um elemento

da tese platonica inconsistente com a “ideia do bem” ou uma tese independente e completamente

destoante de tudo o mais que ¢é tratado no capitulo oitavo; por fim, a tese do bem como o uno, que

144 Ver Politica 1253b1-13 e Ethica Nicomachea 1140a25-28.

145 Woods (1992, p.61): “Aristotle proceeds to a discussion of the Platonic theory of Forms in its application to
goodness. Plato is not mentioned by name, and it has benn disputed how far the criticismo should be regarded as
aimed at the theory that we find in some of Plato’s dialogues”.
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pode também ser um aspecto da tese platdnica ou uma tese pitagorica'*. Se ha, pois, uma tnica
tese objeto da critica de Aristételes no capitulo oitavo, trata-se sem duvida da tese platonica. Nesse
caso, a dificuldade em interpretar o capitulo é cognata da dificuldade em compreender a tese
platonica sobre as ideias. B possivel obter um resultado satisfatério sem aventurar-se na tentativa
temeraria de solucionar essa dificuldade: basta articular de que modo a ciéncia pratica arquitetonica
por meio da qual a Ethica Eudemia almeja compreender o melhor no dominio das a¢gées humanas
se diferencia do tipo de ciéncia que subjaz ao material criticado no capitulo oitavo.

A diferenca diz respeito sobretudo aos enunciados da ciéncia erigida a partir das teses rivais:
“digamos, de inicio, que, existir uma ideia nao somente do bem, mas também de outras coisas, é
[algo] dito de modo abstrato e vazio” (Aéywpev 81t TpdTov pév 1o ivan idéav un povov dyabod
GAAG Kol AoV 0TOVODV AéyeTan AoytKdG Kol kevdg - 1217b20-21). Trata-se de uma acusagio de
dyvora, da ignorancia em distinguir os discursos proprios de uma disciplina: aquilo que os retéricos
realizam na qualidade de membros do circulo dos que sustentam as visoes correntes a respeito do
homem e da vida politica, os rivais, possivelmente platonicos, realizam no interior do circulo dos
iniciados na filosofia. Os enunciados da ciéncia platonica sobre o bem do homem tém como ponto
de partida certa interpretacao do “préprio bem”. Tal ponto de partida, como dito, é compartilhado
com a ciéncia aristotélica que tem o bem do homem por objeto. Diferente da ciéncia aristotélica,
que identifica o “préprio bem” com o fim ou a plenitude do dominio das a¢ées humanas (que o
interlocutor do tratado sabe ser a virtude e as agdes virtuosas), a ciéncia platonica identifica o
“préprio bem” com a ideia do bem (1217b5-6). E caracteristico de toda ideia, portanto também da
ideia do bem, “existir apartada daqueles [entes] que dela participam” (YOPIOTAV €lvar AV
petexoviav - 1217b15-16). Na medida em que existe apartada do bem do homem (como de todos
os demais bens), a ideia do bem ndo ¢ o éhog do dominio das agoes humanas, aquele apice no qual
o préprio dominio alcanga sua plenitude. A ideia do bem ¢ causa de ser bom tudo o mais que bom
¢ na medida em que tudo o mais participa da ideia do bem ou com ela guarda semelhanga (1217b8-
10). Isso significa que existe uma relagao de prioridade entre a ideia do bem e tudo o mais que é

dito bom por participagao nela: a ideia do bem é o primeiro dentre os bens porque o seu

146 O motivo mais comum para a atribui¢do da teotia aos pitagdricos ¢ a visdo matematizante do bem humano presente
no argumento. Ver Woods (1992, p.76) e, em particular, Brunschwig (1971, p.211-212) que recorre a passagem 1096b5
e ss da Ethica Nicomachea com o intuito de - demonstrando que os pitagdricos se abstiveram de fazer aquilo que, segundo
a Ethica Endemia, Platao faz, isto é, identificar o bem com o uno - afastar a hipétese da origem pitagorica da doutrina
criticada: “Les deux textes de 'EN e de 'EE ne peuvent s’appliquer 'un sur Iautre. Celui de PEN contient une
approbation “ I’égard des pythagoriciens ; Aristote ne peut les aprouver, em 'occurence, que d’avoir évité d’identifier
I’'Un et le bien, comme le fera Platon, et de s’étre contentes de placer I'un ‘dans la colonne des biens’ [...] Au contraire,
le texte de ’EE critique une doctrine ou I'identité entre le bien et 'Un ocupe une position centrale : les pythagoriciens
ne sauraient étre blamés ici d’avoir fait ce qu’ailleurs on les felicite précisément d’avoir évité”.



73

perecimento implicaria o perecimento de tudo aquilo que dela participa enquanto bom (1217b10-
13).

O homem politico que integra o circulo dos iniciados na filosofia, precisamente em razio
do critério pelo qual foi ali admitido — o desejo de obter enunciados precisos a respeito da virtude
e da vida virtuosa - nao tem dificuldade em identificar a ignorancia platonica: ele sabe que tais
discursos “nio [sio] uteis para a vida boa e para as a¢des” (U MOT' 0VOE YPNOOG TPOG Loomv
dyadnv ovdE mpdg Tag mpatels - 1217b24-25). Dito de outro modo, a ciéncia platonica do bem
humano dirige-se a0 homem politico perplexo sem oferecer-lhe a possibilidade de sair da condi¢ao
de perplexidade: ao invés de enunciados precisos a respeito da virtude e da vida virtuosa (o que sao
e como adquiri-las), esse homem obtém da ciéncia platonica uma explicagao na forma de metafora

poética (a vida virtuosa participa da ideia do bem)'¥’

. Em razdo de desconsiderar os atributos que
perfazem o dominio das agoes humanas, os enunciados de uma ciéncia do bem humano fundada
na ideia do bem sio ditos “de modo abstrato e vazio” (Aoyk@®g Kol KeVQ), e tais enunciados niao
permitem ao homem politico articular sua experiéncia no dominio da agao. O interlocutor do
tratado carece de enunciados precisos que justifiquem sua escolha de exercer agdes virtuosas.

A experiéncia do intetlocutor delineado no proémio condiciona a investigagao da melhor
vida humana no sentido de que os enunciados da ciéncia que tem o bem humano por objeto devem
articular essa experiéncia'® — com seus atributos proprios, como o apreco pela virtude e a natureza
desiderativa do homem - na elaboragao de enunciados precisos. A incapacidade da ciéncia platonica
em acrescentar precisao aos enunciados rudimentares do interlocutor quanto a vida virtuosa é de
tal modo patente que o texto do capitulo oitavo, a despeito das dificuldades significativas em
compreender essas doutrinas, opta por “falar de modo conciso” (Guvtopmg einelv — 1217b19) de
suas imperfeicoes. Ha uma sequéncia de trés criticas concisas a ciéncia platonica do bem humano
ou, mais precisamente, da tentativa de explicar o bem humano como participa¢ao na ideia do bem:
a primeira critica — 1217b25-1218al — menciona a desconsidera¢ao platonica da pertenca do bem
as diferentes categorias do ser; a segunda critica — 1218a1-15 — aponta a inconsisténcia de um ente
primordial simultaneamente apartado e comum, como pretende ser a ideia do bem; a terceira critica
— 1218a15-33 — censura o procedimento pelo qual a ciéncia platonica insere o bem humano na

escala contendo os bens dos demais entes. O escrutinio detalhado do tema das ideias pertence “a

outro estudo, necessatiamente em muito mais abstrato” (Etépag 1€ daTpPilg Kol T0 TOAANL

147 Ver as passagens quase idénticas de Metaphysica 991a8-b10 e 1079b12-1080a11 para uma critica mais detalhada da
teoria das ideias.

148 A chacun de ces énoncés, Aristote adresse des objections profondement caractéristiques de sa maniére propre de
philosopher. Au premier, il reproche son mépris pour opinion commune, et le renversement qu’il institue entre la
demarche philosophique et la demarche naturelle de esprit” (Brunschwig, 1971, p.198).
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LoyiKoTépag €€ avaykng - 1217b17-18). Trata-se, pois, de um tema de filosofia apenas teorética,
que deve ser tratado no momento (e na medida) oportuna: no contexto de uma critica da ciéncia
platonica do bem humano, o escrutinio das ideias estd restrito a demonstra¢ao de sua incapacidade
de articular a experiéncia do homem politico perplexo face ao préprio desejo de viver uma vida
virtuosa.

A primeira critica concisa a ciéncia platonica, ao afirmar a dispersdao dos bens nas categorias
do ser — “o bem ¢ dito, pois, de diversos modos, isto €, tantos quantos o set” (TOAAOYDS YOp
Aéyeton kai icoy®dG Td dvtl to dyabdv - 1217b25-26)'* — censura a unidade quimérica almejada
por uma ciéncia que postula a participagdo em uma mesma ideia de objetos pertencentes a

categorias dispares'”

. O modo mais simples pelo qual entes diferentes “sao ditos um” (A&éyetan £v)
¢ a existéncia do yévog €v 10 Vmokeipevov Toig S0popaig, ie., do género uno que subjaz as
diferengas, como o género ‘animal’ subjaz as espécies homem, cao e cavalo (Metaphysica 1016a25-
27). A dispersao nas categorias, porém, significa a inexisténcia de um género do bem subjacente
aos diversos bens, género a respeito do qual se possa enunciar discursos que tenham a variedade
de bens como objeto uno®": “como nem o ser é uno a respeito das categorias mencionadas, do
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mesmo modo nem o bem [o ] (Gomep oDV 00SE 1O dv &V Ti 671 Mepi T eipnuéva, 0BT 0VdE
10 Qyafov - 1217b33-34). A relacio de prioridade afirmada pela ciéncia platonica do bem entre a
ideia do bem e tudo o mais que dela participa implica um tratamento do bem como uno de modo
ligeiramente diverso da unidade genérica na qual estio fundadas ciéncias aristotélicas como a

zoologia, o estudo do género animal e dos géneros menores subjacente a0 homem, ao cavalo e ao

ci0'™ o bem ¢é concebido de modo tio uno quanto na hipdtese da existéncia de um género do

149 Como afirmado na introdugio, a dispersao do bem nas categorias do ser ndo ¢ abordado na tese. Ele pertence a um
estagio mais avancado da pesquisa. Sobre o tema ver o artigo de Ackrill, “Aristotle on ‘Good’ and the Categories”, em
Barnes, Schofield e Sorabji (1977) e Kosman, L.A. “Predicating the Good”. Phronesis, 13, 1968, p.171-174.

150 < 1] est intéressant de de relever que la multitude des significations du bien et de ’étre, affirmé dans cette premiére
critique de I'idée du bien, a pour but précisément la négation d’une unité de I’étre et du bien congue comme synonymie
ou univocité, c’est-a-dire d’une unité telle que le bien et I'étre soient dits toujours avec une seule et méme signification,
puisque celle-ci, seule, est I'unité apte a fonder I'existence de I'idée” (Berti, 1971, p.162)

151 Categoriae 3210-24 distingue a unidade da substincia priméria (o fato dela fazer referéncia a certo ente singular (t63¢
TLonuaivew) e a unidade da espécie e do género, que embora facam referéncia a muitos entes — “o homem e o animal
sdo ditos a respeito de muitos” (Katd TOAADV O GvOpwmog Aéyetar Kod T0 {PHov) — “parecem, do mesmo modo, em
tazdo da forma da enunciagio, fazer referéncia a certo singulat” (aiveron Opoimg 1@ oyfuatt Tg Tpocnyopiog T6de
TL GNULOAVELY).

152 Ver Analytica Posteriora 75a28-37 para observacdo de que a ciéncia, enquanto conhecimento demonstrativo, ndo tem
pot objeto sendo os atributos que “inetem per s¢” (kO™ a0TA VIAPYEY) a certo género na medida em que apenas tais
atributos lhe inerem necessatiamente (8§ dvdykng) de modo a tornar o género (e todas suas instancias singulares)
objeto de enunciagdo cuja conclusio obtém necessariamente; ver 73a34-74a3 para o que significa afirmar que certo
atributo inere per se a certo género, bem como 75a12-27 para a impossibilidade de conhecimento demonstrativo quanto
a atributos que nio sejam inerentes per se ao género estudado por certa ciéncia. No que diz respeito a ciéncia que tem
por objeto os animais, cabe notar que segundo o De Iuventute et Senectute “o animal é definido pelo possuir alma
petceptiva” (10 {@Pov drioton T@ TV aictnTikny Exewv yoyny - 469b5); segundo De Anima 414a32-b6 tal diferenca,
assim como os atributos necessariamente concomitantes da capacidade desiderativa e do acometimento pelo prazer e
pelo desgosto, distinguem os animais das plantas. No que diz respeito a relagdo entre ciéncia e o estabelecimento
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bem, mas sem a clareza que resulta da definicdo comum propiciada pelo género que subjaz as

diferencas'

. Dito de outro modo, parte-se de um paradoxal subjacente apartado - a ideia do bem
- cuja condiciao de subjacente a todo outro bem ¢é apresentada por meio de enunciados vagos que
nao explicam a especificidade de cada bem enquanto bem por meio da contraposigao clara entre o
género e a diferenca especifica.

Pode-se afirmar que ndo ha, em consequéncia, uma ciéncia platoénica do bem humano,
apenas uma insatisfatoria ciéncia platonica do bem em geral. O enunciado de 1217b34-35 segundo
o qual “nio ha uma ciéncia una nem do ser e nem do bem” (00d¢ €moTNUN €oTi pior ovte TOD
6vtog ovte t0d dyabod) deve ser entendido como a negacio da possibilidade dessa ciéncia
platonica do bem maximamente compreensiva cujos enunciados siao incapazes de articular o bem
em qualquer dominio especifico™: a ciéncia do ser enquanto ser proposta por Aristételes nio é
una ao modo compreensivo da ciéncia platonica do bem; ao invés de uma forma mitigada do
género comum subjacente, sua elaboragao toma forma diversa pela qual entes diferentes “sao ditos
uno no [...] ser uno na relagio com algo” (Bv Aéyetar 1 [...] ©pdg T1 glvan &v — Metaphysica 1016b7-
8)'”. Se h4, pois, uma ciéncia do bem enquanto bem para Aristételes, sua unificacio nio pode
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desconsiderar as distintas categorias nas quais os bens estiao dispersos ™. Mesmo a ciéncia do bem

criterioso do(s) género(s) estudado(s), é importante notar que Historia Animalium 490b7-491a6 apresenta um rol dos
“orandes géneros de animais” (yévn péyota t@v {dwv). Tais géneros sio agrupados sob as designacdes &varpio
(sanguineos) ou &voupo (sem sangue), sem que Aristoteles esclareca se essas designacoes cotrespondem ou nio a
géneros ainda mais amplos. O texto também menciona as “indmeras espécies do género dos animais quadripedes e
viviparos” (tod yévovg 10D TV teTpanddav (v kol {wotoxmv &idn [...] moAkd). A auséncia de clateza na
classificacdo se deve a condigio nascente da ciéncia que estuda os animais: para o filésofo é importante que “captemos,
primeiro, as diferencas inerentes e os atributos de todos [os animais]; depois disso deve-se tentar encontrar suas causas’”
(Tp@TOV TOG LTAPYOVCUS S10POPAS Kol Td cVUPePNKITA TACL AGPMUEY. HETE O& TODTO TAG ALTiOG TOVTMV TEPATEOV
- 49129-12). Através dos enunciados que explicitam tais causas a ciéncia pretendida por Aristételes podera diferenciar-
se das classificacGes populares que ordenam animais sem exame adequado de seus atributos e diferencas, como a
nomenclatura AOQovpa que agrupa cavalos, jegues, mulas e outros animais apenas em razdo de semelhanca fisica
(490b36-491a5).

153 Ver Categoriae 3a33-3b9 para a predicacdo univoca da definicdo do género e da espécie a substancia individual, bem
como — o que nos interessa aqui — a predica¢do univoca da definigdo do género a espécie. Metaphysica ANT 1016a24-
26 indica com especial clareza a oposicao do género tnico as diferencgas contrapostas a partir das quais sdo definidas
as espécies: “sao ditos de modo uno também aqueles [entes] dos quais o género [é] um, distinguindo-se nas diferengas
contrapostas” (Aéyetar 8’ &v kai GV 10 Yévog &v S10pepov Toig AvTikeévalg S109opoc).

154 Verberke (1971, p.146), expressa de modo eloquente a auséncia de articulacio da especificidade de todo e cada bem
pela ciéncia platonica : “[...] il s’agit de 'Idée du Bien au sens le plus universel du terme, dominant toutes les valeurs
particulieres : en termes platoniciens on pourrait dire que toutes les valeurs particuliéres sans exception participent a la
Forme transcendante du Bien. Or que constat-t-on ? Les hommes qui exercent un art déterminé poursuivent une
valeur particuliére correspondant a leur domaine et ne s’occupent pas de I'ldée générale du Bien. A quoi sert-il au
tisserand ou au charpentier de posseder la conaissance du Bien en soi ? Et qu’en est-il du médecin et du general qui
ont le regard fixé sur 'Idée du Bien ? En deviendront-ils meilleur médecin et meilleur general »”.

155 Ver Metaphysica 1003233-b19.

156 Minha leitura da unidade que Aristételes nega a ciéncia que estuda o ser e a ciéncia que pretenda estudar o bem em
1217b33-35 segue a sugestdo de Berti (1971), segundo a qual Aristételes nega a unidade tipica de uma ciéncia que
estuda um género especifico, sem que isso implique a impossibilidade da unidade por ‘focal meaning’ “[...] si ’existence
d’une Science du bien et de létre a été conteste em EE 1.8, cela n’a pu se produire que parce qu’on n’y a pas tenu
compte du fait que la seule unité possible dans le bien et 'étre était celle du focal meaning” (p.158).
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humano, aquela que estuda o melhor no dominio da acdo, deve considerar a dispersdao categorial
dos inimeros bens que constituem a melhor vida humana — o aspecto “oportuno” (kapov) da
acao ou sua “medida adequada” (uéTplov) — bem como as diferentes artes e ciéncias que se ocupam
do oportuno e da medida adequada em dominios menores e diversos que compoem a vida humana
(a ginastica e a medicina se ocupam do oportuno e da medida adequada da alimentacao, a estratégia
do oportuno e da medida adequada na guerra — 1217b38-40): a ciéncia arquitetonica empreendida
na Ethica Endemia tem sua unidade fundada no fato de que £tépa mepi £tépav npaly, i.e., ciéncia
e capacidade diversa conforme acao diversa (1217b40).

A segunda critica concisa ataca, sob perspectiva diversa, a unidade quimérica do bem
forjada pela ciéncia platonica. Trata-se de uma elaboragao abusiva da relagdo de prioridade. A
origem desse equivoco também deve ser tracada ao carater subjacente apartado da ideia do bem:
ele nao apenas impede enunciados precisos a respeito dos bens especificos como impede
igualmente a concep¢ao da proépria ideia do bem enquanto primeiro elemento de uma série
ordenada, portanto enquanto mp®dTOV BV Gyaddv (1217b7). E caracteristico de toda série
ordenada, isto ¢, “de quantos nos quais inere o antetior ¢ o posterior” (&v 8c01G VIAPYEL TO
npoTEPOV Kol Votepov - 1218a1-2), uma relagio de prioridade segundo a qual a possibilidade de
existéncia dos elementos da série depende da existéncia do elemento primeiro no qual a série se
inicia: “uma vez destruido” (Gvoupovpévov) o primeiro, nao hd possibilidade de existéncia dos
demais elementos da série (1217b11-13 ¢ 1218a4-5). E também caracteristico da série ordenada
que a relagao de prioridade ontologica entre seus elementos é independente da relacio comum que
todos os elementos guardam com certo atributo comum — 10 KOwOV - que lhes é predicado: “o
comum inere em todos (TGt VAPYEL <TO> KOOV — 1218a15).

Caso inexista a diferenca entre o elemento primeiro e o atributo comum, nao ha série
ordenada, porque o atributo comum nao diz respeito a ordenagao em série dos entes nos quais ele
inere (ao contrario, inere em todos do mesmo modo), enquanto que o elemento primeiro, embora
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condi¢ao inelutavel para a existéncia dos demais elementos, neles nao inere . Tal é o caso do

exemplo de série ordenada mencionado em 1218a5-8, a série dos multiplos: de todos os elementos
da série diz-se “o multiplo que ¢é predicado em comum” (t0 TOAAATAGGOV TO KOWT

Kotnyopovpevov - 1218a6-7)", e a ordenacio desses elementos em série tem por primeiro

157 “Pour Atistote, il existe donc entre les biens um ordre de priorité, et L'avtd 10 dyoBov n’est pas idée, c’est-a-dire,
le prédicat commun substantialisé, mais il est effectivement le premier dans I'ordre des biens, lequel n’est pas Kowov,
C’est-a-dire prédicable des autres” (Berti, 1971, p.167).

158 N4o ha clareza no texto a respeito de ser “o maltiplo” (10 ToOAAAmAGG10V) um género ou nio. Em todo caso, o
género se caracteriza por ser, em relacdo a espécie e ao ente singular, xowdtepov, i.e., mais comum (Categoriae 2b13).
No caso de se consideratr que a obsetvacio sobre “o bem comum” (t0 KooV Gyafov) refere-se a uma tese rival
especifica, distinta da ideia do bem (Dalimier, 2013, p. 301, n.49), trata-se aparentemente de uma tentativa de articular
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elemento “o duplo” (10 dSimAdcov). A relacao de prioridade existente na tese platonica entre a ideia
do bem e tudo o mais que é bom desconsidera a necessaria distin¢do entre o primeiro elemento e
o atributo comum: a ideia do bem ¢, por um lado, comum a tudo aquilo que ¢ bom (visto que tudo
¢ bom na medida em que participa da ideia) e, por outro, ela é o primeiro dos bens (se destruida,
nao havera nenhum outro bem). A origem desse equivoco esta, como afirmado, no carater de um
subjacente apartado atribuido a ideia do bem pelos platonicos: quando o atributo comum ¢é
concebido como apartado ele usurpa a posi¢ao do primeiro elemento, como é o caso do multiplo
apartado em relagdo ao duplo (1218a6-8). Nesse sentido, a vagueza dos enunciados da ciéncia
platonica do bem nao diz respeito apenas as explicagoes dos bens caracteristicos de dominios
particulares, mas também a propria formulagio da ideia do bem enquanto primeiro dentre os bens

a partir da qual a totalidade dessa ciéncia se estrutura.

III. A demonstracao do bem humano: a comunhio do atributo kaAov (1218a15-33)

Opode-se a0 sucesso da teleologia aristotélica em explicar o melhor no dominio da agio
humana a incapacidade das teses platonicas em fazé-lo. Dito de outro modo, é comum ao conjunto
do material criticado no capitulo oitavo a impossibilidade de erigir a partir dele uma ciéncia pratica
arquitetonica cujo objeto é a ordenagao da vida humana inteira. Corresponde a essa incapacidade
das teses platonicas em explicar o melhor para o homem a sua incapacidade em explicar, também,
como a investigacao do bem humano se insere na investigacdo acerca do bem em geral ou da boa
ordem do todo. O desconhecimento da boa ordem do todo pelos platonicos — seu
desconhecimento seja do sumo bem, seja do bem humano, seja do mais minimo dentre os bens -
¢ a causa dos enunciados vagos que distinguem sua ciéncia do bem da ciéncia pratica aristotélica.

A esse fracasso corresponde também um sucesso aristotélico, menos explicito no texto do
capitulo oitavo: explicar como o bem humano se insere no bem do todo. O capitulo sétimo do
livro primeiro ja afirmara que todo bem eudaimoénico depende da participagao da natureza do ente
no divino (1217a26-29). No capitulo oitavo, o interlocutor da investiga¢ao aprende que o atributo
excelso - KaAOV -, que ele costuma predicar das agdes virtuosas (1215b3-4; 1216a23-26; 1216b19-
21), é comum ao homem e aos entes imoveis. Um programa ¢ estabelecido nesses dois capitulos,

que se completa apenas na licio sobre a virtude completa - kahoxdyadio -, no livro oitavo: a

o bem como um predicado unfvoco como é o género, uma tese assaz ingénua que ¢ descreditada pela dispersio
categorial mencionada em 1217b25-35, e em relagdo a qual se poderia caracterizar a tese platonica fundada na ideia do
bem como uma tentativa sofisticada, embora falaciosa, de escapar do erro da univocidade genérica. E improvavel que
Aristoteles admitisse tal tese no rol estrito das teses rivais de sua ciéncia pratica, visto que ela sequer pode ser articulada
como uma tentativa de explicar os trés atributos do melhor no dominio da a¢io mencionados no inicio do capitulo
oitavo (1217b1-5). Por essa razio, o tépico do bem comum ¢é aqui tratado como parte da critica a tese platonica.
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afirmagdao de uma relagdo que subsiste entre o bem do homem e o bem do todo. Em outras
palavras, a ciéncia arquitetonica do bem humano, cujo escopo ¢é a obtenc¢ao do melhor na esfera da
a¢ao humana através da ordenacao da vida humana inteira, tal ciéncia é dependente de uma ciéncia
cujo objeto é o bem existente na ordenagao do todo.

O desconhecimento desse bem ¢é objeto da terceira critica concisa a ciéncia platonica do
bem. Nessa critica tanto o desconhecimento platonico do bem humano quanto o desconhecimento
do bem de outros entes, em particular os entes imodveis, siao tragados a ordenagao equivocada das
demonstracoes que formam sua ciéncia do bem: “deve-se demonstrar o proprio bem em ordem
inversa aquela em que [eles] demonstram atualmente” (GvémoAwv [...] dewktéov §| ¢ VOV
Setcvbovot 10 Gyadov avtd - 1218a15-16). E provével o cardter esotérico dessas discussoes
platonicas, bem como da critica aristotélica dirigida ao seu contetido: tais discussoes pertencem a
doutrinas nio escritas de Platao"”.

A ordem equivocada da demonstra¢ao da ciéncia platonica decorre da relagao de prioridade
atribuida a ideia do bem (interpretada na passagem como o uno) em relag¢ao a todo bem especifico:
a bondade da justi¢a e da satide é demonstrada a partir da bondade dos numeros (1218218-19)'".
O recurso a interlocu¢ao do tratado — ao homem politico - indica que o dominio da agao ¢ o ponto
de partida para uma demonstragdo do bem humano constituida de enunciados apropriados: a
demonstracio deve partir de T& Oporoyodpeva ayadd, daquilo que é tido como bem (1218a17-18
e 21). Trata-se de bens tais como a justi¢a, a temperanga, a saude ¢ a forga fisica (1218a18-19 e 21-
22), i.e.,, o conjunto formado pelas ag¢des e disposi¢oes virtuosas, bem como pelos demais
componentes da eudaimonia, segundo o homem politico. A ordem equivocada na qual os
platonicos constroem sua ciéncia do bem — o fato de que eles concebem o bem humano gk T®v
dvoporoyovpévav Exetv T ayaddv, ie., a partir daquilo que nio é tido como possuidor do bem
(1218a17)"" — nio implica que sua ciéncia nio tome em consideracio o dominio das a¢des
humanas, o que se nota na atribuicio aos nimeros — “entes nos quais a vida nio inere” (¢v oig {on
un vmapyet - 1218a28) de um desejo pelo uno (1218a24-26). O dominio das a¢oes humanas ou o

bem humano como objeto do desejo parece constituir um horizonte inescapavel para o homem:

ao erigir uma ciéncia do bem que desconsidera esse dado, os platonicos conservam uma referéncia

15 Brunschwig (1971, p.198-199).

160 Brunschwig (1971), autor do estudo mais completo a respeito de Ethica Eudemia 1218a15-32, propde que a tese
criticada na passagem afirma que a bondade de bens humanos como a justica e a saide depende do intermédio dos
numeros como portadores por exceléncia do bem: “Le bien n’appartient que médiatement aux choses généralement
tenues pour bonnes (justice, santé, etc), du fait qu’elles sont des nombres et que le bien appartient aux nombres”
(p-198).

161 Me patece inevitivel aceitar a sugestio de emenda acatada pelos editores da OCT: €k T®V GVOUOLOYOLUEVE®V,
“desde aquilo que nio é tido” ou “desde aquilo a respeito do que nao hi acordo” ao invés da licio dos codices - €k
TV OPOAOYOVHEVQV -, “desde aquilo que é objeto de acordo”. Mantida a versio dos manusctitos, o texto é ininteligivel.
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obliqua ao desejo pela vida boa no contexto de uma mapdéforog dmddei&is, de uma demonstracio
enganosa (1218a24-25) na qual o bem dos entes imodveis é apresentado de modo tio equivocado
quanto o bem humano.

A ordem de demonstragao do bem na ciéncia empreendida na Ethica Eudemia é uma ordem
oposta a ordem de demonstra¢ao do bem da ciéncia platonica: “a partir do que é tido [como bem],
como a saude, a forca e a temperanca” (8k T@V Opoloyovpévamv, olov Vyieiog ioyvog
cO@PpocHVNg), demonstra-se “que inere sobretudo nos entes iméveis o excelso” (81t kai €v T0ig

162

axvnTolg HOAAOV TO KOAOV - 1218a21-22)'. 10 KoAOV é uma designacio comum da agio
virtuosa'”, porém quando dito de entes iméveis se refere antes a certo atributo que a atividade
desses entes compartilha com a atividade humana'*: ambas sio excelsas, mas a atividade do ente

imével ndo é, por 6bvio, agio excelsa'®

. A investigacao propriamente dita da eudaimonia se inicia
no capitulo sétimo do livro primeiro, através da proposi¢ao de que ha semelhanga e dissemelhanga
entre a melhor vida para o homem e a existéncia dos entes supralunares ou, em outros termos,
através da insercao do bem do homem na escala dos bens dos diversos entes. Tanto o homem
quanto os entes supralunares possuem eudaimonia ¢ a eudaimonia humana decorre de participacao
no divino. Entretanto, a eudaimonia humana consiste na atividade tipica do dominio da a¢dao — ta.
TPOKTA -, que distingue o0 homem de maneira indelével dos entes supralunares, dentre os quais
aqueles que “em nada participam do movimento” (ovBev petéyel Kwvnoswg - 1217a33). A
investigacdo propriamente dita sobre a melhor vida humana também inicia com a proposta de
cop®OG EVPEV Ti €0tV 1) e0daOVia, i.c., descobrit com clareza e precisdo o que é a eudaimonia.
A passagem sobre a demonstracio do bem humano, no capitulo oitavo, sugere que a participagao

2166

no divino esta fundada na comunhio do atributo ‘excelso”™. O texto menciona mesmo em que

162 Woods (1992, p.75-76) resume adequadamente o cerne do argumento: “The argument seems to be that agreed
goods like health and strenght are so regarded because they exhibit order and stability (equilibrium, balance); but such
characteristics ate to be found in a higher degree in unchanging objects, so the good, (or rather, Aristotle qualifies, the
fine) is to be discerned there still more. The argument is an inductive ine in a loose sense”.

163 Ver 0 uso da expressdo KoAQ Koi dikona em Ethica Nicomachea 1094b14 ¢ 1095b5. KdAokayabia e ducatocdvn sio
as duas virtudes que Aristételes chama “completas” (Ethica Eudemia 1249216-17 e Ethica Nicomachea 1129b20,
respectivamente) e que abarcam, por isso, as a¢oes de todas as virtudes do carater. Tal completude permite que o dito
KGAMGTOV TO SitkaudTatov na maxima do pértico seja interpretado como uma referéncia as agdes virtuosas em geral.
164 Ver Metaphysica 1072b1-30 para a excelsitude divina.

165 Para a aproximagio entre entes iméveis e entes dotados de movimento que é acarretada pelo atributo kaAdv, e a
consequente problematizacio do atributo dyadv, ver as observacdes de Allan (1971, p.64-68). E interessante atentar
nao tanto para a natureza inconclusiva dos comentarios quanto para o catalogo de passagens do corpus aristotelicum
que tratam do tema.

166 Embora o texto nio faca mengio da divindade, ela é sem duvida imével (Mesaphysica 1072a24-27 e b1-10). A
reconstruciao do raciocinio subjacente aos enunciados truncados de 1218a15-32 por Brunschwig (1971, p.203-207)
culmina em um silogismo fundamental que postula a prioridade ontolégica dos nimeros: “Ce qui désirent les nombres
est ce qui désirent esseentiellement tous les étres (version ‘oblique’ d’une proposition directe qui serait: les nombres
sont I'essence de tous les étres) ” (p.207). A inversdo do raciocinio demonstrativo sugerida por Aristételes culminatia
na afirmacio de que o que ha de excelso nos nimeros é uma exacerbac¢io da excelsitude que inere nos bens humanos
(saude, justica, etc), i.e., a bondade dos bens humanos nao decorre de eles serem numéricos, mas do fato de que os
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consiste a excelsitude comum a atividade dos entes supralunares e a atividade humana: ambas sao
“ordem e quietude” - TAELG KOd Npepia -, ordem e quietude inerindo mais intensamente nos entes
imoéveis (1218a23-24).

Aristoteles fala de modo conciso no capitulo oitavo do livro primeiro aquilo que sera
tratado de modo pleno apenas no ultimo livro do tratado: o ultimo livro identifica na excelsitude
do carater e das a¢ées do homem a insercio do bem humano na boa ordem do todo. Tal énfase
no dominio da agao enquanto contexto no qual o bem humano deve ser discernido significa que,
ao contrario da participagao na ideia do bem sugerida pelos platonicos, a participa¢ao no divino
sugerida na Ethica Eudemia preserva o bem humano enquanto 1016v 1t dyofdv, certo bem especifico
(1218a35). Outras passagens do capitulo oitavo (1218a30-33 e 34-36; 1218b1-4) sugerem que
discernir o especifico ¢ necessario a boa compreensao de qualquer bem. A semelhanca e
dissemelhanca entre o bem humano e o bem dos entes iméveis pode ser resumida na observagao
de 1218b4-7 de que ha o excelso no dominio da ac¢do e o excelso que nio pertence ao dominio da
acio. No dominio da acio o excelso corresponde ao 10 00 &veka (1218b06), i.c., a0 exercicio da
virtude como a plenitude da vida humana. Existe, pois, ordem e quietude no carater virtuoso ¢ na

acdo virtuosa'®’.

seus atributos peculiares tém algo em comum com os atributos dos entes iméveis: ambos sdo kaAdv. Dada a posi¢io
central que a divindade, dentre os bens iméveis, ocupa no pensamento de Aristoteles (Mezaphysica 1072b1-30; De Anima
415a23-b7; Ethica Nicomachea 1177b19-1178a2 e 1178b7-32; Ethica Endemia 1217221-29, 1222b15-29 e 1249b13-16,
etc), pode-se concluit que aquilo que é divino no homem cotresponde a comunhio do KaAOV entre homem e deus.
167 O livto segundo faz referéncia ao emprego corrente, provavelmente entre filésofos, de ‘quietude’ (pepic) para
caracterizar a virtude: “por causa disso todos definem algo apressadamente as virtudes como sendo apatia e quietude
quanto aos prazetes ¢ dores” (510 koi Sropilovrar Thvteg Tpoyeipwg dndbetay kol Npepiov mepi NSOVAG Kol AVTOG
glvon Tag Apetdc, Tog 88 Kakiog 8k TdV dvavtimv — 1222a2-5). A critica de Aristételes a esse posicionamento é mais
explicita na Ethica Nicomachea. Em 1104b18-26 ¢é afirmado que essa enunciagdo ¢ incorreta por nao considerar as
alteracGes circunstanciais que determinam momento apropriado, medida apropriada e o modo apropriado da fruicio
de prazeres: “por isso definem as virtudes como sendo certas impassividades e quietudes: nao o fazem bem, porque
eles falam isso sem mais, sem falar em como se deve ou nio se deve, quando, e outros detalhes que se acrescentam”
(810 Ko Opilovran Tag dpetdc dmabeiog Tvag Kai Npepiag odk eV 88, 6L AmAdg Aéyovoty, GAL ovy ¢ S&l Kai g
oV Jel kol Ote, kol oo dAA mpootiBetar - 1104b24-26). Se ha quietude na disposicio virtuosa do carater, ndo se
trata de impassividade.
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II1. Ethica Eudemia VII1.3: a discussdo da koAokdayaOia

1. A culminagdo da investigacao esotérica sobre a vida boa

O conhecimento da razao pela qual a atividade virtuosa é o ponto culminante da ordenagio
do bem humano - 10 00 &veka (g TEAOG — constituindo, assim, aquilo que ¢ eminentemente excelso
- KOAOV - no homem, unificaria os dois sucessos de Aristételes no capitulo VIII do livro primeiro.
Esse conhecimento permitiria explicar a atividade virtuosa como apice do bem humano na medida
em que explicasse a inser¢io desse bem na boa ordem do todo. Outra caracteristica importante
desse conhecimento ¢é que ele seria também o conhecimento de como a ciéncia pratica do bem
humano desenvolvida pela Ethica Eudenia pressupoe a insersao desse bem na boa ordenacio do
todo. O capitulo VIII do livro primeiro silencia a respeito dos temas nos quais essa inser¢ao do
bem humano no bem do todo poderia ser discernida: em que sentido aquilo que é no homem
excelso, sobretudo a virtude, pode ser dito ordem e quietude (TA&LG kai Npepia), e em que sentido
essa excelsitude inere de modo eminente nos entes iméveis, e nao no homem.

O livro oitavo supre a lacuna deixada pelo livro primeiro. Ali encontramos uma descri¢ao
ambiciosa da melhor vida humana na forma da concatenagao dos principais bens que a perfazem:
o exercicio das agoes virtuosas, a aquisicao dos bens externos e o exercicio da contemplacao. O
cerne da concatenagao ¢ a kohokayodia, a condi¢io de plenitude e completude da virtude humana.
Uma descri¢ao cuidadosa dessa ordenagao dos bens do homem ¢é objeto da primeira parte do
terceiro capitulo do livro oitavo, o texto que se estende de 1248b8-1249a21. Desde o primeiro
livro, o interlocutor da investigacao sabe que excelso no homem corresponde a uma série de
atributos como saude, forga fisica e temperanga (1218a21-22). Apenas no livro oitavo ele conhece
que a posi¢ao da virtude como bem eminentemente excelso, i.e., o fato de que da sua excelsitude
depende aquela dos demais bens humanos, faz dela o bem culminante na ordenagio da vida (T 00
gveka) buscada desde o primeiro livro. A inser¢io do bem humano no bem do todo ¢, ao contrario,
antes sugerida do que desenvolvida na segunda parte do mesmo capitulo, o trecho 1249a21-b25.
Que a excelsitude, tal como ela existe para o homem, constitua uma ordem e uma quietude que
inerem por exceléncia nos entes iméveis (1218a21-24) encontra expressao definitiva em uma
exortagao dirigida ao ouvinte das li¢oes do tratado: “que se perceba o menos possivel a parte nao-
racional da alma enquanto tal” (8tav fikioto aicOdvntar 10D dAdyov pépoug Tiig Wuxds, 1
tolodtoV - 1249b22-23). O intetlocutor da investigagio voltada para o advento da gvdopovia é

instado a compreender que seu bem — o exercicio da virtude completa - integra uma escala na qual
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a condi¢ao dos entes imoveis é tomada como paradigmatica. Daf que seja o enunciado objeto da
exortacio chamado de “padrio da excelsitude” (8pog Tfig kKohokdyadiag - 1249b23-24).

Outro nome do enunciado exortativo ¢ TG Yuyfig 0pog ou “padrio da alma” (1249b21-
22). A identidade de referéncia das duas expressoes nao causa perplexidade: o padrio da alma se
impoe a virtude excelsa na medida em que a disposi¢ao de carater ¢ um bem interno a alma. A
denominacao que faz referéncia a alma parece apenas retomar a contraposi¢ao das virtudes aos
bens ditos de tipo “externo”, que fora introduzida no livro segundo da Ethica Eudemia: “todos os
bens, com efeito, sao ou externos ou da alma, e desses sio mais dignos de escolha os internos,
conforme distinguimos ja nos esctitos exotéricos” (mévta on T dyoda §j ktdc §) <ev> yoyd, kol
TOVT®V OilpeTdTEPA TO &V T Yuyl, kobdmep Stapoduedo kol &v tolg eEmTepikoic AOYOLG -
1218b32-34). A adequacio dessa contraposi¢ao nao ¢ justificada na passagem do livro segundo, e

18 E certo

a mencao dos discursos exotéricos sugere que ela seria lugar comum para o publico leigo
que, naquele ponto da investiga¢do, a contraposi¢do acrescenta mais um argumento para tomar
prudéncia, virtude e prazer, internos que sao a alma humana, como os bens maximamente
desejados (um dado introduzido no proémio e explorado como ponto de partida ao longo do livro
primeiro; sua origem também pode ser tragada as opinies correntes sobre a eudaimonia)'®. F um
detalhe notavel, porém, que o texto do livro oitavo desconstitua, mesmo que sutilmente, a
separacdao sem mais sugerida no livro segundo: a busca do padrido que se impoe as atividades da
alma do homem excelso é simultanea a busca por um padrio que se imponha a medida correta da
aquisi¢ao dos bens externos (1249a21-b3). Em outros termos, parece nao ser possivel discernir
essa medida sem articula-la como parte integrante da atividade virtuosa. Que a contraposi¢ao sem

mais entre bens internos e bens externos 2 alma pertenca aos textos destinados ao vulgo'”

implica
que ela deve ser tomada com restri¢oes pelo interlocutor do tratado. A simples contraposi¢ao é
insuficiente para o conhecimento da melhor vida humana.

O capitulo I1I do livro oitavo, que pertence ao estagio avancado da investigacao conduzida
na Ethica Eudemia, trata da virtude e também dos bens externos, ali chamados t0 @UGet dyadd,
“bens por natureza”. A primeira parte do capitulo, o texto de 1248b8-1249a21, trata da virtude
humana completa, aquela que corresponde ao conjunto das virtudes parciais estudadas ao longo

do tratado. Em contraposicao a parcialidade dos estudos precedentes — que se debrugaram “sobre

cada virtude” (mepl €kdotng Gpetic), “cuja capacidade distinguimos separadamente” (ywPig

168 Comparar com Politica 1323a24-26, onde a divisdo dos bens em externos, do corpo e da alma constitui uma verdade
da qual ninguém discordaria. A mesma divisio se encontra em Ethica Nicomachea 1098b12-16. Na divisdo eudémica
parece nio haver diferenca significativa entre os bens do corpo e os bens externos. A licao do livro oitavo, por exemplo,
parece nivelar bens externos como riqueza e honra com as exceléncias do corpo (1248b27-29).

169 Ethica Endemia 1214a30-b6. Ver p. 28 da tese.

170 Assim entende Woods (1992, p.64). Sobre o publico leigo leitor dos textos exotéricos ver Dirlmeier (1962, p.8).
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dethopev v ddvapy avt@®v), “tendo discursado por partes” (katd pépog eipntar) - o capitulo
final do tratado expoe a virtude humana como totalidade: “é preciso articular a virtude que advém
do conjunto dessas, aquela que chamamos de excelsitude” (kai mepl tiig dpetiig StapOpwTéoV TG
€k ToVTOV, fiv £kododpev {on kaiokdayadioy - 1248b9-11). A anterioridade do estudo das partes
¢ justificada no ser a averiguac¢ao do todo dependente da averiguacao de cada uma das partes, como
atesta a comparagao com o corpo saudavel: ninguém possui um corpo saudavel caso nio sejam
saudaveis todas as suas partes ou, a0 menos, a maior parte delas, em especial as mais importantes
(1248b11-16). Por isso ndo é um homem tev&dpevov g mpoonyopiog, i.e., digno da denominagao
excelso caso nao seja corajoso, temperante, magnanimo, magnifico, liberal, indignado quando
oportuno, dotado de pudor, amigavel, altivo, veraz e elegante.

A segunda parte do capitulo, o texto de 1249a21-b25, investiga o padrio (0pog) que permite
discernir tanto a medida adequada as disposi¢Oes e a¢des virtuosas quanto a medida adequada da
aquisicio dos bens externos por parte do homem virtuoso — o padrio buscado é T@ omovdaie
(1249a24). O estagio avangado em que a investigacao da virtude encontra-se no livro oitavo torna
possivel matizar a separagido sem mais entre bem externo e bem interno a alma. Daf que o capitulo
terceiro desse mesmo livro apresente uma discussao do bem humano que é compreensiva nao
apenas no tomar por objeto a totalidade da virtude, mas também (e em especial) no tomar por
objeto a concatenagao da virtude completa com aqueles bens que sao almejados com vistas ao seu
exercicio. A natureza compreensiva do bem humano - sua amplitude e variedade unificadas em
concatenagao ordenada - confere ao capitulo sua unidade tematica: por um lado, o cerne da
distingao entre as duas concepgodes de virtude completa discutidas na primeira parte do capitulo —
a excelsitude (kKdhokayaBia) e a disposicao civica (E€1g moMTikn) - é 0 modo como cada uma delas
dispoe o agente a avaliar a importancia relativa da agao virtuosa frente a aquisi¢ao de bens externos;
por outro, o padrao para a escolha dos bens externos investigado na segunda parte do capitulo é
um “padrio da excelsitude” (6pog TG karokayabiog — 1249b23-24), isto é, um padrio da virtude
humana plena. Eis a insuficiéncia do tratamento da virtude sob a égide da mera distingdao entre bem
interno a alma e bem externo: a virtude do carater, bem interno a alma humana, dispée o homem
de um determinado modo face aos bens externos, cuja escolha adequada obedece a um “padrio da
alma” (tAg yuyfg 0pog — 1249b21-22). Em outras palavras, a discussao avancada sobre a virtude
no capitulo final do livro oitavo propde a coordenagao entre os dois tipos de bem que haviam sido
contrapostos sem mais nos textos exotéricos recapitulados nos rudimentos da investigacao sobre
a virtude no segundo livro do tratado.

A origem da contraposicao entre a doutrina exotérica que cinde sem mais bens da alma e

externos a alma, assim como a articulacio esotérica desses bens no tratamento da excelsitude, deve
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ser tracada ao estabelecimento da interlocucao do tratado, i.e., a distingdo entre o homem politico
que, por ser iniciado na filosofia, ¢ admitido a acompanhar a investigagdo conduzida por
Aristételes, e o homem politico comum, cuja perspectiva permanece, a despeito do possivel verniz
filoséfico obtido no contato com os textos exotéricos, atrelada as visdes correntes na dgora'’.
Politicamente, o primeiro distingue-se do ultimo apenas por sua condi¢ao de perplexidade: as
honras publicas que a cidade confere aqueles que praticam atos virtuosos, prémio que satisfaz o
homem politico comum e justifica em seus olhos a vida civica, cairam em descrédito para o homem
iniciado na filosofia. Ambos compartilham, porém, a opinido de que a eudaimonia reside no piog
TOMTKOG, no exercicio das a¢oes virtuosas. Isso significa que o homem politico perplexo, embora
almeje enunciados precisos a respeito da vida virtuosa, compartilha com o homem politico comum
certas distincdes rudimentares, tais como a distin¢ao entre bens internos a alma e bens externos,
que nao é propriamente introduzida, mas antes recapitulada no inicio da investigagao especifica
sobre a virtude no livro segundo. Para o homem politico perplexo, admitido no circulo daqueles
que obtém o ensinamento esotérico ofertado pela Ezbica Eudenia, essa distingdao é apenas um ponto
de partida para a busca dos enunciados precisos a respeito da virtude e da vida virtuosa. O homem
politico que aquiesce as visdes correntes na agora, por sua vez, tem acesso somente aos textos
exotéricos sobre a vida boa. Ele nao conhece a insuficiéncia das distingdes elaboradas em tais

textos.

2. Virtude Parcial e Virtude Completa (1248b8-10)

1. Fracionamento e unificacio da virtude

A licdo sobre a excelsitude ao final do tratado estd ancorada em uma distincio mencionada
no inicio da investigacao da virtude (1219a35-39), aquela entre virtude parcial (Gpetn poplov) e
virtude inteira (6AN). A expressio Gpetn terelo, “virtude completa”, que ocorre na mesma
passagem, parece possuir referéncia idéntica aquela da expressao “virtude inteira”. A completude
caracteristica da eudaimonia enquanto atividade — “visto que a eudaimonia ¢ algo completo” (émel
8¢ v 1 evdaupovio Téhedv Tv) - evidencia desde ja a insuficiéncia de cada virtude parcial para
engendri-la: “a atividade das [virtudes] incompletas é incompleta” (1] 8¢ T@v dteEA®V Evépyeta
ateAnc). O livro oitavo nio hesita em afirmar a excelsitude como dpetn| téherog (1249a16-17).

Somente a distancia textual parece justificar certo entendimento corrente de que o texto do capitulo

71 Ver p. 34-57 da tese.
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1T do livro oitavo da Ethica Eudemia nao trata da eudaimonia ou ao menos nao o faz de modo a
encerrar o assunto, como fariam, supostamente, os capitulos finais da Ethica Nicomachea'”.

Contra essa opinido, ¢ salutar observar que a justificativa para o estudo da excelsitude,
fornecida na propria introdugao da licio em 1248b8-16, é a busca do conhecimento da totalidade
da virtude humana. O estudo da virtude completa — elemento integrante da definicio de
eudaimonia no tratado: “¢, pois, a eudaimonia atividade de uma vida completa, conforme virtude
completa” (ein av 1 evdaovia Cofig Tereiog Evépyela Kat' apetnVv teheiov — 1219a38-39) —
aparece como complemento ao estudo fracionado da virtude que fora realizado em textos
anteriores. A passagem ¢ impregnada por uma contraposi¢ao entre totalidade e parcialidade que

encontra expressao em quatro das cinco sentengas que a perfazem.

O texto'”:

[1] koo pépog pev odv mepi Exdotng Gpetiic ipnton mpdtepov- [2] émei 8¢ ympig
dteihopev v dHvouy adTdV, Kol Tepl Thc apethg dtopHpmtéov Thg £k TOVTOV, |V
gkododpev fdn kaAoxdyodiov. [3] 8Tt pév odv &véykn TOV TOdTNG GANODC
TeVEOUEVOV THC TPOoTYOPIaG EXEWV TAG KUTA LEPOC APETAS, PavVEPOV. [4] 0VOE Yap
dmi TV AV 000evOg 010V T GAAmC Exewv. [5] ovbeic yap Bhov pév 1O cdpa
Vylaivel, uépog &' ovbEy, AAN dvaykoiov movTa §| TO TAEIGTA KOl KUPLOTOTO TOV
avTOV Exetv TPOTOV TG OA®.

“[1]Enquanto parte, entdo, discursou-se anteriormente a respeito de cada virtude. [2] Visto que
distinguimos, separadamente, a suscetibilidade de cada uma delas!™, deve-se articular também a virtude
que delas se constitui!™, aquela que chamamos de excelsitude. [3] Que ¢, assim, necessario aquele a
quem verdadeiramente cabe essa designagao ter as virtudes parciais, é evidente: [4] pois em nenhum

172 Woods (1992, p.172): “In some respects this chapter draws together the threads of the discussion in all the rest of
E.E., and to that extent it may be thought to occupy the same position in E.E. that is occupied by E.N. X, cc. 6-9. [...]
On the other hand, there is no explicit discussion of happiness, nor any reference back to the discussion of that topic
in Book I, and in some respects, the chapter is most closely paralleled by certain passages in E.N. VI”. Woods tem
razdo quanto ao paralelismo entre EE VIIL3 - em especial 1249221-b25 - ¢ EN VI.1 (a temitica do 8gog, a tentativa
de obter clareza quanto a uma verdade estabelecida, a analogia com a arte médica). Nao ha justificativa, porém, para
entender que o livro primeiro contém o argumento preliminar completo sobre a eudaimonia na Ethica Eudenzia, dado
que a defini¢do de eudaimonia é obtida apenas no livro segundo (1219a28-39) e tal defini¢do requer um tratamento da
virtude completa que se contraponha ao tratamento das virtudes parciais. Dirlmeier (1984, 493) também se mostra
reticente quanto a possibilidade de enxergar em VIIL.3 uma consideracio global da investigacdo sobre a vida boa,
embora aponte que o empecilho se encontra na passagem final do capitulo e nio no tratamento da excelsitude: “Das
Kap. Bildet den geeigneten Abschluf der Lehre nicht nur von der ethischen, sondern auch der dianoethischen Tugend.
Die Riickbezichung von 49b3 auf 22b8 ergibt aber keine ‘Komposition’ des Ethikganzen im Sinne der Beziehung des
letzten Buches von EN auf derem erstes”. Adiante busco articular os aspectos da investiga¢ao sobre a eudaimonia na
Ethica Eundemia que sdo resolvidos pela segunda parte do capitulo VIIL.3, a despeito de seu texto breve e truncado.

173 Conforme a edi¢io de R.R.Walzer e J.M.Mingay para a OCT. Indico em notas os pontos em que opto pela versio
dos manuscritos (ou de algum dos manuscritos) em oposicio a versio dos autores, ou nos casos em que eu venha a
optar pela sugestdo de outro editor.

174 Entendo que d0vapig € a faculdade ou suscetibilidade emocional caracteristica de cada virtude (1220b7-20). Nesse
sentido, Woods (1992, p.40) propoe ‘capacity’. Contra: Kenny (2011, p.146), Solomon (1984, p.1980) — que propdem
“natures” - e Buddensick (1999, p.188), que propde Natur’.

175 gk 100tV indica uma unidade que advém da concatena¢io de determinadas partes. Ver p. 95-96 da tese.
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dos demais casos da-se algo diferente. [5] Ninguém encontra-se, pois, saudavel quanto ao corpo todo
e quanto a nenhuma das partes; ao contrario, é necessario que todas ou a maioria [das partes], sobretudo
as mais importantes, estejam na mema condi¢ao do todo”.

A sentenga de abertura parece ter por escopo realgar a parcialidade do estudo da virtude
apresentado em textos anteriores do tratado. Ela indica o carater fracionado do estudo - katd
pépog [...] elpntan — dedicado a cada virtude em sua especificidade, i.e., mepl Ekdotng ApeTig. A
referéncia as virtudes consideradas em sua particularidade nao deixa diavidas de que os textos em
questdo sao aqueles que perfazem o livro terceiro e, possivelmente, uma parte dos livros comuns

176

que tratam de virtudes especificas ausentes no restante da Etbica Eudemia’ (ou, a depender do

entendimento do intérprete, uma parcela importante das discussdes precedentes referidas

encontra-se simplesmente perdida)'”’

. Em contraste com o carater marcadamente recapitulativo do
capitulo terceiro do livro oitavo, os textos dedicados ao estudo da virtude em seu aspecto parcial
antecipam muito pouco da li¢ao sobre a virtude completa: os livros comuns nada dizem a respeito
da excelsitude das a¢des virtuosas, salvo uma mengcio irrelevante no tratado da justica'”; o livro
terceiro silencia sobre a completude da virtude que unificaria o estudo fracionado ali desenvolvido
na forma de um catalogo detalhado de virtudes.

Ha no conjunto desses textos, porém, uma mencao relevante da completude da virtude
humana, e também uma mencao relevante da excelsitude caracteristica da acdo e do carater
virtuosos. No tratado da justica, o escopo amplo ambicionado para a atividade legislativa — “as leis
pronunciam-se quanto a tudo” (0i 8¢ vopotl dyopgdovot mepi andvtev - 1129b14-15) - justifica
que a virtude da justi¢a seja tida por uma virtude completa. Tal designagao nao lhe é conferida sem
que uma qualificacdo seja acrescentada: a justica ¢ a virtude completa “voltada para outrem” (TpOG
gtepov - 1129b26-27). Na alteridade a completude da justica obtém uma unidade que a legislacdo
tende a dispersar em um catalogo de institutos juridicos cujo proposito parece ser emular o catalogo

de virtudes parciais obtidos, respectivamente, nos livros III e IV da Ethica Endemia e da Ethica

176 Dirlmeier (1984, 494): ““ ‘Friher’ geht auf EE III. Aber auch auf die Gerechtigkeit ist nachher deutlich hingewiesen
(b21). Ein Hinweis auf Behandlung auch der dianoethischen Tugenden eriibrigte sich bei dieser speziellen
Themastellung. Aber die befehlende Funktion der Phronesis ist als bekannt vorausgesetzt”. No mesmo sentido Woods
(1992, 174). Buddensiek (1999, 194) é mais enfatico na defesa de que a referéncia inclui também as virtudes dianoéticas:
“Ich meine also [...] daB} ‘kalokagathia’ tatsichlich der ‘Inbegriff aller Tugenden’ ist, daB3 sie also ethische ebenso wie
dianoethische Tugenden umfaf3t”. No mesmo sentido, Kenny (1992, p.94): “[...] &alokagathia. To possess this virtue,
you have to possess all ‘the partial virtues’ (fzs kata meros aretas). This must mean ‘the virtues of the parts of the soul’,
just as the partial virtues of body are the virtuous of the various parts of the body. So it must include the virtues of the
intellectual part of the soul, including the supreme or theoretical part”. De todo modo, a referéncia as virtudes
dianoéticas na licio sobre a excelsitude s6 se torna explicita a partir de 1249b9.

177 Sobre a questdo da auséncia de determinadas virtudes no texto da EE, remeto a tese de Kenny (1978) segundo a
qual o tratamento da justica e das virtudes dianoéticas que chegaram aos medievais e modernos pertence de fato a EE
e ndo a EN (ver em especial as paginas 60-69 e 161-189). Nio discuto essa questdo na tese.

178 Ethica Nicomachea 1136b22, onde nadkov parece intercambiavel com éyafov.
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Nicomachea'””: a proibicio de deser¢io (“ordena a lei praticar tanto os atos do homem corajoso,
como nao abandonar a guarni¢io, nao fugir e nao lancar fora as armas...”, TPOcTATTEL & O VOHOG
Kai t0 oD vdpeiov Epyo motely, olov pn Aetmev v &V unde pedyery unde pntelv o dmhw),
a proibi¢ao do adultério e do estupro (“... assim como aquelas do temperante, tais como nao
cometer adultério e nio estuprar ...”, Kai T0 T0D GOPPOVOG, 0lov | poryedey und vPpilew), a
proibicao da agressao fisica e verbal (“...e também aquelas do homem gentil, como nao bater e nao
insultar”, kai T0 T0D TPAOL, OloV ) TORTEWY PNSE KaKNyopelv). Preservando a especificidade da
justica no ato mesmo de relaciona-la com a totalidade das virtudes do carater, Aristételes consegue
incorporar em sua ciéncia civica o que ha de valioso em certa opiniao reputada sobre a unificagdao
dessas virtudes na justica: “em forma de provérbio dizemos ‘na justiga toda virtude esta unificada’
” (moporpalopevol eapev “ev 0& dtakloohvy GUAAPBONY s dpetn) Evi - 1129b29-30).

Da qualificagdo imposta a completude da justica segue-se que uma outra unificacao das
virtudes existe — apetn) TeAeia AMADG, a virtude completa sem mais —, e hd indicios significativos
que se trata da excelsitude. Ocorte por vezes que a expressao T0L KOAQ kai dlkota, “as acdes excelsas
e justas”, seja empregada para designar a totalidade das a¢Ges virtuosas que sio objeto da ciéncia
civica™®; no mesmo sentido deve ser considerada a afirmacio de que a magnanimidade
(ueyahoyvyia) - aquela virtude que é antes corolario das demais do que uma virtude dotada de um

181

dominio especifico do agir — nio existe sem excelsitude *'. A presenca dessas indica¢oes na Ethica

Nicomachea, somada a auséncia de qualquer tratamento da excelsitude como virtude completa,

sugere a condi¢do inacabada da discussio sobre a eudaimonia nesse tratado'®.

179 Ver o inicio do segundo capitulo do tratado da justiga (1130a14-b5), onde Atistételes busca distinguir a justica como
virtude completa (aquela que os medievais chamavam de justitia generalis) da virtude como justica parcial. Equanto
virtude completa a justica busca emular as demais virtudes do cariter, o que o filésofo chama de 1| €émavapopd éni
v poydnpiav (1130a29).

180 Em Ethica Nicomachea 1094b14 a expressio designa explicitamente o objeto investigado pela ciéncia politica,
correspondendo ao conjunto das a¢oes virtuosas, como indica a discussio sobre a contingéncia introduzida em
1094b14-19. Em 1095b5 a expressdo também designa as a¢Ges virtuosas, mas agora como objeto ndo apenas da
investigacdo que se inicia, mas da educacio prévia do préprio ouvinte, que possui um conhecimento rudimentar sobre
a bondade de tais acdes.

181 Fthica Nicomachea 1124a4. Para a superveniéncia da magnanimidade ao conjunto das virtudes ver toda a passagem,
desde 1123b29, e também Ethica Eudemia 1232a38-b14.

182 Sobre a dificuldade em assentar a mencio do KoAOv na doutrina da virtude na Ethica Nicomachea ver a observagio
de Allan (1971, p.69): “I believe it has been a common opinion that the appearance of 10D kolod &veka in the
Nicomachean version brings in an unexpected element, which is but loosely related to the central doctrine, whereby
happiness is the ultimate good and mpoaipeotg is desire for the means which have been ascertained to conduce to it.
The position in the Eudemian version is not quite the same. This version has, as we have already seen, an explicit
message about the relation between fine and good, whereas the EN has nothing of the kind”.
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II. A referéncia ao KaAOV no estudo fracionado da virtude (o exemplo da coragem considerado).

A tnica mencao relevante do atributo excelso inerente na a¢ao virtuosa nos textos da Ethica

1 Em duas

Eudemia dedicados ao estudo fracionado das virtudes encontra-se no livro terceiro
i¢a 184 ferénci A Iso da a¢a j despei
passagens da licio sobre a coragem™, a referéncia ao carater excelso da agdo corajosa — a despeito
da inquietante opacidade que o atributo da excelsitude preserva nesses textos — ¢ indispensavel na
distingao da virtude estudada tanto em relagao aos vicios que lhe sio contrapostos quanto em
~ N . ~ ~ 185 . . .
relagdo as condi¢es que lhe sdo apenas semelhantes ™. Na primeira passagem que menciona a
excelsitude da acdo corajosa, essa men¢ao busca solucionar uma dificuldade originada no
tratamento da rea¢ao do carater corajoso face a circunstancia temivel. Em atribuindo a0 homem
corajoso um destemor aparentemente sobehumano frente a0 que é de fato temivel™®,
excepcionalidade que faz elogiavel a agdo praticada'”’, a licio produz no ouvinte a perplexidade de
quem torna-se momentaneamente incapaz de distinguir o carater virtuoso daquele vicioso por
excesso: “causa perplexidade a hipotese de que nada seja temivel para o homem corajoso e que ele

nao seja suscetivel ao temot” (Anopeitar &' €l T@ Avdpei 0VOLY £ott PoPepdv, 003" v poPnbein

- 1128b38-39), porque tal desassombro face as circunstancias particularmente temiveis é também

183 H4 duas menc¢oes na Ethica Nicomachea, o que reforca a tese de que a discussdo sobre a eudaimonia encontra-se ali
fundamentalmente inacabada. A primeira mencio encontra-se, a exemplo da menc¢do eudémica relevante, no
tratamento da coragem (1115b12) e a outra no da magnificéncia (1122b6). A discussio da temperanca na Ethica Endenia
emprega a no¢iao de KoOAOV (1230b23-35; 1231a11) mas sua referéncia parece ser estética: fala-se, por exemplo, no
“prazer na visio das coisas belas, desacompanhado de apetite afrodisiaco” (trv S Tfig dyewg NdoVIY TV KOADY
Gvev émbopiag depodiciov). Hi também uma mencio na discussdo da magnanimidade (1232b38), mas ela patece
mais préxima do uso cotrente ou trivial de koAdv do que do uso propriamente atistotélico: “ndo é excelso obter além
do merecido” (00 koAOV TO mopd TNV G&lav TuyYdvew). Esse emprego corrente do termo patrece tepetit-se na
discussdo sobre a amizade (1243a38), que inclui também uma mencio em passagem corrupta: 710 KaAOV To0dTOVT
(1237a14).

184 1228b38-1229a11 e 1230a21-33.

185 F§ claramente incorreta, portanto, a apreciagio de Woods (1992, p.173) quanto a novidade representada pelo estudo
do atributo excelso no livro oitavo: “It later becomes clear that the fine-and-good man acts from a certain motive: he
acts virtuously because such acts are fine. This introduces a new factor that is not implied in the earlier account of
virtues of character”. Allan (1971, p.68), que defende a existéncia de uma teotia tnica do KOAOV na Ethica Eudemia,
subjacente as mengoes em 1.8, II1.1 e VIIL.3, comenta a aparente relevancia que a mengao assume no tratamento das
virtudes especificas, em especial da coragem: “[...] if our pictute is to be complete, we must add the frequent use in
both ethical treatises of 10D kaAod &veka as a description of the motive from which truly virtuous acts are performed.
The phrase seems to mean that the intrinsic fineness of the act is the sole purpose which prompts the agent to do it”.
Postetiormente (p.69-71) Allan trivializa a importincia da men¢io do KoAOV no tratamento das virtudes especificas;
adiante explico os motivos pelos quais, embora essa trivializacdo possa ser discutivel no caso da Ethica Nicomachea, ela
nao o € no caso da Ethica Endemia.

186 A passagem 1228b18-38 distingue aquilo que é temivel sem mais - GTADG PoPepd - daquilo que é temivel para certo
tipo de homem - @ofepd Tvi. Aristételes atribui ao primeiro grupo as circunstincias que sio temives para a maior
parte dos homens e sugere que essa apreciacdo da maioria é genuina na medida em que esta (de algum modo) fundada
na natuteza humana (tf] avOpomivy eVcel). Por isso o corajoso teme de fato tais circunstincias enquanto é homem,
mas ndo as teme ou as teme suavemente enquanto corajoso; dai que seja sua disposicdo merecedora de elogio, assim
como sio elogiaveis a forca fisica e a saude excepcionais.

187 Ver Ethica Eudemia 1228b26-31.
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caracteristico do homem temerario'®; tal desassombro é de fato mais caracteristico do temerario,
que “torna-se audaz mesmo nos casos em que nao deve” (ikai & pn 6l Ooppel - 1129a5-6).

A solugdo da perplexidade passa por reconhecer que ha circunstancias temiveis nas quais o
corajoso nio experimenta a audacia indevida que impulsiona o temerario ao enfrentamento. E

, . . . . . A . 1y
provavel que o homem corajoso experimente temor diante de tais circunstancias'®.

A tnica
explicacio que o livro terceiro prové para justificar a auséncia de audacia e o temor genuino
experimentados pelo corajoso é a nio-ineréncia da excelsitude na opg¢iao do temerario pelo
enfrentamento do perigo: “a razdo nao manda suportar as circunstancias gravemente dolorosas e
destrutivas quando nio seja excelso” (6 8¢ AOyog ta peydio Avmnpd Kol eOapTiKa 00 KeAEVEL
VIOpEVEY, GV uR KoM 1) - 122928-9). Mais dificil na solucio da perplexidade do ouvinte é o caso
das circunstancias temiveis que requerem enfrentamento. Dada a identidade entre os atos externos
praticados nessas circunstancias pelo corajoso e pelo temerario — ambos se langam ao
enfrentamento do perigo - torna-se necessario buscar a diferenca entre as duas agdes no destemor
que é experimentado no seu exercicio. E possivel que essa diferenca, tio relevante quanto dificil
de ser discernida', resida no fundamento do influxo da emocio da audicia. Daf que a ligio sobre
a coragem recorra a excelsitude para distinguir o destemor elogiavel do corajoso e o destemor
inadequado do temerario: “somente aquele que é destemido por causa do excelso é corajoso” (0
0€ 010 10 KaAOV Aeofog Kol avdpeiog povog — 1229a4).

A outra passagem da licao sobre a coragem que menciona o excelso trata da natureza
wpoaipeTiky) da virtude (1230a27), i.e., do fato de que toda virtude ¢é atualizada através da realizacao
da escolha. Ali o texto cuida de distinguir o homem corajoso nao tanto do temerario quanto
daqueles homens cujas a¢des revelam uma condi¢ao de certo modo semelhante a coragem. A
exemplo do temerario, esses homens aparentam coragem porque enfrentam indistintamente
qualquer perigo de morte. Ao contrario do temerario, porém, eles nao agem movidos pela audacia,
mas por outras causas - por ira, por medo da ma reputagao ou pela experiéncia soldadesca que os

1191

faz estimar a morte como improvavel . O enfrentamento das circunstancias temfveis por parte

188 Mesmo no caso da circunstancia muito temivel que deve ser enfrentada, a motivacio do corajoso e do temerario -
que compartilham uma rara disposi¢do para o enfrentamento de tais circunstincias, trago que os torna semelhantes
aos olhos do homem leigo - é muito diferente: “o corajoso é enfrentador dos perigos, assim como o temeratio, mas
um o faz de um modo e o outro de outro modo: e esses modos diferem maximamente” (0 AvOpPEl0g VTOUEVETIKOG
KdOvev koi 6 Opacig, GAL' O pev @de 0 §' dde: Tadto 58 Srapépet mAgicTov — 1232a26-28).

18 Considere que a medida correta ndo apenas de auddcia, mas também de temor é atribuida ao virtuoso: “O covarde teme
mesmo aquilo que nio deve, ao passo que o temerario é audaz mesmo nas circunstancias em que nao deveria: ja o
corajoso experimenta ambas [emogies] quando se deve, e nisso ele ¢ intermediario” (0 p&v 0OV oG kad & i 81 poPeitan,
0 8¢ Bpacvg Kol 6 un Ol Bappel- 0 &' avdpeios Guem 6 del, kai Tavtn pécog £otiv — 122924-6).

190 Ver nota 188.

91O tratamento das modalidades de coragem que sdo apenas semelhantes a virtude almejada ocupa a maior parte da
licdo sobre a coragem: 1229a11-1230a21. A comparacdo entre a motivagdo daqueles que praticam atos corajosos
conforme tais modalidades e a motiva¢do do homem genuinamente corajoso esta no corolario da ligao: 1230a21-33.
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desses homens esta frequentemente relacionado a busca de prazeres que acompanham emoc¢oes

12, T particularmente interessante que tal enfrentamento

pouco (ou de modo algum) afeitas a razao
se dé sempre com o desconhecimento, pelo agente, das sutilezas das circunstincias enfrentadas'”.
O corajoso genuino distingue-se desses homens no agir sob influéncia de um desejo deliberado
que inclui a discriminagao cuidadosa dos perigos que devem ser enfrentados e daqueles que nao

devem'*

. Seu desejo pelo excelso ¢ indissociavel do exercicio criterioso da razao: a passagem sugere
que a discriminagdo do excelso nao advém senao como apice do exercicio da deliberagao, momento
no qual o homem virtuoso escolhe o curso de acio adequado aquela circunstancia. Como toda
virtude, a coragem “induz a escolher tudo com vistas a algo, e esse ¢ aquilo com vistas ao qual, o
excelso” (Bvekd Tvog mévta aipeicot molel, kai 10016 40Tt 10 00 Eveka, TO KOAGV - 1230a28-
29).

O conhecimento da natureza TPOOIPETIKY| da coragem permite ao ouvinte conhecer uma
diferenca a respeito da qual a licao silencia. Trata-se da diferenga existente entre o temerario e os
corajosos aparentes por ocasiao da a¢ao em circunstancias temiveis. O vicio da temeridade, assim
como a virtude da coragem, é uma disposi¢ao cuja atualizacio requer a realizacio de escolha'”. Ao
contrario daqueles homens aparentemente corajosos que, ao lancarem-se ao enfrentamento das
circunstancias temiveis, o fazem de maneira irremediavelmente pouco meditada — atirando-se ao
perigo por impeto iracundo, negligenciando os detalhes da batalha ao deleitar-se com a perspectiva
de honrarias vindouras, ignorando a gravidade do perigo presente em razao de uma experiéncia de
guerra passada da qual nao foram capazes de tirar proveito - a agao do temerario face ao perigo
iminente ¢ permeada pela razao. Tanto no caso da circunstancia temivel que requer enfrentamento
quanto no caso daquela que requer refreamento, a agao do temerario de langar-se a ambas de
maneira indistinta realiza um desejo deliberado.

Na natureza TPOOIPETIKY comum a virtude e ao vicio deve, pois, ser buscada a diferenca

fina entre a coragem e a temeridade. O texto do livro terceiro sugere que o desejo do temerario, a

192 A ‘coragem civica’, por exemplo, é dependente da vergonha (81" aid®) que o cidadio experimenta diante da
possibilidade de desonta decorrente do ato covarde (1229a13). O enfrentamento do petigo por impeto (Bupdg) é, por
sua vez, exptessamente chamado de coragem “pot causa de emogio irracional” (810 Td0og GAdYIGTOV - 1229220-21)
e relacionado ao prazer obtido na vinganca (1229b31-32).
193 Esse ¢ sobretudo o caso da coragem soldadesca, caractetizada por uma nogao fantasiosa de que nio se estd sob
perigo, originada do conhecimento das técnicas militares e da experiéncia em batalhas. Ocasionalmente a aparéncia de
coragem se desfaz: “Alguns, embora evidentemente covardes, perseveram por causa da experiéncia, e o fazem porque,
conhecendo modos de assegurat-se, pensam ndo haver perigo. Sinal disso é que, quando pensam nio haver modo de
hecend dos d ou h go. Sinal d que, quand h do d
colocar-se em seguranca, estando préximo o evento terrivel, nio perseveram” (Qavep®g <6 &viot dethoi dvteg Spmg
OTOLE G AT ; 5t ,’ 511 Ot 1oVt ; 63 1GaGL YD T8 {ac. 6 ~ 2 &1 |
vropévovot dt' Eumetpioy:  odTo 6€, 611 0VK olovtan kivéuvov eivar icoot yop tag BonOeia, glov 0¢° Otav ya,
un Exev ofwvron Bondetay, AL §idn mAnciov i) T devdv, ovy Hopévovsty - 1230a13-16).
194 A definicio de escolha na Ethica Eudemia encontra-se em 1226b16-17: “a escolha ¢, assim, desejo deliberado daquilo
que esta ao seu alcance”(1] TPOAiPESIG HEV 0TIV OPeELg TdV £ adT® POVAELTIKY).
195 Ver Ethica Eudemia 1228a23-24 para o carater comum as virtudes e aos vicios da realizagdo da escolha.
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despeito da deliberagdo, nao ¢ um desejo meditado como aquele do corajoso: o enfrentamento do
perigo que requer refreamento ¢ descrito como “insano” (LOVIKOV - 1230a32). Mais significativo é
o fato de que o desejo do temerario por tal enfrentamento ¢ concomitante a uma recalcitrancia
emocional face a0 comando da razdo: “o homem temerario torna-se audaz diante de tais situacoes
mesmo quando nio o ordena [a razio]” (6 p&v ovv Opacic, ko &i un kekedet, Tadta apped)'™.
Em contraposic¢ao, o desejo do corajoso pelo refreamento manifesta uma subserviéncia emocional
a0 mesmo comando: “o corajoso [torna-se audaz| somente caso [a razdo] ordene” (0 6& avOpeiog
povog, v kehevn). Ha nessa diferenca entre subserviéncia e recalcitrancia da emogao ao comando
da razio uma reminiscéncia do tratamento geral da virtude no livro segundo da Ethica Endemia: a

17, A influéncia

virtude do carater é aquiescéncia perene da parte irracional da alma a parte raciona
da razao sobre o virtuoso nao ¢, assim, restrita ao exercicio circunstancial da deliberacao, mas chega
a moldar seu desejo perene de agir'™ — aquele desejo que, em cada circunstincia, torna-se
“deliberado” e culmina na escolha da acao.

Segundo a li¢ao sobre a coragem, o desejo perene do corajoso, através do qual as emogdes
do temor e da audacia tornam-se subservientes ao comando da razio, é o desejo pelo excelso. A
razao chega a comandar as emogdes - com o que se da o advento da virtude - porque o desejo pelo
excelso requer deferéncia a razao: “a coragem ¢, pois, uma aquiescéncia a razao, e a razao ordena
escolher o excelso” (1 yap avdpeia dkorovONGIg T® AOY® EoTiv, O 6€ AOYOG TO KAAOV aipeichan

KeAeveL - 1229a1-2). A deferéncia do desejo a razdo origina no homem corajoso uma quietude face

196 O trecho completo: “A razio nio ordena enfrentar as circunstincias enormemente dolorosas e aniquiladoras,
quando nio seja excelso. O homem temerario torna-se audaz diante de tais situagdes mesmo quando nao o ordene [a
razdo|, enquanto que o covarde nio ousa nem quando [esta] o ordene. O corajoso, por sua vez, apenas o faz caso [a
razdo] ordene” (6 8& Aoyog & peyého Avmnpdt kol pOapTikd 00 KeAedel DTOPEVEY, dv Ui KaAX 7). O p&v odv Opacig,
Kai gl pun kedevel, Tadta Oappel, 0 8¢ dehOg 00’ Av KeAELN " 0 € Avdpeilog HOVOG, £0v Kelein — 1229 29-11).

197 A definicio do carater na Ethica Endemia (1220b5-7), a despeito dos consideraveis problemas no estabelecimento
do texto grego, contém sem sombra de divida a mencdo da sua pontencialidade em aquiescer a razdo: “que seja o
carater a qualidade da alma, sob a égide da razdo comandante, daquilo que na alma é capaz de aquiescer a razio” (510
£o1m <10> N00g T0DTO YUYTG KATH EMTOKTIKOV AdYOV Suvapévou &' dkolovdelv 16 Aoy oo ). Sobre a virtude
do carater ver 1220a8-12: “Visto que as virtudes dianoéticas sio acompanhadas de razio, e de tal tipo a ser dotado de
razdo, aquele elemento que é comandante da alma enquanto possui razao, as virtudes do carater sio do elemento
irracional, aquiescente por natureza ao elemento dotado de razido: nio dizemos, pois, ser o carater do tipo sabio ou
habil, mas que é gentil ou temerario” (€nei &' ai droavontikal petd Adyov, ai pév towadtor Tod Adyov Eyovtog, O
EMITAKTIKOV £0TL THG Wuxfg ) Aoyov &xet, ai &' f0kai Tod dAdyov pév, drolovdntikod 8& kotd eOo @ Adyov
Exovr od yap Aéyouev moidg Tic T 700c, 6Tl 6oedg | Sevdg, GAL' &TL mpdog §j Opacic).

198 Embora nio contenha uma assercio tdo enfatica quanto aquela presente no proémio da Ethica Nicomachea sobre
“aqueles [homens] que tém seus desejos moldados e agem segundo a razio” (Tolg KOTd AOYOV TAG OPEEEIG TOLOVUEVOLG
kai wpatTovot - 1095a10), o livto segundo da Ethica Eudemia sugete em dois momentos a importancia singular do
desejo (Ope&ig) para a caracterizagio da virtude do cardter como aquiescéncia da parte irracional da alma a parte
racional: primeiro (1220a1-2) ao afirmar o desejo como aquela faculdade da alma irracional potencialmente aquiescente
a razdo — “pois o elemento racional [da alma] nio governa a si mesmo, mas o desejo e as afecdes”(Epxel 86 AOYIGHOG
ov Aoywopod G dpé€eme kol mabnpdtov) - e depois relacionando essa faculdade a0 modo como o agente
experimenta os prazeres ¢ dores (1221b30-1222a2). Woods (1992, 111) chama a atengdo para a importancia, em um
estudo moral, dessa especifidade da capacidade desiderativa frente a prépria razio e as partes da alma irracional
constitucionalmente incapazes de escutar a razio, como o elemento vegetativo.
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as circunstancias temiveis que lhe permite distinguir o perigo a ser enfrentado daquele a ser evitado
—a coragem “faz sobretudo discernir corretamente” (0pO®G yap paAlov motel kpivetv - 1230a31).
Identificado, pois, certo perigo a ser evitado, o corajoso sequer experimenta a emogao da audacia
e o prazer adjacente — a0 contrario, ele recua temeroso; identificado, no entanto, um perigo a ser
enfrentado, esse homem torna-se audaz e langa-se, prazeroso, a agao.

A quietude que advém ao homem corajoso (e a0 homem virtuoso em geral) como resultado
de sua aquiescéncia perene a razao parece ser a consolida¢ao daquilo que na ligdo sobre a virtude
do cariter fora chamado de 10 pécov 10 mpoOg NUAS, “o ponto médio para nds”. A razio que
comanda a busca do excelso comanda também a mediania caracteristica da boa disposi¢io de
carater'”: o homem que deseja o excelso experimenta emog¢des, mas nio é por elas arrebatado™.
Para o homem temerario, desprovido do desejo perene pelo excelso, a quietude caracteristica da
mediania inexiste. Diante do grave perigo de morte, esse homem ¢é arrebatado pela audacia e langa-
se ao seu enfrentamento sem atinar que existem perigos frente aos quais cabe recuar: sua agao é
racional porque deliberada quanto aos meios para o enfrentamento do perigo, assim como ¢
deliberada quanto aos meios de evasio a agao do covarde arrebatado pelo temor diante dos perigos
malis irrelevantes. Para os homens viciosos, a razao presta-se apenas a um uso ocasiao, exercida em
favor das emogoes arrebatadoras que acompanham um desejo permanentemente recalcitrante a

razao.

III. A incompletude da virtude parcial

A discussao sobre a coragem ensina que a referéncia ao excelso no livro terceiro da Ethica
Eudemia é indispensavel a consolida¢ao, ao longo do tratado, da concepgao da eudaimonia como
sendo atividade virtuosa. A li¢io sobre a virtude do carater exposta no livro segundo a excelsitude

vem acrescentar o fundamento da mediania, i.e., da aquiescéncia das emogdes e prazeres adjacentes

1990 ponto médio ¢ mencionado como objeto do comando da razdo ja em sua introdugdo no capitulo III do livro
segundo: “em todos os casos o ponto médio para nés é o melhor, e esse é, pois, conforme ordena a ciéncia e a razdo. Em
toda parte isso produz a melhor disposicao” (v miol 8¢ 10 LEGOV TO TPOG NG PEATIGTOV: TODTO VAP £0TV OGN
gmotiun kelevet kol 6 Adyog. mavtayod 8¢ todto kol motel v Pedtiotnyv EEwv - 1220b27-29). Mais adiante, no
capitulo V —1222a6-17 - quando a nogao de ponto médio ja foi articulada, o texto a contrapée ao excesso e a deficiéncia
no acometimento pelas emogdes e na experiéncia do prazer que acompanham tais emogdes. Apenas no livro terceiro
o interlocutor da investigagdo conhece que o critério ditado pela razdo para determinar o ponto médio é o “excelso’:
o excesso de audacia do temerario e o excesso de temor do covarde consistem em recalcitrincias frente ao comando
da razio que ordena buscar o excelso.

20 Ha, evidentemente, os exemplos de deficiéncia que se diferenciam da covardia no serem caractetizados
simplesmente por um acometimento insuficiente de qualquer emocio, como é o caso da “insensibilidade ”
(voucBeoi). Aristoteles afirma, porém, a ocorténcia rara e pouco interessante desses casos em Ethica Eudemia
1230b15-20 e Ethica Nicomachea 1119a5-11. O empecilho significativo a vida eudaimonica consiste no viver katd td8og,
caractetistico dos jovens segundo o proémio da Ethica Nicomachea (1095a7-8) e da multiddo vulgar segundo passagem
(bastante problematica) do proémio da Ethica Endenzia (1214b34-1215a3).
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a razao que distingue o carater virtuoso. Ademais, na medida em que afirma o excelso como
fundamento da escolha pela agio virtuosa - 6t xakdv™" -, a licio sobre a coragem esclarece a relagio
entre os dois atributos que caracterizam o bem humano segundo o livro primeiro, sua excelsitude
e sua supremacia®”: a atividade virtuosa constitui o 4pice do bem humano — t0 oL Evexa B¢ TEhog
- com vistas ao qual todos os demais componentes da eudaimonia se articulam, em razao de sua
excelsitude. Em contraste com a eminéncia que o excelso assume na concepgao eudémica de
virtude estd a opacidade que a nogio preserva ao longo dos trés primeiros livros do tratado — como
atributo, vagamente esbogado, comum ao homem e aos entes iméveis no livro primeiro; como
justificativa ultima da aquiescéncia virtuosa a razao nos livros segundo e terceiro —, que ¢ sugestiva
da importancia da ligao do livro oitavo para o conhecimento da eudaimonia, se tomamos a sério a
definicio da mesma como atividade virtuosa®”.

No contexto préprio a discussao sobre a coragem, a referéncia a nog¢ao vaga do excelso
antecipa a discussao do livro oitavo na medida em que revela uma incompletude insanavel da
propria licdo. Sem a referéncia ao excelso, em 1228b38-1229a11, como objeto do comando da
razao — uma reminiscéncia da li¢ao sobre a virtude do carater em geral — nao ¢é possivel distinguir
a suscetibilidade do homem corajoso a audacia e ao temor, que 0 acometem apenas nas ocasioes
adequadas, do arrebatamento do homem temerario e do covarde pelas mesmas emogdes, que 0s
acometem em toda circunstancia de luta. Parece que a elucidagdao plena da coragem nao se da
enguanto coragens, mas enquanto virtude, i.e., nao por aquilo que a coragem tem de proprio, mas pelo
que ela compartilha com toda e qualquer virtude do carater. Tomando-se em considerag¢ao o
desenvolvimento do estudo da virtude nos livros segundo e terceiro, a incompletude da ligao sobre
a coragem pode ser expressa do seguinte modo: sua discussao nao exemplifica propriamente a licao
sobre a virtude do carater em geral, mas antes depende dessa licio para que sua propria exposi¢ao
alcance a completude.

E indicio de uma possivel impossibilidade eudémica de tratamento exaustivo da virtude
enquanto virtude especifica que a diferenca sutil entre suscetibilidade (dUvopug) e disposicao (i)
no livro segundo atribua a primeira o acometimento emocional no exercicio da a¢ao — “sob elas

sao ditos [os homens] emocionais” (ko g ®g madntikol Aéyovtal) - e a ultima o modo desse

201 Ethica Endemia 1230a32.

202 Ethica Endemia 1218a15-33 ¢ 1218b7-16. Ver p. 67-71 e 77-80 da tese.

203 Na medida em que a relagao do excelso com aspectos da doutrina aristotélica da virtude é sugerida na prépria licio
sobre a coragem, esta equivocada a analise de Allan (1971, p.69-71) segundo a qual a referéncia ao xaA6v no tratamento
das virtudes especificas ¢é trivial: “Where this phrase is used it is, so to speak, zerely used” (p.69). A tese de Allan poderia
ser plausivel no contexto da Ethica Nicomachea, onde a auséncia de tratamento do kaAo6v e da kohokdyadio poderia ser
indicio de que o emprego desses termos ¢ uma aquiescéncia do filésofo ao vocabulario corrente sobre a virtude. A
falha de Allan em examinar a especificidade da Ethica Eudemia se mostra em especial no seu uso da expressao T0D
koroD &veka (p.69), que é caracteristica da Ethica Nicomachea e ndo ocorre no tratamento eudémico da coragem, onde
a referéncia ao excelso se dé pela expressio 611 KOAOV.



94

acometimento — “ser acometidos de certo modo ou ser impassiveis” (Taoyev Tog | Arnadeic sivar)
- que ¢ especificado na sequéncia como conformidade ou recalcitrancia a razao: “disposi¢oes sao
quantas sejam causas do serem essas [as emogdes] conforme a razao ou o seu contririo” (85gig 0€
elow doon aitwoi eiot Tod Tadta 1 Katd Adyov Dmapyew 1 Evavtimg). Contrariamente a descri¢io
da disposi¢do no livro segundo da FEthica Nicomachea como uma inclinagio consolidada do carater™”

% na descricio

que se contrapde as suscetibilidades entendidas como condig¢bes inatas e maleaveis
da disposicdo na Ethica Eudemia ha uma énfase na aquiescéncia ou na recalcitrancia a razao de
suscetibilidades emocionais que, elas mesmas, sao comuns ao carater que se consolidou virtuoso
ou vicioso: 0pyirog, avaiyntog e avaioyvvrog (1220b17) parecem designat, na teotia eudémica,
suscetibilidades tanto racionais (a irascibilidade e a mansuetude que constituem a gentileza do
homem gentil) quanto irracionais (a irascibilidade do homem iracundo e a mansuetude do manso).
Em outras palavras, desprovida da referéncia ao comando da razao, caracteristico da disposi¢ao
virtuosa em geral, a virtude especifica pouco se diferencia de (se nao chega mesmo a confundir-se
com) uma simples suscetibilidade emocional™”.

A insuficiéncia do estudo fracionado da virtude para o conhecimento do que é a boa
disposi¢ao do carater esta sugerida na segunda sentenga da passagem introdutéria da licdo sobre a

excelsitude®”’

. O enunciado refere-se ao estudo das virtudes especificas como um estudo de
suscetibilidades emocionais: “discernimos separadamente a suscetibilidade delas” (ywpig oeilopev
v dVvapy avtdv). O advérbio ympic sugere que a patcialidade do tratamento precedente da

virtude operou o fracionamento de um fenémeno que existe de pleno direito como totalidade. A

parcialidade e especificidade desses estudos, a licio do livro oitavo propde o estudo da virtude

204 A énfase na disciplina emocional pode ser observada na seguinte assertiva: “sob as disposi¢des nos portamos bem
ou mal com relacio as emogdes” (£&gig 88 kaf’ G Tpog & madn Exopev €V fi koxdg — 1105b25-26). Ja a natureza
firme ou consolidada que caracteriza a disposicdo do carater, considere: “sob as emo¢des nés nos descrevemos como
movidos, mas sob virtudes e vicios nio nos descrevemos como movidos, mas como constituidos de certo modo”
(kata pev o waon kwelobon Aeyopeba, katd 6€ Tag Apetas Kol Tag Kakiog ov Kivelohal dALL dakelohal Twg -
1106a4-0).

205 ““Ademais, somos suscetiveis pot natuteza, mas nao nos tornamos bons ou maus por natureza” (€11 Suvatol pEV
gopev @uoel, ayofol 8¢ 1 kakoli ov ywouebo @doer — 1106a9-10). Considerar também dizeres como “ser
simplesmente suscetivel” (S0vocOor mdoyew AmADG) e a assertiva “nem ¢ censurado o homem simplesmente pot
enraivecer-se, mas aquele que o faz de tal modo” (000¢ yéyeton 6 anAdg dpylopevog GAN' 6 TG — 1105b33-1106al):
ambas contrapdéem o simples acometimento emocional que caracteriza a suscetibilidade, comum a todos os humanos
desde o nascimento, a um certo modo desse acometimento que caracteriza uma disposi¢do do carater adquirida na
habituacio.

206 Woods (1992, p.99-100) apresenta reflexdes interessantes sobre a distingdo entre disposi¢do e suscetibilidade na
Ethica Eudemia, aparentemente mais branda do que na Ethica Nicomachea: “Aristotle treats here some vices (and
presumably also virtues) as capacities and some as states. Certainly, the term ‘capacity’ is not used in quite the same
way as it is in ENN. I, cc. 1 and 5, where virtues are firmly put in the class of states: there capacities are said to be
distinguished by thye fact that they are present before the activities that they are capacities for occur, whereas states
are engendered by habituation, involving these activities before the states has been produced. Capacities are thus
treated as innate, whereas here, being treated as a class of traits of character, they are acquired” (p.100).

207 Me refiro ao texto incluso na p.85-86.
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enquanto OAov, ie., enquanto “todo” (1248b14-16). A necessidade da referéncia ao atributo
excelso, que esta na origem da aquiescéncia a razao caracteristica da virtude em geral, para o
conhecimento de cada virtude especifica (€kotr) ou parcial (Kotd p€POC) sugere o que parece ser
o cerne da incompletude do estudo fracionado da virtude: cada virtude parcial parece advir de uma
suscetibilidade emocional que lhe é especifica — o temor e a audacia, o apetite sexual, o prazer e
dor na aquisi¢ao e dispéndio de riquezas, etc — mas s6 pode ser dita disposicdo virtuosa do carater
no manifestar uma aquiescéncia a razao que ¢ universal, i.e., comum a integralidade da parte
irracional da alma capaz de tal aquiescéncia™”.

Dois aspectos da totalidade da virtude humana parecem ser estudados na licio sobre a
excelsitude. Em conjunto, esses aspectos permitem suprir a insuficiéncia do estudo fracionado das
virtudes. O primeiro aspecto ¢ a unificacdo das virtudes parciais: na medida em que requer a
predicagao de um atributo comum a todas as a¢Oes virtuosas, atributo que é objeto de um desejo
integralmente permeado pela razao, a excelsitude unifica um conjunto disperso de suscetibilidades
emocionais especificas que se tornam disposi¢Oes parciais do cariater por manifestarem
parcialmente a condi¢ao integral de aquiescéncia a razao do elemento desiderativo da alma. Em
outras palavras, a excelsitude manifesta o desejo perene do homem virtuoso, desejo satisfeito no
exercicio de todas as suas ag¢oes virtuosas. Como apenas o desejo pelo excelso é caracteristico de
todas as virtudes, em oposi¢ao ao desejo especifico de cada virtude, que é sempre peculiar porque
relacionado a emogoes e prazeres peculiares, apenas a excelsitude ¢ uma virtude integral que
“advém dessas” (€k TovT@V — 1248b10), aquilo que Aristoteles chama de ¢ éx tovTwy 10 &y, ie.,
“0 uno constituido de tais partes”™”. Frente a unidade da excelsitude, virtudes como a coragem ou
a temperanga sao KOTO PEPOG, “parciais”.

O segundo aspecto da totalidade da virtude humana tratado na licio sobre a excelsitude é
decorréncia dessa necessidade de predicar o atributo excelso a agao virtuosa para que a disposi¢ao
de carater do homem virtuoso possa ser conhecida enquanto disposi¢ao (como atesta o exemplo
da coragem no livro terceiro). Na medida em que explica a aquiescéncia a razio do elemento
desiderativo da alma e determina o ponto médio com relagao ao influxo emocional e aos prazeres

adjacentes, no¢des sem as quais nao se chega mesmo a conhecer cada uma das virtudes parciais, a

208 Diferentemente de Ditlmeier e Woods, que ndo concedem a 1248b8-16 a justa consideracio, Buddensiek (1999,
p.192) entende haver na passagem uma relacdo entre a virtude integral e parcial que é, a0 menos estruturalmente,
semelhante a minha, i.e., uma relagdo segundo a qual o todo contém o cerne do conhecimento que podemos ter das
partes: “[...] das Ganze in einer bestimmtn Weise aufgefal3t wird, ndmlich als oberstes Prinzip bzw. ‘vom oberten
Prinzip her’. Die Teile hingegen sind als Relata aufzufassen, die zu jenem Prinzip in einem bestimmten Verhiltnis
stehen, und zwar dem Verhiltnis des ‘Gebraucht-Werdens’ und dem Verhiltnis, in dem sie “Verwirklichung’ des
Prinzips sind. Die Rede von ‘Sich-auf-dieselbe-Weise-Verhalten’ von Teil und Ganzen fihrt uns so auf eine bestimmte

Perspesktive auf das, was Tugenden sind [...]”.
209 Metaphysica 1023b28-29.
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elucidagao do atributo excelso no livro oitavo teria o condiao de prover o interlocutor da
investigagio com elementos da definicio de virtude®. A totalidade da virtude humana
corresponde, nessa segunda acepgao, ao “ser dito enquanto totalidade” (10 dAwg Aeyodpevov) ou

21 Frente a

¢ &kootov &v, uma unidade constituida de partes que preservam sua a singularidade
unidade na predicagao que caracteriza a excelsitude, uma virtude como a coragem ou a temperanga
é éxdiotn, “especifica”.

Unificacdo e definicio da virtude sio obtidas de modo concomitante no tratamento da
virtude completa. A unificagdo das virtudes parciais na ligao sobre a excelsitude - “deve-se articular
também a virtude que advém dessas” (kai mepi tfig dpetiic dtapHpwtéov Tiig Ek T0VT®V) — é obtida
no conhecimento do atributo comum, integrante da defini¢ao de virtude, sem o qual o estudo das
virtudes do homem se dispersaria em um catalogo de suscetibilidades emocionais. A ligao do livro
segundo ensinara que esse atributo comum ¢ a aquiescéncia a razao que da origem e fundamenta a
mediania das diversas suscetibilidades especificas do virtuoso; é precisamente por colocar em
segundo plano esse atributo comum que o estudo fracionado da virtude no livro terceiro da Ethica
Eudemia consiste em uma exposicio de medianias, excessos e deficiéncias cujo carater é

reconhecidamente um catilogo: Aéympev £pe&ic'”

. A mesma li¢ao do livro terceiro, porém, nao
deixa de mencionar que o atributo das agoes virtuosas que transcende a especificidade de cada
virtude parcial é a busca do excelso, pois é isso 0 que comanda a razao. Dai o nome que a li¢ao do
livro oitavo confere a virtude completa sem a qual as virtudes parciais nao seriam sequer virtudes:
“aquela que chamamos de excelsitude” (fjv ékakodpev 116n karokdyadiov).

No que toca aos elementos da defini¢ao de virtude do carater obtidos na elucidagao do
atributo excelso que inere nas agles virtuosas, o estatuto de virtude integral ou completa da
excelsitude — a @petn OAn ou tedeia presente na definicio de eudaimonia em 1219a35-39 —
exemplifica a relacao de prioridade do todo frente as partes que o constituem, i.e., a impossibilidade

213

de definir as virtudes parciais sem referéncia a virtude competa que as unifica™”. A relacio entre

210 Ver nota 208, em especial a afirmacido de que a equivaléncia da parte ao todo sugerida em 1248b8-16 implica, no
caso da virtude, o acréscimo de uma perspectiva do que sao afinal as virtudes.

21 Metaphysica 1023b29-32, que expde a totalidade obtida através da predicacio do universal ao singular, por exemplo
na predicacio de “vivente” ao homem, ao cavalo e a divindade.

212 Fthica Eundenia 1228223-26. O mau estado do texto que contém a referéncia as virtudes - T év tadc dpetadis T - nio
altera o fato de que a introducio do livro terceiro contém a proposta de estudo de um catdlogo de medianias, seja das
medianias que inerem nas virtudes, seja das medianias que as préprias virtudes podem ser (como decorre da aceitagao
da emenda sugerida por Fritzsche, segundo o aparato ctitico da OCT: ai dpetai). Os textos de 1220b34-35 e 1222a10-
11 descrevem a virtude como sendo ela mesma a mediania.

213 As limitagdes do estudo fracionado da virtude estdo indicadas ja no préprio livro terceiro. Além de 1229a1-11, onde
a busca do excelso ordenada pela razdo aparece como indispensavel para distinguir o influxo de audacia que acomete
o homem corajoso do influxo que acomete o temerario face ao perigo grave que cabe enfrentar (0 mesmo valendo
quanto ao influxo de temor que acomete o corajoso face ao perigo grave frente ao qual cabe recuar, que ¢ diferente do
influxo que acomete o covarde na mesma circunstancia), 1231b27-38 apresenta a “reta razao” (0 Aoyog 6 0006g) como
o critério que determina o acometimento correto de prazer na aquisi¢do e lamento no dispéndio de riquezas pelo
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todo e parte é objeto do restante da passagem que introduz a licio sobre a excelsitude*"*

. O tipo de
anterioridade das virtudes parciais sugerida pela sentenca de 1248b11-13, que afirma a necessidade
da posse dessas para que a designacio kaAOG kdya0dc seja corretamente conferida ao homem, é
trivial: trata-se da constatagdo evidente - @avepdv - de que a completude da virtude a ser estudada
agora inclui os itens dispersos no catalogo que foi exposto nos estudos anteriores. Essa constatacao
pode ser expressa em termos gerais pelo enunciado “todo ¢ dito daquilo que nao carece de
nenhuma parte a partir das quais é dito por natureza um todo” (8hov Aéyetar 00 & unbsv dreott
uépog £€ GV Aéyeton Shov gioet - 1023b26-27) 2, Por isso hé a introducio da comparacio com a
totalidade constituida pelo corpo saudavel: nao se da algo diferente em nenhum dos demais casos
(1248b13). O recurso a comparag¢ao com a saude corporal nas duas sentengas finais da passagem
(quarta e quinta sentengas, respectivamente) indica a relacao de prioridade efetivamente existente:
junto do enunciado igualmente trivial segundo o qual ninguém possui o corpo saudavel como um
todo se nenhuma de suas partes é saudavel, encontramos a assertiva relevante de que, existindo um
todo qualquer — seja um corpo saudavel, seja a virtude humana completa - “é necessario que todas
ou a maioria das partes, em especial as mais importantes, estejam na mesma condi¢ao do todo”
(Gvaykoiov mhvta | T0 TAEIGTO KOl KuPUOTATO TOV ATOV EYEV TPOTOV T® OAW - 1248b14-16).
Se algum homem merece ser chamado de excelso, isso significa que cada uma de suas virtudes

parciais espelha a excelsitude que inere em sua condigio virtuosa integral®®.

homem liberal. Trata-se de um trecho no qual mal se distingue o inicio da licdo sobre a liberalidade de uma breve
mengcio desta em conjunto com a magnanimidade e a magnificéncia (1231b27-28), o que seria por si mesmo sugestivo
de que 0 Moyog 0 0p06¢ é também critério dessas outras vittudes; a préptia mengio da teta razdo, porém, afirma a
universalidade do critério — “digo que isso é aquilo do modo que deve ser e, sgja nesses casos, seja nos demais, [é] conforme
a razdo reta” (tot0 88 Aéyw 10 ©¢ Sel, xal €ml TobTY nal 1AV BAhwy, 10 Og 0 Adyog 0 0p0g - 1231b32-33). O trecho
1233b1-7, por sua vez, apresenta a reta razdo como critério que distingue o magnificente do mesquinho e do
ostentador.

214 Me refiro a passagem 1248b8-16 citada na p.85-86. Para observacoes a respeito da totalidade caracteristica do corpo
saudavel, ver Buddensiek (1999, p. 193).

215 Sobre a prioridade definicional do todo em relacdo as partes ver Metaphysica 1034b20-32 e 1035b3-14, onde os
exemplos do dedo como parte do homem e do semicirculo como parte do circulo ilustram a referéncia ao todo na
férmula definidora da parte.

216 Para o ‘excelso’ (KOAOV) como atributo que unifica as virtudes patciais em um todo do qual elas dependem enquanto
virtudes, ver Buddensiek (1999, p.188-198). A visio do autor, nesse ponto, idéntica a minha, esta resumida assim: “[...]
wenn das Schéne eine Eigenschaft ist, die allen einzelnen Tugenden ebenso wie dem Ganzen zukommt, dann kann
das nur der Fall sein, wenn wir die zuvor eingenommene Perspektive auf das, was Tugend ist, wechseln, d.h. nur dann,
wenn die einzelne Tugend nicht mehr als etwas fiir sich genommenes Einzelnes betrachten. Tugenden sind, zufolge
der Perspektive auf sie, die unsere Passage wilt, Teile des Ganzen, znsofern sie sich auf diesselbe Weise wie das Ganze
veralten. Die gewilte Perspektive ist aber die des Schénen” (p.198).
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IV. A virtude da alma

Em contraposi¢iao ao advento de uma virtude completa qualificada na justiga (Swotocbvy),
atualizada no exercicio de atos licitos que imitam as a¢oes das demais virtudes do carater, esta o
advento da virtude completa sem mais na excelsitude (xahonbyadin), atualizada no exercicio do
nxhOV que inere nas agoes caracteristicas de cada uma das virtudes parciais. A imitagio da
integralidade da virtude na justica consiste na realizagao dos atos caracteristicos das virtudes parciais
como atualizagdes nao das disposi¢des que constituem aquelas virtudes, mas de uma disposigao

virtuosa peculiar: aquela fundada na alteridade®”’

. A integralidade sem mais da excelsitude reside no
fato do desejo pelo excelso ser o fundamento comum dos desejos especificos de cada uma das
virtudes. O exercicio de cada uma das virtudes parciais é, pois, uma manifestacio da aquiescéncia
integral do elemento desiderativo da alma ao elemento racional que comanda buscar o excelso.
Por manifestar o desejo fundamental do homem virtuoso, o desejo afeito a razio de modo
perene, a excelsitude parece confundir-se com aquela virtude ampla almejada em 1219b26-1220a22,
passagem anterior ao fracionamento da virtude que inicia no diagrama do livro segundo®™ e se
consolida no catalogo exposto ao longo do livro terceiro. Trata-se da virtude inteira do homem —
“buscamos uma virtude humana” (GvBpomiviyy dpetv {ntodpev — 1219b27-28) -, virtude
caracteristica dos elementos distintivos da alma humana, i.e., aquele que participa da razio no
comandar e aquele cuja participagao consiste em obedecer e escutar (1219b28-31). Aquilo que, na
alma humana, nio escuta a raziao, niao ¢ peculiar ao homem; sua virtude niao ¢é virtude
especificamente humana®’. O traco distintivo almejado na passagem é a economia dos dois
elementos da alma participantes da razao, de sorte que a virtude humana deve ser buscada no

220

governo do desejo e das afecgdes pela parte racional da alma™. A completude da virtude assim

217 Ver p. 86-87 para a completude caracteristica da justica.

218 Ethica Endemia 1220b38-1221a12.

219 Sobre a exclusdo da patte irracional da alma que nio escuta a razdo ver 1219b31-39: “Mas, se existe alguma [parte]
irracional de outro modo, que seja desconsiderada essa parte [...] estd excluida também alguma outra parte da alma, tal
como a vegetativa. Pois as partes mencionadas nio sao especificas da alma humana e, por isso, tampouco o sio as
virtudes do elemento nutritivo e crescente do homem” (gi 8¢ ti £oTv £Tépg dhoyov, dpeicbw Todto TO Popov [...]
apnpnrta 8¢ ki £l TL dALo EoTi pépOg Yuyfic, olov TO PLTIKV. AvOpmTivng Yap YuxFC Té eipnuéva udpta <ovi>
{010 810 000" ol apetai ai Tod Openticod kai aENTIKOD AvOpdTOV ).

220 Eis a descricdo do que seria especifico da alma humana, distinto nesse particular dos elementos que o homem
compartilha com os demais animais (1219b40-1220a2): “enquanto humano, deve inerir um elemento racional enquanto
principio e o desejo, mas o elemento racional nio governa a si mesmo, mas o desejo e as afec¢des, de modo a
perfazerem [a alma human] necessariamente essas partes” (3¢l yilp, 1| @vOowmnog, Aoytopdy velvar Mg Aoy, kol dpeéw,
Gioyet 8' 6 hoyouog o0 Aoyopol GAL' 0péfens xod madnpdtwy, Gvdyxn Boo tadt' Eyey 10 péopn). O texto grego contém
dificuldades, em especial no inicio da sentenca (Woods, 1992, 94-95). Minha opcao difere dos editores da OCT em
que aceito a sugestio de Allan para substituir Tp&éy por 8pefv em 1220al, pois ndo entendo como a a¢do pode set
um elemento da alma. E interessante observar também que a sentenca pode ser lida de modo inteligivel pela simples
exclusio de “xod mpdéwv”: “deve inereir um elemento racional enquanto principio, mas o elemento racional nio
governa...”. Também aceito a sugestdo de Ross para excluir a conjuncio el em 1219b40.
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atribuida a0 homem — chamada de “a virtude da alma” (1] THg yoyig apet — 1220a4) — reside na
impossibilidade de explicar a virtude de cada elemento sem fazer referéncia a economia da alma: as
virtudes dianoéticas sdo descritas como do elemento que “é comandante da alma enquanto é
dotado de razio” (¢mraxticdv ot Thg Yoyfg T Adyov &xet - 1220a9-10); as virtudes do carater,
por sua vez, sdo “do elemento irracional, porém aquiescente por natureza aquele dotado de razao”
(tod aAdyov pév, drxorovdnTikod 6¢ Katd VoY T@® AOY® &yovtt - 1220a10-11). Elemento
comandante e elemento aquiescente pressupoem um ao outro. A “virtude do cariter” (Gpetn
nou), citada na passagem como um todo constituido de partes (1220a13-15) — um prenincio do
fracionamento que tera lugar adiante no tratado — ¢é ela propria uma parte explicada com referéncia
20 todo. No estudo das virtudes dianoéticas, comum aos dois tratados, a economia indivisivel da
alma humana ¢é explicada como inexisténcia de virtude do carater sem prudéncia; como
consequéncia, a virtude ¢ dita ser menos uma disposicao “conforme a razio” (Kotd Adyov) do que

“acompanhada de razio” (uetd Adyov)™!

. Enquanto virtude completa, a excelsitude
corresponderia a exceléncia da economia integral da alma. Ela é a disposi¢ao que faz o homem
desejoso de agir com vistas ao excelso comandado pela razao.

Ha detalhes na exposi¢ao sobre a virtude integral do homem em 1219b26-1220a22 que
sugerem haver na passagem em questio uma antecipa¢do da ligdo sobre a excelsitude no livro
oitavo. Um desses detalhes é a observacio feita sobre o conhecimento rudimentar da virtude do
carater possuido naquele estagio da investigacdo. Enquanto aquiescéncia por natureza da parte
irracional da alma a razio™?, a virtude da-se a conhecer pelo intetlocutor da investigagio de maneira
opaca; a exemplo de nog¢des vagas como ser a saide a melhor condi¢ao do corpo ou ser Corisco o
homem mais escuro na agora, a aquiescéncia a razao requer esclarecimento conforme o ditado
recorrente na Ethica Endemia “deve-se, [..] percorrendo aqueles dizeres verdadeiros, mas sem
clareza, tentar obter também aquilo que é verdadeiro e claro” (Oel on [...] S TOV AANODG
Aeyopévav o cae®dg 0¢ melpdobot AaPeiv Kol tO AANOMS kol copdS — 1220a15-18). O texto ndo
deixa davidas de que, seja no caso da virtude do carater, seja no caso dos demais exemplos
aduzidos, “nao conhecemos o que é cada um desses” (ti pev yap €katep®V TOVTMOV OVK IGHEV -

1220a20-21). A afirmacao (feita adiante, no livro terceiro) do atributo excelso como motor da

228 Ethica Nicomachea 1144b14-1145206. Verf também o artigo ‘Agira secundum rationem ou cum ratione?” em Zingano (2009,
p.363 e ss).

222 A nogao de que a virtude do cardter inere na parte da alma que é aquiescente a razdo (1220a8-12) ¢ introduzida
precisamente na discussdo da virtude ampla caracteristica da alma humana. A discussio do proéprio livro segundo
tornard a no¢do menos vaga, por exemplo, na afirma¢io de que a aquiescéncia ao comando da razdo da origem ao
ponto médio em razio do qual o homem nio é acometido excessiva ou deficientemente pelas emocGes e pelos prazeres
adjacentes (1220b27-29 e 1222a6-12). A falta de clareza da nocdo, porém, alcanca o dltimo livro do tratado: 1249b5-6
— afirmar que a conformidade com a razdo é o padrio da virtude ¢ “verdadeiro, porém obscuro” (0ANn0Eg pev, ov
COPEG OF).
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aquiescéncia do desejo a razao sugere que a licao sobre a excelsitude visa prover o interlocutor da
investigacdo com um conhecimento sobre a virtude do carater que é nado somente verdadeiro, mas
também claro. Do ponto de vista textual, é digno de nota a persisténcia da falta de clareza quanto
a0 que seja o governo da razdao que colabora para o advento da virtude do carater no proéprio livro
oitavo: “isso é verdadeiro, porém nio é claro” (TodT0 & aAnNOEG HEV, OV CaQES 8¢ — 1249b5-0).
Essa obscuridade anima a busca de um padrido para a acdo e a disposi¢ao virtuosas nas ultimas
linhas da licdao (e do tratado), o “padrio da excelsitude” (6pog Tfig karokayabiog - 1249b23-24).
Sem o esclarecimento quanto ao governo da razao nao ha conhecimento sobre a ineréncia, na
atividade virtuosa do homem, do atributo excelso que a define como virtuosa.

O segundo detalhe que parece antecipar a discussao do livro oitavo diz respeito a economia
do elemento racional em sentido estrito, i.e., aquele que ndo apenas participa da razao, mas ¢ dotado
de razao. Ha na passagem uma sutil diferenca entre as duas descrigdes desse elemento: ele é
mencionado primeiro como aquilo que, na alma humana, é participante da razio €v 1@ €mTATIEWY,
“no comandar” (1219b30); posteriormente o texto se refere ao elemento racional como aquele que
dpyer opé€emg kal madnuatwv, “governa [...] o desejo e as afecgdes” (1220al-2). A primeira
meng¢ao ocorte como decorréncia da divisao da virtude que é distintiva do homem - avOpwmivn
apetn; da segunda mengio decotre a possibilidade de falar em uma virtude da alma - 1 THg Yoy
apetn. A primeira mencao faz referéncia a uma faculdade especifica da razao de imperar, que serd

A faculdade imperativa da

adiante atribuida a parte da alma racional cuja virtude ¢ a prudéncia
razao corresponde a faculdade de obedecer e escutar caracteristica da parte irracional da alma
humana, e que manifesta sua aquiescéncia natural a parte racional. Em conjunto, essas duas
faculdades constituem a humanissima economia da acdo virtuosa™".

A maior abrangéncia da no¢io de um “governo” ou “principado” da razio (Gpyet O
AoYIopOG / AOYIoHOV (G apynV) sobre o elemento desiderativo da alma irracional é sugerida pela
referéncia, que sua meng¢ao possibilita, justamente aquela faculdade da razao que se distingue por
nao se dirigir ao elemento desiderativo da parte irracional da alma — aquela faculdade cuja virtude
chama-se Goia™; dai que na sequéncia da introdugdo do principado da razdo o texto mencione o
elogio dos homens sabios (1220a5-6). Apenas com a inclusao dessa faculdade racional que, nao
imperando, ¢ assim mesmo parte do governo da razao sobre o elemento desiderativo, torna-se

possivel falar de uma virtude da alma (1220a2-4). Em oposi¢io a expressio avOpomivn dpetr, que

se refere a economia da alma do homem enquanto prudente, i.e., a interagao estritamente humana

223 Ethica Endeniia 124959-15 € Ethica Nicomachea 1145a6-11.
224 Ethica Eundemia 1217a21-40 e 1222b28-1223a20. Ver p. 89-91 da tese.
225 Eithica Nicomachea 1141228-b3.
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entre império da, e obediéncia a razdo, a expressio M THG YVYHG ApeTn é mais ampla em sua
referéncia, abrangindo também aquela faculdade racional que o homem compartilha com os entes
supralunares. A busca do padriao da excelsitude no bojo da discussio do livro oitavo passa pela
elucidagao da economia da parte da alma que ¢ racional enquanto dotada de razao (1249b9-16), i.e.,
pela interacdo que subsiste entre o governo imperante da prudéncia e o governo do “elemento
contemplativo” — 10 Bewpntcdv -, semelhante ao governo da divindade. A absor¢ao desse
problema pela discussao do livro oitavo sugere que a completude que a virtude humana obtém na
excelsitude nao se restringe a simbiose entre prudéncia e virtude do carater, mas inclui também a

virtude contemplativa.

3. A ineréncia do KaAdV no homem e em suas acdes (1248b16-37)

I. A excelsitude das agoes e disposi¢oes virtuosas (1248b16-20)

O primeiro ponto do estudo da virtude completa — 1248b16-26 - ¢ a articulagao dos dois
atributos que perfazem o seu nome. A contraposicio entre o "bom" (yaBov) e o "excelso" (kaAdv)
propicia ao leitor da passagem a reminiscéncia das primeiras linhas do tratado: ambos os atributos
sdo inerentes, no seu grau maximo, na eudaimonia, segundo a assertiva que Aristoteles opoe, sem
qualquer demonstragao, a maxima gravada no poértico do templo de Leto. Sendo a excelsitude a
disposicao integral e fundamental do carater do homem virtuoso, sua atualizacio deve
corresponder aquela vida da qual cabe predicar o excelso, o bom e o prazeroso. Se o préprio termo
Kkohokdyodia faz referéncia aos dois primeiros atributos, a inetréncia do prazer serd assegurada ao
longo do estudo da virtude completa (1249 a17-21).

O texto:

[1] 671 67 10 &YooV etvor koi TO Kahdv kdyadOV ov pdvov Katd T dvopata, GAL
<koi> ko' avtd Eyovia Staopdv?2e. [2] tdv yap dyaddv Taviov TéAn Sotiv, d
aOTd aOT®V Evekd €oTv aipetd. [3] todtwv d¢ kKaAd doo dSt'avtd dvta TAvVTA

gmonvetd dotivi?’. [4] tadto yap oty o' MV al Te Tpdéeig siciv monvetal Kod adTdl

226 Ha duas dificuldades de cunho filolégico nessa sentenga. Ha, primeiro, a sugestio feita por Bussemaker para a
adi¢io de um xai depois de GAAQ; mais relevante, porém, é a emenda sugerida por Spengel - ko' a0t -, que nio
coincide com a leitura de nenhum dos manuscritos. O assentimento a essa sugestao me parece inevitavel, pois a leitura
que resulta das versdes dos manuscritos, diferentes entre si, ndo patece inteligivel: kot avtd 16 no Codex Laurentianus,
Kot TodTa T no Codex Vaticanus e katd To0td T0 no Codex Cantabrigensis.

227 A assertiva sobre os bens excelsos, a mais importante da passagem, tem sido objeto de divergéncias filolégicas (e
filosoficas) entre os intérpretes: a posicio de mévto (Spengel sugere sua remogio para junto de KOAd), a virgula que
certas edi¢ces posicionam depois de kKoAd (retirada por Verdenius e Woods), a presenca do participio évta (que
Verdenius pretende excluit). No que toca a questdo filologica, minha op¢io inclui deixar mévta e dvta tal como se
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gnouvetd, dukatoovvn kol adTh Kol ai Tpatelg, Kol ol chepovec??®: dnouvetn) yap

Kol 11 coepocv. [S5] dAL' ovy Vyielo €matvetov: o0dE yap 1O Epyov: ovdE TO
ioyup®dS: 000E yap 1M ioy0c. [6] AAL' dyaBa pév, Enavetd &' ov. [7] Opoiwg € tovTo
dfjAov Kol £l T®V BAA®V 610 THG EmayyTG.

[1] “Ser bom e ser bom e excelso ndo se diferenciam somente nos nomes, mas também em si mesmos.
[2] Pois, dentre todos os bens, sdo fins aqueles que, tomados em si mesmos, sdo dignos de escolha com
vistas a eles préprios. [3] E, dentre esses, sio excelsos todos quantos sejam por si mesmos elogiaveis??.
[4] Esses sdo, pois, as [disposi¢coes] em conformidade com as quais sdo elogiaveis as agoes e elas proprias
sao elogiaveis: a prépria justica e as agdes; também os homens temperantes, pois ¢ elogiavel a
temperanca. [5] Mas a satde nio ¢ elogiavel, e tampouco o ato [saudavel]; nem o é a demonstragdo de
forca, pois ndo o ¢é a forga. [6] Mas trata-se de bens, embora nao sejam elogiaveis. [7] Essas constatagoes
sao igualmente evidentes nos demais casos, em se realizando a inducdo”

E algo digno de nota que a dicotomia objeto da primeira sentenca é diferente daquela
estabelecida no restante da passagem. Ao invés da oposicao do excelso (KaAdV) ao bom (GyaBov)
enquanto atributos que caracterizam coisas diferentes, a primeira sentenc¢a da passagem opoe a0
bom (GyoB6v) a designacio 10 KOAOV KAyaBov, sem informar de que ente os atributos que
constituem essa dicotomia sao predicados. A leitura cuidadosa da passagem mostra que a diferenca

subsistente entre as duas dicotomias é maior do que poderia sugerir uma primeira leitura: ao

encontram nos manuscritos, como faz a edi¢io de Walzer e Mingay para a OCT. Entretanto, opto por desviar dessa
ultima no nio posicionar a virgula ap6s kaAd, porque entendo que €0Tiv no final da sentenca predica kaAd de todo o
restante (60 Ot'avTd dvta mhvta Enavetd). O mesmo entendimento se encontra em Woods (1992, p.199), que segue
abertamente a leitura de Verdenius (1971, p.285), e, aparentemente, Kenny, cuja traducio (2011, p.147) pressupoe a
auséncia da virgula, embora nada seja dito nas notas.

228 Sigo a licio dos manuscritos ao invés da op¢io dos editores da OCT, que acatam a emenda que substitui o artigo
masculino plural pelo feminino. A ideia é, evidentemente, que a referéncia as agdes temperantes (a1 COEPOVEG) é mais
facilmente acomodavel com a passagem, que trata sobretudo das agdes e disposicdes virtuosas. A alteragdo ¢é
desnecessaria, ¢ Ditlmeier (1984, p.495) a critica cotretamente: “Solomons ai sc. TPA&etg ist nicht berechtigt, wo es
sich einfach um die Gegentiberstellung von €&1G und oi kata tv £€v mpdrtovteg handelt, wie so oft”.

229 Minha traducdo ¢ idéntica as traducoes de Woods (1992, p.40) — “[..] of these, all that ate commended for
themselves are fine” - e Kenny (2011, p.146-147): ““[...] some are noble, namely, those that are laudable for their own
sake”. Verdenius (1971, p.285) também sugetre 61" a0t como qualificando €mavetd: “laudable for their own sakes”.
Comum a essas traducdes é o entendimento de que £€otiv, no final da sentenga, predica KoAG, “excelsas”, de todo o
restante, isto é, 6ca 8’ avTd dvta ThvTo Ematvetd, “tudo quanto seja por si mesmo elogidvel”. Verdenius sugere a
excisdo do participio vta, o que me parece equivocado: trata-se de uso attibutivo do patticipio no qual dvta 8t odTd
gnovetd qualifica o substantivo TéAN, presente na sentenga antetiof, e resgatado nessa por ToVT®V [...] doa.
Construcio idéntica encontra-se na Magna Moralia: § téya0d mévra vra dyadd oty i.e., “aquele para quem sio boas
todas as coisas que sejam boas” (1208a2). Outra opcio de traducao ¢é fornecida pela curiosa versio latina qguae proper se ipsa
excistentia landabilia sunt (Dirlmeier, 1984, p. 494), replicada por Solomon (1984, p.1980): “of these, we call noble those
which, existing all of them for their own sake, are praised”. Verdenius (p.285) chama atencio para a estranha alegacao
de que as agbes e disposigdes virtuosas ‘existam’ com vistas a si mesmas. Uma traducdo permeada de emendas ao texto
¢ sugerida por Buddensiek (1999, p.199): “Von diesen aber sind diejenigen schéne Ziele, welche unter allen Umstinden
ihrer selbst wegen wiblbar sind und als solche lobbar sind” traduz o texto emendado ToVT@V 8¢ KOG 660 TAVTMS St'adTA
aipetd dvta émawvetd €otiv (p.201). De qualquer modo, as tradugdes alternativas nio captam o melhor sentido do
texto, pois a no¢io de que os bens excelsos sejam por si mesmos elogiaveis esta de acordo com a tese fundamental de
Aristoteles em VIIL.3: apenas as virtudes e a¢os virtuosas sio por si mesmas excelsas, enquanto que os demais bens
podem ser excelsos caso escolhidos com vistas as virtudes; esses bens tornam-se assim, elogiaveis por causa de outros; ndo
0 sdo por causa de si mesmos (como as virtudes). Buddensiek ndo aceita essa leitura do capitulo (p.202).
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procedimento de distingao progressiva realizado a partir da segunda sentenca - do qual as coisas
excelsas, as disposi¢oes e a¢Oes virtuosas, emergem como subgrupo das coisas boas, dotadas de
um traco dnico que as distingue das tltimas - contrapde-se a nogio de KaAOV K&yadov ivar que
nio somente é mais ampla do que dyaBdv glvar como parece inclui-la.

As duas dicotomias mencionadas na passagem sao diferentes porque sao diferentes os entes
dos quais sdo predicados os atributos que as perfazem. KaAd e dyafd sio predicados dos bens
objeto do desejo do homem (alguns bens, apenas, sendo excelsos); ja os atributos contrapostos
KOAOV KayaBov e dyxO0v, como atesta a continuagio da licio (1248b26-37), sio predicados do
proprio homem enquanto desejoso de tais bens. O atributo humano - KoAOV KAyaBov - é mais
amplo do que o attibuto do bem - KaAOV ou AyaBov - porque no desejo e na aquisicio do homem
esses bens sio concatenados em um conjunto chamado vida. Kaiog kdyafdg é aquele homem que
deseja, adquire e exerce tanto o que é excelso quanto o que é¢ bom. A predica¢io do atributo dyafdv
do homem, por sua vez, nao decorre de uma auséncia de desejo ou aquisi¢ao daquilo que é excelso:
acontece que seu modo de desejar e adquirir as coisas excelsas ¢ inadequado; esse homem as deseja
e adquite como se fossem apenas boas. Em outras palavras, o homem &yo86g vive de acordo com
uma concepe¢ao equivocada do que € a virtude. O propésito da distingdo entre kaAdv e dyadov na
licio do livro oitavo é distinguir a verdadeira virtude, a kohokdyofia, de uma vulgarizagio que serd
chamada adiante (1248b38-39) de "disposicao civica" (§E1g motikn).

A passagem distingue as coisas excelsas como um subgrupo das coisas boas. Trata-se de
bens excelsos. A obtengao da especificidade do excelso em relagao ao bom é, porém, o ponto final
de uma sequéncia de divisdes. Dentro do conjunto amplissimo de tudo quanto se chama bem, ha
certos bens que sio dignos de escolha com vistas a si mesmos: esses sio os bens finais ou
simplesmente os fins, TAN. Dessa primeira divisao depreende-se quais seriam os bens que nio
pertencem ao subgrupo dos finais: aqueles que, segundo a Ethica Nicomachea, aipodpeba 6t Etepov,
"nés escolhemos por causa de outro", como ¢ o caso da riqueza e dos instrumentos em geral
(1097a25-28). E verdade que no outro tratado mesmo esses bens instrumentais sio chamados de
"fins" (1097a26); ocorre que ali, desde o inicio, "fim" ¢ intercambiavel com "bom" (1094a1-6), de
sorte que o texto termina por distinguir T€A0C TEAElOV, "fim pleno”, dos fins que carecem de
plenitude porque sdo instrumentos na obten¢ao de outros fins - e dai que seja a eudaimonia

230

apresentada como fim "plenissimo", tedetdtatov (1097a30-34)*". Na Ethica Eudemia, ao contratio,

esta desde o inicio estabelecida a incapacidade do "bom" em descrever a plenitude da vida: o

230 Sobre a natureza instrumental da riqueza, ver Ethica Nicomachea 1096a5-9. Ver também os exemplos de fim
discutidos no proémio do tratado (1094a6-16). Muitos, dentre esses bens, evidentemente nio se encaixam na definicdo
de fim apresentada no livro oitavo da Ethica Endemia.
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enunciado da maxima gravada na inscri¢ao no poértico do Templo de Leto predica a bondade da
saude, reservando o atributo da excelsitude para o bem mais edificante, a justica (equivalente, ali, a
virtude). Em consequéncia, no tratamento eudémico, apenas um determinado subgrupo dos bens
constitui os "fins".

A insuficiéncia do simples recurso a finitude para caracterizar o elemento supremo do bem
humano é, porém, comum aos dois tratados. Embora sejam bens dignos de escolha adtdv €veka,
“com vistas a si mesmos”, a licio do livro oitavo afirma adiante (1249a4-6) que os bens em geral
(incluindo aqueles finais, deve-se presumir) podem ser escolhidos com vistas aos bens excelsos™".
Essa insuficiéncia justifica a divisdo dos bens finais na terceira sentenca da passagem; dela resulta
o subgrupo dos bens excelsos, que contém as disposi¢oes e a¢Oes virtuosas. O que distingue os
bens excelsos daqueles bens simplesmente finais é o seu cariter €novetdv, “elogiavel” (1248b20-
23). A quarta e a quinta sentengas da passagem contrapdem a excelsitude distintiva das agoes e
disposicoes virtuosas a simples bondade caracteristica de condi¢des como a saide e a forga fisica,
bem como dos atos que que tais condi¢Oes habilitam o homem a exercer. O texto ¢ explicito ao
ensinar o motivo pelo qual esses bens nio sao admitidos no subgrupo dos bens excelsos: dyada
pév, ématvetd 6& oV, "sdo bens, mas nio sio elogiaveis". A defini¢io dos bens excelsos antecipa
uma nuance que serd esclarecida adiante, na exposicio da koAokdyabio como virtude humana
plena: excelsos sio apenas aqueles bens finais que sdo por si mesmos elogidveis, dUa0TO EmoUVETa™
A ligdo sobre a excelsitude ensina que, uma vez escolhidos pelo homem virtuoso, com vistas ao

23 Essa transmissao da

exercicio das a¢Oes virtuosas, quaisquer bens se tornam excelsos (1249a4-6)
excelsitude requer, por ébvio, a transmissio do elogio que ¢ seu trago caracteristico, no que se
L. .~ ., . ~ ., . 234 ~
torna necessario refinar a oposicao rude entre bens elogiaveis e bens nao elogiaveis™": os bens nao
excelsos, como a saude e a forga fisica, nao sio elogiaveis por si mesmos, mas podem sé¢-lo por

causa de outros bens — 8t 1epa, como poderia ter explicitado o texto da passagem™”.

231 Dirlmeier (1984, p.494) expde com clareza a “arquitetura” das modalidades do bem: “Es gibt niedrigere und héhere
Gter. Erstere sind mpog ti. Sobald von ‘wihlenswert um seiner selbst’” die Rede ist, kommen nur die letztere in Frage
und nur innerhalb dieser kann das KoAOv seinen Platz haben.”

232 Sobre a tradugdo da sentenca ver p. 102, em especial a nota 229.

233 Woods (1992, p.175): “Later, however, he says that some things not intrinsically fine are so when possessed by the
fine-and-good man (12492a4-14). This would require a distinction between those things that are commended whenever
they occur, without regard to the circumstances or to who possesses them, and those that are commended in certain
circumstances only”.

234 O ensinamento da Ethica Endemia sobte o excelso mostra-se nisso mais refinado do que o ensinamento rudimentar
da Ars Rhbetorica: “excelso é aquilo que, sendo digno de escolha por si mesmo, é elogiavel” (ikaAov pev oV 0TV O &V
31" ahTd aipetdv OV Emavetdv 1 - 1366a33-34).

235 Essa parece ser também a melhor interpretagdo da licio exposta na Magna Moralia, onde os dois atributos sio
predicados das mesmas classes de bem, e a sua predica¢io se altera conforme os predicados do homem que os possui:
“[...] Chamamos de excelsos os bens tais como as virtudes e as a¢cdes que delas provém, e bons, o cargo publico, a
riqueza, a honra, a gloria e outros desse tipo; o homem excelso ¢, assim, aquele para quem as coisas boas sem mais sdo
boas, e as coisas excelsas sem mais sio excelsas. Tal homem, é, pois, excelso. Mas aquele para quem as coisas boas sem
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A predicacao do excelso as agoes virtuosas na discussao do ultimo livro da Ethica Eudemia
patece cumprir a fun¢do equivalente aquela das variacdes de grau do atributo tehelov na discussio
do primeiro livro da Ethica Nicomachea: justificar a condi¢ao “arquitetonica” de determinado bem e,
desse modo, viabilizar uma exposi¢ao compreensiva do bem humano. Além de atributo unificador
e definidor das virtudes do carater, o excelso mostra-se fundamental para a constitui¢ao da estrutura
teleolégica do bem humano integral: a atividade virtuosa constitui o apice da vida humana em razao
de sua excelsitude, i.e., de uma natureza intrinsecamente elogiavel que lhe confere hierarquia
superior em relagdo aos demais bens humanos; a partir dessa diferenca hierarquica a vida ¢
estruturada enquanto uma totalidade ordenada em torno dos bens elogiaveis. Sem o excelso, a vida
se dispersaria em uma pluralidade de bens finais que ndo chegam a constituir um conjunto
ordenado. Sem o excelso, a ciéncia pratica ensinada pela Ethica Eudenria nio pode cumprir sua tarefa

arquitetonica de ordenacdo completa da vida humana™*

. (A distin¢ao entre o excelso e o bom,
tematizada apenas nesse tratado, parece indispensavel para a solugao plena do problema inicial da
Ethica Nicomachea 1094a1-22, i.e., a concatenacao potencialmente ilimitada dos inimeros bens
humanos: aquilo que é por si mesmo elogiavel representa o limite maximo da atragao do desejo
humano por tudo aquilo que é bom). No cariter elogiavel - énovetov - da atividade virtuosa
coincidem os dois atributos que, segundo o capitulo oitavo do livro primeiro, sdo caracteristicos
da natureza eudaimoénica do bem humano: ser apice de um conjunto compreensivo de bens
teleologicamente coordenado - 10 00 &veko @G TéA0og — e portador do excelso (TO KOAOV).
Enquanto bem elogiavel por causa de si mesmo, a atividade virtuosa é dotada de uma natureza
terminativa das inumeras concatenagdes de bens que perfazem a vida humana. Dessa faculdade
limitadora depende a “arquitetura” da vida.

O leitor da licao sobre a excelsitude nao deixara de se questionar quanto ao carater elogiavel
das disposi¢oes e agdes virtuosas que ¢é ali ensinado. Do ponto de vista do interlocutor da
investigacdo, parece tratar-se de uma distingao familiar: a ultima sentenga da passagem (1248b25-
26) menciona a indugdo como o modo de comprova¢ao dessa particularidade das agoes e
disposi¢des virtuosas face aos demais bens. A semelhanca entre os exemplos que ilustram a
distingao entre “bom” e “excelso” no livro oitavo e aqueles da mensagem da maxima questionada

95237

no infcio do tratado — “ag¢Oes justas” e “satde”’ - é sugestiva de uma possivel referéncia a

mais ndo sio boas, esse ndo é excelso, do mesmo modo que um homem nao seria chamado de saudavel para quem
aquilo que ¢, sem mais, saudavel nio é saudavel” (Qopev givar [..]koAd pev olov TG GpPeTic Kol Tog G’ dpetiig
Tpaelc, ayadd 8¢ [olov] dpynv mhodtov d6&av Timy Té TotodTar 0TV 0DV 6 KaAOG Karyadog @ T GmAGS dyadd
goTv ayafd Kai To AmAMS KoAd KoAd £0Tiv. O TOl0DTOC Yap KOAOC Kai dyafoc. @ 88 Té amAde dyodd pn dotv
&ya0é, ovk E6Tt KaAdg koi &yaddg, domep 008E Vywaivey v SoEetey ® TO AmAMG Vylewd pm Hyiewvd dotiv —
1207b29-35).

236 Ethica Eundemia 1217a6-7. Ver p. 28-34 e 68-71 da tese.

237 Ethica Endemia 1214a1-8. Ver p. 16-18 da tese.
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experiéncia pré-filosofica do interlocutor. A familiaridade do carater elogiavel da disposicao e da
agao virtuosa para o interlocutor poderia residir tdo somente na concepg¢ao corrente que credita a
tais bens uma posicao relevante na arquitetura da vida boa™. Nesse sentido, a mengio do excelso
no livro terceiro como justificativa da escolha da acdo virtuosa (e da agdo corajosa em particular) -
Ot kaAdv (1230a32) - resgataria uma sabedoria popular relacionada a expetiéncia na a¢io (o tipo
de conhecimento que, segundo a Ethica Nicomachea, nao pode ser adquirido nas li¢oes do tratado;
um conhecimento que a Ethica Endemia nao promete ao seu interlocutor). Nao obstante, contra
uma leitura que trivializa o elogio da agdo virtuosa ao concebé-lo como simples aquiescéncia as
opinides correntes™”, depdem as intimeras referéncias aos ensinamentos aristotélicos que estio
relacionadas a mengao do excelso, i.e., do intrinsecamente elogiavel: sobre o comando da razao, o

caréter, o ponto médio, a economia da alma, etc*"

. O que se da na referéncia ao excelso no livro
terceiro é menos a aquiescéncia ao elogio corrente da agao virtuosa do que a sua incorporagao em
um conjunto de ensinamentos filoséficos sobre a eudaimonia. Em definindo o excelso, a ligao do
livro oitavo busca refinar esse conjunto de ensinamentos.

Um detalhe sugestivo da relevancia dessa passagem para o conhecimento do bem humano
¢ o fato de que seus exemplos, embora sejam semelhantes aqueles da maxima do proémio, sio
ideénticos aos exemplos da passagem do livro primeiro que trata da demonstragao do bem humano.
Saude, forca fisica, justica e temperanga sao mencionadas como bens inquestionaveis em ambas as
passagens (1218a18-23 e 1248b20-25). Ambas as passagens tratam da ineréncia do kaAdV no bem
do homem. O texto do livro primeiro contém uma critica as demonstragoes filosoficas que nao
tomam as opinioes correntes como a apreciagao inicial verdadeira, mesmo que rudimentar, do bem
humano; a demonstracio sugerida consiste na incorporacio dessas opinides - &k TOV
OpoAoyoLUEVOV - em uma licio filoséfica sobre a ineréncia do excelso no homem e nos entes
iméveis. Ha no livro primeiro uma outra explica¢io do excelso, a saber certa "ordem e quietude"
(té&ic Kol Mpepin), caracteristica em especial dos entes imdveis, mas também inerente nos bens
humanos. Essa explicacdo alternativa talvez possa esclarecer o carater elogiavel das agoes e
disposi¢des virtuosas: o elogio corrente vislumbraria aqui a ineréncia no homem de atributos

caracteristicos dos melhores entes.

238 A vagueza do atributo “elogiavel” fica evidente na explicagdo fornecida por Woods para esse trago distintivo dos
bens excelsos: trata-se da sua condicdao de “moralmente admiraveis” (1992, p.174-175).

239 Ver nota 203 para minha critica ao posicionamento de Allan.

240 Ver p. 88-97 da tese.
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II. O homem bom, o homem mau e o homem excelso (1248b26-37)

Tratada a ineréncia do bom e do excelso nas coisas desejadas pelo homem, cabe tratar da
ineréncia dos mesmos atributos nos homens enquanto desejosos dessas coisas.
O texto:

[1] &yofdg pev ovv oty @ T pvoet dyadd oty dyadd. [2] To yop mepiudynto Kai
péytota ivar Sokodvto dyadd, Tiun Koi thodtog Kol cmuaTog dpetol Kai edTuyion
Kai Suvapelg, dyodd pév eooet éotiv, 8vééystar &' eivan PraPepd tiot Sid Tag EEEIG.
[3] olite yap depwv odT' Gdikog §j dxdractog v 00deV Gv dviceTa®*! ypdpuevog
a0TolC, MomEP 0VY' O KAUVOV T1] TOD VYLIIVOVTOG TPOPT] YPOUEVOS 0VS' O AcOeVIC
Kol avamnpog toig Tod VY1odg Kol Toig ToD OAOKANPOL KOGHOWG. [4] KaAdg O&
K&yafOg T® TdV dyad@dv To Kohd VIdpYEY avTd ' adTd Kol TG TPOKTIKOG Elval
TOV KOADV Kol advtdVv Eveka. [S] kaAd &' éotiv ai T dpeTal Kol T Epya T Ao TG
ApeTiic.

“[1] E bom, assim, aquele homem para quem sio bons os bens por natureza. [2] Pois os bens
intensamente disputados e que aparentam ser os maiotes - honra, riqueza, exceléncias do corpo, boa
sorte e poderes - s3o por natureza bons, mas podem tornar-se nocivos para determinados homens por
causa de suas disposi¢oes de carater. [3] Pois um homem que seja insensato, injusto ou intemperante
nada aproveitara utilizando esses bens, como nio [aproveitaria] ao doente usar a alimentacdo do
saudével, nem a0 aleijado ou debilitado [usar] dos equipamentos do homem inteiro. [4] E o homem
excelso, ao contrario, no inerir nele, por si mesmas, aquelas coisas que, dentre os bens, sdo excelsas,
isto é2%2, no ser ele praticante das agGes excelas e com vistas a elas proprias. [5] Sdo excelsas as virtudes
e as obras relizadas a partir das virtudes”.

Predica-se o bom daquele homem para quem as coisas boas sao boas. Por "bom" entende-
se aqui nao a classe inteira dos bens, mas aqueles que - como atestam os exemplos da segunda
sentencga (1248b28-29) -, no processo de divisdes da passagem anterior, ndo foram admitidos no
grupo dos bens excelsos. Trata-se de bens finais, como a honra e as exceléncias fisicas, e bens
inferiores como a riqueza®’; os bens externos certamente pertencem a esse grupo, como atesta
adiante a licdo (1249a15). Dada a exclusio dos bens excelsos, os unicos elogiaveis por causa de si
mesmos, pode-se concluir que o homem bom ¢ aquele que obtém no uso de bens como a satde e
a for¢a o proveito que lhes ¢ intrinseco. O verbo OviioeTon na terceira sentenga da passagem ¢é

indicativo daquilo em que consiste a bondade, i.e., aquele atributo dos bens que nao sio

) licio consensual dos manuscritos Ovioele, forma ativa do optativo de 6vivnuy, que tem o sentido de beneficiar,
ajudar outrem, com complemento no acusativo. Esse sentido nio se ajusta a passagem, que trata do proveito que um
homem tira (ou deixa de tirar) para si mesmo do uso dos bens por natureza. Me parece, assim, imperativo seguir a
edigio da OCT, que acata a sugestdo de Richards para alterar o verbo para a forma médio-passiva Ovn0ein, “tiraria
para si proveito”. Uma op¢io alternativa ¢ a forma médio-passiva do futuro - dviioeton — sugetrida por Langerbeck,
cuja grafia ¢ mais distante daquela que se encontra nos manuscritos.

22 Entendo que o Kol é explicativo.

23 Ver Ethica Nicomachea 1123b17-21para a honra como maior bem externo e 1096a5-7 para o carater instrumental da
riqueza.
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. Por isso o texto chama tais bens de mepiudyeta,

intrinsecamente elogiaveis: eles sdo proveitosos
com o que indica que eles sdo objeto da ambicao dos homens (Na Po/itica consta que os homens
“buscam, sem limite, a abundéncia de tais bens”, i.e., €ig dnepov {nrodot T vVeepPornv*). A
licao sobre a excelsitude nao estuda os bens em si mesmos considerados, mas enquanto desejados
e adquitidos pelo homem. Na utilizacio dos bens - ypdHeEVOG a0TOIG - torna-se possivel discernir
a ineréncia e a ndo-ineréncia do atributo "bom" no préprio homem.

A expressiao @Uoel yadd faz referéncia ao bem sobretudo enquanto bem adquirido. "Por
natureza" nao denota tanto a bondade intrinseca de bens como a sadde - "melhor condicao do
corpo” (1220a19) - mas sobretudo o fato de que somente para os homens que desenvolveram suas
disposicoes de acordo com a natureza, i.e., 0os homens bons, é proveitoso ter saude. Quando adquiridos
e usados por outros homens, esses mesmos bens mostram-se “nocivos”, PAafepd. Eles sio
nocivos aos homens dotados de determinadas disposi¢oes: insensatos, injustos e intemperantes
(1248b31). Tais disposi¢oes, sendo viciosas, sio contritias a natureza™.

Nio ha no texto qualquer exemplo de uso dos bens por natureza que resulta sem proveito
ao homem cuja disposi¢ao de carater esta aquém da bondade. A analogia com o aleijado que
emprega equipamentos do homem perfeito e com o doente que se alimenta com aquilo que é
adequado ao homem saudavel ¢, a0 menos a primeira vista, pouco esclarecedora. A auséncia de
beneficio que caracteriza essas duas situagdes nao é explicagao satisfatoria para o caso do homem
de disposic¢ao viciosa que faz uso dos bens por natureza. Ninguém negaria que um homem injusto
frequentemente obtém proveito no uso da propria riqueza: enquanto possuidor de riqueza e poder,
ele sera capaz de exercer mais injustigas e obter mais proveito dessas agdes do que o homem injusto
desprovido de tais bens externos. A passagem nao deixa duvida, porém, de que, em sendo objeto
de uso pelo homem vicioso, os bens por natureza tornam-se nocivos. Considerados sob uma
perspectiva mais estrita, no entanto, os exemplos da analogia mostram-se mais promissores. O
consumo da dieta adequada a0 homem saudavel pelo homem doente nao apenas lhe tira o beneficio

da restituicdo da saude, como também lhe é nocivo na medida em que tende a aprofundar a

24 Comparar com Politica 1323b7-12, onde o carater util — 10 ypnoov €ig Tt - dos bens externos é contrastado com
o carater excelso - xaA6v - dos bens internos a alma. No mesmo sentido Broadie (1991, p.377): “The examples given
of natural goods are all useful things, and the distinction between their being and not being truly beneficial is explained
in terms of their use. It is because they are useful that one can make the mistake which that distinction is meant to
correct: of thinking that the final pronouncement of them as good depends on their mere usefulness, not on the ethical
quality of the user”.

24 Politica 1323236-37.

246 “We rather tend to think of natural goods, like health and prosperity, as definetely good things to have whoever has
them, even though they can lead to material and moral harm. In effect, the, we disconnect the sense in which these
things are good from the sense in which the morally good person is good. Aristotle, by contrast, sees the natural goods
as good only provisionally, so to speak, with a goodness that derives from their being used by a good person. That they
are in fact beneficial to him depends on his own prior goodness” (Broadie, 1991, p.376).
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condi¢ao da doen¢a. Do mesmo modo, a nocividade que a posse de bens acarreta a0 homem
vicioso parece ser o aprofundamento da disposi¢ao viciosa do seu carater: assim como mais riqueza
acarreta mais oportunidades para a injustica, mais for¢a acarreta mais oportunidades para a

7 Em outros termos, o

temeridade e mais saide acarreta mais oportunidades para a intemperanga
ensinamento da subordina¢ao dos bens do corpo e dos bens externos aos bens da alma subjaz a
tese da nocividade do uso dos bens externos por homens de carater vicioso™.

Depois de mencionar os homens viciosos o texto trata do homem kaAog Koya86g. Cabe
observar que o homem mau nao ¢ chamado pela denominagao geral, como o homem bom e o
homem excelso; apenas manifestacOes parciais do seu carater sao mencionadas (1248b31). O
homem mau ¢ de fato pouco relevante na licao do livro oitavo: em distinguindo a ineréncia, no
homem, do atributo "bom" da ineréncia do atributo "excelso" (1248b16), a passagem almeja
confrontar duas concepcdes do que é a virtude. F notavel, nesse sentido, que a sentenca que
descreve o homem excelso apresente seus dois atributos separados pela particula 8¢, i.e., KOAOG 6€
Koyaf0G: a0 homem bom da primeira sentenga - Ayaf0g HEV ... - a passagem opde um outro
homem, que dele se distingue justamente por ser dotado também do excelso, e nao apenas do bom.
Sendo o excelso, na doutrina eudémica, o atributo que nao apenas unifica as virtudes parciais como
colabora também para defini-las enquanto virtudes, a licao sobre a excelsitude deve ser entendida
como uma discussao sobre o que ¢ ser verdadeiramente virtuoso.

Duas caracteristicas do homem excelso sao mencionadas na passagem. A primeira é o fato

de que os bens excelsos lhe pertencem por si mesmos (8t 00T¢)**; a segunda caracteristica do

247 A Magna Moralia parece, nesse ponto, mais clara do que a Ethica Eudemia: “Aquele para quem sdo boas todas as
coisas quantas sdo boas, nio sendo, por elas, corrompido, seja pela riqueza ou pelo cargo, esse homem ¢ excelso” (®
Thyadd mavto dvra ayadd £oty Kol Hrd TovTeV P Stapdeipetat, olov HId TAOVTOL Kol APYFS, O TODTOG KAAOC
Kaya0dg. — 1208a2-4).

248 Politica 1323b16-21: ““ Visto que a alma ¢é, em si mesma e para nés, mais honrosa do que a aquisi¢do de bens e do
que o cotpo, é necessario que o melhor estado desses seja andlogo. Ademais, com vistas a alma tais bens tornam-se
dignos de escolha e devem ser escolhidos pelos homens sensatos, e a alma com vistas aqueles bens” ((dot' elnep éotiv
N yoyxn Kol TG KTNoEMG Kol ToD CAOUATOC TYUDTEPOV KOl AmAMG Kol UiV, dvaykn kol v dtdbecwy v dpiotnv
£KAoTOV AvaAoyov ToVTmV Exsty. ETt 88 Thic Wuxdic Evekev Tadta méukey aipetd kol &l mhvtag aipeicOon Todg £b
(PPOVODVTOG, AAL' OVK EKEIVMV EVEKEV TNV YUXNV.).

249 O texto do livro oitavo nio evidencia se 8t a0Td ¢ um atributo dos bens excelsos - “bens por si mesmos excelsos”
(td KaAd O a0Td) — ou do modo esses bens pertencem ao homem — “inetir nele pot si mesmos™ (Orapyew avTd St'
a0td). Na primeira leitura, os bens por si mesmo excelsos se contrapdem aqueles bens apenas bons que se tornam
excelsos quando escolhidos com vistas aos excelsos em sentido estrito (1249a4-06); na segunda leitura, a pertenca dos
bens excelsos por si mesmos no homem excelso se contrapoe a nao pertenca ou a pertenca acidental de tais bens aos
homens apenas bons, que praticam o excelso com vistas aos bens por natureza (1248b39-1249a3 e 1249a14-16).
Ditlmeier (1984, p.495), influenciado pela distin¢io entre dyaBov amAdg e dyadov Twvi presente na Magna Moralia, opta
pela primeira op¢ao: T6 KOAQ OV adTA setia equivalente a T KoAQ Td OV adTd aipetd. Entretanto, a segunda opgdo me
parece mais condizente com o argumento do texto: os homens apenas bons sio bons, eles praticam as a¢des virtuosas,
mesmo que pelas razdes erradas, daf que a ineréncia da virtude neles seja acidental. A segunda opc¢do também me
parece mais condizente com o préprio texto de 1248b35 - Td KoAd V7apyew ovT® St' AT - onde St' abtd parece
qualificar dmapyxewv adT®. Além disso, o texto latino que influencia a interpolagio sugetida por Zeller em 124923
também indica que se trata do modo da ineréncia do bem excelso: “quibuscumque autem existunt propter ipsa’”.
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homem excelso ¢ ser praticante das aces excelsas com vistas as proprias agoes. Se, por um lado, a
nogao da pertenca dos bens excelsos ao homem por si mesmos pareca confusa - ela sugere uma
nuance a ser introduzida adiante, a saber, a pertenca desses bens aos homens que praticam por
acidente as agoes excelsas (1249a14-10) -, a segunda carateristica, ao contrario, parece, 20 menos
quando tomada em si mesma, in6cua: se os bens finais, que nao sao por si mesmos elogiaveis sao,
ainda assim, escolhidos com vistas a si mesmos, seria absurda uma assertiva que atribuisse menos
do que isso aos bens excelsos, cuja natureza intrinsecamente elogiavel lhes confere a posi¢ao de
apice do bem humano. Da segunda assertiva depreende-se, porém, que o exercicio das agdes
excelsas pode ser realizado com vistas a outros bens e, sendo esse o caso, o bem excelso nao
pertence ao homem por si mesmo (1248b39-1249a2-3). A segunda caracteristica atribuida ao
homem excelso ¢ fundamento, portanto, da primeira™’: apenas naquele homem que pratica as agdes
excelsas com vistas a elas mesmas inere a excelsitude, i.e., a virtude verdadeira. Em outras palavras,
as duas caracteristicas atribuidas na passagem ao homem kaA0g Koya®0g correspondem 2 divisio
dos bens excelsos na sua ultima linha: “excelsas sdao as virtudes e as obras realizadas a partir da
virtude” (kaAd 8' €otiv af te dpetal kol Td Epya Td Amo THS apetils). O exercicio do excelso é,
evidentemente, o exercicio das ag¢Oes virtuosas; a pertenca do excelso € a ineréncia da disposi¢ao
virtuosa™".

Nessa caracterizagao aparentemente trivial do homem virtuoso a investigagao da virtude
na Ethica Endemia tevela uma diferenca importante face a investigagdo da Etbica Nicomachea. No
outro tratado o interlocutor conhece desde um estagio relativamente inicial do estudo que, dentre
as caracteristicas do homem virtuoso, esta a escolha da acdo virtuosa por causa dela propria,
npoopovpevog 3t awtd (1105a33). Essa distingdo estd ausente no estudo da virtude em geral
realizado no livro segundo da Ethica Eudenia, bem como no estudo fracionado da virtude que tem
lugar no livro terceiro: na licio sobre a coragem, ¢ a busca do “excelso” que distingue o homem
corajoso tanto do temerario e do covarde, quanto dos homens corajosos por semelhanca®?. F
necessario aguardar o advento da licao do livro oitavo para conhecer que apenas aqueles exercicios
das agdes virtuosas (ou excelsas) aOT®V &veka, “com vistas a elas mesmas” (1248b35-30),

caracteriza o homem virtuoso.

250 Ver nota 242 para a tradugio da particula koi.
251 Nesse sentido, Dirlmeier (1984, p.495) e Woods (1992, p.175).
22 Ver, respectivamente, 1229a1-11 e 1230a21-33. Ver p. 88-91 da tese.
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4. kahokayoBio: a plenitude da vida virtuosa (1248b37-1249a21)

O cerne do trecho que se inicia em 1248b37 é a comparacao entre duas concepgdes da
virtude: a virtude civica e a excelsitude. A correspondéncia da excelsitude (KoAoxdyoBia) ao
homem excelso (KoAOg KAyoBOC) e as acoes excelsas (Td kaAd) é evidente. A novidade ¢é a
introducido de uma “disposicao civica” - 61 TOMTIKY - até entdo jamais mencionada no tratado.
Conhecendo a sua singularidade frente a excelsitude, torna-se possivel conhecer a diferenca precisa
entre o homem excelso e o homem que ¢ apenas bom.

Eis o texto que a introduz:

[1] &ot1 8¢ T1g £E1G MOATIKY), Ol Ol AdKmveg Exovoty 1| BAAOL TolodTOL EYO1EV GV.
[2] abtn &' €otiv EE1g TowanTn. [3] €lol yap ol olovtal TV Apetnv Ociv pev Exetv,
AALA TV @VoEL AyaddV Evekev. [4] 610 dyabol uev avopeg iol (ta yap eOoel uev
ayaba <dyaBo> avtoig £otiv), katokdyadiov 8¢ ovk Egovotv. [S5] oV yap VEapyEL
aOTOIG T KOAQ Ot AOTd, ...

“I1] Ha uma determinada disposi¢ao cfvica, que seria possuida pelos espartanos e por outros como eles.
[2] Trata-se da seguinte disposicio: [3] ha homens que pensam que se deve adquirir a virtude, mas com
vistas aos bens por natureza. [4] Por isso sdo bons esses homens — os bens por natureza sio para eles
bons -, mas ndo possuem a excelsitude. [5] Pois ndo lhes pertencem, por si mesmas, as coisas excelsas;
<..>

A primeira sentenca da passagem introduz uma determinada concepgao pré-filoséfica da
virtude. Antes mesmo da descricio de seu traco distintivo - adtn &' éotiv €E1g TO100TN — O texto
da a conhecer um atributo importante dessa concepg¢ao, a saber, seu carater corrente: nao apenas
o qualificativo oAtk faz referéncia a natureza associativa do homem, como o texto menciona
Esparta como exemplo eminente de associag¢ao civica onde essa concepgao da virtude vige. Que
ela exista ou seja atribuida, ou ainda reivindicada, por outros gregos — @AAOL TO10DTOL - reforca sua
condi¢ao de um entendimento do que seja a virtude humana que veio a consolidar-se entre um
numero relevante de pessoas no mundo helénico.

A disposicao que Aristoteles chama de civica - £€1g moATiKn - € reivindicada por homens
que pensam ser a virtude boa em razio do seu exercicio possibilitar a aquisi¢ao dos bens por
natureza. Trata-se de uma opinido quanto ao melhor encadeamento dos bens humanos que
constrasta com aquela defendida na licao do livro oitavo da Ethica Eudemia: longe de serem por si
mesmas elogiaveis (1248b19-23), as a¢Ges e disposigoes virtuosas parecem ser dignas de escolha na

medida em que propiciam ao homem obter bens externos (ou corporais) como resultado de seu
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exercicio. Esse condicionamento da atividade virtuosa, que justifica a observagao acrescentada na
ultima sentenga da passagem de que “nao inerem nesses homens as coisas por si mesmas excelsas”
(00 yap VrapyeL aToig 0 KoAN St adTd), implica a perda de seu estatuto de bem excelso (KOAOV).
Dai que a quarta sentenga da pessagem possa afirmar que os homens que reivindicam a virtude
espartana nio possuem excelsitude - katokdyabiov 3& ovk &govow. E evidente, também, a
inadequacgio dessa concepgao da virtude frente ao esbogo do bem humano que fora delineado no
livro primeiro™’: ndo o exercicio das virtudes, mas a aquisi¢io dos bens externos que supostamente
resulta desse exercicio é o ponto culminante — 10 §' 00 &veko ®G Thog &PLGTOV KOl AiTIOV TMV
V@' a0t0 (1218b9-10) - em torno do qual se estrutura a ordenagido compreensiva dos bens que
compdem a vida virtuosa. Pode-se afirmar que o proposito da mengao da disposicio civica na ligdo
do livro oitavo é contrastar a concep¢ao da virtude humana defendida no tratado com uma
concepgao concorrente que ¢ conhecida pelos interlocutores da investigacao.

Quando se toma em consideragao a disputa acirrada que os bens por natureza estimulam
entre os membros da cidade — bens que, tidos como sendo os maiores, sao wepudynto (1248b27-
29) —, a descri¢ao da disposi¢ao civica no livro oitavo parece uma reminiscéncia das concepcoes
correntes sobre a eudaimonia examinadas ao longo do proémio, no livro primeiro: ela parece fundar
a busca da honra que move os homens elegantes ao exercicio dos atos admiraveis que constituem
o cerne da vida civica (Biog ToAMTikOG - 1216219-27)*"; ela parece portadora da solugio redentora
para a busca da opuléncia por tiranos eminentes como Sardanapalo, bem como para as multiddes
vulgares que os invejam, desejosas que sio de viver a sua semelhanga (1215b30-1216a2;1216a16-
19)*°. Em outras palavras, a reivindicagdo da virtude espartana nio causaria ma impressio entre
aqueles que, segundo Anaxdgoras, nio entenderiam como o homem g0daip®v pode ser outro que
nao o homem rico e eminente (1215b6-11). Particularmente interessante é o fato de que a
disposi¢ao civica parece dotada de um efeito atenuante do potencial conflitivo que ¢é inerente a
busca ampla, variada e intensa dos diversos bens externos. Em submetendo o exercicio dos atos
virtuosos a obten¢do de bens externos supostamente resultantes desse exercicio, a concep¢ao
espartana da virtude acaba por limitar a prépria busca potencialmente infindavel desses bens.
Parece ter lugar na educagao dos espartanos o desenvolvimento de uma disposi¢ao para agir que
nao enxerga a tao desejada aquisi¢io dos bens externos senao como inserida na pratica dos atos

virtuosos por parte do homem. Em outros termos, a disposi¢ao civica teria o condao de alterar a

253 Ver p. 70-71 da tese.

254 A Ethica Endemia nio os nomeia: “ alguns outros” (§tepot 8¢ tveg [...] - 1216a19). Que se trata dos homens ditos
elegantes ¢ algo que apenas a Ethica Nicomachea ensina: 1095b22-31.

255 Ver Ethica Nicomachea 1095b16-22 e 1176b12-14 para a relacio entre a vida dos prazeres e a opuléncia de bens
externos dos tiranos.
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tendéncia ao vicio que caracteriza a busca desenfreada da aquisi¢ao de bens externos — a propensao
do injusto a adquirir bens em detrimento de outrem, a propensio do avaro a recusar qualquer
dispéndio, a propensao do covarde a buscar a seguranca a qualquer custo, a propensao do temerario

a buscar as honras da batalha, etc*®.

Isso permite a identifica¢ao dos espartanos com os homens
bons mencionados anteriormente (dyafoi pev &vopeg eiot): na medida em que seu desejo pelos
bens externos os move ao exercicio de atos virtuosos, sua aquisi¢io torna-se boa para tais homens,
L.e., proveitosa. A atenuagdao do impulso aquisitivo e a supressao de suas consequéncias nefandas
impede que a aquisi¢ao dos bens externos pelo homem dotado de disposicao civica seja sem efeito,
como ¢ o consumo da alimentag¢do propicia ao homem saudavel pelo homem doente.

A denominagio da virtude espartana como disposi¢ao ¢/vica e a opgao de contrasta-la com a
virtude humana completa tal como ela é defendida na Etzhica Eudemia, sugere uma critica de
Aristételes a reivindicagao, pelos espartanos, da condi¢io de associagdao constituida de homens
dotados de virtude completa®’. Em sua exposicio da constituicio espartana - De Republica
Lacedaemoniorum - Xenofonte atribui a legislagao de Licurgo a instituicio do exercicio da virtude
completa como obriga¢ao civica, i.e., como pratica comum a todos os cidadaos: “Esparta distingue-
se [...] de todas as cidades na virtude, sendo a unica que busca a excelsitude na comunidade” (1)
Xmhpt [..] moodv @V mOAewv Apeth] Swpépel, povn dmpooie €mndedovca  THV
KoAokdyaOiov)™®. Para além da fixagio em legislacdo, o cariter civico da virtude completa entre

os espartanos se mostra na influéncia que o seu exercicio tinha na eminéncia social dos cidadaos:

256 Ver adiante, p. 124 da tese.

27 Contra a visdo tradicional de que a kodokdyofia setia a virtude atistocritica do herdi arcaico na Grécia, Boutriot
(1996) defende sua origem local em Esparta. A discussio do livro oitavo da Ethica Endenia parece reforgar essa visio.
Cito a breve passagem a seguir como resumo de sua tese: “a Sparte, 'éxpression &aloi kagathoi ne correspond pas a une
hiérarchie sociale institucionnelle. Elle est fondamentalement un titre honorifique décerné aux combattants, aussi bien
aux citoyens de plein droit, ceux que 'on designe dans Phistoire sous le nom d’Egaux, qu’aux périéques, citoyens de
droit inférieur que 'on employait abondament dans 'armée. Ce n’était ni I’ hérédité ni la richesse qui créaient les £aloi
kagathoi a Sparte, mais lattitude sur les champs de bataille qui révéllait la qualité des hommes. Et sur les rives de
I’Eurotas, la vertu était d’abord militaire” (p.135).

28 De Republica Lacedaemoniornm, X.4-6. O trecho completo, onde se nota uma concepg¢io na qual a excelsitude é
semelhante a justica: “Ele, uma vez tendo entendido que em certos lugares os homens desejosos de adquirir a virtude
ndo sdo suficientes para o engrandecimento da patria, tornou obrigatério em Esparta que todos os homens exer¢cam
todas as virtudes na comunidade. Assim como homens privados distinguem-se uns dos outros na virtude — alguns
esforcando-se, outros negligenciando -, também Esparta distingue-se das cidades por ser a unica que busca a
excelsitude na comunidade. Pois ndo ¢ algo excelso que, enquanto as demais cidades punam alguém que cometa alguma
injustica contra outro, aquele estabele¢a uma puni¢ao em nada menor para alguém que se mostre desleixado no esfor¢o
para tornar-se melhor? Ao que parece ele considerava que enquanto apenas alguns homens sio prejudicados pelas
injusticas cometidas pelos servis, fraudadores e furtadores, cidades inteiras definham por causa dos homens perversos
e covardes” (0¢ énewdn| katénabev 6t dmov oi fovdduevol Empuerodvtat Tiig APETHg 0vy ikavoi €lot Tag Tatpidag
adEew, [xkeivog] &v Tij Traptn fviykaoce dnuocig naviag Tacag Aokelv Tag dpetdc. "Qonep ovv [ol ididrar] Tdv
O10OTAV SloPEPOVGLY APETT] Ol AoKODVTES TAV AUEAODVTOV, 0VT® Kol 1 ZIapTn EIKOTMG TAGAV TOV TOAE®V APETH
Swpépel, uoévn dnuooia €mrmdedovoa v KarokdyoBiov. o0 yap kakelvo KOOV, TO 1@V GAA®V TOAE®V
kolafovo®v fiv Tig Tt £Tepog ETepov AdIKT], Exelvov Cnuiog pn Eldtrovg Embeivar €1 Tig ovepog €in apel®dv Tod
0¢ Pértiotog etvoy; &vomie yap, ¢ Eokev, DO pEV TdV Avdpomodilopdvev Tvag | dmootepovviav TU f
KAENTOVI®V TOVG PAamTOUEVOVG HOVOV AdIKEIGAL, VIO 08 TdV KoK®V Kol avavipmv dhag tag mOAES Tpodidochat.
dote elkoTmg Epotye dokel TovTOLg peyioTag Cnpiag Embeival.)
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somente aqueles que obedecessem as determinagdes das leis para o exercicio de atos virtuosos —
em particular, 20 que parece, os atos de coragem™ — eram considerados iguais na cidade*”’; a
honraria maxima que o espartano poderia obter, a eleicio para a Gerousia, era reservada aos
homens de idade avancada, o que tornava necessario cultivar a excelsitude ao longo de toda a
vida®!. Por isso a virtude completa é também chamada de “virtude civica” (moMTikn Gpetn).
Manifestando aprovagdo dos costumes espartanos, Xenofonte se surpreende que eles
permanecessem um trago distintivo em relagao aos demais gregos: “de tudo, o mais supreendente
¢ que todos tecam elogios a essas determinacdes, mas nenhuma cidade queira imita-las” (kai yap
T0 VIOV BovpactdTaToV EMAVODGL UEV TAVTEG TO TolodTa Emttndevparta, uipeicat 68 avta

ovdepio TOMG £0€NeL)*

. A disposigao civica criticada na li¢ao do livro oitavo parece nao ser outra
coisa sendo a concepgio espartana da kaAokdyodio; em criticando-a, Aristoteles defende uma
concepcao alternativa, aquela fundada em sua prépria filosofia. O restante da passagem — 1249a3-
17 - consiste de uma exposi¢ao dessa concepgao.

Assim corte o texto:

. (70 b Qnr 9 QT 4 i n ~ T by b r 3\ 9 4
<Bootc 8 vmapyel U avTd>, Kol Tpoarpodvral Ko kdyadd?e3, koi od povov

TaDTO, GAAG Kol TO YN KoAd PEV eOoEL Ovta, dyadd 6 evoel dvta ToVTOLG KOAJ.

259 Bourriot (1996, p.136) aceita com alguma reserva a exatiddo da narrativa de Xenofonte sobre a origem da excelsitude
tal como o historiador a apresenta - i.e., como virtude completa ordenada pela legislacio - em meio as institui¢oes
arcaicas de Esparta. Ele entende ser mais provavel que a kalokagathia arcaica se restringisse ao cumprimento dos
deveres militares: “Certes, commme la pluspart des Grecs, Xénophon a tendance a ramener a Lycurgue toutes les lois
institutionnelles em vigueur a Sparte. Dans des textes d’époque archaique concernant Sparte, on aurait aimé trouver
confirmation de 'existence des &aloi kagathoi. On ne releve pas cette expression dans les textes de Tyrtée. Néanmoins,
on peut penser que l'obligation de la kalokagathia a Sparte remonte a haute époque et concernait surtout le devoir
militaire: seuls ceux qui avaient parfaitement assume cette obligation, essentiellement lors de I’épreuve supréme des
combats, recevaient le titre de £alvi kagatho?”’. De todo modo, a referéncia de Aristételes a virtude dos espartanos ao
tinal da Ethica Endemia é condizente com a narrativa de Xenofonte, isto ¢, a excelsitude como virtude humana completa.
260 De Republica Lacedaemoniornm, X.7: “Ele estabeleceu, igualmente, a necessidade maximamente urgente do exercicio
da virtude civica integral. Pois a todos aqueles cumpridores das determinagdes legais ele os tornava igualmente
membros da cidade, sem qualquer prejuizo em razdo de caréncias corporais ou de riquezas; mas se alguém receasse
realizar as determinacdes legais, aquele o proclamava como ndo mais sendo um dos iguais” (EméOnke 8¢ kol v
AVLTTOCTOTOV AVAYKTV GOKEWV GITOC0V TOAMTIKTV GPETAV. TOIG HEV YOP TO VOULIO EKTELODOLV OpOIMG dmact TV
woMv oikeiav €noince, Kol 00d&v meloyicoto ovte coudTOV obTE YPNUATOY dobévelav: €l 3¢ TIg anodsildoste
10D 10 voppa SramoveicOar, Todtov éxeivog dmédeile unde vopileson &1 tdv Opoimv etvan).

261 De Republica Lacedaemoniorum, X.1-2: “Também me parece excelente que Licurgo tenha legislado de modo que a
virtude fosse almejada até a velhice: tendo estabelecido a eleicao para a Gerousia no final da vida, ele fez com que ndo
se negligenciasse a excelsitude nem na velhice”. (Kaldg 8¢ pot Soxel 6 Avkodpyog vopodetficat kai 1y uéxpt yfpmg
aokoit' v apetn. éml yap @ téppatt Tod Pilov TNV Kpiow tig yepovtiag mpocbeig énoince punde év 1@ ynpq
apereicBon Ty kaAokayodiov).

262 De Republica Lacedaemoniornm, X.8.

263 As dificuldades em estabelecer o texto sdo considerdveis nesse trecho. Optei por seguir os editores da OCT,
aceitando a sugestio de Zeller e Allan, baseada no texto do Fragmento Latino A3 (quibuscumque autem existunt propter
ipsa), para acrescentar <Gooig 8 Ordpyet 8t adTd>. Ha consenso dos manuscritos quanto a xahol xGyodoi em 1249a4,
a0 invés de KaAd kayabd, como querem os editores da OCT, seguindo recomendagio de Ross. Em um caso temos o
sujeito do verbo “escolher”, no outro o objeto. O texto fica incompleto se a licdo dos manuscritos é retida; pode-se
sugerir que algo se perdeu nas transmissdes do texto, entre T0 KOAQ 51’ a0Té e kol wpoapodvral, que indicava serem
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[6] koddx yép dotiv BTov 0 Eveka TPETTOLGT Kod oipodvTar KOAOV 1 816 T KoAd
Kayo0d KaAd €ott Td OOl dyabd. [7] Kahov yap tO dikoov: todTo d¢ 1O KaT'
a&iav- dEog &' ovtog TovTmV. [8] Kai 1O TPEmov KaAGV- mpémel 8¢ TadTa TOVT,
mhoDtog guyévela dvvapis. [9] dote T@ KoAD kdyadd Kol adTd 10 cLUEEPOVTO Kol
KaAG €6TL TOTG 8€ TOAAOTG S10pwVeT TovTOo. [10] 00 Yap T0 ArA®DG dryadd kdxkeivolg
dyaba €oti, T® &' dyabd dyabd: 1@ 6& <kaAd> kdyafd Kol KaAd. [11] moArag yop
Kol kahdg mTpatelg ' avta?®* Empoatev. [12] 6 &' oiduevoc tag Gpetig Exetv deiv
gvera TdV £kTOg Gyaddv, Katd 10 cuuPefnrog To kold mpdrtel. [13] otV odv
kadokdyaBio dpetn téderog. [14] kail mepi Mdovilg &' ipnton moOldV TL Kol TG
dyaBdv, Kai 6t1 Td T ATADS o€ Kol KaAd Kol Ta [te] AmAdS dyaba oda. [15] ov
yivetou 8¢ dovn ) &v Tpdéet 610 TodTo 0 AANODG evdainwV Kai fidtota (noet, Koi
TODTO OV patnv ot avlpwmot a&rodov.

<..>ja os homens aos quais elas pertencem por si mesmas, nio somente escolhem as coisas excelsas
e boas, como também nio s6 elas, mas igualmente aquelas coisas que nao sejam por natureza excelsas,
sendo apenas boas por natureza, sio para tais homens excelsas. [6] Sdo excelsas, assim, quando quer
que aquilo com vistas ao qual os homens agem e as escolhem seja excelso: por isso, para o homem
excelso, sao excelsos os bens por natureza. [7] E, pois, excelso, o que ¢ justo, e esse é conforme ao
mérito: esse homem merece esses bens. [8] Também o conveniente é excelso, e convém a esse homem
bens como a riqueza, o bom nascimento e o poder. [9] Assim, para o homem excelso, sao as mesmas
coisas proveitosas e excelsas, enquanto que para os muitos ha aqui uma dissondncia. [10] Pois nem
mesmo as coisas boas sem mais sao boas para aqueles, embora sejam boas para os homens bons; para
o0 homem excelso elas sao também excelsas. [11] Pois através delas ele praticou muitas agdes excelsas.
[12] Ja aquele homem que pensa dever adquirir as virtudes com vistas aos bens externos, pratica por
acidente as agoes excelsas. [13] E a excelsitude, assim, uma virtude plena. [14] Também a respeito do
prazer foi dito que tipo e de que modo é um bem, assim como que as coisas prazerosas sem mais sao
também excelsas, e que as coisas boas sem mais sao prazerosas. [15] Mas ndo ocorre o prazer senio na
acdo: por isso, o homem verdadeiramente feliz vivera de modo maximamente prazeroso, e isso os
homens nio merecem em vao”.

O cerne do argumento é o encadeamento dos diversos tipos de bem que ¢ peculiar ao
homem dotado de virtude excelsa (kodokdyodia). Apenas as acoes virtuosas sio excelsas sem mais;
os demais bens — tais como tudo quanto é conveniente ou tudo que ¢ proveitoso — sio excelsos
quando pertencem ao homem excelso. A passagem esclarece igualmente de que modo os bens por
natureza incorporam-se a vida que tem no exercicio da virtude o seu apice: esses bens tornam-se
excelsos quando quer que o homem os empregue ao praticar as agdes virtuosas, como atesta a

décima primeira sentenga.

TO KA O 00Té objeto da escolha dos homens kodoi kéyaBoi. O texto original de 1249a2-4 setia algo como: “nio
inerem neles as coisas excelsas por si mesmas. Essas também os homens excelsos escolhem, e ndo apenas essas...”.

264 Dirlmeier (1984, p.497), demonstra compreensio aguda da passagem ao rejeitar a emenda sugerida por Spengel e
aceita pelos editores da OCT - 8t abtG - em favor da ligio doa codices: o' avtd. A sentenca trata da posse dos bens
externos pelo homem excelso: tais bens tornam-se excelsos porque sao empregados pelo homem excelso no ou com
vistas a0 exercicio da virtude.
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Embora os demais bens nio compartilhem dessa natureza terminativa, é notorio que a
partir da condicao excelsa da agao virtuosa a vida excelsa constitui-se enquanto conjunto de todos
os bens humanos. A excelsitude permeia toda a vida humana em razio da relagao teleologica que
a agdo virtuosa guarda frente aos demais bens humanos. Assim, os bens externos tornam-se
também excelsos “quando quer que seja excelso aquilo com vistas ao qual [os homens] agem e
escolhem [tais bens]” (btav ob Eveko mPATTOLGL Kai aipodvTol KEAOV 1) - 1249a6). Uma vez

*%. E incontornavel, porém,

escolhidos pelo homem excelso, sio excelsos também os bens externos
o fato de que os bens externos sdo, em si mesmos, apenas bons e nao excelsos (1249a4-5): eles nao
sao elogiaveis por causa de si mesmos, mas sao elogiaveis por causa das agdes virtuosas com vistas
as quais eles sdo escolhidos. Aristételes podetia ter afirmado que os bens externos sio €moverd

o Erepa®®

. Em outros termos, os bens externos carecem de natureza terminativa porque o Gnico
elogio que lhes cabe ¢ justificado pela obteng¢ao de bens ulteriores que os bens externos propiciam.
A transmissao do atributo excelso ao longo do encadeamento dos bens pode ser descrita do
seguinte modo: através da concatenagao teleoldgica dos bens a excelsitude da agdo virtuosa
repercute em todo o conjunto dos bens humanos por meio da predica¢ao acidental da qualidade
excelsa a tudo aquilo que ¢ desejado com vistas a acdo virtuosa™’.

Através da distingao entre bens por si mesmos excelsos e aqueles bens que se tornam
excelsos quando incorporado a busca dos primeiros, a li¢io do livro oitavo da Ethica Endemia
estabelece uma hierarquia interna ao grupo de bens ditos excelsos no ultimo capitulo do livro
primeiro. “Dentre os bens que todos concordam serem bons, como saide, forca e temperanga”,
(t®v oporoyovpévav, olov Dyielag ioyvog coepooivig -1218a21-22), nio se pode dizer que
todos sao excelsos com igual direito: apenas a atualizacao da virtude da temperaga é, por si mesma,

elogiavel (1248b19-25); boas por natureza, a for¢a e a saide tornam-se excelsas sob a condi¢ao de

265 Caso esteja correta minha explicacdo da relagdo entre o bom e o excelso, bem como da importancia do dltimo
atributo para a compreensio da virtude do carater e da vida virtuosa como um todo, deve ser rejeitada com veeméncia
a sugestao de Allan (1971, p.70-71) de que o recurso ocasional dos textos ao atributo ‘excelso’ para caracterizar o fim
da agido virtuosa ¢ retorico e ndo cumpre qualquer fungio no estudo cientifico realizado no tratado: “he [Aristoteles]
may be in the end more inclined to think that ‘fine’ describes no property of the action, and that the use of such a
word is a verbal gesture indicating an emotional and subjective approval”.

266 Minha interpretacdo das duas modalidades de bem excelso - por si mesmo e por causa de outro — ¢é parecida com
aquela de Woods (p.177): “Aristotle now adds (a5f) that, in the case of the fine-and-good man, even those goods that
are mere ‘natural goods’ become fine. Thus a distinction is imported between those things that are fine simpliciter and
those which are fine for the fine-and-good man. It is the former that were introduced at 1248b12f., and in terms of
them the fine-andgood man was defined. If Aristotle’s position os to be free from circularity, some things must be
independently recognized as fine (i.e., the virtues and virtuous acts); then, having identified the fine-and-good man, we
can identify a further class of natural goods which are fine for hin”.

267 Woods (1992, p.174-175) patece sugerir a possibilidade de uma predica¢io acidental do k0AOV a0 comentar sobre
aquilo que ¢é elogiado quando escolhido e adquirido com vistas a0 que é por si mesmo elogiavel: “the definiton offered
seems effectively to restrict the class of fine things to the virtues and the actions that they produce (cf. b36-7). Later,
however, he says that some things not intrinsically fine are so when possessed by the fine-and-good man (1249a4-14).
This would require a disctinction between those things that are commended whenever they occur, without regard to
circumstances or to who possesses them, and those that are commended in certain circumstances only”.
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que sejam adquiridas por um homem de carater virtuoso. No conjunto formado por tais bens inere
o atributo excelso porque a atualizacio da kaAokdyadio incorpora a aquisicao e exercicio de todos
os KaAd em torno das disposicdes e agdes virtuosas.

No caso das a¢des praticadas pelo homem simplesmente bom (0yaf0g) — aquele dotado
da virtude enquanto disposicdo civica — os bens externos sao simplesmente aquilo que eles sao em
si mesmos, isto ¢, bons (1248b26-27). A predicagiao da excelsitude nao é transmitida aos bens
externos porque ela ndo inere sequer nas agoes virtuosas que os homens bons praticam: “neles nao
inerem as a¢des excelsas por si mesmas” (00 yOp VTAPYEL AVTOIG TA KOAG 0L a0TA - 1249a2-3). A
razao ¢ a caréncia de forca terminativa na agdo virtuosa do homem bom, isto ¢, o fato de que a
relagdo teleoldgica ¢ na verdade invertida na arquitetura da vida do homem espartano: ele pratica
acOes virtuosas com vistas a obtencao de bens externos (1248b39-40). As acOes virtuosas nao sao
para tal homem elogiaveis por causa de si mesmas, nao sao agoes excelsas: ele “pratica as acoes
excelsas por acidente” (katd 10 cLUPEPNKOG TO KaAL TpdTTeL - 1249a15-16).

Uma diferenca fundamental entre o homem excelso ¢ o homem espartano, dotado de
disposicao civica, € a fixidez da disposi¢do de carater do homem excelso: como as a¢oes virtuosas
sao para ele elogiaveis por causa de si mesmas, e os bens externos s6 sao elogiaveis enquanto
propiciam a realizacdo das agdes virtuosas, o exercicio da virtude nao esta sujeito as alteragoes da
fortuna habeis a tornar com frequéncia incompativeis a pratica da a¢ao virtuosa e a obten¢ao de
bens externos. Diante de uma circunstancia na qual a pratica da a¢ao virtuosa implica perda de
certo bem externo, o homem excelso nio hesita em agir virtuosamente: um bem externo que
impede o exercicio da virtude nao é digno de elogio, e nio ¢, em consequéncia, digno de escolha.
Nio hé hesitagio em agir virtuosamente porque T® KOAD KAyod® Td 0OTA KOl GUHEEPOVTO Kol
KOAQ €0Ti, i.e., para 0 homem excelso as mesmas [a¢des] sio vantajosas e excelsas (nona sentenca
da passagem, 1249a10-11): a obtencdo de um bem externo que obsta o exercicio da virtude nao é,
para o homem excelso, vantajosa. Apenas a excelsitude, e ndo a virtude espartana, pode explicar a
disposicio de Aquiles em langar-se ao enfrentamento da morte: OAy®pPNGOG TOD OOTQ
Aoutehodvrog Enpacev 6 L KoAOV, “desprezando o que lhe era conveniente, exercitou algo
excelso™®. Maximamente desgracados sdo, ao contririo, os homens desprovidos de virtude —

civica ou excelsa -, em razio da predica¢ao acidental que recai sobre seus bens externos ser

b

precisamente oposta a predica¢ao acidental do atributo excelso: os bens externos, bons em si

mesmos, sao patra tais homens BAaPepd 010 TG EE€1G, danosos em razao das suas disposicoes do

268 Ars Rhetorica 135922-3. Ver p. 16-18 da tese.
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carater (1248b29-34 e 1249a12). Para o homem de carater vicioso, sucesso na aquisi¢ao de bens
externos nada é sendo a ampliagao da possibilidade de desgragar-se na intensificagao de seu vicio.

Se o atributo excelso inere de pleno direito nos entes iméveis — em virtude de ser o bem
de tais entes uma atividade que € ato perpétuo®” -, sua ineréncia no bem humano tem o condio de
encerrar o fatigante encadeamento potencialmente infidavel de diligéncias que perfazem o dominio
das acbes. A vida do homem torna-se excelsa com a consolidacio de uma ordenacio estavel de
bens que tem nas a¢Oes virtuosas seu ponto culminante, e cuja realizagao satisfaz continuamente a
pulsao desiderativa do homem. Com a excelsitude, abre-se a0 homem a possibilidade do advento
daquela plenitude da existéncia vislumbrada na critica, feita ainda no proémio, a maxima gravada
no pértico do Templo de Leto: a eudaimonia é o que hd de maximamente excelso, melhor e
prazeroso (1] Yop gvdoipovia kGAMoTov Kai Epiotov andviav ovoo fidiotov dotiv - 1214a7-8).
Por isso as ultimas sentengas da passagem — 1249a17-20 - mencionam o prazer. Ja foi observado
entre os comentaristas que essas linhas, evidentemente recapitulativas, como muito do capitulo
terceiro do livro oitavo, ndo correspondem as discussoes sobre o prazer recolhidas nos manuscritos
que compoem a fonte primatia para os livros VII e X da Ethica Nicomachea’”. Dada a inexisténcia
do tratamento original do prazer nos textos transmitidos na FEthica Eudemia’, esse ponto da licao

tende a permanecer inarticulado.

5. O padrao (1249221-1249b25)

I.LEm busca de um padrio para o homem excelente (1249a21-b0)

O restante do capitulo terceiro do livro oitavo ¢ dedicado a investigagao de um padrao - Opog
- pata a atividade do homem excelente, o padrio omovdai®. O cariter abrupto da mencio do
padrio induz os intérpretes a estabelecer em 1249221 a cesura principal da discussio do capitulo™.
Nio obstante, a continuidade tematica da licdo pode ser estabelecida tanto do ponto de vista

meramente textual quanto argumentativo. O detalhe textual mais significativo é a denominagao do

269 Metaphysica 1072b22-30 e De Caelo 270b1-25. Ver p. 62-63 e 79-80 da tese.

20 Woods (1992, p.178). Ver também Gigon (1971, p.96): “[...] Auf die leidige Frage, ob eine der beiden -Anhandlungen
der EM urspriinglich in EE zu lesen war, gehe ich nicht ein; der Stil der EE ist in kenier von beiden zu erkennen”.
Dirlmeier (1984, p.497-498), embora aponta certa tematica em comum com alguns pontos do livro sétimo da prépria
Ethica Endemia, afiram que “Die Rickberufung auf die Behandlung der Lust ist hier also nicht ein unorganisch
eingesprengtes Fragment, sonder gehdrt zum Thema des Kap. Wir wiirden deutlicher sehen, wenn wir EE VI hitten,
dem jetzt EM VII entspricht”.

2 Ethica Eudemia 1235b30-1236 a6 nivela aquilo que é sem mais prazeroso com o que é sem mais bom e excelso. Nada
em 1249a17-20 ¢é esclarecido com isso.

272 Ditlmeier (1984, p.493), Woods (1992, p.178), Buddensick (1999, p.231).
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padrio, no final do capitulo, como "padrio da excelsitude", dpog Tfi¢ kaAokdyadiog (1249b23-24);
ela indica que a investigagao do padrio nao é um apéndice, mas antes uma parte da licio sobre a
excelsitude. No que toca a unidade dessa li¢do ao longo de todo o capitulo, cabe observar que a
passagem que ocupa sua por¢ao central estabelecera ser o homem excelso ali descrito o homem
verdadeiramente virtuoso. Sua condi¢ao contrapGe-se a pretensa virtude alardeada pelos espartanos
e por seus admiradores. ZTovdoiog, portanto, é esse homem excelso e a licio volta-se agora a busca
de um padrio para a sua virtude. O trago que distingue a virtude genuina da pretensa virtude na
primeira parte do capitulo é a proeminéncia que o seu exercicio possui na ordenagao dos bens que
perfazem a vida humana, em especial sua importancia relativa aos bens corporais e externos. I
bastante sugestivo da continuidade tematica da ligdo que o padrao buscado na segunda parte do
capitulo se imponha nio somente as agoes e disposicoes virtuosas, mas também a aquisi¢ao dos
bens externos pelo homem que se pretende excelente.

Eis o texto que introduz a investigagao do padrao:

[1] émei &' €oti TIg 6pOC KOl TG oTPD, TPOS OV AVAPEP®V KPIVEL TO VYIHAVOV AL
Koi pn, ki Tpog Ov péypt mocod momtéov Exactov, Koi <ei> €D, Vylewvov, & 8¢
ghattov 1 TAéov, ovKETL [2] oUtm Kol T@ omovdain Tepl TOG TPAEELS Kol aipEGELS
TV QOoEL PEv dyaddv ovk dmorvetdv 8¢ Sel Tva elvan dpov kol Thg smg ko Tfig
alp€oemg Kol TEPL PUYTG YPNUATOV TANO0VG Kol OAYyOTNTOC Kol TMV EDTLYNUATOV.
[3] 8v pév odv toic mpdTEpOV EAEXON TO (OGS O Adyog: Todto &' dotiv Homep av &l Tig
€V 101G TEPL TNV TPOPNV EITELEV MG 1] LOTPIKT| Kol 0 AdY0g TavTng. [4] ToDTO &'dAnOg
pév, 00 capeg OE.

“[1] Existe, pois, um determinado padrao para o médico que, tomando-o em consideracio, discerne o
corpo como saudavel ou nao, assim como até qual medida deve ser realizado cada ato: a boa medida
indica que esta o corpo saudavel, a deficiéncia e o excesso que nio esta. [2] Desse modo, também para
o homem excelente, nas suas acoes e nas suas escolhas dos bens por natureza que nao sio elogiaveis,
deve existit um padrio tanto para a disposi¢ao?’® quanto para a escolha e a propédsito do repudio de
excesso e de caréncia de riquezas, bem como daqueles bens que manifestam a prosperidade. [3] Nas
discussdes precedentes foi dito que se trata da conformidade a razio, o que equivale a alguém que
afirmasse que, tratando-se de dieta, deve-se agir em conformidade com a arte médica e sua razio. [4]
Isso é verdadeiro, porém nio é claro”

273 Minha traducio de €£1¢ como “disposi¢do” também ¢é sugetida por Solomon. Ditlmeier (1984, p. 501), Woods
(1992, p.42) e Buddensiek (1999, p.229) entendem que a palavra ndo tem aqui esse sentido especifico e fundamental
que ela costuma ter em um tratado sobre a vida virtuosa, mas o sentido mais genérico de posse (10 &xew). A explicagao
de Ditlmeier (p.501) segundo a qual €€1¢ denota um aspecto mais dinimico da relagio do homem com os bens externos
(pot isso “posse”), em oposicio a0 aspecto mais estitico de alpeoic, me parece pouco convincente. Para designar a
aquisicdo de bens externos, Aristoteles emprega na passagem o termo especifico e mais apropriado, i.e., KTfjo1g
(1249b16). Me patece mais promissor entender que &51G em 1249b1 acorresponde a mpd&ig na linha anterior, e designa,
evidentemente, a disposi¢do do homem excelente atualizada em sua agao.
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A relagao do padrio buscado com a integralidade da atividade do homem excelente é
atestada na segunda sentenca da passagem. Contra uma visao (frequente entre os intérpretes) que
sustenta a imposi¢do do padrio apenas a aquisicio dos bens externos”’* — visio que teria o condio
de transformar 1249a21-b25 em um apéndice precariamente relacionado a li¢io sobre a

> _ deve ser sublinhada a referéncia cristalina, no texto, as duas modalidades de bem

excelsitude
que petfazem a vida do homem dotado de xoAokdyabio: os dyoBda @voel, exemplificados na
meng¢ao da riqueza e da boa fortuna, e os kA4, a saber, suas acoes ¢ a disposiciao do seu caritet.
Os udltimos correspondem aos dois tracos distintivos do homem excelso na primeira parte do
capitulo; Tpa&ic (1249a25) ao fato de que esse homem é TPAKTIKOG TAV KAADY Kol aOTAV Eveka,
e E81¢ (1249b1) a constatacio daf decorrente de que T KaAd VTAPYEWY OOTO St AWOTA (ou ainda, de
modo mais simples, £E1G resgata ai apetal e TpAELg resgata T Epyoa T AmO TG ApeThG - 1248b34-
37).

O texto expOe de imediato uma versio insatisfatoria do padrio buscado: a atividade do
homem excelso, i.e., seu exercicio da virtude e sua aquisicio de bens externos, é g 0 AdYOG,

“conforme a razao” (1249b3-4). Essa primeira formulagao do padrio ¢é introduzida como uma

274 Ditrlmeier (1984, p.498): “[...] ergibt sich unmittelbar aus dem Abschnitt als Ganzem, daf es um nichts anderes geht
als um die duBeren Gitter, die in der Abhandlung vor 49 a21 gegeniiber den KoAG merklich zur kurz genommen
waren”. Woods (1992, p.178-179) apresenta uma justificativa mais interessante para sua sugestao de que o padrio
buscado nio se impde a disposi¢ido de cardter do homem virtuoso, mas apenas a medida de sua aquisicdo de bens
externos: “it is worth noting that a parallel cannot arise for the things he calls fine — the virtues and virtuous acts; it is
not possible to have too much courage or justice, nor can virtue be used in the wrong way [...]”. Nao h4, de fato,
excesso ou deficiéncia de virtudes, mas a virtude, enquanto disposicio, se contrapoe as disposicdes excessivas ou
deficientes que sdo os vicios. E, nesse sentido, interessante notar que Aristoteles emprega o termo mais geral, &g, e
ndo o termo especifico Gpety]; mesmo que seu objeto de interesse na passagem diga respeito a disposi¢io do homem
virtuoso, i.e., a virtude, o emprego do termo mais geral permite por em relevo que a disposi¢ao do virtuoso é ou
corresponde a medida adequada, contrapondo-se enquanto tal as disposicdes dos viciosos. Que a virtude porte em si
mesma uma medida ou um critério, é reconhecido por Woods (p.179): “When something is recognized as a virtue, or
a virtuous action, such recognition already embodies a standard, and thus does not, once recognized, need some further
standard for its appraisal”’. A observacio me parece, porém, equivocada: mesmo que a virtude porte uma medida
correta (i.e., seja uma condi¢do intermedidria frente aos vicios), essa medida requer um padrao. A busca desse padrio
¢ anunciada no livro segundo — 1222b7-8 - e realizada no livro oitavo. Broadie (1991, p.375) pretende inclusive que, a
despeito da similaridade textual, a passagem sobre o padrio e a reta razao em EE VIIL3 e a passagem em EM VI.1
tém objetos distintos, a primeira o padriao para a aquisicdo dos bens externos, e a dltima o padrio da mendiania
caracteristica das virtudes. Diferentemente do que defendo, a autora sustenta que, em EE VIIL3, “Aristotle is about
to offer, not a limit by which to decide the mean in all cases of action and feeling, but one by which to decide it in a
narrower set of cases having to do with possession and pursuit of material goods and other kinds of things that can
come about by good fortune (eutuchemata 1249b2-3). Those are the goods which he categorises as ‘natural but nor
praiseworthy™.

275 Verdenius (1971) ndo traduz 1249a21-b3, mas parece pressupor também que o padrio buscado aplica-se somente
a aquisicao de bens externos: “The choice of ‘fine’ things is no problem at all, for they are laudable in themselves. But
in regard to actions and choices of things good by nature but not laudable in themselves we are in need of a standard”
(p-285). Isso explica sua visao de que EE VIIL.3 é um capitulo precariamente estruturado: “Aristotle does not make an
attempt to establish a connection between virtue as the standard of fine things and God as the standard of the things
merely good (in the closing sentence of the chapter they are put simply side by side)” (p.296). Considerado seu artigo
como um todo, essa interpretacio é curiosa, pois Verdenius nao aceita a sugestao de Ditlmeier no sentido de traduzir
€4 em 1249b7 como ‘posse’; a traducio correta é, para ele (como para mim, ver nota 273), ‘state’ ou ‘disposicao’
(p-285 € 287). Me parece pouco plausivel que &ic mude de sentido entre bl e b7, passando de ‘posse’ para ‘disposi¢ao’.



121

recapitulagio de discussoes precedentes: &v 10ig mpdtepOov EAEYON (1249b3). Trata-se de uma
referéncia evidente ao ensinamento de que a virtude do carater requer aquiescéncia do irracional
na alma a razao””’. Nela encontramos um indicio significativo da coesio de todo o dltimo capitulo
da Ethica Endemia como um estudo da vida humana ordenada sob a égide da virtude. A insuficiéncia
do enunciado que menciona a deferéncia a razao reside no fato de que ele é “verdadeiro, porém
obscuro” (GAN0eg pév, 00 capeg 8¢ - 1249b06); cabe observar que no ato mesmo de introduzir, no
livro segundo, a nogao de que a virtude do carater esta relacionada a aquiescéncia do desejo a razao,

Aristételes ja afirmara a necessidade do seu esclarecimento””’

. Que esse objetivo seja cumprido na
licao sobre a excelsitude nao deveria surpreender: no livro terceiro o interlocutor aprendera que a
raz3o, 2 qual apenas o homem virtuoso é aquiescente, comanda a escolha do excelso””.

A insuficiéncia do enunciado sobre a deferéncia a razio ¢ comparada aquela de outro
enunciado, a saber, o enunciado dito por quem afirme ser o padriao da saide a conformidade com
a razdo intrinseca a arte médica (1249b5). Falta nesse enunciado a clareza caracteristica do padrao
da sadde, cuja existéncia é assegurada na primeira sentenga da passagem, embora seu enunciado
nao seja formulado: o padrio da saude é um determinado enunciado a respeito da medida correta,
Le., nem excessiva ¢ nem deficiente, da alimentacao e das atividades de um corpo saudavel
(1249a21-24 e 1249b4-5). A obscuridade comum aos enunciados sobre a saude e a vida do homem
virtuoso reside, pois, no simples recurso a razao para justificar a correcio de uma medida, seja a
medida correta para a alimentagdo e exercicio de um corpo saudavel, seja a medida correta para o
exercicio da virtude e para a aquisi¢ao de bens externos.

Comparagio idéntica entre saude do corpo e eudaimonia encontra-se em duas outras
licoes: o primeiro capitulo do livro das virtudes dianoéticas, comum a Ethica Eudemia e a Ethica
Nicomachea, € o quinto capitulo do livro segundo da prépria Ethica Endemia”™. Na ligio comum aos
dois tratados a mencdo da deferéncia a razao ¢ objeto da mesma censura feita no livro oitavo:
mencionar ®G 0 AOyog é “falar de modo verdadeiro, mas em nada claro” (GAn0eC pév, 000V d¢
caQEG - 1138b25-26). A analogia com o corpo saudavel ilustra — como na passagem final da Ethica
Eudemia - a insuficiéncia da reta razao como explicacdo da medida correta: ninguém aprende nada

sobre como tratar um corpo quando lhe dizem para fazé-lo conforme ordena a arte médica ou o

276 Dirlmeier (1984, p. 501) mapeia as passagens precedentes nos livros segundo e terceiro: 1220b28, 1222a6-10,
1222b8, 1229a1-11, 1231b29-33.

277 Ethica Eundemia 1219b36-1220 a22. Ver p. 99-100 da tese.

278 Ethica Eundemia 1229a1. Ver p. 91-92 da tese.

279 Para a relagio entre Ethica Endemia V111.3 ¢ Ethica Nicomachea V1.1 ver Gauthier & Jolif (2002, p. 438-439) e Woods
(1992, p.172). Para a relacdo entre 1249b3 e 1222b8 ver Dirlmeier (1984, p.266 e 498). Verdenius (1971, p.286) sugere
ambas as relagoes.
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homem que a domina™. Nio ¢ coincidéncia que a necessidade de esclarecimento do que é a
deferéncia a razao culmine na busca de um determinado padriao para as disposi¢des do carater:
“por isso é necessario, no que diz respeito as disposi¢des da alma |...] determinar qual é a reta razao
e qual o seu padrao” (810 &l kal mepl TaG TG Yoyig EEis [...] drwpropévov tig €otv 6 dpBog
AOY0g kai TovToL Tig 8pog - 1138b32-34). A medida correta determinada pela razio nio é outra
senao a mediania (LEGOTNG) entre excesso ¢ deficiéncia de prazer e desgosto que caracteriza a
virtude do carater (1138b18-25). A passagem menciona inclusive “certo padrao das medianias” (TiG
[...] 6pog T®dV pecotitev — 1138b23) que se conformam a reta razao.

As passagens do livro segundo da Ethica Eudemia que mencionam ®¢g 0 Adyog ou dpbog
AOYOG também tém por objeto a mediania (1220b26-29; 1222a6-17; 1222a31-36; 1222b4-14). A
mengcao do corpo saudavel ali ajuda o interlocutor a entender como a condi¢ao intermediaria da
virtude pode ser, conforme o caso, mais proxima ou mais distante do excesso e da deficiéncia: no
caso da alimentagao saudavel, a dieta deficiente é mais proxima do ponto médio; no caso do

exercicio corporal, o excesso ¢ mais proximo™'

. A doutrina da mediania nos capitulos III, IV e V
pode ser entendida como um esclarecimento parcial da no¢ao de que a virtude do carater é
aquiescéncia do elemento irracional da alma a razao (capitulos I e II), i.e., do fato do desejo do
homem virtuoso escutar a razao resulta a maior sofisticagdo dos prazeres e a disciplina de suas
emocoes™. Nio obstante, a insuficiéncia da douttina da mediania é sugerida pelo enunciado de
1222b7-8 que menciona investigacao vindoura para esclarecer o que ¢ a reta razao e o padrio no
qual esta fundada a mediania: “qual [é] de fato a reta razao, e qual padrao deve-se observar de modo
resoluto a fim de enunciar o ponto médio [é algo que] deve ser investigado posteriormente” (tig 8’6 dpOOG
Adyoc, kai Tpdg tiva Ol dpov dmoPArémovtag Aéyetv 10 pécov, Hotepov émokentéov). Parece
haver uma correspondéncia entre a recapitulagio do livro oitavo (1249b3) e a antecipagao do livro
segundo.

O texto do livro das virtudes dianoéticas cumpre parcialmente o programa de identificar a

reta razao e o seu padrao: ele nada diz a respeito do padriao. Quanto a reta razdo, o texto a subordina

280 Ethica Nicomachea 1138b29-32: “|...] conforme a reta razdo. Tendo apenas isso uma pessoa nada de novo conheceria;
nao saberia, por exemplo, que tipo de produto administrar no corpo caso alguém dissesse que isso deve ser feito na
medida ordenada pela arte médica e aquele que a conhece” ([...] g 6 0pBOC AdY0g: ToDTO 6€ POVOV EY@dV 8V TIG 0VOEV
av £18ein mAéov, olov moin Sel TpocpépecBon mpdc 1O odpua, £ T1¢ slmetey HTL doa 1) laTpuct kededel Kod (S 6 Tad TV
Exov).

281 Ethica Eudenria 1222228-31: “também no caso do corpo o excesso de exercicio é mais saudavel do que a deficiéncia,
mais proximo, portanto, do ponto médio, embora na alimentacio a deficiéncia é mais préxima do que o excesso” (ikai
TEPL TO GdPL EV PEV TOTG TOVOLG VYLEWVOTEPOV 1) VITEPPOAT TG EAAEIYE®G Kal EyyOTEPOV TOD PEGOV, €V OE Tf| TPOOT
N X ewyic VrepPoAfic).

282 Ver p. 91-92 da tese. Sobre os prazeres ver Ethica Eundemia 1220a29-37.
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a virtude dianoética que se ocupa da agio virtuosa ou a identifica simplesmente com essa virtude™:

0p00c 6°0 katd TNV PPOVNOLY, ie., “reta é [a razdo] conforme a prudéncia”; 0pBOG 6& AOYOG [...]
N epdvnoic otw, i.e., “reta razdo [...] é a prudéncia” (1144b23-28)**. O prudente é aquele homem
cuja educagao tornou o desejo permeado pela razio. Parece haver no tratado das virtudes
dianoéticas um progresso no esclarecimento da doutrina da virtude do carater como aquiescéncia
a razao: a consolidagao de um desejo aquiescente a razao ¢ a transformag¢ao de um homem em um
prudente. A ocorréncia de @G 0 A0Yog ou dpBog Adyog nas discussdes sobre a virtude parece
fornecer ao interlocutor da investigacdo a explicacdo ultima da bondade do homem virtuoso ou
excelente enguanto @POVINOG (a expressao mais contundente dessa explicacio se encontra no
enunciado de Ethica Nicomachea 1113a29-33, que compara o homem omovdaiog a uma “regra”,
Kavov, em razdo de sua capacidade de discernir corretamente o bem). A prudéncia parece
constituir o limite de uma explicacgio do bem do homem que se atém ao “dominio da ag¢do”, a

285

modalidade do bem que, na escala dos entes, é especificamente humana™. A investiga¢do da vida

boa na Ethica Eudemia, porém, nio aceita esse limite: o KaAOV que inere no bem humano o aproxima

dos entes iméveis, aqueles cuja exceléncia nio pertence a0 dominio da agao™

. Por isso a expressao
®G 0 AOY0G nio explica o homem virtuoso ou excelente engunanto KOOGS KAyaBOG: dai que a licio
sobre a excelsitude requeira um esclarecimento que esta além da deferéncia a razao.

Consideradas as antecipacOes e recapitulagoes entre as diferentes licbes que compdem o
tratado, ¢ a imposi¢ao do padriao da virtude a aquisicdo dos bens por natureza que aparece como
novidade no livro oitavo. As licGes precedentes antecipavam a necessidade da busca vindoura de
um padrio para as disposi¢oes do carater”™’. Na discussio sobre a excelsitude, porém, o intetlocutor
aprende que a importancia atribuida aos bens externos ¢ indispensavel para o conhecimento da
virtude genuina: a vida virtuosa ¢ aquela que tem no exercicio da virtude o apice de conjunto amplo

e variado de bens. Que o mesmo padrio determine a medida de prazer ou desgosto, além do

acometimento emocional, experimentados pelo virtuoso na a¢ao, e também a medida da aquisi¢ao

283 Assim como Defourny (1977, p.107-108), rejeito a interpretacdo de que a @pdvnoig mencionada em 1249b15 seria
a virtude intelectual ampla — contemplativa e pratica - que alguns comentaristas costumam entender existir na Etbica
Eudemia: “My interpretation of the ends of the Eudemian Ethics suggests, on the contrary, a conception of phronésis
identical with the phronésis of the Nicomachean Ethics; there are clear indications that it is subordinate to, rather than
identical with, the #hedrétikon”. Mesmo que se aceite a tese de Rowe (1971, p.65-67) de que a mencio de ppdvnoig no
proémio (1215b2) ndo distinga virtude intelectual pratica de outra contemplativa, o proprio autor descarta essa
possibilidade quanto a VIIL.3: “@povncig here means ‘practical wisdom’, and nothing else (p.69).

284 Ver a passagem paralela em Ethica Nicomachea 1106b36-1107a3: “A virtude ¢, pois, uma disposi¢do de escolher que
se encontra em mediania a tespeito de nés, [mediania] determinada por uma razio que o prudente discerniria” ("Ectv
&pou 1) pet EEIC TPOAIPETIKT, &V LEGOHTNTL 0DGA TH] TPOG HUAC, MPIGHEVY AOY® Kol @ dv 6 ppovipog dpicetey). Ver
também 1103b32-34, que contém o programa do esclarecimento posterior da regra correta e do seu padrio.

285 Ethica Endemia 1217a34-40. Ver também p. 58-60 da tese.

286 Ethica Eundemia 1217a32-33 e 1218221-24. Ver p. 77-80 da tese.

287 Ethica Endemia 1222b4-14 ¢ Ethica Nicomachea 1138b18-34.
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de bens externos, ¢ um dado que deve ser tomado como sugestivo de uma provavel relaciao entre
o desejo de agir e o desejo de adquirir bens externos. Ha, com efeito, dominios da a¢ao humana
em que esses desejos sao praticamente indistinguiveis. Tal é o caso das a¢bes de aquisigao e
dispéndio de riqueza que atualizam a liberalidade, a prodigalidade e a avareza dos homens. Na
descricio do homem avaro — 0 KTHoEL P&V TAOT) LAALOV YoipwV Tj O€T, AmoPoAf} 0& Avmovpévog
pOAAOV 1 O¢€l, i.c., “aquele que em toda aquisicio goza mais do que deve e desgosta mais do que
deve de todo dispéndio” - o desejo excessivo pelo bem externo da riqueza é indissociavel do prazer
e do desgosto experimentados nas suas agoes, o mesmo valendo para o desejo deficiente do
prédigo, 0 auedTepa NTTov fj Sel, “aquele que em ambos os casos [goza e desgosta] menos do que
deve””. Também o medo desproporcional experimentado pelo homem covarde frente “aquelas
situacOes que nio sio temiveis para ninguém ou o sdo apenas suavemente” (T0 HEV 0VOEVI £0TL
QoPepd, ta O’ Mpépa — 1228b24) parece intrinsecamente relacionado ao desejo excessivo pela
seguranga (cmtnpia); segundo o tratado da justica, a seguranca ¢ um bem externo almejado pelo
virtuoso™, e as circunstincias de nenhuma outra virtude parecem influencii-la tanto quanto a
coragem. A busca do padrao ao final da Ethica Eudemia parece ocupar-se, assim, menos da aquisi¢ao
dos bens externos considerada em si mesma do que da sua incorporagiao na vida virtuosa do

homem KaAOg KayaHOG.

II. O padriao do bem humano (1249b6-25)

Ao enunciado que menciona a deferéncia a razdo que deve caracterizar as atividades do
homem excelente, segue-se uma sequéncia de reformulagdes do padriao buscado. O objetivo das
ultimas linhas do tratado é, pois, esclarecer a doutrina da virtude do carater como aquiescéncia a
razdo. Essas formulagdes acarretam o progressivo esclarecimento do bem do homem (e da
atividade virtuosa, em particular) ao explicitar aquilo a discussao do primeiro enunciado da
investigacao — 1217a21-29 - apenas aludia, a saber, que o bem de tipo eudaimoénico esta ao alcance
do homem em razao da participa¢ao no divino de sua natureza.

O texto:

[1] 8€t on domep Kol &v Toic GAAOLS TPOC TO Gpyov (v, Kol Tpog TV EEV KaTO THV
gvépyelov TV 0D EpYoviog, oiov SodAoV TPOg dEGTHTOV: Kal EKAGTOV TPOC THV
ékaotov kabnfKovcsov apynyv. [2] €meil 0¢ kai dvOpwmoc @voel cuvésTnkey £§
GpyYoVTOoG Kal APYOUEVOL, KOl EKOGTOV AV 0E01 TPOC TNV EanTod dpynyv CRv: [3] adt

288 Eithica Endemia 1231b28-31.
289 Eithica Nicomachea 1130b2-3.
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0¢ duttn- GAA®G yap 1 loTpikn| dpyn Koi AA®G 1 Vylela: TavTng 08 Eveka Ekeivn:
obtm &' &gl katd 0 Oswpnridy. [4] o yap mrakTiké dpymv 6 0g6c, GAL oD
gvexa 1) povnolg Smrdrter dtrtov 8¢ 10 ob Eveka (Sibproton &' v dAloic) dmel
KEIVOC e 000evOG Settar. [5] fitic oV aipeoic koi ktfioig TV gpOcet dyaddv momoet
polota Ty tod 0092 Bewpiav, i cdpoatog §j ypnudtov f| eilov fj Tdv dAlov
ayaddv, abtn dpiotn, kai ovtog 6 Bpog kdAMoToc: [6] fitig &' fj S’ Evdeiav 7 St
VrepPorny kmAvel TOV 0£0v! Oepamevety kol Oswpeiv, abtn 68 podAn. [7] Exer 8¢
todto Tfj Woyd, kai ovtog THS Yuxiic 6pog dpiotoc, dtav fikiota aicOdvnton Tod
8Aov??? pépovug thic Woyfic, 7| Totodtov. [8] Tic uév odv dpog tfic kedoxdyadiog,

Kol Tig 6 6KomOG TV ATADS AyaddVv, E6Tm ipnuévov.

“[1] Deve-se, como nos demais casos, viver voltado para o elemento governante, isto ¢, o pata a
disposicao subjacente a atividade do elemento governante, tal como o escravo vive para o senhor: e
cada um [deve vivet] voltado para o seu principio governante adequado. [2] Pois?** o homem ¢, por
natureza, constituido de elemento governante e elemento governado, e cada ente?> deveria viver
conforme seu principio governante. [3] O governo é, porém, duplo: pois a arte médica governa de um
modo e a saide de outro: com vistas a ultima governa a primeira. O mesmo de da com relagdo ao
elemento contemplativo. [4] Pois ndo ¢ deus um governante imperioso, mas com vistas a ele a prudéncia
impera: ¢ duplice, pois, aquilo com vistas ao qual (o que foi estabelecido alhures), e aquele de nada
carece. [5] Portanto, aquela escolha e aquela aquisicio dos bens por natureza que possibilite
maximamente a contempla¢ao do deus — bens corporais, riqueza, amigos, e outros bens — é a melhor,
e esse ¢ o padrio maximamente excelso. [6] Ja aquela escolha e aquisi¢io que, em razdo de caréncia ou
excesso, impede cuidar e contemplar o deus, essa é imprestavel. [7] Assim se da quanto a alma, e esse é
o melhor padrio da alma: que seja percebido o menos possivel o outro elemento da alma, enquanto tal.
[8] Qual é, portanto, o padrio da excelsitude, e qual o alvo dos bens sem mais, que seja dado por dito”.

A segunda formulacdo do padrio da virtude € d€i [...] mpog 10 dpyov Cijv, ie., “deve-se
viver voltado para o elemento governante”. Tal enunciado, que se impoe a totalidade dos entes —
“como também nos demais casos” (Bomep kol &V TOiG BALOLGS), visto que “cada um [deve vivet]
para o seu principio governante proptio” (EKkaotov TPoOg TNV £kdoTov Kabnkovoav apyny) —,
adquire formulagdao propriamente dirigida ao homem na afirmagao de que se deve viver voltado

para a disposi¢ao que é subjacente a atividade do elemento governante. O governo em questao,

20 Sigo a ligio dos cddices, mantendo Bgod. Os editores da OCT optam por seguit a recomendacio de Robinson:
Octov.

21 Sigo a ligio dos cddices, mantendo tOv Bedv Bepamevety. Os editores da OCT optam por seguir a recomendacioo
de Robinson, que inclui um acréscimo de texto: 10 <év NUiv > Belov Bepomevewy.

292 Sigo a licio dos codices - GAAOV - a0 invés da emenda de Fritsche - GAOYOV -, baseada na versio latina anénima
alteram irrationalemque, ¢ aceita pela edigio da OCT. Verdenius (1971, p.294): “Editors unnecessarily read dAdyov. Up
to now Ar. has spoken about the ruling (i.e. the rational) part of the soul; that the other part is the irrational part is
apparent from the context”.

293 Sigo Verdenius (1971, p.287) no entendimento de que se trata de um ko explicativo.

294 Sigo, novamente, Verdenius (1971, p.287) que sugere evitar a tradugdo do em b9 por ‘também’ “Not to be
connected with &vBpwmog (Ditlmeier “auch der Mensch”), for another being consisting of two patts has not yet been
mentioned”.

2% Entendo que €kooTtov se refere a todo ente, de modo que a afirmacio tem a mesma generalidade de ‘0€l o1 domnep
Kol &v 1015 dAo1S PG T0 dpyov Cijv’ em b6-7. Contra: Verdenius (1971, p.287), que entende que o pornome se refere
a cada elemento da alma e Woods (1992, p.42), que entende que a referéncia é ‘cada homem’.
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como atesta o restante da passagem, é o governo da alma. A licao do livro oitavo coloca em relevo,
assim, o fato de que o estudo das virtudes do carater é parte do estudo do arcontado da razao na
constituicao da alma humana: por isso a formulagdo final do padrio almejado é chamada de
“padrio da alma” (1249b21-22). Nao ha duvidas quanto ao carater senhorial do arcontado, que
corresponde a0 modo como o escravo vive para a atividade do senhor. Tampouco ha davidas de
que esse senhorio, a exemplo do governo do escravo pelo senhor™, estd de acordo com a natureza:
Kol GvOpmmog VGEL GUVESTNKEV € APYOoVTOG Kol ApYOLEVOD, i.c., “o homem é, por natureza,
constituido de elemento governante e de elemento governado” (1249b9-10).

Governado é o elemento irracional ou desiderativo da alma, aquele através do qual a
emogao, o prazer e o desgosto na a¢ao moral e na aquisi¢ao dos bens externos acometem o homem.
O senhotio do elemento governante é o governo “impetioso” — EMTOKTIKAS ou TA EMTATTEW -
que a prudéncia exerce sobre o elemento irracional da alma. O império da prudéncia é conforme a
natureza porque o elemento desiderativo da alma nao participa da razao senao por submissao: T@®
neibecHon kai dkovew, ie., “no obedecer e escutar a razio™’. Ele nio participa da razio senio
enquanto elemento governado. Em outras palavras, a virtude do carater ndo inere na alma de um
homem senio quando o elemento desiderativo se deixa governar. Em referindo-se ao arcontado
da razao, a segunda formulagao do padrao da virtude aprimora a formulacao anterior na medida
em que pde em relevo a pertenca do AOYog a economia da alma humana, na qual ele é o elemento
governante.

Na reformula¢io do padrio buscado a licao do livro oitavo realiza uma repeticao da
ascensao a completude, desde a parcialidade, que fora realizada na passagem introdutéria do estudo
da excelsitude (1248b8-16). Enquanto a mengio da deferéncia a razio - d¢ 6 AOY0G - pertence ao
estudo fracionado da virtude, tendo diversas ocorréncias ao longo do catilogo do livro terceiro™,
a mencao do arcontado da razao coloca em relevo a relacao entre as virtudes do carater e a boa
ordenacio de toda a alma. Em suas dltimas linhas, a Etbica Endemia retoma a sua perspectiva inicial
da virtude, anterior ao fracionamento iniciado no diagrama do livro segundo e consolidado no
catalogo do livro terceiro, i.e., o estudo da virtude como “virtude da alma” (1} Tfig yoyfig apetn)™.
O arcontado da razao sobre todo o elemento irracional da alma, em oposi¢ao a deferéncia a razao
de cada virtude parcial, pée em relevo o fato de que o advento de cada virtude do carater nio se da
sendo no contexto mais amplo do advento da boa economia da alma humana: apenas sob a égide

da virtude dianoética, a “disposi¢ao subjacente a atividade do elemento governante” (tv &&tv Kot

296 Politica 1252a31-b9.

27 Ethica Eudemia 1219b30-31. Ver p. 98-99 da tese.

298 Ethica Eundemia 1229a1-2, 1231b32-33, 1233b2-7. Ver p. 95-97 da tese, em especial a nota 213.
299 Ethica Endemia 1219b40-1220a12. Ver p. 98-100 da tese.
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NV Evépyetav TV Tod dpyovtog - 1249b7-8), podem existir as virtudes do cariter. Segundo a ligio
sobre a coragem, a submissao ao império da prudéncia consiste na aquiescéncia a um comando
especifico: “a razio ordena buscar o excelso” (0 A0Yog 10 KOAOV aipeicOot Kelevet - 1229a2). A
excelsitude ¢ a virtude da alma humana: seu advento é o advento da boa economia da alma que se
estabelece com o assentimento do elemento desiderativo ao império da prudéncia. Se “a virtude

300

em sentido estrito ndo existe sem prudéncia” (1] Kvplo 00 yivetar dvev epovicemc)™, tampouco

existe kolokdyaBio sem prudéncia. Nao hi homem KohOg kéyaf6c que nio seja homem
QPOVILLOG.

A ordenacao da alma sob o arcontado da razdo, porém, niao ¢ idéntica ao império da
prudéncia sobre os desejos, prazeres e desgostos que emanam do elemento irracional. Embora a
consolidagao desse império dé origem as virtudes do carater (consideradas parcial ou
integralmente), a virtude da alma esbocada no inicio do livro segundo inclui a co@ia, a virtude

filos6fica !

. Dai a necessidade da licdo sobre a excelsitude de articular a pertenca da faculdade
contemplativa, T0 Oe®@PETIKOV, a economia da alma (1249b13): a virtude contemplativa é parte da
boa economia da alma e nao hé explicagdo completa da excelsitude sem uma explicagao do advento,
para o homem, da virtude contemplativa. A discussao do livro oitavo torna explicito aquilo que é
sugerido de modo sutil na discussio da virtude da alma no livro segundo, i.e., que o elemento
contemplativo da razdo pertence a boa economia da alma enquanto parte do arcontado da razao
sobre o elemento desiderativo™”. Segundo a terceira sentenca da passagem, o arcontado da razio
¢, de fato, mais amplo do que o império da prudéncia: o arcontado ordenador da alma humana é
“duplice”, 6urtr) (1249b11).

Enquanto conhecimento sobre dvOpamov dAda moAd Oedtepa TV OO, ie., “outras

coisas, e de natureza mais divina em muito do que o homem™"”

, 2 60pia ou sabedoria distingue-
se da prudéncia como virtude dianoética caracterizada pelo estranhamento em relagdo as coisas
peculiarmente humanas. Em sua superioridade frente a prudéncia é possivel notar uma
correspondéncia entre a ordena¢ao da alma humana e a ordenag¢ao do todo: “¢é absurdo que pense
alguém ser a ciéncia/atividade civica ou a prudéncia [os bens| maximamente excelentes, visto nao
ser 0 homem o melhor dentre os [entes] no universo” (Gtomov yap &l TIg TNV TOMTIKNV 1| TNV
PPOVNGLY GTOLSOIOTATNY OleTal £tva, &l uf) TO EPIGTOV TV v T6 KOoU® EVOpOTOG £0TLY -

1141a20-22). Do mesmo modo que a incorpora¢io da sabedoria a “virtude da alma” (1] Thig Wyoyig

300 Ethica Nicomachea 1144b16-17.
S0 Ethica Endemia 122024-10. Ver p. 100-101 da tese.
302 Ethica Endemia 1219b40-1220a4. Ver p. 100-101 da tese para a maior abrangéncia da expressdo “governo da razio”

em relacdo a expressdo que se refere aos comandos da prudéncia.
393 Bthica Nicomachea 1141 a34-b1.
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apetn), no livro segundo, requer a expansio da “virtude distintiva do homem” (GvOpomivn dperr)),
que consiste no império da prudéncia sobre o elemento desiderativo da alma, a incorporagao da
atividade contemplativa a eudaimonia no livro oitavo requer a expansiao do “bem distintivo do
homem” (GyoBov avOpmmivov) para além do dominio da a¢do (td mpaxtd) mencionado no livro

. E evidente a correspondéncia entre a virtude e o bem distintivos do homem: a boa

primeiro
economia do dominio da agao requer as virtudes do carater originadas na aquiescéncia do desejo
ao império da prudéncia. Esta implicito, porém, na mengao da escala dos entes (1217a22-29), que
a aspiracao humana ao bem de tipo eudaimonico nio é va por causa da participagao da natureza
do homem no divino; a superveniéncia, sugerida no livro oitavo, da virtude do elemento
contemplativo a0 homem prudente sugere que a restricao do bem humano ao dominio da agao no
livro primeiro era proviséria. Em outras palavras, o advento do bem humano integral na Ethica
Eudemia parece requerer a expansio do bem distintivo do homem pela incorporagaio do bem
distintivo dos entes supralunares.

A relagao entre as duas virtudes dianoéticas na constitui¢io do governo da razao sobre a
alma humana é comparada a relagdo que subsiste entre a arte médica e a saude: a primeira governa
com vistas a dltima. A prudéncia detém uma posi¢ao controladora - Kvpia - em razao de sua
condi¢ao de capacidade arquitetonica requerida pela ciéncia pratica (também arquitetonica)
desenvolvida no tratado (1218b12-14). Seu arcontado imperante é reafirmado no livro oitavo: Ny
QpPOVNOIG EMTATTEL, i.e., a sabedoria comanda (1249b14-15). Segundo o livro das virtudes
dianoéticas, a sabedoria cuida para que a virtude filosofica exista, i.e., 0p@ dmmg yévnton (1145a8-
9). A prudéncia nao comanda a sabedoria; assim como o exercicio da arte médica almeja o advento
da sadde, o exercicio arquitetonico da prudéncia na ordenacao da vida boa almeja o advento da
contemplagdo como bem integrante da vida boa. Dito de outro modo, embora a prudéncia nao
estabeleca o conteddo da contemplagao, é enquanto prudente que o homem decide adquirir e
exercer a sabedoria™”.

No livro oitavo, o cuidado da faculdade contemplativa pela prudéncia recebe uma

explicagado na qual parece se realizar aquela expansio do bem distintivo do homem pela

304 Ethica Endemia 1217a34-40. Ver também p.65-68 da tese.

395 Ver em especial Ethica Nicomachea 1094a27-b7 para a relagdo entre a ciéncia civica e a sabedoria filoséfica. E, pois,
infundada a interpretagao de Rowe (1971, p.69) no sentido de que apenas uma virtude dianoética é mencionada em
1249b10-15, e que a expressio 10 Be@pPNTIKOV se refere ao conjunto que apenas na Ethica Nicomachea é divido entre
epoVNOIG € cogia: “A number of points are at once clear [...] (viil) By 10 Bewpntucdv, we are to understand the whole
of the rational part [...] @pOVNGILG is given only one explicit function, that of issuing commands to the lower patt of
the soul; and this is a purely practical role. But it is not distinguished from any other Gpet of the higher part, nor
indeed is the higher part treated as being anything other than strictly unitary. A natural reading of the passage suggests
that there is a singular rational faculty, with two different functions, that of controlling the irrational in us, and that of
contemplating god; and of there is a gulf between those two functions, there is no hint of it in the text”.



129

incorporacio do bem distintivo dos entes supralunares: deus - 0 0€0g -, o objeto contemplativo
por exceléncia, é “aquilo com vistas ao qual a sabedoria comanda” (00 £vexo 1 pOVNoIG dmiTdTTel,
Le., - 1249b14-15). A supremacia que a divindade assume para o homem enguanto prudente resulta
no arcontado do elemento contemplativo da alma. Diferente do arcontado imperioso da prudéncia,
o arcontado da sabedoria ¢ aquele de uma condigao que ¢ objeto do anseio maximo do homem (tal
como a saude do paciente ¢ objeto de anseio maximo do médico). A relacio entre o elemento
contemplativo do homem e a divindade, sugerida na passagem, parece resgatar o ensinamento de
que a contemplagao filoséfica € a realizagao humana por exceléncia daquilo que em sua natureza é
divino®”. Peculiar a investigacio realizada na FEthica Eudemia ¢ o fato de que o exercicio da
contemplagdo, enquanto expoente maximo da divindade do homem, venha a acrescentar-se a vida
boa como culminacdo do exercicio das a¢Ges virtuosas que ¢ ele proprio divino: participante do
divino tanto pela capacidade de contemplagdo quanto por ser principio de agdes™”’, é em fazendo
a si mesmo e suas acoes de um certo tipo, i.e. virtuosos, que o homem obtém a realizacao da
contemplag¢do, nao como simples faculdade racional, mas como obten¢ao de uma completude
semelhante a completude que essa atividade possui para a divindade.

No esclarecimento da relagao entre prudéncia e sabedoria também ganha contornos mais
nitidos aquele bem culminante descrito no dltimo capitulo do primeiro livro do tratado, o “fim das
acdes humanas” (10 T€A0G T@V AvOpAOT® TpoKTdY - 1218b7-14). Embora o texto do ptrimeiro livro
nao afirme de modo inequivoco qual bem constitui tal 4pice da vida humana, o desenvolvimento
da discussao que ali culmina sugere que se trata da “vida civica” (Blog moATikdg), i.c., 0 conjunto
das agdes virtuosas™: o interlocutor do tratado é aquele homem que, iniciado na filosofia, desdenha
as concepgoes correntes sobre a vida civica e busca conhecer o que de fato sdo a virtude e as agdes
virtuosas. Ao longo da investigacdo consolida-se o conhecimento das ag¢bes virtuosas como os
unicos bens humanos excelsos - KOAQ -, i.e., intrinsecamente elogidveis, aptos enquanto tais a
operar como ponto culminante do conjunto de bens que constitui a vida humana. E o arcontado
da razao, mais precisamente o arcontado perante da prudéncia, que ordena a escolha do excelso
pelo homem virtuoso. Por isso apenas a excelsitude ou kaAokdyadia é a virtude humana genuina.
No livro oitavo, o interlocutor da investigacao conhece que o império da prudéncia — constituido
de comandos emitidos no processo de agir virtuosamente e de agir com vistas a agir virtuosamente

— visa também a contemplagdo, em especial a contemplagdo da divindade (1249b17). Na interacao

306 Ethica Nicomachea 1177b19-1178a2. Ver p. 62-63 da tese.

7 Ethica Endemia 1222b18-29 e 1215a15-19. Ver p. 67-68 da tese.

308 Os capitulos terceiro e sétimo do livro primeiro ddo primazia a agdo moral como sede do bem humano. A discussido
sobre a natureza pratica da ciéncia que estuda a virtude nos capitulos quinto e sexto reforca essa tendéncia de
consolidagao da agdo como cerne da eudaimonia ja no proémio do tratado. Ver p. 28-34, 52-57 e 59 da tese.
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das duas virtudes que constituem o arcontado da razao sobre a alma o interlocutor da Ethica
Eudemia conhece a economia dos atributos que fazem dele préprio o interlocutor do tratado: de
inicio ele é um iniciado na filosofia que almeja conhecer a vida virtuosa ou civica; ao final do tratado
ele conhece que a vida civica genuina permite que ele se torne um filésofo em sentido pleno, capaz
de contemplar o objeto da ciéncia mais precisa, 0 objeto maximamente desejado pelo homem.

A completude que a virtude humana obtém na kahokdyofia tem o seu ponto terminal na
incorporagao da co@io. O carater culminante da virtude e da atividade filoséfica é consistente com
a proposi¢ao do livro primeiro segundo a qual o “excelso” (kKaAOV) que inere no bem humano nio

309

apenas pertence aos entes imoveis (entre os quais se encontra deus™), mas lhes pertence com mais

direito do que pertence ao homem (1218a21-24): a contemplagdo pertence mais propriamente a

310

deus do que ao homem™". A superveniéncia do bem contemplativo ao bem do prudente que é

afirmada somente na passagem (1249b13) ¢, por sua vez, consistente com a proeminéncia conferida

3 Uma recusa da Ethica Eundemia em

a a¢ao como bem distintivo do homem ao longo do tratado
permitir que a filosofia suplante a a¢do como cerne da eudaimonia talvez explique por que a
contemplagdo nao é mencionada como exemplo de bem excelso quando da introdugao do tema
em 1218a15-24.

E notéavel, nio obstante, que a incorporagao da virtude filoséfica na economia da alma nao
se da sem que se apresentem dificuldades significativas para a compreensao da concepg¢ao eudémica
da eudaimonia como atividade virtuosa. Tais dificuldades decorrem do fato de que a atividade
contemplativa ndo pertence ao dominio da agao. Seu pré-requisito é, de acordo com a Ethica
Nicomachea (1177b4-24), o 6cio (GYOAN): a agao nao é sequer digna dos deuses (1178b17-18). No
que diz respeito a concatenagao entre contemplagdo e agdo enquanto atividades que atualizam a
virtude da alma humana, a afirmacao, feita no livro oitavo, da atividade do elemento contemplativo
como resultante do exercicio da prudéncia parece sugerir que o objeto da investigagao que fora
estabelecido no livro primeiro — o melhor no dominio da agao (1217a39-40; 1218b12) — ¢é na
verdade apenas instrumento em favor de certo bem que pertence a outro dominio. Entretanto, a
licao sobre a excelsitude obsta que a hierarquia entre prudéncia e sabedoria seja concebida como
relagdo de meio para fim: enquanto virtude genuina, a excelsitude requer um carater disposto a
realizacdo das acOes virtuosas com vistas a elas mesmas (1248b35-36); sendo intrinsecamente

elogiaveis, as agdes virtuosas nao sao realizadas com vistas a contemplacao. De resto, se a eudaimonia

39 Ver p. 79 da tese.

310 Bthica Nicomachea 1177b26-29.

311 Broadie (1991, p.387) afirma que na Ethica Eudenria a eudaimonia mostra-se como “a life of practical wisdom
enlightenend by nobility and looking towards #heoria. This, I think, is more accurate than saying that the best is a
comjunction of practice and theoria, for in the ethics Aristotle’s focus never ceases to be practical. He views #heoria not
internally, so to speak, but as a practical objective...”
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¢, como atesta sua defini¢ao no livro segundo (1219a35-39), atividade da virtude completa, agao e
contemplagdo devem estar integradas em um conjunto que corresponde aquilo que no livro
primeiro fora chamado de “objeto com vistas ao qual ou o fim melhor, que é tanto causador de
tudo que estd sob sua égide quanto o primeiro dentre todos os fins” (T0 8 00 &veka Og TELOG
dprotov Kol Gitiov TdV Ve aVTO Kol TPdTOV TAVTOVY - 1218b10-11).

A obscuridade quanto a integra¢do de e hierarquia entre prudéncia e sabedoria como
elementos da virtude completa é o cerne da obscuridade da segunda formulagao do padrio
buscado. Contextualizar no governo da alma pelo elemento racional a aquiescéncia a razao
caracterfstica do carater virtuoso nao esclarece de que modo ¢é a excelsitude a virtude da alma
humana. A formulacdo definitiva do padrio em 1249b22-23 - “que se perceba o minimo possivel
a outra parte da alma enquanto tal” (8tav fikiota aicOavntar Tod dAlov puépovg Thg Yyuyis,
T0100T0V) - ¢ chamada de “padrio da alma” (6pog ThG Yuyfg): ele determina no que consiste a boa
economia da alma enguanto um todo. Falta clareza ao enunciado que menciona o arcontado da razao
porque cle acentua as distingdes entre as partes cuja concatenagao constitui a virtude da alma:
através da prudéncia o homem conhece que deve desejar e obter bens externos com vistas ao
exercicio das agdes virtuosas; o elemento desiderativo de sua alma aquiesce ao império da prudéncia
que, além de comandar o exercicio das agdes virtuosas cuida para que o exercicio do elemento
contemplativo seja possivel.

O padrao da alma impoe uma unidade aos elementos da alma —irracional e racional, pratico
e contemplativo - e ao conjunto de atividades que os atualizam: a aquisi¢ao dos bens externos na
medida adequada, o exercicio da prudéncia por ocasido da agdo virtuosa e o exercicio da
contemplagao manifestarim a minima percep¢ao do elemento irracional da alma que é possivel ao
homem. Em sua formulaciao definitiva, o padrao buscado mostra-se um ditado exortativo da
quietude da alma humana. O grau em que cada uma das atividades do homem — e as virtudes que
elas atualizam - satisfaz o padrao que lhes é comum parece ser a justificativa para a ordenacao da
alma e para a hierarquizagao dessas atividades. A contempla¢ao, enquanto puro exercicio da parte

312

da alma dotada de razao, é nao-percepcao da parte irracional’ . Ela atualiza apenas o elemento

governante da alma, sem considera¢io do elemento governado. A virtude filoséfica ocupa, com

313

isso, 0 posto mais alto na boa economia (e na virtude) da alma’”. O exercicio da prudéncia é o

exercicio da parte da alma dotada de razao que percebe a parte irracional quando da deliberagao

312 Ver De Anima 429222-b5 para o carater “separado” (yoptotdv) do intelecto em relagio aos demais elementos da
alma.

313 “The statement that the nonrational part of the soul as such should be as little as possible in evidence points to a
reason why #heoria should be made a goal by which to limit the natural goods. The argument would be that since noble
praxis, which imposes such a limit, is focused away from the body, #besria, too, should impose a limit, since it envolves
th body even less, hence is more noble still”. (Broadie, 1991, p.384).
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que tem lugar na circunstancia da ac¢ao virtuosa; trata-se de uma percepcao moderada do elemento
irracional, pois a virtude do carater requer a aquiescéncia do elemento desiderativo ao império da
prudéncia, de que resulta a sofisticagao dos prazeres e desgostos, bem como a disciplina das
emogoes. Exercicio do elemento governante que impera e do elemento governado que assente, a

virtude do carter ocupa por isso posicio intermediaria na ordenagio da alma’*

. A aquisi¢ao dos
bens externos realiza um desejo diretamente relacionado ao prazer e ao desgosto que o homem
experimenta ao agir virtuosamente. Trata-se de uma manifestagao do elemento irracional da alma
que se torna atenuada com a aquiescéncia desse elemento a razdo. O desejo pelo bem externo esta
mais proximo do influxo emocional e mais distante do comando da razao: frente ao desejo
experimento na a¢ao virtuosa, um desejo permeado pela razio (como, por exemplo, o desejo pelo
combate excelso que o homem corajoso experimenta), o desejo pelos bens externos mostra-se um
desejo inferior cuja disciplina é pré-requisito para a consolida¢ao do desejo de agir virtuosamente
(por exemplo, o desejo exacerbado pela honra militar e o desejo exacerbado pela seguranga, que
precisam ser atenuados para que o desejo virtuoso pelo combate excelso venha a se consolidar na
alma do homem). Daf a sua posi¢do inferior na atualizagdo da virtude da alma.

Ditado sobre a quietude da alma, a formulag¢ao tltima do padrao buscado ao final da Ezbica
Eudemia prové o interlocutor do tratado com o critério daquela ordenagdao da alma humana sob o
arcontado da razdo, cujo resultado é o advento de uma “virtude da alma” (1} Tfig yoyfig dpetn)’”.
A busca da quietude - fpepia — justifica a economia da alma na qual o elemento desiderativo é
governado e, com isso, minimamente percebido. Do mesmo modo que a saude da integralidade do
corpo requer que suas partes se encontrem saudaveis, a virtude completa requer que cada uma das
partes da alma manifeste a quietude caracteristica de sua economia integral: o padrao encontrado
no final do tratado é, por isso, o “padrio da excelsitude” (6pog Tfig KaAokdyaBiag — 1249b23-24).
Enquanto virtude completa, a excelsitude corresponde ao melhor conjunto constituido pelas
virtudes do carater e pelas virtudes dianoéticas. Sua identidade com a boa economia da alma
permite que essa ultima esteja fundada nos tracos constitutivos do atributo excelso: segundo a licao
do livro primeiro’™, a excelsitude comum ao bem do homem e a0 bem dos entes iméveis consiste
em Ta&G Kol Npepio, ie., “ordem e quietude” (1218a23). Da aspiracio a quictude decorre a

constelagio - TG - na qual os elementos da alma vém a ordenar-se, i.c., a submissio do elemento

desiderativo ao arcontado do elemento racional. A configura¢ao da constelagao dos elementos da

314 Kenny (1992, p.100) observa o seguinte: “A good man exercising the virtue of temperance will indeed be conscious
of the irrational part of the soul; he will enjoy food, drink and sex in the appropriate measure, and if he did not he
would be guilty of the vice of anaesthesia, insensitivity. But he will not be conscious of the irrational part gua irrational,
precisely because it will be obeying the commands of reason (1220b28, 1249b15)”.

315 Bthica Endemia 1220a4.

316 Bthica Endemia 1218a15-33. Ver p. 77-80 da tese.
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alma reflete, por sua vez, o grau de quietude que é obtido nas atividades que os atualizam: a quietude
basica caracteristica do desejo limitado por bens externos e corporais, a quietude maior na
atualizagdo do elemento desiderativo permeado pela razio imperante que tem lugar na agao
virtuosa, e a quietude maxima obtida na atualiza¢io do elemento contemplativo da alma pela
atividade filosofica.

O objeto das ultimas treze linhas do tratado — 1249b13-25 — ¢é a unidade que subsiste entre
as atividades humanas enquanto operag¢oes da alma hierarquicamente constituida para a minima
percepcio possivel de sua parte irracional. E digno de nota que essas linhas contém duas
reminiscéncias do proémio: a menc¢ao da divindade (1249b14) e o discurso sobre o 6Kondg, i.e., 0
“alvo” (1249b24). A ultima frase do livro oitavo da como explicado - EoTm glpnuévov - nio apenas
o padrio da excelsitude, mas também 0 oKOmOG TV ATADG AyaddV, i.c., 0 alvo dos bens sem mais
(1249b24). Que o interlocutor do tratado obtenha tal explica¢ao nao é surpreendente, visto que no
proémio Aristoteles afirma que todo homem capaz de viver conforme a propria escolha deve
estabelecer para si Tive 6Komov 100 KOADG Cijv [...] mpog Ov dmoPAénev momceTol Tdoag Tog
TPAEELS i.e., “certo alvo do viver excelso e, observando-o de modo resoluto, realizara todas as suas
acbes” (1214b7-8). E curiosa, porém, a auséncia de articulagio explicita do alvo na passagem: o
tema ¢ dado como discutido sem, ao que parece, té-lo sido. De todo modo, os enunciados a respeito
do alvo costumam ser laconicos no corpus aristotelicum®’, ocorrendo nas discussdes que de algum
modo tratam do fim do homem.

Foi sugerido anteriormente’® que o alvo mencionado na passagem final do livro oitavo é a
divindade’™. Nesse caso, as duas referéncias a0 proémio que constam na passagem formatiam um
conjunto. A menc¢ao do deus parece, de fato, tio extemporanea quanto aquela do alvo: nem a sua
condi¢ao de objetivo ultimo da atividade arquitetonica do homem prudente, nem a sua relagio com

320

a atividade contemplativa sao tematizadas na passagem™". O texto do proémio sugere que o alvo

317 Além de Ethica Endemia 1214b7-11 e 1249b24, ver também Ethica Nicomachea 1094a22-24 e as passagens do livro
das virtudes dianoéticas comum a ambos os tratados em 1138b21-25 e 1144a6-9.

318 Ver p. 31 da tese.

319 Verdenius (1971, p.297): “God is the ultimate aim (VII 15, 1249b24 oxomndg) which gives prudence its right
perspective. This perspective is apprehended by contemplation, and the primacy of this kind of knowledge is not
deduced from some higher insight but is simply aceepted as a given fact”.

320 Ditlmeier (1984, p.499-500) identidica o 8e6g de 1249b14 com 10 BewpnTikov de 1249b13 e sugere que ambos se
referem ao volg, a capacidade contemplativa em sentido estrito enquanto o elemento divino presente no homem.
Vetdenius (1971, p. 286, 292-293), ao contritio, sugere que 0€dg é o elemento governante de 10 BewpnTiKOV ¢, de
modo indireto, da @pOvNOIG mencionada na mesma frase. A auséncia de articulagdo clara no texto quanto a relagio
entre contemplagio e divindade origina mesmo sugestdes de emenda dos manuscritos onde hd mengio de 0gdg
(1249b14,17,20): enquanto Robinson pretende substuir o substantivo pelo adjetivo 8€lov, von Arnim sugere que ele
seja trocado por voUG (ver aparato critico da edi¢do de Walzer e Mingay, que acatam a sugestio de Robinson quanto a
1249b17 e 20). A caracteristica comum dessas interpretagdes e sugestdes de emenda € a resisténcia em acatar o teor
literal do texto, que nio menciona o voUG, ndo sugere sua relagdo com o elemento divino no homem, e tampouco
afirma que a divindade ¢ o elemento governante da capacidade contemplativa de modo mais direto do que da prudéncia
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do viver excelso ¢ objeto de consideracdo de manifesta gravidade por parte do homem que almeja
a eudaimonia e, a nao ser que se tome por exaustivo o rol de exemplos sugeridos em 1214b8-9, a
possibilidade de que a vida humana seja concebida a partir de um alvo supralunar ¢ inequivoca:
negar que a origem da melhor vida humana seja o acaso ou a natureza e “atribuir a eudaimonia
aqueles que preparam-se para [set] eles proprios de certo modo, assim como suas acoes” (keloOat
TV €0daoviay TOlg 0VTOVG TUPACKELALOVGL TOLOVE TIVOG Kol TAG TPAEELS) confere a0 bem
humano certo carater 0g10tEPOV, i.c., mais divino (1215a15-19). As primeiras linhas que se seguem
ao proémio (1217a19-29) parecem mesmo restringir a possibilidade da eudaimonia aos entes cuja
natureza participa do divino: a investigacao empreendida pela Ethica Eudemia busca encontrar o
melhor “dentre os bens humanos” (t®v dyabdv 1@V avBpomivov) que sio, nessa condi¢io,
contrapostos, zas também relacionados a eudaimonia de entes superiores a0 homem, entre os quais
encontra-se deus™. O enunciado do padrio da alma expresso no final do tratado seria uma
exorta¢ao para que o homem ordene sua alma e a vida que a atualiza tendo em vista a condigao de
um determinado ente supralunar: o homem, ente cuja alma é composta de elemento racional e de
elemento irracional, deve notar minimamente o ultimo, que manifesta o aspecto corporeo e
sublunar de sua natureza’.

No enunciado do padrio da alma haveria um recurso a teologia por parte da investigagao
realizada na Ethica Eudemia: a exortagao dirigida ao homem que almeja a eudaimonia depende da
demonstragao de que deus, sendo puro pensamento, é o melhor e mais feliz dos entes, desprovido
de qualquer elemento semelhante a parte irracional da alma humana. Os atributos da divindade
aristotélica — ato perpétuo de pensar a si mesma’> — fazem dela a candidata mais provavel a “alvo
das coisas que sdo boas em absoluto” (6KOTOg TOV AMA®DG Ayad®dV). Tudo o mais no universo é
bom na medida em que tem deus como alvo: o padrio da alma, inserindo o bem humano na boa
ordem do todo, insere do mesmo modo a ciéncia pratica empreendida no tratado no quadro amplo

da teologia. O fato de que a ineréncia do atributo excelso ¢ comum ao homem e ao deus (1218

(quanto ao ultimo ponto, o texto afirma precisamente o contrario). Isso ndo quer dizer que tais elementos, que integram
de modo inequivoco a concepgio aristotélica do elemento divino no homem, nao devam ser aduzidos para interpretar
o texto da Ethica Eudemia: o que ndo se deve aceitar é que tais elementos sejam integrados em uma interpretacdo que
contradiz o referido texto.

321 Ver p. 61-68 da tese.

322 Exceto pot sua opinido de que 10 Bempntikdv designa a faculdade racional como um todo, a posicio de Rowe
(1971, p.69) é semelhante aquela que defendo: [...] god is said to be in need of nothing, whereas there s something
which the faculty of contemplation needs, namely to be free from interruption from the lower parto f the soul. God
must, I think, be meant as the object of contemplation; ppOVNG1G issues commands for the sake of god’ in the sense
that it issued them in order that we may contemplate god and so become as like him as possible”.

323 Ver p. 62-63 da tese. No mesmo sentido, Verdenius (1971, p.291): “God ‘is too perfect to think of anything elese
beside himself” (VII 14, 1245b17). This level of self-sufficiency is beyond the reach of man: his reason always needs
an exterior object. The other characteristics of God are equally inapplicable to human reason: for instance, God as
voig that thinks itself is always in a state of perfect actuality, whereas the human volg needs an dpyn which sets it in
motion (VII 14, 1248a17-21)”.
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al5-24) ¢é consistente com o entendimento de que o padrio do bem humano, o “padrao da
excelsitude” (1249b24), pressuponha a divindade como alvo do bem viver para o homem.

Impoe-se a conclusao de que o conhecimento do modo como se concatenam, tendo em
vista o alvo divino, tanto o conjunto das virtudes que perfazem a boa economia da alma, quanto o
conjunto dos bens que perfazem a vida boa, é imprescindivel para solucionar a principal dificuldade
das ultimas linhas da Ethica Eudemia: o fato de que a melhor vida para o homem comporta tanto a
atividade contemplativa quanto as agdes virtuosas. Dois detalhes devem ser notados de inicio:
primeiro, a quarta sentenca da passagem afirma que “[é] duplice aquilo com vistas ao qual” (SttTOv
8¢ 10 00 &veka), uma distingdo estabelecida alhures (1249b15); segundo, a mesma sentenga afirma
ser deus aquilo com vistas ao qual a prudéncia comanda, sem afirmar que esses comandos tém por
escopo a faculdade contemplativa (t0 Oempntikdv). Ha, pois, siléncio quanto a natureza precisa da
coordenagao entre prudéncia e sabedoria.

A distincéo, estabelecida alhures, entre dois modos de se dizer T© 00 &vekal pode ser
encontrada em passagens de outros dois textos: uma passagem no De Anima, que trata da
reproducdao dos entes animados, e uma passagem da Mezaphysica que trata do deus enquanto
movente imével. Essas duas passagens, a despeito de integrarem tratados diferentes, nao sao
desconexas: a passagem do De Anima trata da atividade reprodutiva dos entes animados como seu
modo de participagdo na divindade. Segundo o texto, “é maximamente natural, dentre as obras dos
entes vivos, [...] gerar outro semelhante a si mesmo, animal [gerar] animal, planta [gerar| planta, de
modo a participar na medida do possivel do eterno e do divino” (QUCIK®OTATOV YOP TOV EPYQOV
10i¢ {@ow [...] 10 moficon £tepov olov avtod, (Hov uev {dov, puTOV 8& PLToV, Tva Tod del Kod
100 Ogiov petéymotv i Sovavtot - 415a26-b1). A passagem do De Anima trata, pois, da reproducio
dos entes animados enquanto o modo pelo qual realizam sua tendéncia ao divino - T 00 - na
eternidade da espécie - 10 @***. A discussdo sobre o bem distintivo do homem no livro primeiro da
Ethica Eudemia menciona esse modo nao-endaiménico de participar do bem (1217a24-29)>*. A
passagem da Metaphysica - 1072a24-b4 -, por sua vez, trata do deus enquanto movente de todo o
universo em virtude do desejo que inspira nos demais entes. Caso a divindade seja o alvo do viver

excelso do homem, as linhas finais da E#hica Eudemia tratam do modo especificamente humano de

324 A explicacio ¢é bastante clara em De Anima 415b2-7: “aquilo com vistas ao qual é duplice, o préptio com vistas a0
qual, e aquele para o qual ele se da. Visto ser incapaz de participar do eterno e do divino de modo continuo, por nio
ser possivel ao ente perecivel permanecer ele proprio e enquanto ente singular, cada um na medida em que pode,
participa. Nisso toma parte, alguns mais e outros menos, permanecendo nio ele proprio, mas como ele préprio, nio
como ente singular, mas como espécie tnica”. (T &' 00 Eveka S1TTOV, TO PV 00, T 8¢ @. &mel 0DV KowwVEv dduvaTel
70D el ko Tod Ogiov TH| cvveysin, S1d T PNSEY EvaéxecBot TRV POuPT®Y TaDTO Kol &V apdud Stapévery, 1) Suvora
PETEXEW EKOGTOV, KOW®OVEL ToTY, TO HEV iAoV TO &' fTToV, Kol Stapével ovk adTd GAL' olov adTd, AplOud pév
ovy &v, €idet &' &v).

325 Ver p. 61-62 da tese.
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desejar o e participar do divino. Nesse sentido, ¢ digno de nota que a passagem a respeito dos entes
animados nao deixa duvida quanto a distancia intransponivel entre tais entes e o deus: dado o
perecimento inevitavel de todo ente animado singular, sua participagdo no eterno se da pela
reproducio da espécie ou, na formulacio quase intraduzivel do enunciado grego, dtapévetl ovk
a0TO AL 0lov aTo, i.e., permanece ndo o mesmo, mas enquanto o mesmo (415b6-7). O abismo
entre humano e divindade é menor: capaz de contemplar sozinho e principio das préprias acoes, o
homem realiza um bem que ¢ eudaimo6nico™.

A distancia intransponivel entre a divindade e os demais entes que dela participam ¢é o cerne
da diferenca entre os dois modos de dizer T0 00 &veka nessas passagens. Diferente do que costuma
entender a literatura secundaria, a contraposicio entre 10 00, aquilo com vistas ao qual um ente
opera, e TO ©, o proprio ente que se beneficia no operar com vistas ao primeiro, nio faz referéncia
a necessidade de atualizagio do fim peculiar (0 00) que se impde a todo ente sublunar (T0 @)
enquanto dotado de movimento®™’. Entendida desse modo a dicotomia, deus nio poderia ser
chamado, no livro oitavo da Ethica Endemia, aquilo com vistas ao qual a prudéncia impera sobre o
elemento desiderativo da alma do homem (1249b13-15): o resulto que advém do império da
prudéncia e de todas as diligéncias que o constituem ¢ o bem do préprio homem, nao a divindade.
A dicotomia mencionada nessas passagens faz referéncia a lacuna entre a propria divindade como
70 OV, i.e., aquilo com vistas 20 qual todos os entes méveis operam, e cada ente mével - TO @ - que

se beneficia no operar com vistas a divindade™

. Em razdo dos atributos da condicao divina, deus
¢ aquilo com vistas ao qual todo ente animado exerce suas atividades; essas atividades ou o seu
resultado, por sua vez, sao o modo através do qual o ente animado beneficia-se da participacao no

divino™. Em outras palavras, os entes animados alimentam-se ¢ reproduzem-se com vistas 2

326 Ver p. 63-68 da tese para o cariter eudaimoénico da atividade contemplativa do homem e de sua condicdo de
principio das préprias agdes.

327 Essa distin¢do ¢ sugerida no comentario ao De Anima por Hicks e no comentario da Metaphysica por Tricot. Hicks
(1907, p.340) estabelece um paralelo feliz com o exercicio da arte médica: “The end or the final cause may be
understood as (a) the result for the sake of which, or (b) the person or thing for the sake of whom or which, something
is done whether in nature or in art. Medicine (iatpik) has in view both 10 00, health, Vyigio, and 10 @ the patient, O
Oywivov. The former is that to secure which such and such things are done, that at which the art and the practitionet,
or in another sphere, nature, aims; the later is the person or thing in whom or in which and for whose advantage such
and such results are attained, the recipiente of the benefit, the ¢#/ or Cui bono?”. Tricot (2000, p.678), afirma o mesmo
em termos mais gerais: “La fin, c’est le but (T 00, finis qui), par exemple, le bonheur; c’est aussi étre (10 @, finis cui),
auquel cette fin est bonne, Socrate, pat exemple [...] En ce dernier sense la fin ne peut se trouver dans les étres
immobiles, car la possession du Bien implique le changement dans ce qui posséde, ce qui est incompatible avec
I'immobilité des étres éternels”.

328 Justamente por ndo notar que a dicotomia se refere a diferenga entre ente participado e ente patticipante ¢ que
Hicks, embora mencione o paralelo entre a passagem do De Awima e a passagem da Metaphysica, nio vé qualquer
importincia na mencdo da dicotomia em nenhuma das passagens. Seu comentdrio é, nesse particular, surpreendente:
“This is of the nature of a footnote. It is repeated below 415b20. Probably either here or there it is out of place. We
find it again, unnecessarily interrupting the argument, in Mesaph. 1072b2 ...”.

329 F.Ricken, em verbete do léxico aristotélico organizado por Héffe, expde a distingdo entre 0 00 e 10 @ na passagem
do De Anima sobre os entes animados de modo idéntico ao que sugeri: “Das ‘Worumwillen wessen’ ist die Teilhabe
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perenidade da divindade, mas a reproducao por meio da qual apenas a espécie se perpetua no
tempo é o modo como a aspira¢ao a divindade se acomoda a sua natureza perecivel. Para a
divindade nao ha dois modos de dizer 0 00 &veka: sua condigio de suma completude - T 00 ou
o pensamento eterno de si mesmo enquanto ato que jamais regride a condi¢ao de poténcia - impede
afirmar que existe para ela () algo ulterior com vistas ao qual ela exerce sua atividade.

A quarta sentenga da passagem faz referéncia a inexisténcia dos dois modos de dizer algo
com vistas a0 qual na caracterizacio do deus enquanto 0 00 &veka: Kevog ye o00evog detray, ie.,
“aquele de nada carece” (1249b16). A distancia intransponivel que separa o homem do ente
sumamente excelso implica que a aspiracao a divindade se acomoda também a natureza especifica
do homem. Ela se realiza naquilo que o distingue dos demais entes animados: ser dotado de razao.
Dai que a primeira tentativa de formular o padrio da virtude recorra a aquiescéncia do carater a
razao - OG 0 AOYOG -, e a segunda formulacio mencione o arcontado da razio sobre a alma. Por
meio da razdao ou, mais especificamente, da prudéncia, o homem passa a operar com vistas ao deus
(1249b13-15), do que resulta certo benefico ou fim @: a atividade virtuosa.

O siléncio que o texto do livro oitavo guarda a respeito da relagdo existente entre a
faculdade contemplativa e a prudéncia na economia da alma, em oposi¢ao a clareza com que o
mesmo texto enuncia a relacdo entre prudéncia e divindade, deve ser interpretado a luz da distingao
entre os dois modos de dizer algo com vistas ao qual. Considerado o fato de que a divindade ¢é dita
aquilo com vistas a0 qual (10 00) a prudéncia — a capacidade humana arquitetonica - comanda, bem
como o fato de que o homem nao torna-se deus, pode-se dar por certo que o desejo pelo divino
acomoda-se a natureza composta do homem, que ¢ dotada nesse sentido de um fim “para ele” (t0
©). Parece que a atualizacio da faculdade contemplativa na especulacio filoséfica é parte do
beneficio (0 @) obtido pelo homem que mira a divindade como alvo do bem viver, i.e., parte do
modo como a aspira¢ao ao divino se acomoda na natureza mortal do homem (a passagem paralela
em Ethica Nicomachea 1177b31-34 segundo a qual o homem busca, no exercicio da contemplagio,
£p 6o0v €vdéxetar dBavatile, ie., “imortalizar-se na medida do possivel”, parece sugerir essa

interpretacio de modo mais enfatico)™.

am Immerseienden, d.h., die ewige Dauer des Individuums, das “Worumwillen wem’ di Zeugung als die einzig mdgliche
Weise, wie ein vergingliches Individuum am Immerseienden teilhaben kann” (Hoffe, 2005, p.269).

30O governo da prudéncia pela sabedoria, que é sugerido por algumas interpretages, semelhante ao governo do
elemento irracional da alma pela prudéncia, me parece incompativel com o texto, que em momento algum afirma que
os comandos da prudéncia visam a sabedoria ou ou elemento contemplativo da alma, mas a divindade. Exemplificando
dessa visdo, afirma Defourny (1977, p.106): “In epittatein, forbidden to contemplation and reserved for phronésis, we
discover again the more developed ideas of the Nicomachean Ethics. There ‘commanding’ is the proper function of
phronésis, which, drawing its inspiration from Sgphia, dictates to practical action what acts it should perform”. A recusa
do autor em tomar a prépria divindade como “inspiragdo” para o prudente parece detivar de sua opinido de que “there
is no need to invoke the deity in person and so to imbue the close of the Eudemian Ethics with a religious intensity”
(p-106). Nao sei o que Defourny entende por intensidade religiosa. A divindade evocada na passage parece ser aquela
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Contra uma leitura que pretenda ver na atividade contemplativa a realizacao exaustiva da
participagao do homem no divino, cabe por em relevo alguns detalhes do texto que desencorajam
tal intento. O primeiro ponto digno de nota é o fato de que a supremacia da contemplagiao — o fato
de que o elemento contemplativo ocupa o posto mais elevado na ordenagio (T0&S) da alma
humana (ao que corresponde o posto mais elevado que a atividade contemplativa ocupa na
ordenacao dos bens que compdem a vida humana) — nao requer a instrumentalizacio dos demais
bens humanos (assim como a supremacia do elemento contemplativo na economia da alma nao
instrumentaliza o império da prudéncia sobre o elemento desiderativo): é o grau maximo de
quietude da alma (Mpepia) que caracteriza a atualizagio do elemento contemplativo o critério que
confere a contemplacdo o carater de apice do bem humano. Nao ha razGes para considerar que as
observagoes feitas a respeito do exercicio da virtude filosofica no dltimo livro da Ethica Nicomachea

- que podem ser resumidas como uma defesa da natureza divina de tal atividade™

— estejam em
desacordo com o texto da Ethica Endemia: uma vez que deus seja tomado como o alvo do viver
excelso, a atividade contemplativa mostra-se como a atividade humana que mais se aproxima do
alvo; sem que isso implique a degradacao das agdes virtuosas a condi¢ao de bem instrumental,
pode-se afirmar que a aspiragao ao divino realiza-se de modo especialmente intenso no exercicio
da contemplacao. Nenhuma das demais virtudes que ienrem na alma do homem manifesta, mais
do que a co@ia, a quietude divina. Considerado o conjunto completo das virtudes que perfazem a
boa economia da alma — a KoAoxdyodia -, a virtude filos6fica é em grau maximo KoAOV, o atributo
caracteristico por exceléncia dos entes imé6veis™ .

O segundo detalhe relevante é o fato de que a prudéncia preserva no livro oitavo a condigao
de capacidade arquitetonica que lhe fora atribuida no livro primeiro (1218b12). No exercicio da
prudéncia o homem ordena sua vida entendida como um conjunto compreensivo de bens: a
prudéncia comanda o exercicio das virtudes do carater, a aquisi¢io da medida correta de bens
externos e o exercicio da contemplagao. O texto afirma ser o comando arquitetonico da prudéncia
com vistas a divindade - ele ndo afirma que o comando seja feito com vistas a virtude filoséfica. F
mais fiel ao texto a assertiva de que a vida humana integral tem a divindade como alvo; é menos
tiel ao texto a assertiva alternativa segundo a qual o comando arquitetonico da prudéncia tem por

fim a contemplagdo e que apenas nessa atividade o homem consuma sua aspira¢io a condigao

divina. O padrio da alma é, por isso, o “padrao da excelsitude” (6pog tfi¢ Koroxdyodiag -

pertencente a Teologia natural de Aristételes. Opinido contraria aquela de Defourny é expressa por Verdenius (1971,
p-290): “[...] Just as the stweatrd procures leisure for the master, QpOVNG1G procures leisure for cogia, by subdoing the
passions and keeping them in order. But in the present passage At. does not say that the rational part of the soul
consists of a ruler and a subject. These are the rational and the irrational parts of the soul [...]”.
31 Ethica Nicomachea 1177b19-1178a2.

332 Ethica Endemia 1218a15-24 ¢ Metaphysica 1072b7-11. Ver p. 77-80 da tese.
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1249b24), i.e., um padrao que se impde ao conjunto integral das atividades virtuosas do homem.
Em outras palavras, o exercicio das virtudes do carater é também obediéncia ao padrio que exorta
o homem a viver do modo mais semelhante possivel a0 modo como vive a divindade.

Esses detalhes desencorajam a leitura do livro oitavo em que a prudéncia e a virtude do
carater nao integram o beneficio obtido pelo homem - @ - na participacio no divino. A vida
humana inteira, caso vivida em obediéncia ao padrio da alma, consuma a aspiragdao ao divino. Para
entender a relagio entre prudéncia e sabedoria é preciso entender como a primeira, sem
instrumentalizar-se em func¢io da ultima, “cuida para que ela exista” (0p@ émwg yévnrar)*”. Um
primeiro aspecto dessa relagdo é evidente na passagem: o exercicio da prudéncia é o exercicio
arquitetonico da razao, aquele requerido pela ciéncia civica para a ordenagao e hierarquizaciao dos
bens que compdem a vida boa. Dito de outro modo: embora o exercicio da contemplacio atualize
apenas a sabedoria do homem, a decisiao de dedicar uma parte da vida a contemplagao e a escolha
de contemplar nesse ou naquele momento atualizam sua prudéncia. Essa distingao é compativel
com a assertiva de que o homem plenamente virtuoso — KoAOg 8¢ kdyafog -, quando age
virtuosamente, o faz com vistas a propria agao e a nada mais (1248b34-37). Tomando a divindade
como paradigma do bem viver, o homem virtuoso escolhe ora contemplar, ora agir, e em ambas
as atividades realiza aquilo que ¢é divino em sua natureza. Que uma dessas atividades realize com
mais intensidade a participa¢ao no divino nao faz da outra um meio para ela.

Um segundo aspecto da relacao entre prudéncia e sabedoria pode ser encontrado na terceira
formula¢do do padrao buscado, o enunciado de 1249b16-18. Depois de ter recapitulado a mediania
emotiva caracteristica da disposi¢ao virtuosa como aquiescéncia do elemento desiderativo a razao
— G 0 AOYOG — e relacionado essa medida 2 medida adequada da aquisicao de bens externos, e
depois de ter sugerido que a vida do virtuoso atualiza a boa economia da alma, aquela ordenada
sob o arcontado da razao, o texto acrescenta que a melhor escolha e aquisi¢ao dos bens externos
nomoel pdioto v 00 Oeod Bewpiav, i.e., “produziria sobretudo a contemplacio filosofica”
(1249b17). Essa reformulagao do padrao parece simplesmente relacionar os bens externos a
contemplagdo; esse fato esta possivelmente na origem da tendéncia dos intérpretes em tomar a
passagem 1249a21-b25 como dedicada a busca de um padrio para a boa medida da aquisi¢ao de

bens externos®*

. Nao obstante, a propria licao do livro oitavo afirma qual é a melhor aquisi¢ao de
bens externos: trata-se da aquisi¢do realizada pelo homem genuinamente virtuoso, o KAAOG O€

KAyabog, i.c., a aquisicio que incorpora os bens externos em um conjunto de bens no qual a

333 Ethica Nicomachea 1145a8-9.
34 Ver nota 274.
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proeminéncia cabe 2 atividade virtuosa (1249a3-13)>>

. Em aquiescendo ao comando da razao que
ordena a busca do excelso (1129a2), o homem virtuoso se langa a aquisi¢ao de bens como a riqueza
e o poder enquanto eles potencializam o exercicio das virtudes que lhe é tio caro. Tais bens sao
por isso nao apenas proveitosos, mas, uma vez integrados nessa constelagao de bens que é peculiar
a0 homem virtuoso, tornam-se também excelsos (12492a4-6). Essa importante qualificagdo - que os
bens externos sejam atrativos somente como meios para a a¢do virtuosa - termina por limitar o
desejo que esses bens estimulam no homem virtuoso, alterando o prazer experimentado na sua
aquisi¢ao e a dinamica das emogdes envolvidas. Ha uma quietude na alma do homem virtuoso que
torna propicia a atualizagdo mais frequente e mais prazerosa do elemento contemplativo, i.e., a

3% A discussio sobre as

realizagdo momentanea da condi¢do que é perene apenas para a divindade
desvantagens da a¢ao virtuosa face a contemplagao na Ethica Nicomachea (1177b4-18) pde em relevo
as perturba¢oes constantes do 6cio - GYOM)] - que sdo caractetisticas do dominio das ac¢Ges. A
quietude da alma virtuosa ensinada na Ethica Endemia pode ser entendida como uma atenuagao
dessas perturbagoes que, favorecendo o dcio, permite que a contemplacao floresga.

Em outras palavras, parece existir na Ethica Eudemia a tese indiscutivelmente forte segundo
a qual a filosofia genuina — cujo exercicio culmina na contemplagao como realiza¢ao do divino no
homem e nido simplesmente atualizagao de uma faculdade racional - nao se descortina senao aquele
homem dotado de carater virtuoso. O cuidado da capacidade contemplativa por parte da prudéncia
deve-se, pois, a natureza superveniente da virtude filosofica: quando o homem vive a vida civica
com vistas a divindade, abre-se para ele a possibilidade de exercer a atividade maximamente divina.
Nesse sentido, a obediéncia ao padrao da alma parece habilitar o homem a cumpri-lo de modo
progressivamente mais intenso. Uma vez que se torna capaz do agir excelso, livrando-se do influxo
exacerbado do desejo pelos bens externos que faz desgostoso o exercicio da virtude, o homem
passa a agir notando minimamente a parte de sua alma desprovida de razao: o prazer no agir e no
trato com os bens externos se sofistica, e as emoc¢des adjacentes deixam de arrebata-lo. Essa
condigao o liberta para exercer prazeirosamente aquela atividade que nio exercita senio a parte de
sua alma que ¢é, por sua propria constitui¢ao, livre do influxo de desejos por bens que lhe sio

externos™’. O aspirante a filésofo que nio tenha educado o préprio cardter serd incapaz de, na

35 Ver p. 101-107 e 111-118 da tese.

336 Ethica Nicomachea 1177b31-1178a2 e Metaphysica 1072b18-30.

337 Ethica Nicomachea 1177b1-4: “Parece também ser ela a unica [atividade] amada por si mesma: pois nada advém dela
para além do contemplar, enquanto que das atividades praticas obtemos mais ou menos certas coisas para além da
acdo” (36&un T' v avTn povn d' avTV dyamdcOor ovdEv yop At avtiig yiveral Tapd 10 Bewpiical, Ao 8¢ TdOV
TpakTK®V 1| TAglov 7| Elattov mepumoodpeda mapd v mpa&y). Gauthier & Jolif (2002, p.886), fazendo a seguinte
observacio, parecem esquecer a ineréncia das a¢oes virtuosas no mesmo contexto de desejo e busca dos bens externos:
“A peine esquissé ici, ce theme est développé dans la Mézaphysique, A, 2, 982b10-28, ou Aristote oppose la philosophie
a la science productrice, poictike. On remarquera qu’Aristote semble oublier ici le caractere imanent de I'action morale,
praxis, et la traiter comme la production, poesis; [...]”.



141

atualizacio do elemento contemplativo de sua alma, experimentar o prazer do modo
autossuficiente que é caracteristico da divindade; o prazer especulativo concorrera frequentemente
com os prazeres e emogoes desmedidos que manifestam a recalcitrancia a razao do elemento
desiderativo de sua alma.

E digno de nota, ainda, o corolario dessa nova formula¢ao do padrao buscado, o enunciado
imediatamente precedente a formulagdo do padrio da alma. O texto afirma em 1249b19-21 que na
aquisi¢do e escolha excessiva ou deficiente dos bens externos restam impossibilitados o cuidado e
a contempla¢io da divindade. O emprego de uma expressiao incomum — 10 0gov Bepanevety, o
“cuidado do deus” - torna tal enunciado de certo modo obscuro. E certo, porém, que tal enunciado
nao era obscuro ao interlocutor da investigacio empreendida na Ethica Eudemia: ele é parte da
explicacdo definitiva da verdadeira vida civica. O objeto desse enunciado ¢é a “aquisi¢do perversa”
(xtfiolg @avAn) dos bens externos, aquela que decorre de excesso ou deficiéncia de desejo na
escolha (0ipeoic) de tais bens: trata-se da censura mais clara, portanto definitiva, das concepgdes
correntes sobre a vida civica. Exercer as a¢Oes virtuosas com vistas a aquisi¢ao de bens externos —
seja a honra buscada pelos homens elegantes, seja os bens externos em geral almejados pelo homem
dotado de disposi¢ao civica - koAdeL 10 Be0v Oepamedety kai Oswpely, i.c., “impede o cuidado ¢ a
contemplagdo do deus” (1249b20-21). A relevancia excessiva atribuida pelo espartano
pretensamente virtuoso aos bens externos potencializa aquela caréncia de 6cio (G(0AN) que é
inerente a0 dominio da acio™ e que constitui um obsticulo a dedicagio do homem 2 atividade
filosofica. Dada a correlagao entre as diferentes atividades que compdem a vida boa, pode ser feita
a seguinte sugestao: se, por um lado, a contemplagao do deus consiste no exercicio da filosofia (em
particulart de sua parte mais excelsa, a teologia), o cuidado do deus, por outro, consiste no conjunto
de atividades — o exercicio das virtudes do carater - que habilitam o homem a viver de modo
maximamente divino e que lhe permite, por fim, contemplar o deus™.

A ciéncia desenvolvida pela Ethica Endemia é uma ciéncia produtiva (1216b17). Aquele
admitido ao circulo dos interlocutores das licdes do tratado deseja tornar-se um virtuoso. Ele deseja
ser o homem verdadeiramente politico. A ciéncia civica, que almeja produzir a verdadeira vida

civica, tem por limite uma inquietante constatagao: o homem verdadeiramente politico s6 pode vir

338 Ethica Nicomachea 1177b4-18.

3% Recorrendo ao Euthyphron, Kenny (1992, p.102) sugere o mesmo: “A closer Platonic parallel to the presente
passage occurs in Plato’s Euthyphro. Socrates argues that the notion of the service of the gods is unintelligible: we
cannot benefit the gods. Therapeia is what slaves give to their masters to help them with their tasks; but what is the task
(ergon) of the gods? ‘Many noble things’, says Euthyphro. By the service of the gods Euthyphro has in mind acts of
justice, like the attempt to punish a murderer (on which he is currently engaged). If Aristotle does have the Eutyphro in
mind here, then the service of God could well include acts of moral virtue. These are the kalai praxeis of the alos
kagathos which are the subject of the early part of the chapter; they could well be regarded as the many noble things
which we, under the arkbe of God, find our fulfilment in performing and by which we make our contribution to the
splendour of the universe”.
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a existir caso o intetlocutor do tratado, aquele para quem as concepgdes correntes a respeito da
vida civica cafram em descrédito, torne-se ele proprio um filésofo. Conhecendo a divindade e
tomando-a como alvo da vida excelsa, o interlocutor da investigacao reinterpretara sua experiéncia
prévia nas boas a¢oes como a realizagdo humana de um bem eudaimonico que existe sobretudo
para os entes supralunares. A iniciagao na filosofia, que o distancia do homem politico comum,
deve ser completada para que entdo ele conheca e viva plenamente a vida civica. Do mesmo modo,
o verdadeiro filésofo ndo pode furtar-se de tomar parte na vida civica: ndo é capaz de exercer a
contemplagdo com a plenitude que essa atividade possui no caso da divindade senio aquele homem
cujo carater e cujas agoes sao elas mesmas o cuidado do deus. A filosofia genuina nio sobrevém
a0 homem desprovido de virtude do carater. A realizagao do objetivo do tratado parece implicar a
supressao da distancia sugerida, no livro das virtudes dianoéticas, (1141a35-b8) entre o homem
prudente e o filésofo sabio, entre conhecer o que é vantajoso para si mesmo e conhecer aquilo que
¢ maravilhoso e divino, porém inutil. Nesse caso, os exemplos mencionados de filésofos —
Anaxagoras e Thales (1141b3-4) — e¢ de homens prudentes — Péricles (1140b8) - restariam
desautorizados ao final da investigacao. O texto emprega a terceira pessoa do plural a0 mencionar
os exemplos de fil6sofos, ao passo que o exemplo de homem prudente ¢ mencionado na primeira
pessoa do plural: Aristételes compromete-se mais com as opinides comuns (certamente
compartilhadas por seus interlocutores) a respeito da prudéncia do que com aquelas a respeito da
filosofia. Dito de outro modo, seria contraproducente desacreditar o exemplo de Péricles diante de
uma audiéncia que nio conhece ainda a constatacio final da investigagao. Sdcrates, que se ocupou
tanto do bem humano quanto dos entes divinos, nao ¢ mencionado nas passagens que enfatizam
a distancia entre tais tipos humanos. A investigacio empreendida no tratado parece, pois,
estabelecer que a distancia entre cidadao e filésofo, que a0 mesmo tempo origina a condenagao de

Socrates e nela intensifica-se, esta fundada no desconhecimento da verdadeira cidadania.
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Conclusao

O primeiro enunciado sobre a eudaimonia na investiga¢ao eudémica a apresenta como o
bem peculiar do homem (Gya6v avBpdmivov — 1217a21)**. Diferente da contemplagio, que é
sobretudo divina, e das atividades nutritivas e reprodutivas, comuns que sao a todos os viventes
sublunares, a acdo distingue o homem: § y' &vBpwmog Kol TPAEEDV TIVAOV £0TIV ApYT LOVOV TAV
Cowv, ie., “apenas o homem, dentre os viventes, ¢ principio de a¢oes” (1222b19-20). Por isso, o
primeiro capitulo da investigacdo da vida boa, i.e., o primeiro capitulo que sucede o proémio,
conclui com a afirmagao de que ela é o que ha de melhor no dominio da agao (1217a39-40). Desde
o proémio do tratado, o advento da eudaimonia é apresentado como resultado de diligéncias do
homem voltadas para “fazer a si mesmo e as suas acoes de um certo tipo” (TOV TOLOV TIveL EIVaL
Kol TaG Kat' avtov Tpaelg — 1215a15-16); a disciplina requerida para tanto justifica que tal tarefa
fosse atribuida somente a0 homem capaz de viver conforme a prépria escolha (1214b6-10). Trata-
se de um empreendimento de ordenagdo da variedade de bens que compdem uma vida humana
(1214b6-27). Indispensavel para a sua realizagdo ¢ a identificagdo de um “alvo do viver excelso”
(tvd oxomov 10D KoA®DG Cfiv — 1214b7-8) e de um fim que, operando como ponto culminante da
concatenacio dos bens - T€Aog dpioTov Kol aitiov T@vV V' adTo Kol TpdTOoV TvTev (1218b10-
13) —, permite que o intetlocutor da investigagao passe a ordenar a totalidade de sua vida com vistas
a obtencdo da condicao eudaimonica.

Segundo o texto que menciona esses rudimentos da investigacao, real¢ar a humanidade do
bem eudaimoénico buscado nido ¢é enunciar algo suficientemente claro (1217a18-22). Em
conformidade com o percurso ou método estabelecido para a investigagio™', do esclarecimento
desse enunciado inicial sobre a humanidade do bem eudaimoénico buscado serda obtido o
conhecimento do que é a eudaimonia (EVpeIV Ti €oTv N gvdaupovia — 1217a20-21). A falta de
clareza ou precisao do enunciado inicial pode ser depreendida da escala de bens e entes na qual o
bem distintivo do homem ¢ inserida na passagem 1217a21-40: o carater nao-eudaimoénico atribuido
ao bem dos viventes inferiores ¢ justificado pela auséncia de participagdo no divino em sua
natureza; mais adiante esse bem ¢é identificado como sendo a capacidade reprodutiva que todo
vivente tem, inclusive o homem, de “poder gerar muitos outros do mesmo tipo” (TOAAL SOvVaToL

o Ta YEVVAY - 1222b17).

30 Ver p. 58-60 da tese para ao bem peculiar ou distintivo do homem.
MVer p. 52-57 da tese para o comentério do capitulo sexto do livro primeiro, sobre o método da investigacdo sobre a
vida boa.
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A correlagdo entre bem eudaimoénico e participagdo no divino, de inicio apenas uma
possibilidade, torna-se progressivamente um dos cernes da doutrina eudémica da eudaimonia:
ptrimeiro, com a discussdo sobre a demonstracio do bem humano, onde o ‘excelso’ (T0 KOAOV)
emerge como atributo comum ao homem e aos entes imoveis, inerente sobretudo nos ultimos
(1218a15-33)**; depois, com a aproximacio da condi¢io humanissima - ser principio das préprias
agoes - com a causagao, pela divindade, dos movimentos inalteraveis dos corpos celestes (1222b20-
23). Aristoteles contrapde a comunhio do excelso entre o homem e os entes iméveis as doutrinas,
possivelmente de origem platonica, que pretendem articular o bem humano a luz de nogoes que
lhe sdo inteiramente estranhas — por exemplo, a tentativa de provar o bem humano a partir da Ideia
do Bem (1217b5-25)** ou de provar que a justica, a partir dos nimeros, é um bem (1218a17-21).
Embora contextualize o bem do homem em uma escala de bens na qual o bem dos entes iméveis
¢ o expoente mais significativo — “o excelso estd sobretudo nos entes iméveis” (€v T0OlG AKIVTOLG
HAALOV TO KOAOV - 1218a22) -, o ensinamento atistotélico da comunhio do atributo excelso toma
emprestado das visdes correntes a avaliagdo de quais bens sao os bens do homem: o atributo
excelso inere naquilo que os homens entendem ser seu bem, por isso a demonstracio comega €K
TOV OPOAOYOVUEVAY, i.c., “daquilo que se entende” ser bom. Qualquer que seja a excelsitude dos
entes iméveis, ela é uma exacerbacio da excelsitude caracteristica de bens como a saide, a forca e
a temperanga (1218a21-22). Ao invés de afirmar que a justica ¢ um numero, o ensinamento
aristotélico parte dos tragos caracteristicos das a¢Oes e disposi¢des virtuosas — desejo permeado
pela razao, emogoes disciplinadas, pazeres sofisticados, aquisicido moderada de bens externos —
para descobrir nos tragos caracteristicos dos entes imoveis uma condi¢do analoga aquela que
corresponde ao conjunto que perfaz o bem humano.

A tese defende que a licio sobre a excelsitude (kahokdyodia), no capitulo terceiro do livro
oitavo da Ethica Eundemia, fornece uma resposta coesa a esses dois aspectos do problema da
eudaimonia, i.e., que a melhor vida humana seja um determinado encadeamento da variedade de
bens que a compdem, e que esse encadeamento especifico manifeste a participa¢ao da natureza do
homem no divino. Distinguindo o excelso (kaAdv) do bom (dyaBov) ou, mais especificamente,
estabelecendo o excelso como uma modalidade peculiar do bom, i.e., aquele bem que é por si
mesmo elogidvel, a licio justifica a posi¢io terminativa das acdes e disposi¢cdes virtuosas™ — os
unicos bens excelsos (por isso a virtude completa se chama excelsitude) — na concatenagiao dos

bens que compoem a vida humana. Somente as agdes virtuosas sio exercidas “com vistas a elas

32 Ver p. 77-80 da tese para a introduc¢io do atributo excelso na discussio do tratado.
33 Ver p. 71-76 da tese para uma breve exposicao desse problema.
3 Ver p. 101-106 da tese para a aplicacdo da distingéo entre o bom e o excelso a avaliagio das a¢des virtuosas.
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mesmas” (OT®V &veka - 1248b306); a obtencido dos demais bens, aqueles externos a alma, se
justifica com vistas aos bens da alma, de tal sorte que se constitui uma vida completa ordenada em
torno do exercicio da virtude, pois os bens externos, em si mesmos apenas bons, tornam-se
excelsos quando quer que adquiridos com vistas as acoes e disposicdes virtuosas™. Em outras
palavras, ¢ a ineréncia do atributo excelso na atividade virtuosa que explica a posi¢ao culminante -
TEMOG - que ela ocupa na ordena¢ao dos bens que € buscada desde o livro primeiro (1218b10-27).

Propusemos também a existéncia de uma tese unica sobre o ‘excelso’ ao longo da Ethica
Eudemia, i.e., uma tese que engloba a comunhio do atributo entre homens e entes iméveis no livro
primeiro (1218a15-33), o excelso como objeto de busca ordenado pela razio ao homem que exerce
cada uma das virtudes especificas ou parciais no livro terceiro (1229a1-11; 1231b27-33; 1233b2-7),
e o excelso como atributo distintivo da atividade virtuosa (1248b16-26) e como manifestagao da
participagao do homem no divino (1249b10-25) no livro oitavo. Defendemos, em suma, que o
atributo excelso estudado no ultimo livro do tratado como caracteristico da virtude humana
completa ndo apenas unifica a pluralidade das virtudes parciais, como também colabora para o
conhecimento dessas virtudes enquanto virtudes, além unificar a totalidade da vida humana como
analoga a condi¢ao supremamente excelsa da divindade.

Defendemos que unificagao das virtudes parciais na virtude completa — ie., na

>
KohokdyoBio — ndo é o simples somatério das diversas virtudes especificas que haviam sido
estudadas anteriormente no tratado: enquanto detentora do atributo comum a todas as virtudes
patciais - o ‘excelso’ (KaAOV) -, a excelsitude é também colaboradora da defini¢ao da virtude na
Ethica Endemia. Mostramos, nesse sentido, que a referéncia ao excelso, embora fundamental para a
inteligibilidade do catalogo de virtudes e vicios contido no livro terceiro, ¢ em si mesma externa ao
estudo das virtudes parciais, permanecendo, ali, uma alusao opaca, conectada com a doutrina da
reta razao, i.e., a doutrina da virtude do carater como aquiescéncia do elemento desiderativo da
alma humana ao elemento dotado de razio, que fora exposta no segundo livro do tratado™.
Segundo a licao sobre a coragem, no livro terceiro, a razao ordena ao homem de acdo a escolha do
‘excelso’: agir ou nao com vistas ao excelso distingue 0 homem dotado dos prazeres adequados e
do influxo emocional na justa medida, daquele homem dotado de prazeres equivocados e de influxo
emocional desmedido ou deficiente (o exemplo do corajoso, em comparagao ao temerario e ao

covarde, foi particularmente relevante para estabelecer esse ponto’’). Concluimos, assim, que sem

referéncia ao excelso, ¢ impossivel conhecer os principais tragos caracteristicos da virtude do

3 Ver p. 111-118 da tese para a exposi¢cido do encadeamento dos bens humanos tendo as agdes excelsas como apice.
346 Ver p. 88-97 da tese para as referéncias a licio sobre a virtude do carater em geral.

37 Ver p. 88-92 da tese para o estudo da relagio entre a coragem, enquanto virtude parcial, e a excelsitude enquanto
virtude completa.
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caratet, a saber, a mediania®® e a aquiescéncia permanente do desejo humano 2 razdo, tragos que
distinguem a disposi¢ao virtuosa das disposi¢oes viciosas. A propria diferenca entre disposigao
(B&15) e suscetibilidade (dOvapc), tao clara na Ethica Nicomachea, parece fragil na Ethica Eudemia, tao
logo se descuide do estudo do atributo excelso no tratado: a disposi¢io parece ser aqui a
suscetibilidade emocional do carater aquiescente a razao, isto ¢, o carater que deseja o excelso - por
isso o fracionamento da ‘virtude humana’ (GvBpomivn dpet — 1219b27) ao longo dos livros
segundo e terceiro, isto ¢é, o estudo das virtudes parciais, torna essas disposi¢des tio pouco
diferentes das suscetibilidades que lhe sao caracteristicas.

A doutrina da virtude como aquiescéncia do carater, em particular do elemento desiderativo
da alma, a razao, é desde o livto segundo apresentada como insuficiente (a enunciacio da
aquiescéncia do elemento irracional da alma aquele dotado de razao ¢ imediatamente equiparada a
enunciagao de que a saude ¢ a melhor condi¢ao do corpo: ambas falham em expor o que é a virtude
e o que ¢ a saude). Em 1222b7-8 o texto anuncia uma exposi¢io vindoura da reta razio, dp00g
A0Y0G, e do padrio - 8pog - que determina o ponto médio caracteristico de cada virtude. Mostramos
que a licdo do tratado das virtudes dianoéticas — Ethica Nicomachea N1 ou Ethica Endemia V - satisfaz
parcialmente esse programa: ela apresenta a prudéncia (@pOvNG1g) como sendo a reta razio, mas
posterga o estudo do padrao. A segunda metade da ligao sobre a excelsitude — 1249a21-b25 - estuda
precisamente o padrio que se impde a conduta do homem virtuoso ou excelente (t1@® cmovVSAIW -
1249a224). A despeito da brevidade do texto, o padrio buscado recebe uma variedade de
denominagdes: padrao para o homem virtuoso, padrio da excelsitude e, finalmente, padrao da
alma. A busca de um padrio para a excelsitude — 8pog tfig karokayadiog (1249b23-24) -, dada a
importancia do atributo excelso para a defini¢ao da virtude no tratado, implica que a articulagao do
atributo ‘excelso’ na primeira parte da ligao de VIIL.3 nido é de todo esclarecedora: mostramos,
nesse sentido, que o fato de que "homem excelso’ (KOAOG 8¢ KAyaBAC) escolhe as a¢oes virtuosas
com vistas as a¢coes mesmas, embora uma afirmacao inovadoura no ultimo livro da Ethica Eudemia,
¢ uma constatacio que aparece no inicio da investigacgio da virtude na Ethica Nicomachea™.
Sustentamos que a busca do padrio passa pela referéncia a deus como alvo do viver excelso™, o
que significa que a participa¢ao no divino, caracteristica de todo bem eudaimonico ja no livro
primeiro (1217a26-29), torna-se, no livro oitavo, um elemento colaborador para a definicio da

virtude e da atividade virtuosa, i.e., 0 bem eudaimonico especifico ao qual se dedica o tratado.

38 Ver p. 91-92 da tese para a mencao da teoria da mediania e para sua relacdo com o atributo excelso.
3 Ver p. 110 da tese.
30 Ver p. 133-141 da tese para um esbogo da relagdo da investigacao da eudaimonia na Ethica Eudemia e a teologia.
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Dividimos a passagem dedicada a busca do padrdo para a atividade do homem virtuoso,
notoriamente dificil, filolégica™ e filosoficamente, em quatro momentos. Cada momento
corresponde a uma enunciagdio do padrio buscado, e a sequéncia de enuncia¢bes aprimora
progressivamente a caréncia de precisio a respeito da virtude que permanece ainda no ultimo livro
do tratado: o conhecimento adquitido até ali é aAn0ec pév, 00 caeeg 6%, i.c., “verdadeiro, embora
nao claro”. A primeira enuncia¢ao do padrao buscado é uma recapitulagio da doutrina da virtude
do carater como aquiescéncia do elemento irracional da alma humana a razio: a conduta do homem
excelente é G 0 AOy0g (1249b3-4). Tio logo enunciada, essa primeira formulagio é dita insuficiente
(precisamente o que ja fora afirmado no livro segundo da Ethica Endemia). A novidade no livro
oitavo, em relagao a licao sobre a virtude no livro segundo, é a referéncia a aquisi¢ao dos bens
externos pelo homem virtuoso: a aquiescéncia a razdo ¢é recapitulada nio apenas como
determinante da justa medida que a virtude é em relagao as disposi¢oes viciosas, mas também como
determinante da medida adequada de bens externos que cabe a0 homem virtuoso adquirir’™.
Contra a visio predominante na literatura secundaria, defendemos que o padriao se dirige a
aquisicao dos bens externos exnquanto parte de um mesmo conjunto de bens que inclui o exercicio da virtude: o
padrio determina nio somente a “escolha dos bens por natureza...” (aipécelg TdV POOEL PEV
GyafdVv), mas também “as agdes” (mepl TOG TPAEELS) e as disposicoes (Tfig EEewg — 1249a24-b3).
A submissao a um padrdo comum nos levou a por em relevo a relaciao que existe entre a disposi¢ao
virtuosa do carater de um homem e o desejo que esse homem experimenta pelos bens externos: o
desejo pela agdo virtuosa é por vezes praticamente indistinguivel do desejo pelos bens externos
envolvidos no seu exercicio; dai que o desejo excessivo ou deficitario que um homem experimenta
por determinados bens externos esteja intrinsecamente relacionado ao acometimento excessivo ou
deficiente do mesmo homem pelas emogdes proprias as circunstincias de acio™.

A segunda formulagdo do padrao buscado pde em relevo a ordenagao da alma humana.
Em afirmando que o homem deve viver em conformidade com seu elemento governante ou
arconte - 0€l [...] Tp0Og T0 Apyov Liv (1249b6-7) -, o texto passa da perpectiva parcial —a submissio
do ambito de cada virtude a reta razao -, a perspectiva global, i.e., a submissdo de todo o elemento
irracional da alma ao elemento dotado de razao: “também o homem é, por natureza, constituido
de elemento governante e elemento governado” (kai &vOpmmog UGEL GUVESTNKEV €& dpYOVTOg
Kol apyopévov - 1249b9-10). Defendemos que, na articulacio do cariter duplice (durt)) do

arcontado da razao sobre o conjunto da alma que tem lugar no livro oitavo, a virtude completa ali

1 Ver p. 85-86, 101-102, 107, 111 e 125 da tese para o texto de Ethica Eudemia VI11.3, com algumas observacoes de
carater filolégico.

32 Ver p. 121-124 da tese.

33 Ver p. 124 da tese para a relagdo entre desejo pelo bem externo e desejo pela agdo virtuosa.
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estudada — a kaAoKdyaOio — mostra-se idéntica a virtude integral esbocada no inicio do livro
segundo da Ethica Endenmia (1219b27-1220a4), a “virtude humana” (GvOpwmivn dpetn) ou “virtude
da alma” (M TG yuyfig apetr)). O arcontado imperante da prudéncia no livro oitavo - 1} ppoOVNOIG
gmrdrret (1249b14-15) - corresponde a economia dos elementos da alma do homem relacionados
ao exercicio da agao no livro segundo, a interacao entre o elemento imperante e o elemento que
escuta e obedece (1219b27-31), uma dinamica peculiar a0 homem que constitui, por isso, a virtude
distintiva do homem enquanto homem - &vOpomnivn dpetn. O outro aspecto do arcontado da raziao
no livro oitavo, o arcontado nao-imperante que cabe ao elemento contemplativo da alma — 10
Oswpntcov (1249b13) — corresponde 2 incorporagio na economia da alma humana da atividade
que ¢é sobretudo divina, incorporagio que, no livro segundo, dd origem a virtude da alma — 1 Tjg
Woyfig apetn (1220a4)™".

Defendemos na tese que a diferenga entre os dois aspectos do arcontado da razao sobre a
alma, tal como exposta no livro oitavo, fornece ao interlocutor de Aristoteles a inica explica¢ao no
corpus que concatena as duas modalidades de atividade virtuosa praticadas pelo homem, a agao
virtuosa e a contempla¢io™. Enquanto o arcontado imperante da prudéncia sobre o exercicio da
virtude é andlogo ao arcontado da arte médica sobre o exercicio da medicina — ambas sio
arquitetonicas -, o arcontado do elemento contemplativo (e de sua virtude, a sabedoria)
corresponde ao arcontado da satde: ambos sao o resultado ultimo que advém do exercicio da
capacidade arquitetonica. O livro das virtudes dianoéticas ja atribuia a prudéncia o cuidado de
providenciar o exercicio da sabedoria, embora negasse a possibilidade de que o exercicio da
prudéncia pudesse determinar o conteido do exercicio da sabedoria (1145 a6-9). Reafirmando o
carater imperante da prudéncia, a licio do livro oitavo reafirma sua posi¢ao de capacidade humana
arquitetonica, mencionada ainda no livro primeiro (1218b12-14): a ordenagao hierarquica do bem
humano cabe a prudéncia, inclusive a incorporagao do exercicio da sabedoria nesse conjunto
ordenado. Essa concatenagao entre prudéncia e sabedoria decorre de uma originalidade da doutrina
eudémica: segundo a licdo do livro oitavo, a prudéncia emite seus comandos com vistas a divindade
- 0V YOp EMTaKTIKGS apyov 6 g, GAL' 0D Evekoa 1) ppéVNoIS Emitdrtet, “deus nio governa de
modo imperativo, mas ¢ aquilo com vistas ao qual a prudéncia impera” (1249b13-15). Defendemos
que o alvo do bem mencionado na dltima sentenga do livro oitavo (e do tratado) — 1249b24 - nao
é outro senio o deus mencionado algumas linhas antes como 00 &veka do exercicio da prudéncia®®.

Aquele homem “capaz de viver conforme a propria escolha” (1214b6-7) a quem Aristoteles

¥4 Ver p. 98-100 da tese para a diferenca entre virtude humana e virtude da alma, bem como p. 132-133 para a relacio
dessa diferenca com o conteddo do livro oitavo.

35 Ver p.126-130 da tese para a economia das virtudes dianoéticas.

36 Ver p. 133-141 da tese para a condi¢io de alvo do bem viver humano atribuida ao deus.
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atribuira, ainda no proémio, a tarefa de ordenar toda a sua vida conforme certo o alvo, é, ao final
do tratado, identificado com o homem chamado de koAOG KayaBO¢ ou omovdaiog. A natureza
arquitetonica de sua prudéncia justifica que ela seja especificamente relacionada ao alvo desde o
qual esse homem ordena os bens que compoem sua vida, i.e., deus. Na relagao da prudéncia com
a divindade, a licao do livro oitavo também recapitula uma doutrina peculiar da Ethica Eudemia: o
homem participa do divino nao apenas enquanto ente dotado de capacidade contemplativa, mas
também enquanto ¢ principio das proprias acdes™.

O aspecto mais interessante da doutrina eudémica da divindade como alvo do viver excelso
¢ o fato de que ela permite a concatena¢ao harmonica de agio virtuosa e contemplacio filoséfica
na constituicao da vida boa. Embora o tratado mencione algumas vezes a agdo como aquilo que
aproxima o homem da divindade, a licio do livro oitavo faz referéncia a natureza divina do
exercicio da contemplagao: deus aparece na ligao precisamente quando o elemento contemplativo
¢ pela primeira vez mencionado (1249b13-14). Em outras palavras, tanto a contempla¢ao quanto a
acao manifestam a participagdo da natureza humana no divino. Partindo dessa constatagao,
defendemos que nao é necessario concluir, do fato de que a prudéncia visa o exercicio da sabedoria
(assim como a arte médica visa a saude), que o exercicio da prudéncia — e com ela, o exercicio da
acao virtuosa — sao meios para o exercicio da contempla¢ao (como o exercicio da arte médica ¢é
meio para a obten¢ao da saude): estabelecida a divindade como alvo do bem viver, todo o conjunto
de bens e atividades do homem deve ser entendido como manifestagao de sua participacao no
divino. Essa participagdo seria o conteudo da exortagio contida na dltima formulac¢ao do padrao
buscado no livro oitavo, o “padrao da alma” (Tfig yuyiig 6pog), isto é, o padrio que determina a
boa economia de toda a alma do homem: “que se perceba o minimo possivel a outra parte da alma,
enquanto tal” (Btav fikiota aicOdvntar Tod dAAov pépovg Thg yoyfic, §j Totodtov - 1249b22-23).
A exortagao a quietude da alma contida nessa formulag¢ao, i.e., a2 submissdo do elemento irracional
ao elemento racional, com a consequente disciplina de todas as manifestagoes da alma irracional —
desejo, prazeres, emog¢oes — se acatada, termina por ordenar todos os componentes da vida humana
tendo em vista a divindade, cuja atividade contemplativa ininterrupta é a quietude maxima que
existe. A hierarquia dos bens que compdem a vida boa é, assim, determinado pelo grau de
proximidade com a condi¢ao divina: a superioridade da atividade contemplativa residiria na
atualizagdo exclusiva do elemento racional; a posi¢ao intermediaria da agdo virtuosa residiria na
atualizacdao do elemento irracional enquanto submetido ao império da prudéncia; a posi¢ao menor

da aquisi¢ao dos bens externos, por sua vez, reside na satisfagcdo de desejos inferiores cuja disciplina

37 Ver p.138-139 da tese para a funcio arquitetonica da prudéncia.
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é parte integrante do desejo de agir virtuosamente™”. Defendemos que esse é o modo como deve
ser entendida a terceira formulagao do padrio buscado no livro oitavo, aquela que relaciona a
contemplagdao do deus a aquisi¢do dos bens externos: a boa medida desses bens, que potencializa
a contemplagao do deus (1249b16-19), fora explicada anteriormente no livro oitavo — trata-se
daquela aquisicio de bens externos tipica do homem KoAOG kayoog, i.c., a aquisicao desses bens

com vistas a realizacdo das acoes virtuosas®™’

. A divindade maior da contemplagao, portanto, nao
requer a degradagao da agdo virtuosa a condi¢do de meio; mas a divindade caracteristica da agao
virtuosa possibilita que o homem ascenda, por meio da contemplagdao, ao grau maximo de

divindade compativel com sua natureza.

38 Ver p.131-132 da tese.
39 Ver p. 139-140 da tese.
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