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Resumo

Tencionamos, neste artigo, demonstrar que a ética aristotélica se
estabelece como uma ciéncia pratica que prima pelo fim da acdo e por sua
justa deliberacao. Certamente que a ideia de uma fungao propriamente
humana, um bem que exprima a natureza racional do homem aponte para
um fim Ultimo da acdo a partir desta funcao. E certo também que tal fim,
ou melhor, o fim ultimo de tal fungdo humana, s6 possa ser alcangado no
lugar préprio de sua agao. Sendo este lugar a pdlis na qual convergem as
duas principais ciéncias praticas, a saber, a ética e a politica. Para tal
intento traremos a baila os conceitos aristotélicos de Bem e Virtude,
juntamente a figura do phrédnimos, demonstrando que sao construcoes
tedricas pertencentes a um pensamento ético-politico coeso, que nao pode
ser fissurado, realizaveis apenas no contexto da pdlis.
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We intend, in this paper, show that the Aristotelian moral is established as
a practical science that strives to the action’goal and its fair deliberation.
Certainly the idea of a truly human function, and expressing the rational
nature of man point to an ultimate end of the action from this function. It
is also true that this order, or rather, the ultimate goal of such human
function, can only be achieved on the spot of action. Polis is the place in
which converge the two main practical sciences, namely, ethics and
politics. For this purpose we will bring to the fore the Aristotelian concepts
of Good and Virtue along the phronimos figure, showing that they are
theoretical constructions belonging to a cohesive ethical-political thought,
that can not be cracked, achievable only in the context of the polis.

Keywords: Aristotle; Ethics; Politics; Good; Virtue.

Introducao

Aristoteles € um autor sistematico e pratico, tanto buscando o
caminho mais direto até seu objetivo, quanto validando concretamente
seu pensamento. Tal disposigdo se anuncia em todo o conjunto de sua
obra, tanto ética quanto politica. Isso significa que seu objetivo na Etica a
Nicémaco!, sua obra sobre ética mais estudada, estd definido desde o
principio da obra, pautando seu desenvolvimento na execugao do mesmo.
Nao podemos pensar na EN sem pensar em sua ligacao ao pensamento
politico de Aristoteles, ou seja, ndo podemos esquartejar o conjunto de
sua obra em nome de uma busca tedrica tendenciosa. “No inicio da Etica a
Nicémaco, Aristételes descreve a determinacdo do objetivo definitivo da
acdo humana como tarefa da ciéncia politica.”> O que pretendemos
postular aqui, como tese de trabalho a ser explanada neste artigo, é que o
objetivo principal de Aristételes em desenvolver seu pensamento ético é
preparar terreno para seu pensamento politico, e isso é decisivo no
momento de buscar sua concepgao de Bem e Virtude. Nas palavras do
Estagirita:

“Se assim for, temos que tentar determinar, ao menos
em esboco, no que consiste exatamente esse bem mais
excelente e de qual das ciéncias tedricas ou praticas é
ele o objeto. Seria, assim de se concordar ter que ser
ele o objeto da ciéncia, entre todas, de maior
autoridade - uma ciéncia que fosse,
preeminentemente, a ciéncia maior. E parece ser esta a
ciéncia politica, posto que é ela que determina quais
ciéncias devem existir nos Estados e quais ramos do

! Doravante citado apenas como EN.
2 RICKEN, Friedo. O bem-viver em comunidade: A vida boa segundo Platdo e Aristételes. Tradugdo de Inés A.
Lohbauer. S3o Paulo: Loyola, 2008, p.121.
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conhecimento deve cada diferente classe de cidadaos
aprender e até que ponto; e observamos que mesmo
as mais altamente consideradas das capacidades, tais
como a estratégia, a economia doméstica, a oratoria,
acham-se subordinadas a ciéncia politica.”

A ética é também uma ciéncia correlacionada a ciéncia politica,
desse modo todo o seu desenrolar deve ser pensado através deste
prisma. Como bem argumenta Schofield a este respeito: “A Etica
Nicomaqueia é estruturada por um inicio (EN I 1-3) e um fim (EN X. 9)
gue, de maneiras diferentes, exprimem uma uUnica mensagem: a politica é
a atividade e o ramo de estudo que trata do assunto considerado na
obra.”* Assim, “Aristdteles passa geralmente entre os modernos como o
fildsofo antigo que subordinou mais fortemente a ética a politica, os fins
do individuo aos da cidade.” Amparados em tal perspectiva tedrica
buscaremos neste artigo demonstrar como as concepgoes de Bem e
Virtude sdo postuladas por Aristételes em um universo ético-politico
coeso, sem fraturas entre ética e politica. Para este fim comecaremos a
esmiugar o conceito de Bem proprio da construcdo aristotélica, sendo o
proximo passo a explanacao do que venha a ser a Virtude e como ela
surge a partir da psicologia humana. Por fim, buscaremos demonstrar que
tanto a concepcao de Bem quanto a de Virtude sao concebiveis apenas
como construcdao da acdo, ou seja, convergem para a figura do individuo
politico que por suas acOes reflete o Bem mais excelente do homem,
sendo este o phrénimos.

A definicao imanente de Bem

O Bem excelente buscado por Aristoteles esta no campo da pratica,
uma vez que tanto a ética quanto a politica sdo ciéncias praticas, sendo a
politica a maior delas. Dessa forma o Bem buscado por ele como sendo o
alvo da vida e do agir do homem s pode ser algo com uma aplicabilidade
concreta. Nao podendo ser algo puramente abstrato ou conceitual, deve
ser algo que dé sentido a existéncia humana em seu lugar proprio de
ocorréncia, a sociedade. Entrando propriamente neste ponto, a definicdo
do Bem humano, teremos que pontuar sua concepcao do que seja um
Bem, ou melhor, como se define a existéncia de um Bem para
determinado assunto. “"No primeiro livro da EN, encontramos logo de
imediato a seguinte constelagao conceitual: ‘fim, bem, o melhor dos bens,
eudaimonia’ (I 1-5).” N&o podemos nos embrenhar mais neste
emaranhado tedrico se nao delinearmos seu entendimento do que seja o

3 EN 1094al 25 - 1094b1 5. ARISTOTELES. Etica a Nicdmaco. Traducdo de Edson Bini. 2.ed. S&o Paulo: Edipro,
2007.

4 SCHOFIELD, Malcolm. A ética politica de Aristételes. In: KRAUT, Richard (Org.). Aristételes: a Etica a
Nicomaco. Traducdo de Alfredo Storck. Porto Alegre: Artmed, 2009, p. 281.

5 AUBENQUE, Pierre. Problémes aristotéliciens: philosophie pratique. Paris: J. Vrin, 2011, p.131.

& WOLF, Ursula. A Etica a Nicdmaco de Aristoteles. Tradugdo de Enio P. Giachini. S&o Paulo: Loyola, 2010, p.21.
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Bem. Segundo sua visao tal Bem nao pode ser um conceito geral e

universalizante, como segue:
“Mas talvez seja desejavel examinarmos a nocao de um
bem universal e repassar as dificuldades que ela
acarreta, embora tal investigacdo seja penosa devido a
amizade que temos pelos autores da teoria das Ideias.
[...] Mais uma vez a palavra bom é usada em tantos
sentidos quanto a palavra &, pois podemos predicar
bom na Categoria da substdncia, por exemplo com
referéncia a Deus ou a inteligéncia; naquela da
gualidade: as exceléncias; naquela da quantidade:
moderada; naquela da relacdo: util; naquela do tempo:
uma oportunidade favoravel; naquele do /ugar: um
adequado habitat, e assim por diante. Assim, esta claro
que nao é possivel que o bem seja uma nocgao geral
Unica e universal, pois se o fosse nao seria predicavel
em todas as Categorias, mas somente em uma.”’

Esta claro que Aristoteles se refere a doutrina platonica do Bem
Supremo, segundo sua visao nao é admissivel que se pense em um Bem
que seja uno para todos os assuntos e situacdes, dai a necessidade de se
buscar um Bem para o homem em sua vida ativa. Ora, para Aristételes
essa vida ativa é o centro do existir humano, nada mais ébvio do que se
buscar o fim ultimo das acdes, uma vez que o homem difere de tudo que
existe no Cosmos.

“Em um grande numero de estudos contemporaneos se aborda o
problema da definicao da acao humana e de sua semelhanga a um simples
movimento fisico.”® Como se nota, toda essa construcdo parte da
necessidade teleoldgica, a prépria afirmacdo da busca de um fim anuncia
a condicdo determinante da execucao da acdao humana. Aristoteles faz
uma analise dos fins objetivados em cada acdo envolvida na vida humana
produtiva, determinando que em todos os sentidos nao existem agoes
sem uma finalidade, havendo no entanto determinadas agdes nas quais o
fim ndo se encontra nelas mesmas.® O fim a ser julgado como um Bem
excelente deve ser de natureza pratica, contido na principal ciéncia para a
qual todas as acgoes se dirigem. Postulamos assim que o Bem buscado por
Aristoteles deve ser entendido como resultado do agir humano, e que sua
busca é desejada por sua execucao no fim de tal acdo, e mais, que ele
meta da principal ciéncia pratica. Segundo o Estagirita este fim que

éa
€éo

7 EN 1096a1 10, 1096a1 25-30.

8 NATALI, Carlo. L’action efficace: études sur la philosophie de I'action d’Aristote. Paris: Editions Peeters, 2004,
p. 131,

° EN 1094a1l 10-15. “Em casos nos quais varias dessas artes estdo subordinadas a alguma capacidade Unica -
tal como a confecgdo de rédeas e as demais artes relativas ao equipamento dos cavalos estdo subordinadas a
equitacdo, e esta e todo outro empreendimento bélico a estratégia e, de maneira analoga, outras artes se
subordinam ainda a outras artes - em todos esses casos digo que as finalidades das artes que lhes sdo
subordinadas, uma vez que estas Ultimas finalidades somente sdo visadas em fungdo das primeiras.”
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Bem mais desejavel na execucao das acdes humanas € a felicidade, em

suas palavras:
“[...] digamos que, posto que toda acao de conhecer e
toda intencdo deliberada estdo dirigidas a consecucgao
de algum bem, examinemos o que cumpre declararmos
como sendo a meta da politica, ou seja, qual o mais
elevado entre todos os bens cuja obtencdo pode ser
realizada pela acdo. Verbalmente, é-nos possivel quase
afirmar que a maioria esmagadora da espécie humana
esta de acordo no que tange a isso, pois tanto a
multiddao quanto as pessoas refinadas a ele se referem
como a felicidade e identificam o viver bem ou o dar-se
bem com o ser feliz.”*°

Seguindo a ideia levantada anteriormente de que existe uma
hierarquia na definicao aristotélica de fim, de bem e de ciéncias, podemos
agora afirmar que o Bem, que é o fim mais desejavel e que se constitui
como o objetivo da principal ciéncia pratica é a felicidade. “A ética
aristotélica inicia com o estabelecimento da nogao de felicidade; ela é,
neste sentido, tipicamente uma ética eudemonista.”'! Aristoteles vai
completar sua teorizacao definindo qual é o verdadeiro conceito de
felicidade constituido como cerne de sua tese sobre o problema da ética,
ciente do fundo polémico de sua conclusdo ele passa a trabalhar este
conceito. Assim ele vai dirimir o assunto da felicidade:

“Acrescente-se a isso que se constata que todas as
varias  caracteristicas buscadas na felicidade
concernem ao bem como o definimos. Algumas
pessoas pensam ser a felicidade a virtude; outras, a
prudéncia; outras, uma forma de sabedoria; outras,
ainda, afirmam que é todas essas coisas, ou uma
delas em combinagdao com o prazer, ou acompanhada
do prazer na qualidade de um adjunto indispensavel;
uma outra escola inclui a prosperidade externa como
um fator concomitante. Algumas dessas opinides tém
sido sustentadas por muitas pessoas desde a
antiguidade, outras por apenas alguns homens ilustres
e, é provavel, que nenhum desses grupos esteja
inteiramente errado. A probabilidade é que aquilo em
gue creem seja, ao menos, parcialmente, ou mesmo
mormente, correto.”*?

O objetivo de Aristoteles é demonstrar que a felicidade como Bem
nao pode ser meio para se alcancar outro objetivo, ela é o fim ultimo do

0 Ibid 1095a1 15-20.

11 ZINGANO, Marco. Aristételes: tratado da virtude moral; Ethica Nicomachea 1 13-III 8. S30 Paulo: Odysseus,
2008, p.12.

2 EN 1098b1 20-30.
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agir humano, ou seja, as coisas as quais as pessoas comuns atribuem a
condicao de promulgadoras da felicidade sao na realidade pertencentes a
natureza de meios auxiliares e instrumentalmente (teis. Aristételes
descarta a ideia de que a felicidade é fruto da sorte puramente ou de
qualquer outra fonte que ndo os proprios esforcos humanos.!®> Sendo
assim sua atencao se volta para a execugao da felicidade como fruto do
agir proprio do homem, uma atividade (energeia) nao apenas fundada em
aspectos deterministas ou naturalmente configurados, mas baseada na
ideia de que o homem possui uma funcao prépria a si mesmo.

A felicidade ¢é atividade (energeia), mas nao apenas simples
atividade, mas acao segundo a funcdo prépria da vida ativa do homem.
Neste ponto surge o horizonte tedrico que realmente vai fundar a
eudaimonia aristotélica, diferenciando-a de qualquer outra visao hedonista
que prima apenas pela fruicdo da vida ou pela obtencao de prazer. O
homem possui um Bem almejado em suas atividades, ele busca esse
Bem, a felicidade é esse Bem existente na realidade da vida ativa, mas
sua funcdo enquanto homem ¢é busca-lo de forma excelente. O préoximo
passo para avancarmos no entendimento destes pontos € entender o que
seja essa atividade (energeia) segundo a fungao do homem, o conceito de
ergon, e a definicdo de exceléncia, a arete propria do homem que lhe
garante a felicidade. Partindo da concepgao de que tudo tem uma funcao
propria assim como cada artesao visa a perfeicdo em sua funcdo,
Aristételes aponta a busca desta fungao prdopria do homem em vista de
sua perfeicao:

“A felicidade, portanto, uma vez tendo sido considerada
alguma coisa final (completa) e autossuficiente, é a
finalidade visada por todas as acOes. Afirmar, todavia,
que o bem mais excelente é a felicidade parecera
provavelmente um truismo. Ainda carecemos de uma
avaliacao mais explicita do que constitui a felicidade. E
possivel que possamos a ela chegar se determinarmos
a funcao do ser humano, posto que se pensa que a
exceléncia ou eficiéncia de um flautista, de um escultor,
ou de um artesao de qualquer tipo e, em geral, de
guem quer que tenha alguma fungao ou ocupagao a
desempenhar, resida nessa funcao; e, por analogia, é
possivel sustentar-se que o bem humano reside na
funcdo humana, no caso de o ser humano ter uma
funcdo.”*

O ergon do homem, sua funcao, deve ser algo distinto da simples
funcdo dada a cada ser pela sua compleicao natural, a fungao
propriamente humana deve ser algo ligado a sua esséncia, ndo pode ser
algo que os animais em geral possuam ou desempenhem.!®> Ndo pode ser

13 Ver EN 1099b1 15-20.
% EN 1097b1 20-25.
15> Ver EN 1098a1l 5.

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.7 n.1 (2016) 44



algo apenas fisioldgico relacionado a manutencao da vida e nem uma
atividade apenas sensitiva, sendo assim, a fungdo propria do homem que
parte de sua esséncia enquanto tal sé pode ser a vida ativa, social,
segundo sua parte racional'®., O que de forma alguma é o fechamento da
fundamentacdo aristotélica, seu aprofundamento na questao o leva a
definir tal atividade humana em vista de uma perfeicao propria do
homem, uma vez que sua funcao (ergon) é a atividade (energeia)
segundo sua esséncia racional, em uso de suas faculdades da alma.” Nas
palavras do proprio Aristételes:
“"Resta, assim, o que pode ser denominado a vida ativa
da parte racional do ser humano. [...] Se, entado, a
funcdo do ser humano é o exercicio ativo das
faculdades da alma em conformidade com o principio
racional ou, aconteca o que acontecer, nao
dissociativamente do principio racional, e se
reconhecemos a funcao de um individuo e de um bom
individuo pertencente a mesma classe (por exemplo,
um harpista e um bom harpista e assim, em geral,
relativamente a todas as classes) como genericamente
a mesma, a qualificacdo da superioridade do ultimo em
exceléncia sendo acrescida a fungdao em seu caso (
quero dizer que se a fungdao de um harpista é tocar
harpa, aquela de um bom harpista é tocar bem a
harpa), se assim for e se declaramos que a fungao do
ser humano é uma certa forma de vida e definimos
essa forma de vida como o exercicio das faculdades e
atividades da alma em associagdo com o principio
racional e dizemos que a funcao de um ser humano
bom é executar essas atividades bem e corretamente, e
se uma funcdao é bem executada quando é executada
de acordo com sua prépria exceléncia — a partir dessas
premissas se conclui que o bem humano é o exercicio
ativo das faculdades da alma humana em conformidade
com a virtude, ou se houver diversas virtudes, em
conformidade com a melhor e mais perfeita delas.”

Chega-se agora a instauracao da arete humana, a exceléncia de sua
funcao (ergon) prépria, sendo tal funcao (ergon) a atividade (energeia)
segundo as faculdades da alma em conformidade com a virtude, existindo
acaso mais de uma, a mais excelente delas, fica posto que a determinacao
do Bem no agir humano é determinado pela execucao de uma vida
ativamente virtuosa. A felicidade (eudaimonia) como fim ultimo do agir

16 As distingBes presentes nesta diferenciacdo entre o homem e os demais seres vivos serdo aprofundadas no
capitulo 13 do livro I da EN, as quais serdo tratadas por nds nos proximos tdpicos deste capitulo.

7 A definicdo da psicologia aristotélica e sua teorizacdo acerca das partes da alma serdo desenvolvidas no
préximo tdépico deste capitulo. Por isso introduzimos o termo neste topico como forma de abertura do assunto
para sua complementacdao em seguida.
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humano nao é entendida no sentido apenas determinista de fruicdo ou
simples busca do prazer, antes é determinada como atividade (energeia),
segundo a funcao (ergon) prépria do homem em conformidade com sua
exceléncia (arete) virtuosa.

O lugar de execucdo desta funcao prépria do homem em vista de
sua felicidade se da na realidade da vivéncia na pélis, uma vez que desde
o inicio de nossa argumentacdo neste artigo ressaltamos a preméncia de
se alinhar o Bem humano a principal ciéncia pratica (a politica), cuja
maior funcdo é tornar o cidaddo virtuoso e realizador de a¢des nobres.!® E
necessario agora compreender qual a relacdo entre o agir virtuoso e sua
atividade segundo as faculdades da alma, o Bem humano, como salienta
Vaz:

“Se a eudaimonia é o ato (energeia) da alma segundo a
virtude (I, 13, 1102a 5), e se, por conseguinte, a
virtude que aqui se investiga é a virtude humana (I,
1102a 14), que é uma virtude da alma, é claro que ha
uma correspondéncia estrutural entre as atividades da
alma que sao essencialmente distintas e as virtudes em
cujo exercicio se fazem presentes essas atividades.”*°

Toda a estrutura ética do pensamento de Aristételes depende de sua
teorizacdo acerca da composicao psicolégica do homem, ou seja, de sua
definicdo da reparticdo da alma em suas atividades proprias. Desta
maneira, temos que dirimir este assunto, buscando sintetizar a definicao
aristotélica acerca da intricada relacdo entre as faculdades da alma e a
definicao das virtudes a partir de suas origens nestas faculdades.

As virtudes morais e intelectuais e a psicologia aristotélica

Para efetuarmos este exercicio de compreensdo da teorizacdo
aristotélica acerca das divisdes e faculdades da alma sera necessario
recorrer em alguns momentos a outra obra, o De Animazo, tratado no qual
ele discorre mais profundamente sobre o assunto. Devemos estabelecer o
gue seja o conceito de alma na filosofia aristotélica e a influéncia sofrida
pelos anos vividos na Academia de Platdao, devemos ainda estabelecer
cada reparticao desta alma humana e sua fungao na formagao do querer e
do agir, e por fim, determinar os meandros envolvidos no surgimento das
virtudes a partir do estabelecimento destas reparticdes e suas faculdades.

“O termo grego psyché recobre o conjunto das caracteristicas que
diferenciam, dos seres inanimados, as plantas e os outros viventes”?!. De
inicio notamos que Aristételes, seguindo a tradicao do termo, tem uma
teoria muito bem assentada sobre bases metafisicas, para ele os seres

8 \Ver EN 1099b1 20-30.

19 VVAZ, H. C. Lima. Escritos de filosofia IV. Introdugdo a ética filosofica 1. 4.ed. S&o Paulo: Loyola, 2008, p.122.
20 Doravante citado por suas iniciais em mailsculo DA.

2L ALLAN, Donald. J. Aristote: le philosophe. Tradugdo de Ch. Lefévre. Louvain: Editions Nauwelaerts,1962, p.
71.
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vivos se diferenciam dos seres inanimados por possuirem uma esséncia

capaz de prover a vida. Tal esséncia é entendida como sendo a alma

(psyché). Reale comenta a respeito desse ponto:
“Mas que é a alma? Para responder a esta pergunta,
Aristételes remete-se a sua concepcdao metafisica
hilemérfica da realidade. Todas as coisas em geral sdo
compostas de matéria e forma, sendo a matéria,
poténcia, e a forma enteléquia ou ato. Isso vale,
naturalmente, também para os seres vivos. Ora,
observa o Estagirita, os corpos vivos tém vida, mas nao
sao vida e, portanto, sao como o substrato material e
potencial do qual a alma é forma e ato.”??

O homem como ser vivo € dotado certamente de uma alma que lhe
confere a vida, sendo sua forma, sua enteléquia. Mas, diferentemente dos
demais seres viventes o homem possui uma alma capaz de algo mais do
que apenas conferir a vida, sua esséncia é destinada a finalidade da
razao, uma faculdade sé destinada ao ser humano. Aristoteles nao possui
uma visao antagobnica entre corpo e alma, a exemplo de Platdo. Para ele o
homem é um ser completo, no qual tal completude se da na perfeita
ligacdo entre corpo e alma. Certamente que sua visdao a respeito desta
ligagdo entre corpo e alma l|he proporcionara uma via tedrica mais
pautada na dependéncia entre estas duas faces da realidade da vida ativa
do homem. Como vemos no DA:

“E embora ndo seja facil, é necessario compreender
isto. Revela-se que, na maioria dos casos, a alma nada
sofre ou faz sem o corpo, como, por exemplo, irritar-se,
persistir, ter vontade e perceber em geral; por outro
lado, parece ser préprio a ela particularmente o pensar.
Ndao obstante, se também o pensar € um tipo de
imaginagcdao ou se ele nao pode ocorrer sem a
imaginacao, entao nem mesmo o0 pensar poderia existir
sem o corpo. Enfim, se alguma das funcdes ou afeccoes
€ propria a alma, ela poderia existir separada; mas se
nada Ihe é préprio, a alma ndo seria separavel.”?

A partir desta constatacao podemos aceitar como definida a tese
aristotélica de unidade hilemodrfica entre corpo e alma e nao de
antagonismo como no caso da tese platbnica. “O que interessa a
Aristoteles ndo é afirmar que a alma é uma realidade substancial, mas de
sublinhar que ela é relacdo ao corpo”.?* “Mas a substancial descoberta
platonica da transcendéncia, assim como se salva na metafisica com a

22 REALE, Giovani. Aristételes. Tradugdo de Henrique Cldudio de Lima Vaz e Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola,
2007, p.78.

23 DA 403a 3 . ARISTOTELES. De Anima. Tradugdo de Maria C. G. dos Reis. S&o Paulo: Editora 34, 2006.

24 BRAGUE, Rémi. Aristote et la question du monde: Essai sur Le contexte cosmologique et anthropologique de
I'ontologie. Paris: Presses Universitaires de France, 1988, p.334.

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.7 n.1 (2016) 47



doutrina do Motor Imodvel, também ndo se perde na psicologia, pois
Aristételes ndo considera a alma como absolutamente imanente.”> Sendo
assim, os anos passados na Academia nao foram totalmente indcuos,
Aristételes, apesar de nao se direcionar totalmente pela tese platonica,
ainda guarda em sua tese préopria uma contribuicio da mesma. Nas
palavras do proprio Estagirita:
“No que se refere a psicologia, algum ensino corrente
em discursos externos € satisfatério e pode ser aqui
adotado, a saber, que a alma é bipartida, uma parte
sendo irracional e a outra capacitada de razdo.”%°

Aristételes se refere seguramente a doutrina trabalhada na
Academia e iniciada por Platdao, segundo a qual a alma possui uma parte
irracional e outra racional. No entanto a visdo platénica compde-se de trés
partes, a alma concupiscivel, a alma irascivel e alma intelectiva, a divisao
aristotélica propde uma alma vegetativa, uma alma sensitiva e uma alma
racional. Segundo Reale (2007, p.81), esta diferenciacao ocorre pelo fato
de Platdo visar apenas a apreciacdo do comportamento ético humano, e
Aristételes, no entanto, parte de uma visdo geral dos seres Vvivos,
abrangendo uma abordagem bioldgica e psicolégica?’. Aristoteles na EN
apresenta a primeira parte da alma, a que é compartilhada por todos os
seres vivos, a parte irracional:

“Considera-se, ademais, que na parte irracional da
alma ha uma divisao que parece ser comum a todas as
coisas vivas, possuindo natureza vegetativa. Refiro-me
a divisdo que produz nutricdo e crescimento, pois é
forcoso supormos que uma faculdade vital dessa
natureza existe em todas as coisas que assimilam
alimento, inclusive os embrides, sendo que a mesma
faculdade esta presente também no organismo
totalmente desenvolvido (o que é mais razoavel do que
supor uma faculdade nutritiva distinta no altimo). [...]

25 REALE, Giovanni. Aristételes. Tradugdo de Henrique Claudio de Lima Vaz e Marcelo Perine. S&o Paulo: Loyola,
2007, p. 9.

26 EN 1102al 25-30

27 Gauthier (1992, p.25) argumenta que a origem desta visdo, sobre as divisdes da alma que abrangem o
aspecto bioldgico e psicoldgico, estd no pensamento de Xendcrates, € um argumento interessante, mas que ndo
sera tratado em nosso artigo, apenas o referimos como segue: “A origem desta divisdo bipartida da alma
parece estar determinada de forma segura: os estudiosos estdo de acordo quanto ao fato de verem ai o
pensamento de Xendcrates. Platdo tinha dividido a alma em trés partes: parte racional, irascivel e
concupiscivel, mas esta divisdo tripartida da alma era uma divisdo da alma humana. Xendcrates, mostrando-se
ja sensivel a estreiteza deste ponto de vista, que Aristételes censurard aos PlatOnicos, preocupou-se em
encontrar uma divisdo que ndo deixasse de fora nenhuma espécie de alma, é a partir dai que surge a divisdo
bipartida. A alma irracional, que engloba a alma das plantas e dos animais, é a parte vegetativa (to phutikon)
que preside a nutricdo e ao crescimento e se encontra nas plantas, a outra, embora sendo nela propria
irracional, €, contudo, capaz de participar na razdo, obedecendo-lhe: é a parte desejante (to orektikon) .
Acaba-se por chegar assim a uma divisdo tripartida da alma, mas uma divisdo diferente daquela que é proposta
por Platdo. Foi a esta divisdo xenocratica da alma que Aristoteles aderiu desde os seus primeiros escritos e a
qual ficard fiel até ao dia em que elabora, no tratado De Anima, uma psicologia nova: ai rejeitara
expressamente a antiga (De anima 111, 9, 432 a 26).”
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N3o ha, todavia, necessidade de irmos avante nessa
matéria, nos sendo permitido desconsiderar a parte
nutritiva da alma, visto ndao apresentar ela nenhuma

virtude especificamente humana”.?®

O Estagirita estabelece o primeiro elemento da parte irracional da
alma, a parte vegetativa, que é comum até mesmo nas formas de vida
vegetais, suas fungbes sao apenas de crescimento e alimentagao,
totalmente voltadas para a manutencao fisica da vida. Nesta parte da
alma irracional nao existe nenhuma relacao com as faculdades que
proporcionam o agir virtuoso, por isso Aristoteles a elenca como parte da
alma irracional do homem, mas totalmente insignificante na busca da
apresentacao das virtudes propriamente humanas. No entanto, outra
parte entendida ainda como componente da parte irracional deve ser
levada em conta na busca da compreensao do agir ético. Tal parte é a
sensitiva ou apetitiva, sua funcao é ser a sede dos apetites e dos desejos
em geral, bem como da sensibilidade e movimento. “A alma sensitiva nao
tem somente a funcdo de perceber, mas também, como consequéncia
necessdria desta, a de sentir o prazer e a dor [...]".?° Esta é a fonte dos
desejos, sendo que os animais também partilham desta capacidade, uma
vez que ela esta ligada a capacidade de sensibilidade e movimento. No
homem ela participa de seu agir ético por ser a origem de varios desejos,
mas, apesar de sua condigao primitivamente bestial, ou melhor, ligada
basicamente a desejos carnais e irracionais, ela é suscetivel a submissao a
parte racional da alma. Aristételes aponta da seguinte maneira esta
relacao:

“Assim, percebemos que a parte irracional, bem como a
alma como um todo, é dupla. Uma divisdao dela, ou
seja, a vegetativa, nao participa, de maneira alguma,
do principio racional; a outra, que é a sede dos apetites
e do desejo em geral, participa, de um certo modo, do
princigci)o racional, sendo obediente e submissa a ele
[...]".

A argumentacao de Aristételes é de que esta parte da alma
irracional é obediente e submissa a parte racional, ou ao principio
racional, no homem moderado, pois em geral existe uma forte oposicao
entre a parte apetitiva da alma irracional e a alma racional. Por sua vez, a
parte racional da alma é dotada também de uma duplicidade, sendo que
tal duplicidade é entendida em vista da compreensao do saber apreendido
por cada uma das partes. As duas partes nas quais se divide a alma
racional possuem, cada uma, seu objeto de apreensao, devendo assim
serem entendidas distintamente a partir de suas faculdades proprias,
cabendo a andlise da forma como cada uma delas se relaciona ao agir

2 EN 1102al 25-30
29 ROSS, W. D. Aristételes. Tradugdo de Diego F. Pré. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1957, p.188.
30 EN 1102b1 28-30.
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ético. Aristételes define da seguinte forma tal duplicidade da parte

racional da alma:
“Foi dito antes que a alma possui duas partes, uma
racional e outra irracional. Dividamos analogamente a
parte racional e facamos a suposicdo de que ha duas
faculdades racionais, uma pela qual especulamos as
coisas cujos primeiros principios sdo invaridveis e a
outra, mediante a qual especulamos aquelas coisas que
admitem variacdo, pois na hipétese de que o
conhecimento esteja baseado numa semelhanca ou
afinidade de alguma espécie entre sujeito e objeto, as
partes da alma aptas ao conhecimento dos objetos que
sao de tipos diferentes tém, elas préprias, de diferir
enquanto espécies. Essas duas faculdades racionais
podem ser designadas como faculdade cientifica e
faculdade calculadora respectivamente; uma vez que
calculo € o mesmo que deliberacdao e esta jamais é
exercida sobre as coisas invariaveis, (entendemos que)
a faculdade calculadora constitui uma parte
independente da metade racional da alma.” 3!

Assim estabelecida a duplicidade da alma racional, entendemos que

a faculdade cientifica estd destinada a compreensdao dos principios

primeiros, imutdveis, presentes nas ciéncias especulativas como a

metafisica e a matematica, e a faculdade calculadora estd destinada a

compreensao e deliberacdo sobre o conhecimento do que é mutavel e

variavel, basicamente ligada a execucdo do agir virtuoso nas ciéncias

praticas, desta forma tal definicdo apresenta as caracteristicas que

apontardo a busca pela faculdade racional que se relaciona ao agir ético

enquanto acao deliberada, surgida de uma escolha voluntaria. Pelo que se

pos até agora, entendemos que serd a relacdo entre a parte da alma

irracional que se submete ao principio racional de um lado, e a parte da

alma racional que delibera sobre as coisas varidveis de outro lado, que

darao a distingao entre as virtudes morais e as virtudes intelectuais. Como
aponta mais uma vez Lima Vaz:

“Sendo prépria da parte racional da alma, a virtude

divide-se assim em duas espécies: 1. as virtudes

exercidas pela parte racional propriamente dita ou

‘virtudes do entendimento’ (dianoéticas, de dianoia) e

as virtudes exercidas pela razao em acordo com a parte

apetitiva ou ‘virtudes do carater’ (éticas, de ethos (com

epsilon)), conhecidas também, na tradicao latina, como

‘virtudes intelectuais’ e virtudes morais’.”>?

3t EN 1139a1 5-15.
32 yAZ, H. C. Lima. Escritos de filosofia IV. Introducdo & ética filosdfica 1. 4.ed. S&o Paulo: Loyola, 2008, p.123.
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Estabelecido o quadro das reparticoes da alma e suas faculdades em
vista da execucao do agir ético, podemos nos lancar na tarefa de esmiucgar
os processos de fundamentacdao das virtudes morais e intelectuais,
partindo do que ja esta posto como definido na tese aristotélica e
avancando em direcdo ao entendimento de como se da o delineamento de
tais virtudes. Teremos agora o trabalho de apresentar os tracos gerais das
virtudes morais e a definicdo da doutrina da mediania (mesotes) como
fonte de sua aquisicao. E em seguida apresentaremos também os tracos
gerais constitutivos das virtudes intelectuais e a principal virtude
intelectual pratica que é a phronésis. Desta forma pretendemos
estabelecer o conjunto ético que se constitui o cerne da tese aristotélica
sobre o agir virtuoso como fonte da eudaimonia prépria da exceléncia
humana a partir de suas faculdades racionais, tendo em vista que a
culminancia desta eudaimonia se da no agir dentro da vida ativa na pdlis.

As virtudes morais e a doutrina da mediania

Uma vez estabelecida a relagao entre as partes irracional e racional
da alma que compdem o substrato de formacao das virtudes morais, é
necessario entender o lugar do desejo advindo da parte apetitiva da alma
em submiss&o ao principio racional. E necessario ainda compreender como
a aquisicdo destas virtudes morais se da através do habito e da busca da
mediania em relacao a falta e ao excesso. Todo esse processo compde 0
movimento de fundamentagao das virtudes morais, sendo que sua ligagao
com as virtudes intelectuais se mostrard em termos acabados no
momento em que a deliberagao da parte calculadora se der, em vista da
execucdo do justo desejo em consonancia com a justa razao.

A parte apetitiva da alma é responsavel pelos apetites e desejos,
sendo que, segundo a tese aristotélica, ela estd em conflito com a parte
racional, uma vez que sua natureza € irracional. De inicio isso representa
para nés um ponto problematico, precisamos deixar as claras o papel do
desejo na teorizacao de Aristételes e as implicagdes dele advindas. Ao que
parece, o desejo age como movente a partir de algo que é desejavel:

“Assim, mostra-se razoavel que sejam estes dois os
que fazem mover: o desejo e raciocinio pratico. Pois o
objeto desejavel move e por isso o raciocinio também
move: porque o desejavel é o principio. E a
imaginacdo, quando move, ndao move sem desejo. Ha
algo unico, de fato, que faz mover: o desejavel. Pois,
se dois movessem quanto ao lugar - o intelecto e o
desejo —, moveriam de acordo com uma forma comum.
Na verdade, mostra-se que o intelecto nao faz mover
sem o desejo (pois a vontade é desejo, e quando se é
movido de acordo com o raciocinio, também se é
movido de acordo com a vontade), mas o desejo move
deixando de lado o raciocinio, pois o apetite € um tipo
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de desejo. [...] E evidente, portanto, que é uma
poténcia da alma deste tipo a que move, o que é
chamado de desejo.”*3

O papel do desejo é mover a partir de algo que é desejavel, ou seja,
a parte apetitiva da alma, que é a responsavel pelos desejos, se lancga
diante de algo que a move como fim desejavel. Certamente que isso é um
movimento préoprio dos seres que possuem a parte sensitiva ou apetitiva
da alma, neste caso os animais em geral, sendo que no homem o
raciocinio também é movido uma vez que o desejavel é o seu principio.
Ndo seria obtuso afirmar a partir desta colocagdo que o pensamento por si
s6 ndo move, ha de existir algo que possa ser desejado, o desejo é
movimento em diregdao a algo que o desperta. No entanto, o desejo nao é
constante, havendo, como dito anteriormente, conflitos entre a parte
apetitiva e a parte racional, surgindo ai a necessidade de célculo. Como
vemos a seguir:
“A imaginacao perceptiva, como foi dito, subsiste
também nos outros animais, mas a deliberativa apenas
nos capazes de calcular: pois decidir por fazer isto ou
aquilo, de fato, j@ é uma funcdo do calculo; e é
necessario haver um unico critério de medida, pois sera
buscado aquilo que é superior. [...] Por isso, o desejo
nao tem capacidade deliberativa e, algumas vezes,
vence e demove a vontade; outras vezes, ele é vencido
por ela; e, tal como uma bola em relacao a outra, por
vezes 0 desejo vence e demove algum outro desejo,
com caso em que ocorre incontinéncia; embora, por
natureza, seja sempre o superior que predomina e
demove.”*

Independentemente do tipo de desejo suscitado a partir de qualquer
objeto ou fim desejavel, ele serd sempre passivel de ser “aferido” pela
parte racional da alma. Mas, a partir deste ponto existe uma controvérsia
a respeito da definicao do desejo e seu papel, dissemos anteriormente que
Aristoteles difere de Platdo na forma de conceber a relagdo entre corpo e
alma. Em Platdo temos um antagonismo, segundo o qual a alma é
prisioneira do corpo e luta contra suas vontades e desejos. A tese de
Aristoteles concebe uma unido necessaria entre corpo e alma, ndo no
sentido antag6nico, mas antes em um sentido de relacéo.

Segundo a tradicao platénica existem trés tipos de desejos, dois
originarios das faculdades inferiores (thymos e epithymia) e outro da
parte racional da alma (boulesis), sendo que nos dois primeiros nao
haveria nada de racional ou deliberativo, Zingano aponta esta

33 DA 433a 17-433a 31.
3 DA 434a 5 - 434a 15.
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problematica e defende a tese aristotélica como distinta desta visdao, como

segue:
“"Em termos da psicologia antiga, trata-se de criar um
hiato entre o thymos e a epithymia de um lado, e a
boulesis de outro, obviamente em proveito desta
ultima, que unicamente provém da parte racional da
alma. Como é bem sabido, isto corresponde a tese
platbnica, mas nao parece de inicio adequada a tese
aristotélica, para a qual justamente se tratava de
mostrar a operagao racional (deliberativa) que se
produzia em todos o trés tipos de desejo e nao
somer31§e em um Unico em detrimento dos outros
dois.”

Tomando os termos expressos por Zingano nesta citacao, e em
aproximagao com a citacdao do texto aristotélico anteriormente acima,
entendemos que para Aristoteles o desejo € uma poténcia da alma que faz
mover em vista de algo desejavel, mas ndao como nos animais a partir de
uma simples imaginacao perceptiva, antes tal mover se ajusta em vista da
participacao deliberativa do calculo. Neste caso nao haveria desejos
naturais alheios a razao, haveria, no entanto desejos desobedientes a
razao, o mau desejo é aquele que se opde a determinagdo do calculo ou
deliberacdo da parte racional.>® A partir desta condigdo de relagdo entre o
desejo e o calculo deliberativo é importante, segundo Aristdteles, que se
desenvolva no individuo uma disposicdo permanente em relagdo aos seus
desejos, uma vez que no homem as virtudes morais nao sao dadas por
configuragdes naturais, antes, sao adquiridas pelo habito, como segue:

“E, portanto, fica evidente que nenhuma das virtudes
morais € em nds engendrada pela natureza, uma vez
que nenhuma propriedade natural é passivel de ser
alterada pelo habito. [...] As virtudes, portanto, nao
sao geradas em nds nem através da natureza nem
contra a natureza. A natureza nos confere a capacidade
de recebé-las, e essa capacidade é aprimorada e
amadurecida pelo habito.”?’

O homem ndo possui uma natureza boa ou ma, ndao nasce com
desejos tendenciosamente inatos, ou seja, ndao existe uma natureza que o

35ZINGANO, Marco. Estudos de Etica Antiga. Sao Paulo: Discurso Editorial, 2007, p. 177.

36 Gauthier (1992, p. 26) argumenta sobre a disposicdo destes maus desejos e a definicdo de thymos,
epithymia e boulesis da seguinte maneira: “A parte que deseja, feita por natureza para obedecer ao espirito (e
isto, mesmo no animal, no qual Aristdteles gosta de encontrar um reflexo de espirito), pode fechar-se a voz da
razdo e recusar-se a ouvi-la: o desejo que nasce entdo nela é o desejo falho de razoabilidade que é a avidez
(épithumia). Ela pode ouvir a voz da razdo, mas apenas parcialmente e compreendendo de forma errada as
suas ordens; o desejo que nasce entdo nela é o arrebatamento (thumos) (E.N., VII, 7, 1149a 26-32). A parte
que deseja pode, contudo ouvir até ao fim a voz da razdo e modelar o seu movimento sobre a regra que ela
dita: o desejo que nasce nela é desta feita um desejo racional e razoavel, é o querer (boulesis).

37 ENII 1103a 1 20-25.
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determine como mau ou bom, ele possui a capacidade de receber as
virtudes e aprimora-las pelo habito, recebe-as como poténcia e
desenvolve-as como atividade.®® Aristételes inicia o livro II da EN tratando
da formacdo das virtudes morais, demonstrando ja de inicio que em sua
composicao tais virtudes sao adquiridas pelo habito.

Segundo Aristoteles o habito nao se forma contra a natureza. Dai,
como dissemos, ele nao atribui ao homem nenhuma natureza boa ou
ma3°, o que nos leva a compreender que o homem se forma em vista de
suas disposicoes construidas pelo habito. A partir desta concepcdo a
educacdo e as leis sdao apontadas por Aristételes como imprescindiveis
para a criacdo de bons habitos.*® “A moralidade, com efeito, ou mais
exatamente a virtude ética repousa, segundo ele, sobre o habito e o
exercicio; ela é o fruto da educagdo.”! Em sentido amplo, Aristdteles
introduzindo a questdo do desejo na problematica ética indica uma
condicdo necessaria de “preparacao” das emogoes vindas destes desejos
para adequacgdo frente as deliberagdes da razdo.*’ A forte denotagdo de
um carater profundamente comunitario e social, uma preparagao do
individuo para um viver em sociedade em seu pleno uso de suas
capacidades éticas e racionais, marca a construcdao aristotélica das
disposicdes morais.

Por sua vez, disposicao é o género da virtude, é o estado de carater
formado pelo hdbito em relagdo as paixdes*. Isso, no entanto, é apenas o
comecgo da intricada relacao entre disposicdo e emogodes advindas dos
desejos, pois no decorrer da explanacao acerca da configuracao da
disposicao a partir do habito Aristoteles toca no que ele determina como
sendo “os padrdes por meio dos quais em todos nds, num maior ou menor
grau, regulamos nossas agdes.”** Tais padrdes s3o o prazer e a dor,
segundo Aristoteles é em vista do prazer e da dor que o homem pratica
acdes virtuosas ou viciosas. No entanto, esta colocacao nao deve ser
entendida em uma conotacao hedonista, a relacao entre o prazer, a dor e
a acao virtuosa esta diretamente ligada a disposicdo desenvolvida pelo
habito. O homem que desenvolveu uma disposicdo através do habito de
praticar acOes virtuosas sente prazer em realizd-las, e o homem que
cumpre estas agdes virtuosas experimentando a dor, na verdade nao
possui uma disposicdo correta para agir virtuosamente. Nas palavras do
proprio Estagirita:

%8 Ver EN11103a 1 25-27.

39 Ver ENII 1106a 1 8-10.

40 Ver EN 11 1103b 1 23-26.

4l MOREAU, Joseph. Aristote et son école. Paris: Presses Universitaires de France, 1962, p. 228.

42 “Repondo-se o0 texto em seu contexto histdrico, vé-se que Aristoteles parece antes querer dar adeus ao
intelectualismo socratico excessivo, que eliminava inteiramente o elemento emocional, bem como a versdo
atenuada platonica, que atribuia ainda, a seus olhos, demasiada proeminéncia a razdo na determinagdo da
agdo, propondo, em seu lugar, uma doutrina na qual a razdo (pratica) sé pode aplicar-se as acbes se houver
previamente um habito moral concernente as emogdes. ZINGANO, Marco. Aristételes: tratado da virtude moral;
Ethica Nicomachea I 13 - III 8. Sdo Paulo: Odysseus, 2008, p. 24.

43 Ver EN 11 1105b 1 26-28.

44 ENII 1105a1 5-7.
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“Uma indicacdo de nossas disposicoes é fornecida pelo
prazer ou dor que acompanha nossas agdes. Um
homem é moderado se abstém-se de prazeres do corpo
e considera a prépria abstinéncia prazerosa; é um
desregrado se a experimenta como aborrecida; ele é
corajoso se encara 0 perigo com prazer e, acontega o
que acontecer, sem experimentar dor; covarde, se o
fizer experimentando sofrimento.”*’

Como relacionar esta ligacao entre disposi¢cdo correta e prazer e dor
a ligacao entre desejo e calculo? Se levarmos em conta a colocacao
anterior de que o homem ndo nasce com desejos maus ou bons, nem com
uma natureza tendenciosamente determinista, antes, tem sua disposicao
formada através do habito, posto que o prazer e a dor sdo experiéncias
ligadas a execucdao dos atos apds ja estabelecidas as disposicoes,
podemos argumentar que tal processo gerador da disposicdo através do
habito visa direcionar o desejo em vista de seus objetos. Como dito
anteriormente, o desejo move em vista do que é desejavel, mas este fim
desejavel nao é naturalmente determinado, podemos entdo considerar as
boas disposi¢cdes como educacdo dos desejos.*®

No entanto, o desejo nao possui capacidade deliberativa. Isso nao
impede que ele possa ser condicionado pelo habito a desejar coisas
corretas, mas, em vista de sua execugao ele ndo é capaz de p6r em
pratica tal condicionamento. A definicdo da virtude moral como disposicao
é parcial, segundo Aristételes tal definicdo corresponde s6 a seu género, a
complementacao da definicdo vem a partir da apresentagao de sua
espécie. Nas palavras de Aristoteles: “Mas ndo € suficiente meramente
definir a virtude genericamente como uma disposicao. E necessario que
digamos também que espécie de disposicdo é ela.”*’

“Aristételes passa entdo e sem transicdo aparente ao
aprofundamento da nogdo de meio ou de mediania (meson).”*® Esta nogdo
passou para a histéria da filosofia ética como um conceito basilar na
compreensao da ética aristotélica, sendo em diversas vezes tomado como
simples quantificagdo dos objetivos da acdo moral. “Indicios da doutrina
da mediania - na literatura, na medicina, na matematica e na filosofia -

S ENII 1104b 1 5-9.

46 “Se o estado habitual que é a virtude nos torna capazes de realizar de forma infalivel as coisas virtuosas, ele
tem sobretudo por efeito permitir que entre nds e essas coisas virtuosas se estabeleca uma espécie de
parentesco, fazendo assim com que nos encaminhemos em direcdo a elas: se o vicioso, que deseja coisas
completamente diferentes, acaba por vezes por realizar coisas virtuosas € por interesse, medo ou por um outro
mobil estranho a virtude. Pelo contrario, a prépria virtude do virtuoso faz com que este deseje as coisas
virtuosoas; quando ele as faz é, pois, intencionalmente e por elas mesmo. (E.N., II, 3, 1105a 31-32; cf. V, 9,
1134a 2; 10, 1134a 20; 1125b 25; VI, 13, 1144a 13-20).” GAUTHIER, René-Antoine. Introducdo a moral de
Aristételes. Tradugdo de Maria José Ribeiro. Lisboa: Europa-América, 1992, p. 64.

47 ENII 1106a 1 13-15.

48 GUTHIER-MUZELLEC, Marie-Héléne. Aristote et la juste mesure. Paris: Presses Universitaires de France,
1998, p. 66.
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parecem presentes muito antes de Aristoteles.”® Segundo a concepgdo do
Estagirita a respeito da mediania, ela é a busca da justa medida entre dois
vicios, sendo eles o excesso e a falta. Sua gama de comparacgoes € vasta,
ele usa exemplos da saude, do esporte, da alimentacdo. Apesar de serem
comparacOes quantitativas, ao que parece, Aristoteles ndo tem essa visao
estritamente quantitativa.

Esta ultima colocacdao nos tras uma problematica complexa, o que
nao € viavel para tdo pouco espaco do qual dispomos. Sendo assim,
tentaremos dirimi-la em trés passos. O primeiro é a definicdo entre
“mediania da coisa” e “mediania relativa a nds”, recorramos ao texto
aristotélico:

“Por mediania da coisa quero dizer um ponto
equidistante dos dois extremos, o que € exatamente o
mesmo para todos os seres humanos; pela mediania
relativa a nds entendo aquela quantidade que nao é
nem excessivamente grande, nem excessivamente
pequena, o que ndo é exatamente o mesmo para todos
os seres humanos”>°

Aristoteles usa uma analogia aritmética, um pensamento que
pressupde a existéncia de um unico objeto mensuravel. Certamente que
até entdo tudo parece se resumir a quantidade, o que na verdade é. Mas,
se pensarmos na intencao da analogia pode-se pensar em um grau de
universalidade (a mediania da coisa), Aristoteles aponta de certa forma
em uma definicdo geral, algo que seja tomado como parémetro, o que
ocorre na comparacao aritmética da relacdo entre 10-6-2, mas como ele
mesmo aponta na sequéncia: “Mas nao podemos chegar, por meio desse
método, a mediania relativa a nds.”>! Uma universalizagdo ndo é possivel,
pelo menos no que tange a parametros relacionados as emogoes e acoes,
tais parametros sao subjetivos e s existem na relagdo do agente com a
acao em vista da emocdo envolvida nesta agao. O que Aristoteles parece
fazer é definir o carater dindmico da acdao, como coloca Gauthier:

“Esta aparéncia quantitativa é particularmente sensivel
na Ftica a Eudemo. Aristételes, para justificar a
aplicacdo a virtude moral da nocdo de justo meio,
acredita ser necessario identificar expressamente a
acao que dirige a virtude como um movimento, isto &,
como uma quantidade continua (E.E., II, 3, 1220b 26-
27). Mas a Etica a Nicbmaco faz implicitamente a
mesma assimilacao e supde, também ela, que para que
a nogao de justo meio se aplique, o objeto da virtude

49 HURSTHOUSE, Rosalind. A doutrina central da mediania. In: KRAUT, Richard (Org.). Aristételes: a Etica a
Nicomaco. Tradugdo de Alfredo Storck. Porto Alegre: Artmed, 2009, p. 95.

50 ENII 1106a 1 29-33.
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deve ser uma quantidade continua e por isso divisivel
até ao infinito (E. N., II, 5, 1106a 26-27)."?

Aristételes define, através das analogias, o carater dinamico das
emocOes vindas de uma unica fonte, um desejo nascido na parte
apetitiva, que pode ser tomado como um movimento continuo, possuindo
em si mesmo os dois extremos viciosos e a mediania, 0 excesso e a falta
nao estdo no objeto da acdo mesma e nem em um parametro
estabelecido sobre a quantidade deste, antes estdo na forma como é
tomado e executado.

O segundo passo é a definicdo da “determinacdo da razdao” no
estabelecimento da mediania, em vista do que argumentamos no primeiro
passo a mediania surge como indicagdo do movimento continuo da
emocao a partir do desejo, um dinamismo que indica um unico objeto que
pode ser tomado e executado da forma correta ou nao, a partir deste
ponto abre-se a necessidade da parte calculativa, ela é a responsavel pela
observancia da mediania. Segundo Aristételes:

“A virtude é, entdo, uma disposicao estabelecida que
leva a escolha de agdes e paixdes e que consiste
essencialmente na observancia da mediania relativa a
nos, sendo isso determinado pela razdao, isto €, como o
homem prudente o determinaria.”>>

E entdo uma disposicdo, em relacdo ao género, que consiste na
observancia da mediania, ndo em relacdo a coisa (universal), mas em
relacdo a nds (subjetivo), ndo como forma pré-estabelecida por
parametros, mas antes como calculo deliberativo em vista da acdo. O
terceiro passo é definir o que significa a virtude como observancia da
mediania, a busca da exceléncia. Sendo assim, o cerne da questao nao é
o ponto guantitativamente estabelecido entre a falta e o excesso, ele é
referencial ndo-estabelecido, o que realmente indica a agao virtuosa é o
estabelecimento qualitativo da mediania através da deliberacdo diante do
julgamento moral em situagdo, o resultado da exceléncia presente no
calculo da parte racional, a acdo qualitativa de bem delibera tal ponto. A
busca desta exceléncia parece ser o objetivo expresso no inicio do capitulo
VI do livro II da EN, onde se inicia o desenvolvimento da ideia de
mediania, na busca de um ergon humano, nas palavras de Aristételes:

“E imperioso entdo estabelecer como premissa que
toda virtude exerce um efeito duplo sobre a coisa a
qual pertence: ndo torna apenas a proépria coisa boa,
como também faz com que ela desempenhe sua fungao
bem. [...] Se isso, por conseguinte, se revela
verdadeiro com respeito a todas as coisas, a virtude
(exceléncia) num ser humano serd a disposicao que o

52 GAUTHIER, René-Antoine. Introducdo a moral de Aristételes. Tradugdo de Maria José Ribeiro. Lisboa: Europa-
Ameérica, 1992, p.57.
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torna um bom ser humano e também o que o fara
desempenhar sua funcdo bem.”>*

A virtude moral é uma disposicdo estabelecida que se pauta pela
busca da qualidade calculativa da razao, em vista das paixdes e emocoes,
expressa na mediania entre os vicios contidos na existéncia dinamica
destas paix0es e emocgoes. Tratados estes pontos da virtude moral de
forma sucinta, passemos agora a tratar no mesmo diapasao os pontos
referentes a uma especial virtude intelectual: phronésis.

A phronésis como virtude intelectual pratica

Em vista de se delinear a compreensao do termo phronésis e seu
emprego na estrutura tedrica de Aristoteles, faz-se necessario ressaltar as
formas como o mesmo foi entendido e aplicado pelo Estagirita no decorrer
do seu pensamento metafisico e ético.

Aubenque aponta a aproximacdo de Aristételes em relacao a seu
mestre da Academia, quando emprega o termo phronésis em fins de
classificar o saber imutdvel®® das coisas que ndo sdo suscetiveis a
mudanca ou variagdo, uma ideia muito presente no livro M da Metafisica®,
0 que possui implicagdes epistemoldgicas muito claras. Uma vez que é
dada esta conotacao, a ideia de phronésis toma o carater de uma ciéncia
responsavel pelo verdadeiro conhecimento ou saber, bem ao molde dos
eleatas promulgadores da existéncia das naturezas imodveis. Em
detrimento a designacdo que Aristoteles na Metafisica da a ideia de
phronésis como abarcadora da sophia®’, uma ciéncia primeira que visa
apenas a si mesma enquanto fim mesmo, na EN o termo ira assumir a
definicao de uma virtude da parte intelectual do homem, e como tal, algo
que é passivel de mudancas e deve ser adquirida.

Esta nova insercdo da phronésis como virtude se da na divisdo que
Aristoteles impOe para se estruturar a alma humana, e que encontra na
parte racional e mais precisamente na faculdade calculativa da alma seu
nascedouro. Neste esquema a phronésis nao se relaciona a sophia, ou
seja, ndo é assimilada como a mais alta ciéncia®®, pois ndo trata do que é
fim em si mesmo, mas antes se relaciona aquilo que pode ser deliberado
pelo homem em vista de um fim determinado para a busca de seu bem.

No dizer de Aubenque a questao se poe da seguinte forma:

O mais estranho é que a phronésis, que aparecia em
outro lugar assimilada a mais alta das ciéncias, ndo so

54 ENII 1106a 1 15-25.

5> AUBENQUE, Pierre. A prudéncia em Aristételes. Traducdo de Marisa Lopes. Sdo Paulo: Discurso Editorial,
2003, p.21.

56 Metafisica, M, 4, 1078b 15.

57 Ibid., A, 2, 982b 4.

58 AUBENQUE, Pierre. A prudéncia em Aristételes. Traducdo de Marisa Lopes. Sdo Paulo: Discurso Editorial,
2003, p.23.

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.7 n.1 (2016) 58



nao é aqui uma ciéncia, mas nem mesmo € a virtude
do que ha de cientifico na alma racional: a phronésis
designa, de fato, a virtude da parte calculativa ou
opinativa da alma. Outra variacao nao menos chocante:
enquanto a phronésis servia para opor, no comego da
Metafisica, o saber desinteressado e livre, que nao tem
outro fim que a si mesmo, as artes que, nascidas da
necessidade, visam a satisfacdo de uma caréncia, a
phronésis da Etica Nicomaqueia somente é reconhecida
nos homens cujo saber é ordenado para a busca dos
“bens humanos” e por fim sabem reconhecer “o que

lhes é vantajoso”.>®

Em vista desta colocacdao pode se antever a consequéncia tedrica
implicada na classificacdao daquele que é um phrénimos e daquele que é
um sophos, o que sera explanado mais adiante. A phronésis na obra ética
de Aristételes evoca o valor do saber oportuno, mesmo sendo uma virtude
intelectual, seu objeto de apreciagao € o transitério e variavel, o que lhe
da um carater deliberativo. Ainda que de maneira gradativa, e ndo pouco
controversa, o que se percebe é uma real alteracdo no uso do termo
phronésis, nao apenas em Aristoteles, mas de forma observavel em
outros autores gregos®’.

O que indica uma oscilagao entre a supremacia da contemplagao e a
real aplicacdo de uma pratica virtuosa, ligada de forma indelével as
reformulagdes de uma civilizacao grega marcada por interrogagdoes de um
mundo contingente. Aristételes, promulgando uma phronésis pratica,
marca seu distanciamento da Academia em sentido lato, o que para
alguns parece grotesco pensar. A respeito disso, diz Aubenque:

Mas, porque sempre se viu Aristételes a sombra de
Platdao, acabou-se por esquecer que ele era antes um
grego, talvez mais Grego que seu mestre, mais
proximo que este da Prudéncia reverencial, verdadeira
mensagem tragica da Grécia, da qual Platao acreditou
enterrar os Ultimos escrupulos, dissipar as Uultimas
sombras, e que, no entanto, renasce no homem
aristotélico que, num mundo dividido, ndo é mais
dirigido pelo espetaculo de um Deus demasiado
distante.®?

A tradicdo latina nomeou como “prudéncia” a nogcao de phronésis,
mantendo em sua compreensdo o carater deliberativo do termo. O

59 Ibid., p.23

60 AUBENQUE (2003, p. 32-59) ainda aponta de forma pormenorizada trés circunstancias através das quais se
devem observar o problema da conceituagdo de phronésis no contexto grego na época de Aristoteles, sdo elas,
a histéria das ideias, o estudo das fontes e a propria interpretacdo. Ele empreende tal apontamento tendo como
base de critica as teses de W. Jaeger.

5! Ibid, p.55.
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homem prudente entdo € aquele que delibera de forma correta sobre
determinados meios, ndo o que possui uma sabedoria contemplativa.
Aristételes quando da exemplos de homens prudentes invoca a imagem
dos grandes politicos de sua época, em detrimento aos sabios.®?

Mas é possivel atuar segundo a razdo de duas maneiras: ou porque
se obedece a razdo; ou porque a propria razao atua. Portanto, ha duas
formas de ser bom, o que significa que ha duas classes de virtudes: as
gue o sao na medida em que obedecem a razao (virtudes morais); e as
gue o sao na medida em que a propria razao atua bem (virtudes
intelectuais). A prudéncia por seu expediente esta obviamente alocada na
alma racional, sendo mais precisamente pertencente a faculdade
calculativa (ou opinativa), uma vez que delibera sobre o que é
contingente.

Dessa forma é ela uma virtude intelectual ou dianoética, pois visa
ser uma agao propria da razao. Tais virtudes dianoéticas estdo acima das
virtudes éticas, uma vez que elas provém da parte mais excelente da
alma, ou seja, da alma racional do homem.®? Tais partes da alma racional
possuem sua obra centrada na verdade, cabendo a parte cientifica a
verdade pura imutavel, enquanto que a parte calculadora (ou opinativa)
se reserva a verdade pratica.®* A prudéncia (phronésis), estando
relacionada a razdo pratica, consiste em dirigir de forma correta as
escolhas do homem racional, deliberando sobre o que Ihe causa o bem ou
o mal, tendo sempre em vista, obviamente, a felicidade. Como salienta
Perine:

Para mostrar que a phronesis dirige a acao e, portanto,
é a virtude da parte calculadora da alma, Aristételes
primeiro desenvolve um raciocinio de tipo silogistico
(EN1140a24-1140b6), que parte da qualidade atribuida
pela linguagem comum ao sabio (phronimos), a saber,
a capacidade de deliberar sobre o que é bom e util para
si, nao de um ponto de vista parcial, mas da totalidade,
em vista da vida feliz.®®

Dai percebe-se a explicitagcdao da prudéncia como virtude daquele
gue delibera de forma correta, o que leva a salientar o carater de
sabedoria pratica denotado a ela dentro da conceitualizagao das virtudes
intelectuais. O que estad longe de se aproximar do simples fato de se ter
uma sabedoria composta apenas de conceitos imutaveis, o que

62 “Com mais forte razdo a phronesis difere da sabedoria: a primeira, efetivamente, ocupa-se do homem, isto &,
das realidades humanas, enquanto a segunda, como vimos, ocupa-se de realidades mais elevadas que o
homem, das realidades divinas. Se o modelo da phronesis é Péricles, os modelos de sabedoria indicados por
Aristoteles sdo Tales e Anaxagoras, alhures considerados fisicos, mas aqui apresentados como investigadores
de realidades divinas (os principios supremos)”. BERTI, Enrico. As razdes de Aristdteles. Tradugdo de Dion Davi
Macedo. Sdo Paulo: Loyola, 1998, p.146.

63 REALE, Giovani. Aristételes. Tradugdo de Henrique Claudio de Lima Vaz e Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola,
2007, p.109.

84 BERTI, Enrico. As razées de Aristételes. Traducdo de Dion Davi Macedo. Sdo Paulo: Loyola, 1998, p.144-145,
85 PERINE, Marcelo. Quatro licBes sobre a ética de Aristételes. S&o Paulo: Loyola, 2006, p.25.
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anteriormente ja aludimos o que seria préprio do sabio, o sophos. Por
isso, segundo Aubenque, para se compreender a virtude da prudéncia a
melhor forma é observar estes homens apontados como prudentes.®®

Ainda tomando este viés da prudéncia como sabedoria pratica, &
pertinente ressaltar a posicdo de Aristoteles em relagdo a experiéncia de
vida como fator primordial para sua realizacdo. Segundo Aristételes: “Isso
porque a prudéncia implica o conhecimento de fatos particulares, o que
somente a experiéncia pode propiciar, a experiéncia que é impossivel ter
um jovem, pois é ela produto dos anos.”®’

Em vista desta explanacdo acerca do carater pratico da virtude
intelectual reforcamos a intrinseca “necessidade” da acdo como fruto da
exceléncia da funcao humana, certamente que neste contexto o
julgamento moral em situagdao recebe destaque na demonstracdao da
correta deliberagao. Aristételes € um grego que enxerga o mundo a partir
da polis, ou seja, a realidade do homem estd inalteravelmente constituida
por sua existéncia em sociedade. Seu conceito de razao pratica estabelece
que o homem virtuoso é aquele que delibera bem, um individuo entendido
como phronimos é aquele que demonstra prudéncia em seu agir.

Conclusao

Todas as disposigdes acerca da promulgagao de uma moral em vista
de um fim, de um bem ultimo do homem, sua felicidade, a virtude fruto
de sua faculdade racional, sdo validas se pensadas em um contexto social,
como diversas vezes apontamos, sendo este o ponto chave para se
entender a ética aristotélica. A ética € uma ciéncia relacionada a ciéncia
politica. Este também é um fator que parece ser deixado de lado nas
criticas sobre a moral aristotélica, sua visao de felicidade ndao se encaixa
na visdo hedonista dos epicuristas, nem esta atrelada a fruicdo dos
prazeres do corpo, como na concepgao crista sobre a felicidade mundana.
“Assegurar o bem de um individuo é apenas melhor do que nada; porém,
assegurar o bem de uma nacdo ou de um Estado é uma realizagdo mais
nobre e mais divina.”®®

A guestao da felicidade se mostra também como um ponto abordado
por criticos da moral aristotélica. Esta ideia de que a felicidade, entendida
como fim ultimo do agir humano, parece ser extremamente subjetiva para
os defensores de uma ética que postula a universalidade do agir. Ha ai
também consideracdes a serem feitas, principalmente quando se tem
como objetivo empreender uma leitura cautelosa sobre a construgao
tedrica da moral aristotélica. Questdes tdo delicadas como o papel do
desejo na definicao do fim da acao humana, a autonomia da razdao em sua
liberdade legisladora, o contexto social no qual se da o agir moral, e todos

6 AUBENQUE, Pierre. A prudéncia em Aristételes. Traducdo de Marisa Lopes. S&o Paulo: Discurso Editorial,
2003, p.62-63.

57 EN 6 1142a112-16.
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os demais aspectos da discussao sobre a ciéncia ética sdao extremamente
passiveis de diversas abordagens.

Em vista disso, é muito dificil apresentar uma argumentacdo
totalmente livre de lacunas ou pontos cegos. Tendo este cuidado, nao
tentamos, de forma alguma, apresentar uma leitura que afirmasse algo
em tom de certeza absoluta. Na verdade, ndao tentamos nem mesmo fazer
afirmacgodes, buscamos antes, como ja indicado varias vezes, fazer um
exercicio de analise da construcdo ética do Estagirita a contraluz de sua
concepcao politica.
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