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) PRUDENCIA, SABEDORIA E INTELECTO EM
ARISTOTELES: por uma releitura do papel do intelecto na acao
virtuosa e na nocao de felicidade

Marcio Petrocelli Paixaot

RESUMO: Na Etica a Nicomacos, Aristoteles nos da elementos para pensar que o intelecto (voic)
¢ a faculdade articuladora entre o dominio pratico das virtudes intelectuais e o seu dominio
teorético. Assim, é uma faculdade comum e articuladora entre a prudéncia e a sabedoria. Isso nos
permite uma retificacdo do conceito de felicidade (evSaipovia) como pura realizacdo da sabedoria
teorética.

PALAVRAS-CHAVES: Filosofia antiga, Filosofia Pratica, Aristoteles, phronesis, sophia.

ABSTRACT: In Nicomachean Ethics, Aristotle gives us elements to think that the intellect (voig)
is the articulating faculty between the practical domain of the intellectual virtues and its theoretical
domain. Thus, it is a common and articulating faculty between prudence and wisdom. This allows
us to rectify the concept of happiness (ebdaipovia) as a pure realization of theoretical wisdom.
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INTRODUCAO

A nossa proposta, neste artigo, surge de um problema, amplamente reconhecido
pela comunidade dos estudiosos de Aristoteles, contido no mais importante dos seus
escritos éticos: a Etica a Nicémaco. Esse problema estd nos sentidos em que devemos
assumir a diferenca entre a prudéncia e a sabedoria, ao mesmo tempo em que buscar uma
articulacao ou proximidade entre ambas. Isso nos remete a propria concepcao aristotélica
da Etica como uma forma de conhecimento. Essa questiio costuma ser pensada a partir da
propria diferenca, estabelecida por Aristoteles, entre o saber pratico e o saber teoricoz,
além do fato, admitido por numerosos intérpretes, de que o fim supremo da vida humana é
somente compreendido pelo estagirita a partir de um tipo especifico de vida, isto é, da vida
teorética (Pio¢ Oewpntikdc), que nao parece manter um nivel, ao menos evidente, de
relacio com a vida prética (Biog mpakticdg)s. E por essa razio que, segundo a visio

corrente, a questdo levantada por Aristoteles no primeiro livro da Etica a Nicémaco (1095

! Dr. em Filosofia. Universidade Federal do Maranh&o. E-mail: mpetroc@yahoo.com.br

2 Isso ocorre no contexto da propria distin¢ao entre os trés tipos de saber: tedrico, pratico e poiético.

3 Lida com apoio no texto da Politica, essa interpretacio se torna completamente despropositada no contexto
da filosofia pratica de Aristoteles. E supomos impossivel compreender as duas virtudes cardeais para o
filbsofo (prudéncia e sabedoria) sem uma compreensao prévia do significado e do papel que ele atribui a pdlis
e as constituicdes.
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a, 15-17) sobre qual é o fim supremo da politica (v smoAttixnv épicoBat)+ e das boas acoes
(tov mpaxtav dyabav), so sera respondida no livro X, quando ele trata da vida teorética
como a mais alta das formas de vida possiveis ao homems.

Como nos lembra Pierre Aubenque, Aristoteles, na EN¢, ao contrario do que havia
proposto em quatro dos seus escritos (além dos escritos éticos)” — e diversamente do que
fizera também Plataos - d4 ao termo “ppdvnoic” uma compreensao completamente distinta
da até entao assumida desde os tempos da academia. O termo “ppdvnoig”’, na EN, passa a
significar a virtude ligada ao saber pratico, ao saber do que pode ser de outro modo, em
suma, do contingente. Nas proprias palavras de Aubenque (citamos parte desse passo ja

anteriormente):

Dans ces quatre textes9, Aristote se sert des mots @poveiv et @povnoig,
constamment associés a £motiun ou a yvaoolg, pour désigner la forme plus
haute du savoir: la science de I'immuable, du suprasensible, en un mot: le
savoir véritable, philosophique. (...) Or, dans 1’ Ethique a Nicomaque, le
méme mot phronesis désigne une tout autre réalité. Il ne s’agit plus d’'une
science mais d’'une vertu. Cette vertu est, certe, une vertu dianoétique, mais,
a l'intérieur de la dianoia, elle n’est méme pas la vertu de ce qu’il y a de plus
haut. (AUBENQUE, 1976, p.1-2).

Apoés a visao do problema que levantamos acima, deparamos com uma leitura que
julgamos paradigmatica sobre o nosso proprio problema. Segundo a interpretacao de J. L.
Ackrill, num artigo bastante influente, Aristoteles, ao procurar definir o conceito central da
EN - o conceito de eddaiuovia, precisamente o bem mais alto a que ele se refere no passo
de 1095 a, 15-17 -, teria manifestado, tacitamente, uma indecisao sobre se ele é realizado
pela paéic virtuosa (a qual culmina, conforme se sabe, na @pdvnoig) ou pela vida teorética

(Brog BewpnTindcg):

4 (...) T éotiv 00 Aéyouev TV moMTIKNV £@icobal kai Ti TO MAVIWY GKPOTATOV TV TPAKTAHY ayaddv. (1095 a,
15-17). “Qual dizemos ser a meta da Politica e, entre todos, o mais alto bem das acGes?”.

5 Por exemplo, a leitura de David Ross: “La vie contemplative est renvoyée au livre X, ou Aristote a essaié de
montrer qu’elle constitue la fin la plus élevée” (ROSS, David. Aristote. Bibliothéque Scientifique, Paris: 1930,
pag. 267). A questdo nao é que Ross ndo esteja certo, mas é pouco clara até aqui a razdo pela qual a “vida
teorética” é a melhor das formas de vida.

6 EN é como passaremos, doravante, a referir o texto da Etica a Nicomacos.

7 Referimo-nos & Magna Etica, a Etica a Eudémo e ao Protréptico, ao lado de outros escritos citados por
Aubenque.

8 Platdo e Aristoteles (no caso do estagirita a EN constitui uma excec¢do) empregam os termos “@ppovnoig” e
“oo@ia” como sinénimos. Ambos indicam a sabedoria em sentido pleno, a sabedoria teorética, a forma mais
alta de saber, como nos lembra Aubenque no passo que citamos acima.

9 Os “quatro textos”, aos quais se refere Aubenque aqui, sdo De Coelo, Metafisica M, Topicos e Fisica
(AUBENQUE, 1976, pags. 1-2).
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Dois debates centrais nos quais ndo estd completamente claro qual é a
perspectiva de Aristbteles sao, primeiro: qual é o critério da acao correta e
da virtude moral? E, segundo: qual é a melhor vida para o homem? A
primeira questao é levantada muito explicitamente pelo proprio Aristoteles
no comeco do livro 6, onde ele recorda que a virtude moral (ou exceléncia
de carater) foi definida como um meio determinado pela regra ou
paradigma que um homem sabio empregaria, e agora diz que
essa determinacao, embora verdadeira, nao ¢é clara:
necessitamos também descobrir qual é a regra correta e qual é o
paradigma que a fixa. Infelizmente, ele ndo aborda em seguida essa
questdao de forma direta. A dificuldade acerca da segunda questao nao é
falhar em discuti-la - ela é afinal seu alvo principal — ou que lhe falte
respondé-la, mas ela esta em que ele parece dar duas respostas. A
maior parte da Etica implica que a boa acdo é a melhor vida do
homem, ou o principal elemento desta. Mas, finalmente no livro
10, a pura atividade contemplativa é afirmada como sendo a
perfeita evSaipovia, e Aristoteles niao nos diz como combinar ou
relacionar essas duas ideias (ACKRILL, 1984, pag. 1 — traducao e grifos
Nnossos).

A questdo da esdawovia é aqui decisiva, pois toca, segundo a leitura de Ackrill,
precisamente no problema da relaciao entre os dois dominios fundamentais da atividade
humana, os quais possuem como pontos culminantes as duas virtudes dianoéticas
fundamentais: a @pdvnoig e a oopia, a primeira concernente a vida pratica, a segunda a
vida teorética. Com efeito, o que poderiamos chamar de “critério da acao correta” envolve
um dominio no qual a gpdvnoig é a realizacdo mais acabada. Em seguida, a atividade
teorética é tida como uma realizacao totalmente a parte da atividade pratica, e na primeira
estaria, segundo o texto aristotélico d4 varias vezes a entender, a plena realizacao da
evdalovia. A auséncia, ao menos direta e explicita, de uma conciliacao, na EN, entre as
duas respostas sobre a compreensao propria da esdaiuovia, toca no nosso proprio
problema, pois ai esta expressa também a suposta (por Ackrill) auséncia de articulacao
entre os dominios pratico e teorético e, em suma, entre a ppPJIVNoLS e a oopia. A construcao
dessa articulacao a partir de uma leitura do texto da EN é necessaria, caso haja tal
articulacdo. Veremos que é possivel encontra-la, como uma possivel solucao ao problema,

a partir de uma releitura do conceito aristotélico de voic.
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DESENVOLVIMENTO DA QUESTAO

E incluindo a inexatidio do saber pratico nos nossos pressupostos que
procuraremos, ao longo desta sucinta abordagem do tema?o, elaborar uma argumentacao
satisfatéria pela qual os dois dominios em questdo possam ser relacionados. E evidente
que Aristoételes, ao procurar um método especifico para o saber pratico, procura subsumir
todo o seu contetido a premissas igualmente incertas (embora geralmente aceitas ou certas
na maioria dos casos). A razao pela qual ele o faz pode ser vislumbrada quando analisamos
os componentes das virtudes éticas e reconhecemos que o proposito fundamental desse
tipo de saber é a acdo mesma, e nao a especulacao ou o conhecimento tedrico.

Uma das estratégias que adotaremos para expor o nosso tema sera a analise e o
reconhecimento do fato, que tomamos como suposto e que pretendemos vir a investigar,
de que a interpretacdo da relacdo entre as duas virtudes em questdo nao pode ser
procedida apenas a partir de uma simples analise da relaciao entre os livros I e X da EN.
Com efeito, consideramos que livros anteriores, sobretudo o sexto livro da EN, ja nos
fornecem elementos para a referida articulacdo que, ao contrario de Ackrill, julgamos
haver nesse escrito aristotélico. Por outro lado, procuraos mostrar que o problema da
suposta falta dessa articulagdo surge naturalmente da visao corrente, pois o livro X, de
fato, nao contém - nao realiza - um elo explicito entre os dois dominios. A tinica referéncia
que podemos encontrar no décimo livro da EN, que cremos s6 poder ser compreendida a
partir de uma leitura completa de todo o texto (da EN), é a referéncia, em 1178 a, 9-11, a
um modo secundirio da esSawovia, o qual envolveria, para o homem, um nivel
meramente humano de realizacdo. Isso ocorre apds Aristoteles haver dito que a dimensao
teorética da atividade humana é a mais alta a que o homem pode chegar e, assim, a
atividade mais feliz:

Ei &n tdv pév kata 1og apetag mpaewv ai moMTikal Kai oAepikal KGAAeL kai
peyébel mpoéyovoty, avtal §' doyxoAol kai TEAovg VoG dpievianl kai ov St
avtog aipetai eiowv, 1} 6¢ Tod vobd évépyela omouvdii Te Sragéperv Sokel
Dewpnmik) ovoa, kai ;ap' admv ovdevog épicobat Téhovg, kai Exewv TV
néovnyv oikeiav (avtn 6¢ ovvavel v évépyelav), kai o adtapkeg On kai
OX0AAOTIKOV Kai dtputov ¢ avOpomm, kai doa A\ 1@ paxkapio

10 Na esteira do problema da relacio entre uma sabedoria pratica (ppovnoig) e um extremo saber teorético
(copia ou @roco@ia), esta o problema da diferenca entre uma ciéncia pratica e uma ciéncia teorética. E bom
lembrar que o conceito de uma ciéncia pratica (que Aristoteles ja nos apontou como inexata) nao equivale ao
conceito de prudéncia, pois o prudente nao faz ciéncia, mas é sabio em deliberar diretamentre no dominio
das acdes. No entanto, assim como possuem um grau de imprecisdo as questdes com as quais lida o
prudente, também a ciéncia pratica terd de admitir o carater impreciso desse dominio.

vol. 8, num. 24, 2018



230

QITOVEUETAL, TO KATO TAVTNV THV &vépyelav @aivetal dvra: 1 tedeia &
evdaovia avtn av €in avBpdmov, Aafovoa pikog Piov TEAeloV: 008EV Yap
ateAég 0Tl TdV TG evdanpoviag. (1177 b, 16-26).

Assim, se entre as acOes virtuosas se destacam as politicas e guerreiras por
sua nobreza e grandeza e, uma vez que sao penosas, tendem a algum fim e
nao se escolhem somente por si mesmas, ao passo que a atividade do vodg,
que ¢é teorética, parece ser superior em seriedade e jamais aspira a outro fim
distinto de si mesma e possui em si mesma o seu proprio prazer — e isso
enriquece a atividade -, entdo a autarquia, o 6cio e a auséncia de fadiga,
tanto quanto é possivel ao homem, e todas as demais coisas que se atribuem
ao homem ditoso parecem existir, evidentemente, em vista dessa atividade,
desse modo tal atividade sera a felicidade perfeita do homem, caso realizada
durante toda a sua vida, pois nenhum atributo da felicidade pode ser
imperfeito.

O proéprio Ackrill nos fornece pistas que, lidas mais atentamente (no proprio texto
aristotélico), nos sugerem caminhos para a solu¢ao do nosso problema. Opondo-se a uma
interpretacdo negativa do carater de “fins em si” inerente as virtudes éticas dada por
Gauthier e Jolif - que apontam uma incoeréncia de Aristételes quanto ao carater de meio e
de fim que ele atribui a esse tipo de virtude -, Ackrill declara nao haver problemas em
admiti-las desse modo, restando, no entanto, a questao que propomos: como conciliar, no
nivel da propria EN, esse seu carater com o préprio carater de fim em si da atividade
teorética? Com efeito, as virtudes éticas, consideradas fins em si mesmas por Aristoteles,
sao também consideradas como meios para a edSaiuovia, que também é um fim em si
mesma (alids, no mais alto grau possivel). Ora, se, como nos diz Ackrill, apenas a pura
atividade teorética é, finalmente, no livro X, considerada como a suprema eséaiuovia, €
preciso dar conta dessa sua caracterizacao ao lado das virtudes éticas e, enfim, conciliar a
resposta de Aristoteles sobre o critério da acdo moral com a compreensao final da
evdaiuovia como a “pura”2 atividade teorética. Com efeito, a poucos ocorreu a questao de
saber qual a razdo pela qual, no contexto da sua concepcao ética, Aristoteles aponta
precisamente a superacao do dominio ético como a sua realizacdo mais plena.

Para prosseguirmos numa tentativa de apresentar uma solucdo a essa questao
(além de tentar articular todos os livros da EN, ao invés de nos determos apenas nos livros
I e X) precisamos realizar uma analise, anda que sucinta, do conceito de dpetsj, das partes

da virtude, mostrar a sua procedéncia, as suas divisoes e articulacoes e, enfim, procurar

1 Todas as traducdes de passagens da Etica a Nicémaco que utilizamos neste texto sio feitas diretamente da
versao Bywater e sdo nossas.

12 As aspas apenas indicam que o cardter de suposta “pureza” da atividade teorética ndo pode, segundo
supomos, ser assim considerada se a compreendermos em todos os seus aspectos possiveis.
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saber se, entre todas as virtudes apresentadas por Aristételes na EN, h4 alguma que esteja
na base de todas elas e que lhes possa subjazer como principio articulador. E a partir daqui
que tornar-se-a possivel investigar qual é o elo de articulacao entre todas as virtudes e,
também, se ha uma hierarquia na realizacdo das virtudes, desde as éticas, até as
dianoéticas.

Para realizar esse intento, teremos de recuar ao comeco da EN e analisar um
conceito-chave ao desenvolvimento do texto: o ja acima mencionado conceito de “Zpyov”.
Com efeito, é pelo pleno exercicio e desenvolvimento do épyov do homem que todas as
virtudes serao formadas. Em 1097 b, 24-25 (cuja sequéncia € 1098 a, 3-5), Aristoteles, apos
definir a tarefa (£pyov) propria de outros entes, diz haver no homem um modo préprio de
ser, uma tarefa que lhe é propria. A compreensao propria do homem, que é expressa pelo
conceito de Zpyov, é uma via pela qual Aristoteles procura responder a questao sobre a
natureza das virtudes e da propria eddaiuovia. No passo de 1095 a, 17-20, Aristoteles
propoe uma definicio meramente nominal da esdawovia, dizendo que quanto ao seu
nome todos estao de acordo, restando a questao de saber o que ela realmente é. Somente
através da definicdo do &pyov a edSaiuovia podera vir a ser definida quanto ao seu
contetdo, tanto quanto a compreensao das proprias virtudes em geral.

Nao nos esquecamos de que a esdawovia, definida por Aristételes como uma
“atividade da alma segundo a virtude” (yuyiig évépyeia yivetar kat’ petijv - 1098 a, 16-18)
pressupoe todo o desenvolvimento do &pyov. Assim, para entendermos a questdo das
virtudes e da esSaiuovia, é necessario tomar como ponto de partida a propria definicao do
&pyov. Ora, Aristoteles define o £pyov, inicialmente (e como ja vimos), como “uma certa
pratica daquele que possui 0 Adyog” (mpaktixij Tig T0d Adyov éxovtog), esclarecendo: “esta
pratica, por um lado, se d4 como obediéncia!3 ao Adyog e, por outro como posse e exercicio
do pensamento” (tovTov 6¢ To UEV ¢ émmelBsg Adyw, To 8 ¢ &ov kai Stavooiuevov —
1098 a, 3-5). Aqui estd, segundo pensamos, um dos pontos mais importantes a partir do
qual poderemos apresentar uma solucao viavel ao problema que levantamos. Com efeito,
para compreender as virtudes e a eddaiuovia, temos de partir de uma anélise completa do
que esta subentendido na definicdo do pyov, bem como da consequente relacao entre as

virtudes que dai irao derivar.

13 Sobre isso atuardo os educadores, os legisladores e as constitui¢oes Politicas. No contexto da vy, eis que
é sobre essa dimensao da alma desejante, que pode vir a ser obediente a razdo, que todo o sistema educativo
havera de atuar.
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Ora, o que cumpre saber é o que esta sendo indicado por Aristételes quando fala
do £pyov como “obediéncia” (émurelfg) e como “posse e exercicio do pensamento” (¢ &ov
xai dtavoodvuevov). A sequéncia do texto aristotélico, apos a definicao do &pyov, ira propor
uma definicao da edSaiuovia para, depois, realizar uma anélise ou divisdo das partes da
alma. Na definicao apresentada por Aristoteles da esdaiuovia em 1098 a, 16-18 ira surgir
um outro problema, intimamente relacionado aquele do qual pretendemos tratar. Nao se
limitando a dizer apenas que a esdaiuovia é uma “atividade da alma segundo a virtude”, o
estagirita ira propor uma clausula a essa definicao: “se sao muitas as virtudes, a eddaiuovia
sera a realizacao da melhor e mais final das virtudes” (e/ 6¢ mAeiovg ai dpetai, xato v
apiomv xai teAelotdtnv — 1098 a, 17-18). Aqui esta contido um ponto fundamental. Sera
necessario esclarecer o sentido dessa clausula, isto é: se ela se refere a uma tnica virtude (o
que estaria indicando que apenas essa seria a realizacao da eddaiuovia), ou, de certo modo,
a todas as virtudes.

Para tentar resolver esse problema, um ponto a mostrar é que as partes da alma
pressupdem, como base, a definicao do &pyov, e que as virtudes, por sua vez, pressupoem a
divisao das partes da alma. Aristételes propoe essa questdo sobre as partes da alma na
sequéncia da sua definicao e compreensao da esdaiuovia 14. Esse procedimento é bastante
oportuno, pois, apos definir a esdaiovia com “atividade da alma segundo a virtude”, é

necessario compreender a propria virtude e as suas subdivisoes:

Apemv 8¢ Aéyopuev avOpwItiviiv o0 TV T0D OOUATOG GAAL THV TAS YUXTS Kai
v evdatpoviav 8¢ Wuyhg évépyelav Adyouev. i 68 tadd’ obtwg £xel, Sfjhov
ot 8el Tov moTikov eidévan mwg Ta mepi Wuyiic. (1102 a, 16-19). Dizemos a
virtude humana nao a do corpo, mas a da alma e dizemos que a eddarpovia
¢ uma atividade da alma. Sendo assim, é evidente que um politico deve
conhecer, de certo modo, algo acerca da alma.

A parte que pode vir a ser obediente ao Adyog se encontra numa das subdivisoes da

parte ¢Aoyov (irracional) da alma, da qual fazem parte o aspecto desejante (dpektirdv) e o

14 A definicdo aparecera, pela primeira vez, em 1098 a, 15-20 e serd retomada no oitavo capitulo do livro I
(1098 b, 30-31). Aristoteles ird se deter na compreensdo da evSaipovia até o décimo primeiro capitulo,
quando trata da felicidade dos mortos. Finalmente, ele dedicard o décimo terceiro capitulo a divisao das
partes da alma, certamente para tentar precisar o sentido daquela definicio. E ai que aparecera, também, a
divisdo das partes da alma em Adyov e &hoyov (1102 a, 26-28) e a consequente divisdo das virtudes em
dianoéticas e éticas (Siavonmikai e 40wai — 1103 a, 4-5). Certamente, essa sequéncia ndo ocorre por mero
acaso. Aristoteles pretende com isso estabelecer a sua defini¢do com a maior precisdo possivel, tanto quanto
dispor a ordem dessa compreensdo com o intuito de realizar um estudo (o mais detalhado possivel) das
virtudes para, por fim, avaliar todos os aspectos da evSaipovia. O capitulo oitavo é uma analise, pelos
conceitos de virtude e atividade, da propria defini¢do do conceito de enSaipovia.
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aspecto vegetativo ou nutritivo (punikdv e Opemtiksv)’s. A definicado do £pyov como
“obediéncia” trata do primeiro aspecto, o aspecto desejante da alma, visto que o outro nao
pode curvar-se aos ditames do Adyog. Isso demandara os esforcos que Aristoteles fara,
basicamente, entre os livros II e V da EN, que é onde ele procura dar a sua compreensao
das virtudes éticas. Essas constituem, precisamente, o desenvolvimento da parte desejante
(dpextixov) da alma, pois ela pode ou nao ser obediente ao Adyog e, por conseguinte, € a
parte que carece de uma prévia formacao pelo habito (é8o¢g - 1103 a, 17-18). Aqui esta um
aspecto ao qual damos relevo no nosso texto, pois ele revela no homem um aspecto
inacabado e, por isso mesmo, carente de uma formacao. E preciso mostrar, na hierarquia
das virtudes, que essa parte irracional da alma (a sua parte desejante: dpektixij) precisa ser
formada antes de todas as outras partes, pois é ela que dard ao homem o equilibrio
necessario a realizacdo da atividade teorética e da gogia, que constitui o ponto mais alto
das realizacbes humanas e a eddawovia em sentido mais alto, embora — e isso é
fundamental considerar desde jA — o sumo bem humano ja deva estar presente desde as
atividades mais basicas do homem.

A abordagem da primeira parte do &pyov (como obediéncia) serd feita por
Aristoteles a partir das virtudes particulares de carater (dpetai 70ikar). Apos esse exame,
que ird até o final do livro V (cujo tema é a justica), Aristoteles, a partir do livro VI,
comecari a tratar da outra parte da alma6, a sua parte racional que, na definicao do &pyov
do homem, é expressa por “@¢ &ov xai Stavooiuevov”. E precisamente nesse sentido que

Aristoteles iniciara o livro VI:

Nvv 8¢ mepi Tod AGYoV £XOVTOG TOV AVTOV TPOTToV Slaupetéov. kai Hrokeiobw
8vo Ta Adyov Exovta, v piv @ Bewpoduev o ToladTa THV SVtwv dowv ai
apyai pn évdéyovtan AW Exerv, &v 6& @ Ta évdexoueva: mpog yap T TG
Yével étepa Kai TOV TG PLXTS HOpimV ETEPOV T® YEVEL TO TPOC EKATEPOV
TEPUKOG, €imep kaO' OLOOTNTA TIVA KAl OIKEIOTNTA 1] YVHOLG VITAPXEL AVTOIC.
(1139 a, 6-11). Dado que agora devemos subdividir a parte racional da
mesma maneira (que a irracional relativamente a racional)”
estabeleceremos que sdo duas as partes possuidoras do logos: uma com a
qual percebemos as classes de entes cujos principios ndo podem ser de
outra maneira, e outra com a qual percebemos os contingentes; porque,

151102 b, 28-31

16 Vale observar que nos livros VII, VIII, IX e X, capitulos 1 a 6, Aristoteles trata, respectivamente, da
incontinéncia (VII), da amizade (VIII e IX) e do prazer (X, 1-6) e nao diretamente das virtudes, embora,
evidentemente, elas estejam pressupostas em toda as abordagens da EN.

170 adendo entre parénteses é nosso. Aristoteles aqui prossegue com a subdivisdo que iniciara em 1102 a, 26-
28 e em plena coeréncia com ela.
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correspondendo-se com distintos géneros de coisas, had na alma
genericamente duas partes, e cada uma das quais por natureza se
corresponde com seu proprio género.

Essa subdivisao resultara numa analise das virtudes dianoéticas, cujo ntcleo sao as
partes Aoyiotikov (“calculativa™s8) e émotnuovikov (epistémica) da alma (1139 a, 12-13).
Logo na sequéncia dessa parte, aparecera um passo que ja vimos (1139 b, 16-17), quando
Aristoteles enumera cinco virtudes da alma quando esta possui a verdade (dAnBOever)
quando afirma ou nega (77 yvxn 1@ xaragavat i dropdvar — 1139 b, 15): wéxvn émotiun
ppdvnoic oopia voic. A parte “calculativa” pertencem as virtudes ou poténcias da alma
denominadas téyvn e ppdvnoig (a arte e a prudéncia), respectivamente, responsaveis pela
producao (ppdvnoig) e pela acdo moral (;rpdéig). Da parte epistémica resultam as virtudes
ou poténcias denominadas émotjun (ciéncia) e gogia (sabedoria). O voig sera, segundo
parece expressar-se Aristoteles em 1141 a, 7-8, uma faculdade intermediaria pela qual a

alma apreendera os principios das outras quatro poténcias da alma:

Ei 61 oig 6AnBevopev kai pndémote Srapevdoueda mepi ta pn dvdexoueva iy
Kai Eviexopeva BAmG ExeV, EOTHN Kai PovNoig 0T kai copia kai voig,
00TV 8¢ TV TPV undév Evdéxetan eivar (Méyw 8¢ 1pia @povnow
gmomunyv co@iav), Aeimetat vodv elvar TV apxdv. (1141 a, 3-8). Se, pois, as
disposicoes pelas quais conhecemos a verdade e nunca nos enganamos
sobre o que ndo pode ou pode ser de outro modo, sdo a émotiun, a
@poOVNO1IG, a copia e o voig, e trés delas (quer dizer, a ppdovnoig, a émotyun
e a oopia) nao podem ter como objeto os principios, resta ao votg dispor
esses principios (T@v apydv).

Esse passo é claro quanto ao fato de que os principios da propria gpdvnoig sao

também dispostos pelo voig. Aqui estd um aspecto fundamental do elo que procuramos,

18 A expressao “Aoylotikév” designa uma faculdade da alma que poderia ser melhor traduzida por “faculdade
deliberativa”, pois ndo possui outra funcdo além dessa e, a seguir, como consequéncia natural do ato
deliberativo, da faculdade eletiva ou de escolha (§vvapig tpoaipetiky).

19 Arte, ciéncia, prudéncia, sabedoria e, segundo a traducao mais corrente, “intelecto”. Dirlmeier propoe aqui
uma traducdo do ltimo termo por “entendimento intuitivo”. Ha4 uma infinidade de dissensoes sobre a
traducao desses cinco termos. A tinica posi¢do que tomaremos no contexto dessa polémica é manter o altimo
termo como esta na versao Bywater, isto é, vodg. Para a tarefa que o vodg ird assumir no livro VI da EN, a
preservacao do grego sera fundamental, pois Aristételes, na seqiiéncia do livro VI, irdA manter o termo e
analisa-lo na ordem da propria anéalise dos outros quatro termos, isto é, como uma das cinco faculdades ou
virtudes da parte racional da alma. O capitulo dedicado ao vodg é o quarto do livro VI, no qual o voitg sera
apontado por Aristoteles como a faculdade dos principios, fun¢do (de ser principio) para a qual sdo
rejeitadas, expressamente, trés das outras virtudes enumeradas em VI, 3, 1139 b, 16-17: a &moTtiun, a
PpovNnolg e a coPia (1141 a, 5). Supomos que ndo ha uma divergéncia sobre as ocorréncias do termo nos
passos que acabamos de citar. Aqui est4 novamente o problema acerca de se as disposi¢oes enumeradas sao
virtudes. Se a @pdvnoig aparece entre elas, desconsiderar que se trata de cinco virtudes ndo passa de uma
vontade delibada de desfigurar o sentido do texto.
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pois nao parece razoavel supor que o voog seja uma faculdade distinta em cada dominio no
qual Aristoteles lhe atribui a funcao de faculdade dos principios. Mas, para entendermos
plenamente essa relacao entre voig e @pdvnoig sera necessario analisar as virtudes éticas
(dpetai #Oikar) e a propria composicado da @pdvnoigc. Em 1144 a, b2°0, jA vimos que

Aristoteles sustenta que a ppdvnoic nao existe sem dpets 01k € nem esta sem QpPIVNOIG:

"ETt 10 EpyoV GITOTEAEITAL KATA THV PPOVNOLY Kai TNV OV dpetiv: 7 pev
Yap GpeTn TOV OKomov Tolel 6pBov, 1 8¢ ppdvnoig ta mtpog todtov (EN, VI,
12, 1144 a, 5-10) (...) 8oV odv ék TV eipnuévav 8T odY 0iov Te dyabov
givan Kupimg dvev @poviioemg, 008e ppovipov dvev Tiig N0kiig apetiic. (1144
b, 30-32). Além disso, a “tarefa” (£{pyov) do homem se completa pela
ppovnoig e pela virtude ética, pois a virtude [ética] torna reto o fim e a
prudéncia os meios para tal fim. (...) E evidente, pois, pelo que dissemos,
que nao é possivel ser bom sem @pdvnoig, nem é possivel a prudéncia e sem
a virtude ética.

Isso nos faz reconhecer que somente uma analise da composicao da dpets 701k ird
possibilitar uma compreensao completa da ¢ppdvnotg, tanto quanto a realizacao desta se da
por meio daquela. Mas aqui temos um ponto indiscutivel. Cada virtude particular de
carater, se é guiada pela @pdvnoig, tem que ver com a propria atuacao da faculdade dos
principios que, segundo o passo acima, é o voog. Ora, por isso mesmo surge aqui também
algo inaudito: se o voig é a faculdade dos principios para todas as virtudes, ele sera, no
ambito da alma, o elo de articulacdo entre todas elas. Como principio da spaéig, o voig
aparece como aquela faculdade que nos dispdoe o singular das acbes. Com efeito, a
ppdvnoig nao € uma espécie de saber que possa atingir um nivel rigoroso de necessidade e
universalidade, de tal modo que ela tem como principio as atuacOes singulares,
inicialmente apontadas por Aristoteles (nas virtudes éticas) como os fins da acao.
Aristoteles dira isso parcialmente, ao identificar os principios da acdo com os seus proprios

fins que, alias, sao as proprias virtudes éticas, fins em si mesmas:

Al p&v yap apxai TdV IpakT@v o 00 Eveka Ta paktd: td 6 diepbapuéve i’
néoviyv §j Amnv €00vg oV @aivetal apyn, ovds Seiv TovTov Evekev ovdE Gl
000" aipeicBar mavta kai mpattewv (...). (1140 b, 16-19). Com efeito, os
principios da acao sao os fins da acao. Mas, para o homem corrompido pelo
prazer e pela dor o principio ndo € claro, e ele ndo vé necessidade de tudo
escolher e praticar com vistas a tal fim.

20 Damos as referéncias precisas junto com os passos.
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Em seguida (1142 a, 35, 1143 b, 1-7), ele ira afirmar que o voig possui um alcance
relativo aos principios primeiros e dltimos, e ira relaciona-lo a percepcao (aiofnoig) dos
singulares. O vodg, assim, como principio das virtudes em geral, ira dispor a todas as
faculdades os seus principios. Mas que espécie de principio sera apreendido pelo voig no
caso da atividade pratica? Desde o livro II, Aristoteles ja havia dado uma resposta prévia a
essa pergunta, quando afirmara que o centro pelo qual as virtudes éticas se realizam ¢ a
ueootng mpog fuag (a justa medida relativa a nos). Alias, é esse o sentido do passo acima
quando ele fala da corrupcao que o prazer e a dor causam no homem, que se torna, assim,
incapaz de ver o principio, ou seja, quando o homem dado a prazeres e dores indevidos nao
consegue o equilibrio e o senso de medida necessarios a atuacdo virtuosa. E essa
capacidade de “ver” (apreender)2 o principio — pelo voig - que é corrompida, mas tal
principio é o mais certo que pode ser encontrado no seio da contingéncia prépria do
dominio ético.

E aqui que a resposta mais aceita no contexto das interpretacdes - sobre a
evdaiuovia ser compreendida apenas como atividade teorética e como gogia - encontrara
o seu primeiro limite. Se o voi¢ atua como faculdade dos principios também da zpaéig,
parece que ja deve haver um nivel da ebSapovia e autossuficiéncia em dominios mais
rudimentares da atuacdo humana. Um nivel bésico de constancia e permanéncia ja devera
ser estabelecido no proprio dominio da agao e, aqui, a @pdvnoig sera a primeira resposta
sobre o sentido da ed6aiuovia, que ai aparecera, segundo a ja vista expressao do livro X,
como a sua realizacdo “secundaria”. Mas, para aceitarmos essa tese, teremos de fazer a
seguinte reflexao: ja no livro VI, se o voig é compreendido como a faculdade dos principios
de todas as virtudes, entdo, ao menos sob esse aspecto — que alids, ndo é pouco
significativo no contexto das virtudes -, ele é ja entendido como a virtude basica e
fundamental entre todas as virtudes. Nesse contexto, também podemos dizer que o voig é
a faculdade e a virtude mais alta, visto que, sem ele, nenhuma virtude seria possivel. E o
que resulta, necessariamente, do fato de Aristételes coloca-lo como a faculdade dos
principios.

Mas, o que obtemos aqui? Segundo a leitura tradicional, somente no livro X

(sobretudo nos capitulos sétimo e oitavo) Aristoteles teria tratado diretamente da

21 Com isso se articula a nossa traducio de “okomeiv” por “observar” o que é oportuno. (Cf. EN, 1104 a, 5-10.
Nesse sentido, cf. PAIXAO, 2002, pag. 85, nota. 20.) A atencdo do observador é o que, finalmente, apreende
o principio que coincide com a aparicdo do caso particular, que é o momento em que apreendemos o
principio que o determina e, assim, a nossa capacidade de agir realiza um salto qualitativo.
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evdawuovia. Ali, de fato, o fiog Oewpntixdg é apontado como a mais alta realizacdo humana,
além de o voic¢ ser apontado, como vimos acima, como a “melhor parte de nos”. Pelo
argumento que aduzimos aqui, o voic¢ ja é considerado a mais fundamental das realizacoes
humanas e se articula com todas as outras virtudes. Do mesmo modo que ele é apontado
como a faculdade dos principios da gppdvnoig, ele também é nitidamente apontado assim

em relacao a oogpia:

‘Qote S6fidov 6TL axpifeotdtn av TOV EmMoTnUdV €in | cogia. 8&l dpa Tov
COPOV UT| LOVOV TA €K TOV ApXdV €idéval, aAAG kai tepi TG dpxag aAnOevey.
doT' €in 6v 1 oopia voig kai Emotiun, Goep KEPAANV £X0V0d TMOTHUN TOV
TIUOTATOV. ETOTOV Yap €l TIG TV TOMTIKNV f| THV @POVNO1Y ortovdalotatnv
ofetan eivay, ei Pn O EP10TOV TV &v TG KoOou &vOpwmog éonwv. (1141 a, 15-
22). E evidente que a sabedoria é a mais exata das ciéncias. Assim, pois, 0
sabio nao somente deve conhecer o que se segue dos principios, mas deve
possuir, antes, a verdade sobre os principios. Assim, a sabedoria sera
intelecto e ciéncia, uma espécie de ciéncia capital dos objetos mais
honoréveis. Seria absurdo considerar a politica ou a prudéncia como o que
ha de mais excelente, pois o homem nao € a coisa melhor do cosmos.

O aspecto de &motjun inerente a oogia nos fala de seu carater demonstrativo, algo
impossivel a ppdvnotg. Mas Aristbteles nao se limita a dizer que a oo@ia é assim formada,
mas diz também, ja no livro VI, que ela é a émotjun mais elevada entre todas. E a mais
exata e possui como objetos os entes mais belos e divinos por natureza: “e nada mudara se
dissermos que o homem é o mais excelente dos animais, pois h4 coisas de muito maior
dignidade por natureza que o homem” (1141 b, 1-4). O mais importante aqui nao é esse
conjunto de afirmacoes de Aristételes, mas o contexto em que elas sdo realizadas, isto é,
em pleno livro VI. Um outro passo, que talvez seja o mais decisivo de todos para a
interpretacdo que propomos, aparece quando Aristételes menciona a oogia, a mesma
virtude dianoética que ele analisa ao lado das outras quatro enumeradas no livro VI, como

uma virtude da qual decorre a edSaiuovia:

[IpdTov peév odv Aéywpev 8Tt kab' advtag avaykaiov aipetag avtag eival,
apeTag y' odoag Ekatépav EKATEPOL TOD popiov, kai i un molodol undsv
undetépa avTAV. EEITA KA TO10D01 PEV, OUY (¢ 1} iaTpikn O vyielav, dAN' dg
1 vyiewa, obtwg 1 cogia eddarpoviav: pépog yap ovoa Tig 6ANG ApeTic Td
ExeoBal moel xai ttd évepyeiv evdaipova.. (1143 b, 1144 a, 1-6).
Primeiramente, digamos que essas disposicoes sao elegiveis por si mesmas,
por ser cada uma delas a virtude da sua respectiva parte da alma, ainda que
se dé o caso de nao resultar delas coisa alguma. Mas, de fato, delas resulta
algo, ndo como a medicina produz satide, mas como a satde produz a
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propria satide??; é desta maneira que a sabedoria produz a evSaipovia. Pois,
sendo uma parte da virtude total2s, produz edvSaipwv pela sua posse e
atividade.

Assumindo uma leitura das virtudes e da esdawovia a partir do livro VI,
poderemos chegar a solugoes surpreendentes. A primeira é que a referéncia a vida teorética
como um dominio fundamental da atuacio humana nao é exclusiva do livro X. Em
seguida, temos que a faculdade ou virtude mais fundamental das virtudes ali analisadas é o
voig, e podemos dizer isso independentemente do livro X. Por outro lado, a gogia, tendo o
voog como a faculdade dos principios, tera nele a sua possibilidade de relacio com os
principios eternos, e, assim, o seu carater de suprema realizacdo do homem, isto é, a
evdaiwovia em sentido mais proprio e final. Articulando essas afirmacbes com o que
Aristoteles dira no livro X, teremos que, sendo o voog a mais alta das virtudes e a mais
propria e elevada poténcia da alma, sera ele a virtude “melhor e mais final” (4piotv kai
tedetotatnv), que € a clausula posta para a definicao da esdaiuovia, como vimos, em 1098
a, 17-18.

Dai que a clausula que aludimos nao esta se referindo diretamente as atividades
teoréticas, mais especificamente ao voig. Se o voi¢ é a faculdade dos principios de todas as
virtudes, entdao é ai que ganha o seu pleno sentido a afirmacgdo de que a esdaiovia é a
atividade da alma segundo a virtude e, precisamente, se hd mais de uma virtude, segundo a
melhor e mais final, isto é, segundo o vodg. Se, como diz Aristoteles, a esdaiuovia
pressupoe todo o desenvolvimento humano24, entao toda virtude (que é necessariamente
segundo o voig) participa de algum modo da esdaiuovia. A atividade ou vida teorética sera
o lugar da esdaruovia perfeita enquanto € por ela — pela atividade teorética - que o homem
podera realizar o voi¢ na sua estrutura mais propria e independente. Mas todas as virtudes

pressupdoem o voig e, sendo assim, sempre haverd esSaiuovia em todas as virtudes e a

22 Uma consideragdo fora do assunto atual: as virtudes ética e dianoética possuem um fim nelas mesmas,
embora as primeiras possuam também um fim alheio. Vimos no inicio que o proprio Ackrill aceita essa
proposicao.

23 Qutra consideracdo fora do assunto atual: a cogia é uma parte da virtude total. A virtude total parece ser o
conjunto de todas as virtudes, éticas e dianoéticas. Cumpre ainda saber o que as determina em tultima
analise.

24 Sobre isso as constitui¢oes Politicas exercerdo o seu papel fundamental. Teriamos aqui, a julgar por tudo o
que temos visto dizer os textos aristotélicos, a ponto mais alto da vida civilizada, quando precisamente o
humano transcende e ultrapassa a si mesmo por uma espécie de “transbordamento” do aprendizado sobre si
mesmo.
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evdaiuovia é a atividade, em todos os seus niveis de realizacao, sempre segundo a melhor e
mais final das virtudes, isto é, segundo o voic.

Outro ponto importante é que poderiamos completar a definicao da esdaiuovia,
sem comprometer a sua clareza, seguida da clausula “ei 6¢ mAeiovg ai dpetai, kata v
apiomv xai tedetotdtnVv”, hipotese que Aristoteles ainda nao dispoe de elementos para
comprovar no sétimo capitulo do livro I, afirmando: ha véarias virtudes, sendo a maior e
mais final o voidg, mas este estd em todas as virtudes como a faculdade dos principios.
Logo, ha, em algum nivel, esSaiovia em todas as virtudes. E por essa razio que
Aristoteles, apos analisar a definicao da edSaiuovia, admite (o que para ele, se tem em vista
0 voi¢, nao parece encerrar problema algum) que ela possui um alcance universal na polis
e pode estar em todas as suas dimensoes, em toda a sua hierarquia, se as leis forem
estruturadas segundo o que ha de melhor no homem. Aqui, por tudo o que dissemos, pode
estar a chave para compreendermos a articulacdo mais profunda entre os dominios pratico
e teorético (em suma, entre a ppdvnoig e a copia) da atividade humana e, além disso, é ai
que subentendemos uma realizacio do voic em niveis diversos. E por essa mesma razio
que supomos justificar-se a presenca do termo “zmpaxtix;i” na definicao do &pyov, o que
implicaria que a plena realizacdo humana é necessariamente um por-fazer, uma tarefa
humana prépria e incontornavel, mas que nao esta desde sempre realizada e consumada
(alids, jamais estara, em sentido absoluto - devido ao carater composto e inacabado do
homem - plenamente realizada). A dimensao spaxtixs; nao pode, assim, ser erradicada do
homem. Nesse caso, as virtudes éticas e a @ppdvnoig, que é a sua plena realizacdo, sdo o
caminho inicial e indispensavel a realizacao da atividade teorética, sobretudo da mais alta

possivel ao homem: a gogia.

CONSIDERACOES

A guisa de conclusio, acrescentamos que a nossa proposta interpretativa do voi¢
como a articulacdo mais profunda entre as virtudes - e, mais precisamente, entre os
dominios pratico e teorético - ganha maior relevo se articularmos a definicao do livro I,

apresentada acima, com a do livro X25:

25 Talvez possa parecer estranho que facamos esta citagdo de Aristoteles justamente na conclusido do
trabalho, mas a nossa intencao é precisamente a de sugerir que é no final da Etica a Nicomacos que o texto
aristotélico nos d4 a sua palavra final sobre o papel do voig. Dentro de uma argumentagio necessariamente
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Ei &' dotiv /| eddapovia kat' apetv évépyela, eAOYOV KATA THV KpATioTNV*
avtn &' v &in tod apioTov. gite 61 vodg TodTO €ite GANO TL, O O1 KATH PVOV

Sokel Gpyewv kai nyeiocfal kai Evvolav Exewv mepi kKaA®V kai Oeiwv, eite Beiov
OV xai avTo eite TOV &v HUIV 10 Belotatov, 1 TOHTOL Evépyeld KATO THV
oikeiav apetnv €in av N tedeia evdapovia. 6Tt §' éoti Bewpniky, eipntal.
opuoloyovpevov 8¢ TodT v 86Eeiev eivan kai TOig TPOTEPOV KAl TH GANOET.
Kpatiotn te yop adtn £oTiv 1 évépyela (kai yap 6 vodg Tdv &v Muiv, kai TdvV
YVOOT®V, Tepi a 6 vodg). (1177 a, 12-21). Se a evdaipovia € uma atividade da
alma segundo a virtude, é razoavel dizer que é tal de acordo com a mais alta
virtude, e esta serd uma atividade da melhor parte do homem. Que seja o
vodg que, por natureza, parece comandar, conduzir e possuir a inteleccao
dos objetos mais nobres e divinos, sendo ele mesmo divino ou a parte mais
divina que h& em nos, sua atividade segundo a virtude propria sera a
perfeita ebdapovia. Ja dissemos que essa atividade € teorética. Isto parece
estar de acordo com o que dissemos e com a verdade. Com efeito, tal
atividade é a mais excelente — pois o vodg é o melhor que ha em nos e esta
em relacado com o melhor dos objetos cognosciveis.

Nao h4 uma razao aparente no texto aristotélico que nos faca supor que a areté
“apiommv kai tedetotdtnv” (melhor e mais final) do livro I seja distinta da que aqui é
sugerida como “tjv kpatiornv” (a mais forte, a principal) ou como “o melhor que ha em
nos e esta em relacao com o melhor dos objetos cognosciveis” (kai yap ¢ voig Tav &v juiv,
Kal T&V yvwotav, mepl & ¢ voivg). Tal virtude parece ser o voidg. Se cada faculdade
enumerada possui uma virtude que lhe é propria, do mesmo modo se da com o voig.
Parece, portanto, que esse termo pode designar uma faculdade ou uma virtude. Nao ha
uma designacao especial para um exercicio excelente do voig, de modo que ele pode
designar, dependendo do contexto, tanto uma certa faculdade da alma quanto a sua
virtude correspondente. Pelo contrario, parece consideravelmente mais razoavel supor que
tal virtude é a mesma enunciada no livro X e que, segundo o passo acima, é o voog. Ha
outros elementos importantes no passo, que podem reforcar a interpretacdo que
propomos. Aristételes supoe o voig como aquele que desempenha a tarefa de “comandar”
(&¢pxerv), dirigir (nyeioBar) e “possuir inteleccao” (évvoiav &yerv) sobre os objetos mais
nobres e divinos. Os dois primeiros verbos, isto é, dpyxewv e nyeioBal ndo podem estar aqui
regendo sepi kaA@dv kai Oeiwv (“sobre as coisas que sao mais belas e divinas™), pois € uma
tese de Aristoteles que tais objetos nao podem sofrer nenhuma alteracao e, assim, nao

podem sofrer nenhuma fun¢ao de comando. Isso concorda com o fato de que, na gppdvnoaig,

modesta para um artigo, a ideia que nos motivou ao longo do texto foi acompanhar os passos da
argumentacdo de Aristoteles que corroboram a nossa leitura, até o tltimo momento, no qual o vodg é
apresentado pelo filosofo na sua expressao mais completa. Por outro lado, a compreensao oferecida aqui nao
contradiz aquela que é construida pelo préprio desenvolvimento do texto aristotélico.
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o homem é o principio das agoes, pois a ele cabe a escolha, e esta, por sua vez, s6 pode ser
exercida sobre o que pode ser de outro modo. Assim, a concordancia com aquilo que é
“mais belo e divino” se d4 pela forma verbal “4vvoiav &erv” (possuir-inteleccao), cuja
funcao é puramente teorética e nao esta destinada a uma funcao de comando. Resta, assim,
que os dois primeiros verbos estejam se referindo a dimensao pratica, sem que, no entanto,
deixem de falar sobre uma das funcdes mais proprias do voig: o comando da parte
irracional da alma. O vodg, assim, possui duas direcoes, com o que concordam as
passagens que vimos do livro VI: i) aquilo que pode ser de outro modo, o que abarca as
dimensoes pratica e poiética; ii) o que nao pode ser de outro modo, o que abrange todo o

dominio da “ciéncia” (émotijun), sobretudo da cogia.
n
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