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Resumo: A ética teleoldgica de Aristoteles prevé a felicidade (eudaimonia) como o bem supremo e fim a
ser alcancado. Analisou trés tipos de vida, nos prazeres, nas honrarias e na contemplagéo, e definiu a
vida na contemplagéo como a mais apta para a realizagdo do fim Gltimo, com alguns requisitos externos
a serem observados. Assim, propds a ideia de virtude (arete), do homem virtuoso, moral e
intelectualmente, e o alcance do bem final Ultimo através da utilizagdo destas virtudes. Como o bem
supremo segundo Aristételes é uma atividade da alma, ligada a virtude perfeita, se fazia necessario um
estudo da alma e de seus movimentos. Aristoteles se propds a entender a alma humana e suas
ramificagdes constantes de parte racional e irracional, com atuagdo através da phronesis da parte
racional na irracional. A construcéo deste entendimento se mostrava necesséria para o filésofo, ja que o
objetivo de esclarecimento sobre a alma humana ia de encontro com o principal objetivo da sua ética,
que era a busca pelo bem supremo através da pratica da perfeita virtude.
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Busca-se com este estudo, compreender como Aristoteles estruturou a
alma humana e seus movimentos, com a influéncia da parte racional sobre a
irracional através da phronesis, ao ponto de prescrever o bem que se deve fazer e
o mal que se deve evitar na conduta, no agir moral, pela pratica das virtudes
morais e intelectuais em busca da realizagdo do bem supremo.

A questio da felicidade como bem supremo, na ética teleoldgica de
Aristoteles, serd adentrada em forma de consideragées iniciais com o intuito de
esclarecimento a cerca da importincia da func¢do racional dos homens no agir

moral.
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1- Etica teleologica de Arist6teles

De infcio, para melhor compreensio, vale salientar que a ética
aristotélica ¢ uma ¢ética teleoldgica, ou seja, uma ética de fins, e que “tender
para um fim”, ¢ um principio ontolégico presente, tanto no mundo fisico,
quanto na praxis humana. Passagem importante que explicita este pensamento
¢ a constante na Efica a Nicomaco, Livro 1, 1094 al, no qual Aristételes afirma

que:

Considera-se que toda arte, toda investigacao e igualmente todo empreendimento
e projeto previamente deliberado culminam algum bem, pelo que se tem dito,

com razio, ser o bem a finalidade de todas as coisas.

Os homens realizam ag¢bes visando certo fim que querem alcancar.
Este fim ¢ o bem que querem possuir, a realizacdo é o fim de seu agir, porém,
hé evidentemente mais de uma finalidade que se escolhe cotidianamente. Vale
esclarecer que, para Aristoteles, existe certa hierarquia de fins, nos qual
classifica da seguinte maneira: Aquilo que ¢ mais digno de ser perseguido por si
s6 ¢ mais final que aquilo que ¢ digno de ser perseguido por causa de outra
coisa; aquilo que jamais ¢ desejavel ser perseguido por outra causa, mais final
que as coisas desejaveis tanto em si quanto por causa de outra coisa; e,
portanto, chamamos absolutamente finais, aquilo que é sempre desejavel em si,
e nunca por causa de algo mais (EN', I, 1097 a34-38, p.48).

Tendo em vista a pluralidade dos fins, - uma pessoa pode passear
pelo puro prazer de passear, neste caso, a realizacdo da acdo ja é seu proprio

fim. Porém, em outro caso, uma pessoa pode passear por terapia médica, neste

1 Utilizar-se-4 a sigla EN em referéncia a obra Etica a Nicomaco de Aristételes.



caso, a acdo ¢ realizada com fim externo -, Aristételes chegou a ideia do bem
supremo, e identificou a felicidade (esdaimonia), levando em consideragio as
opinibes gerais (endoxa) estabelecidas socialmente em seu tempo como este
bem. Nas palavras de Aristoteles: “Ora, a felicidade, acima de tudo o mais,
parecer ser absolutamente completa neste sentido, uma vez que sempre
optamos por ela mesma, e jamais como um meio para algo mais” (EN, I, 1097
a35-40, p.48).

Mas como atingimos esse bem supremo, reconhecido racionalmente
e pela maioria das pessoas, denominado pelo filésofo como felicidade, e o que
¢ de fato a felicidade?

No livro I da Etica a Nicomaco, Aristételes inicia a sua analise de “fim”
e de “bem supremo” visando definir o que ¢ a felicidade. Tal anilise pode ser
estudada na forma de progressoes de pensamento

Em wuma primeira analise, Aristételes formula pensamento,
ressaltando a opinido comumente aceita pela maioria mais esclarecida das
pessoas (os chamados endoxai), de que podem existir trés tipos de vida, a vida
nos prazeres, nas honrarias ou pratica das virtudes politicas e a vida na
contemplacgdo, e que uma delas parece ser a vida que resulta no alcance do bem
supremo, e na realizacio do fim. Portanto, necessitio que se analise essas
vidas, porém, sustenta, que somente pelo fato de se viver uma das trés vidas -
no qual ainda nio analisou qual delas é a efetiva para o bem supremo -,
transformaria a felicidade em truismo, vez que, converte a felicidade em algo
formal, que podera ser preenchida com uma das trés formas de se levar a vida.

Levada em consideragio esta primeira observagio, de evitar a
possibilidade cair no truismo da felicidade, Aristoteles evolui para uma segunda
analise, aonde propde uma caracteristica especifica dos homens, no qual

denomina “fun¢do prépria do homem”, o uso da razio, uso ativo das



faculdades da alma em conformidade com a exceléncia, e a melhor das
exceléncias. Aqui, ja se percebe uma prévia de Aristoteles a vida contemplativa
como a melhor vida possivel para realizar o bem supremo.

Passadas essas duas consideragGes, Aristételes sustenta que muito
embora as duas sejam de cunho importante, como realista, necessario levar em
consideragao a opinido do povo, ndo das multidées, mas dos mais esclarecidos,
a endoxa, ¢ para Aristoteles, parece que o povo pensa que a vida das honrarias é
a mais apta a buscar a felicidade. Porém, o filésofo concorda com a opinido
daqueles que acreditam ser a felicidade como forma de virtude, de exceléncia.
No fim, em conclusdo sobre esta consideragdo, Aristoteles diz que quando se
vive na exceléncia, a exceléncia te gera prazer e pode te gerar honrarias. A vida
na virtude abraca de certa forma, as outras formas de vida, possui um carater
integralista.

No Livro X, capitulo sete da Etica a Nicémaco, em especial nas
passagens 1177 al10-25 (p. 306-307), Aristételes reafirma que a vida mais

coerente para a busca da felicidade ¢ a vida na contemplagéo, sustentando:

Que a felicidade consiste na especulagio ¢é aceitivel em consonancia com as
conclusoes as quais chegamos anteriormente e em consonancia com a verdade,
pois a especulagdo ¢ a0 mesmo tempo a forma mais elevada de atividade (uma
vez que o intelecto é o que ha de mais superior em nds e os objetos com os quais
o intelecto se ocupa sdo as coisas mais elevadas cognosciveis) e também ¢é a mais
continua, pois somos capazes de pensar com mais continuidade do que somos
capazes de executar qualquer agao. Outrossim, supomos que a felicidade deva
encerrar um clemento de prazer; ora, a atividade que se harmoniza com a
sabedoria ¢, reconhecidamente, a mais prazerosa das atividades que se
harmonizam com a virtude. Em quaisquer circunstancias sustenta-se que a
filosofia ou a busca da sabedoria encerra prazeres maravilhosos devida a sua
pureza e sua permanéncia, e é plausivel supor que o gozo do conhecimento é

uma ocupacio ainda mais prazerosa do que a sua busca.



Numa quarta analise, Aristételes cria uma figura interlocutéria para
discutir a questao da felicidade. A figura interlocutéria adota a posicdo de ser a
felicidade um estado de espirito, enquanto Aristoteles refuta esta tese, ¢ a
refuta em dois eventos. No primeiro, Aristételes diz que se estado de espirito
fosse, até dormindo alguém poderia ser feliz, sem que se produza qualquer
resultado bom. Como exemplo desta posigdo, poderia se citar que ninguém
concordaria que alguém que passou a vida inteira dormindo seja feliz, ou um
usudrio de drogas que se sinta feliz quando no estado de espirito que se
encontra ao utilizar a droga.

Sobre esta refutacio, o filésofo interlocutor responde que na verdade
ele tem consciéncia que uma vida dormente nio ¢ felicidade, porém, esta nao ¢é
a posicio dele, a posi¢do que ele toma ¢é que internamente alguém pode ser
feliz, mesmo que externamente nio dispunha das condi¢des de felicidade.

Aristoteles refuta esta tese no Livro VII, capitulo XIII da Etica a
Nicdmaco (1153 b15-25, p. 229-230), afirmando que ndo se pode seccionar um
homem exterior e um homem interior. Sustenta que ninguém que esta a sofrer
uma tortura no corpo podera ser feliz internamente, independente desta
tortura. E por fim, Aristételes reafirma o que dissera no livro I (1098b32, p.
52) que felicidade ¢ aglo, ¢ atividade, ¢ agir, nio um mero estado de espirito.

Em um quinto ponto, Aristételes relaciona condi¢bes para a
obtencio da felicidade, como por exemplos os bens externos e a sorte, pois,
sustenta que ¢ impossivel ou na melhor das hipdteses, nada facil praticar belas
acoes sem instrumentos proprios. Em muitas a¢des usamos riqueza, poder

politico e ha certas coisas que na auséncia empanam a felicidade, como por



exemplo, boa estirpe, bons filhos, beleza, ¢ que ninguém pode se considerar
feliz quando experimentou as vicissitudes que Priamos? suportou.
Aristoteles fecha a sua analise da felicidade, no Livro 1 da Etica a

Nicomaco (11101 a14-25, p.59) fazendo a seguinte consideragio:

Nio poderfamos, entdo, confiantemente declarar como feliz o homem que
pratica a virtude completa e conta adequadamente com os bens externos?... ou
deverfamos acrescer que ele tem também de estar destinado a se manter vivendo
nio por qualquer petiodo casula, mas por uma vida inteira da mesma maneira, e
morrer em coeréncia com essa vida, porque o porvir estid oculto para nos, e
concebemos a felicidade como uma finalidade, algo total e absolutamente final e
completo? Se assim for, declararemos aqueles entre os vivos que possuem e estio
destinados a continuar possuindo as coisas boas que indicamos como bem-
aventurados e abengoados, ainda que na escala humana da bem-aventuranca. E

basta da discussao dessas questdes.

Entdo, percebe-se, que para Aristételes, na vida contemplativa, com
os requisitos observados, se encontra a felicidade. Diz, entdo, que pela pratica
da virtude, da exceléncia, encontramos o bem supremo (EN, I, 1099 b25-28,
p.55). Logo, outra definicdo se impbe, a de virtude. O Estagirita definiu a aresé

(virtude ou exceléncia) como sendo:

Uma disposi¢do estabelecida que leva a escolha de acées e paixdes e que consiste
essencialmente na observancia da mediania relativa a nds, sendo isso
determinado pela razio, isto ¢, como o homem prudente o determina. E e um
estado mediano entre dois vicios, um constituido pelo excesso e outro
constituido pela deficiéncia, Acresca-se que é um estado mediano no qual,

enquanto os vicios carecem ou se excedem no que é certo tanto nas paixdes

2 Rei de Troia quando da tomada pelos Gregos.



quanto nas agoes, a virtude encontra ¢ adota a mediania (EN, 1I, 1107 al-5,

p.77).

Tendo em vista que, para Aristoteles, felicidade é certa atividade da
alma conforme a virtude perfeita e funciao prépria do homem, necessatio,
entdo, compreender como o filésofo visualizava a estrutura da alma do ser

humano.

2 - As divisdes da alma

A alma, segundo os ensinamentos de Atistoteles, em especial no final
do livro I da Etica a Nicomaco é subdividida em duas partes, a saber: parte nio-
racional e parte racional.

Tal concepcio, ja fora apresentada por Platdo, na proposta de
corre¢ao da versdao socratica que anulava a parte irracional da alma, no qual a
ela Platdo atribuiu certos papéis em nossas acoes, sendo que esta divisdo, entre
o principio da alma imortal (racional) e da alma mortal (ndo-racional) esta na
base da triparticdo platonica mais usual em parte racional, impulsiva e apetitiva
(ZINGANO, 2008, p.85).

Da parte racional da alma, onde estio localizadas as virtudes
dianoéticas - nao as morais, porém com influéncia sobre a parte apetitiva que
quando unidas, geram a a¢io em consondncia com a virtude moral, como sera
discorrido -, duas partes surgem cuja fun¢do de ambas, ¢ a verdade, uma parte
a0 qual contemplamos as coisas cujas causas determinantes sio invariaveis e
universais, denominada parte cientifica, e outra parte cujas causas
determinantes sdo varidveis e contingentes, denominada de parte calculativa

(EN, VI, 1139 25-15, p.178).



As virtudes localizadas na parte racional da alma, tendo em vista a
divisio de dita parte, também, por conseguinte, se dividiram, e sdo
identificadas como virtudes intelectuais ou dianoéticas.

Diz o filésofo (EN, VI, 1139 b15-20, p. 180), que cinco sio as
virtudes dianoéticas principais, que objetivam a busca da verdade na sua
categoria, a saber: Nows (entendimento intuitivo), Episteme (ciéncia,
conhecimento cientifico), Sofia (sabedoria tedrica, sapiéncia), Tecne (arte,
técnica) e Phronesis (discernimento, sabedoria pratica, prudéncia).

Fazem parte da faculdade cientifica as seguintes virtudes, que visam a
consecucdo da verdade e falsidade respectivamente no ambito teorético: Nous,
tendo em vista que seu objeto sdo os primeiros principios, conhecidos pela
intuicdo (EN, VI, 1141 al0, p. 185); a Episteme, que nas palavras do filosofo
“Todos nés admitimos que uma coisa que conhecemos cientificamente nio
pode variar”, e complementa, “Um objeto do conhecimento cientifico,
portanto, existe necessariamente. E, portanto, eterno, pois tudo que existe com
base na necessidade absoluta é eterno” (EN, VI, 1139 b20-25, p. 180), logo, a
episteme, por tratar de algo fixo, estavel, certo e necessario, integra a parte
cientifica e imutavel da razdo; a sgfia, dimensao intelectual da filosofia primeira
e da teologia que trata dos conhecimentos das realidades mais elevadas,
pressupoe a unido do nous com a epistense, ou seja, a unidao do conhecimento por
intui¢do com o conhecimento cientifico. Nas palavras de Aristételes, “a
sabedoria (filosofica) é tanto conhecimento cientifico quanto entendimento no
tocante as coisas da mais excelsa natureza” (EN, VI, 1141b 3-5, p. 187).

Ja da parte calculativa da alma, fazem parte: a) a fecne, faculdade de
produzir, nio de agir, guiada pela reta razio, se engendra na parte calculativa,
tendo em vista a mutabilidade de dita categoria, pois, a fene, diz respeito as

coisas que podem ser de outro modo, modificaveis (EN, VI, 1140 a22-24, p.



182) e; b) a phronesis, fungao deliberativa nas questdes relativas as agoes
humanas, o qual sera tratado com mais amplitude no decorrer deste estudo. O
atingir a verdade, relativa a parte calculativa da alma na funcio de deliberar, é o
relativo a agdo, ¢ o atingimento da verdade correspondente ao correto desejo,
ao bem agir, a expraxia.

Vale salientar, que na doutrina existem debates acerca de qual dos
dois tipos de “fim” ¢é a eudaimonia, se pela contemplagio ou pela expraxia, ou até
mesmo se os dois sao possiveis independentemente. Como fora discorrido
anteriormente, Aristoteles deixa de certo modo claro, que o fim dltimo € a vida
contemplativa, porém, os mencionados requisitos para a felicidade e a expraxia
patecem também fazer parte desta ideia de vida contemplativa, tendo em vista
que a phronesis faz parte das faculdades racionais do homem, fungiao prépria do
mesmo. Contudo, ndo ¢ este debate que aqui se propoe’.

Quanto a parte nao racional da alma, Aristételes sustenta que da
mesma surgem duas divisdes: uma parte se mostra vegetativa e outra parte se
mostra apetitiva. A parte vegetativa, capacidade da alma em todas as crias,
embrides e homens adultos, comum a todos os seres vivos, exemplificada por
Aristoteles como a causa do alimentar e do crescer, de nada toma parte na
virtude humana, devendo, portanto, ser abandonada da pesquisa (EN 1102 a29
— 1102 b 13, p. 178).

Ja a parcela apetitiva da parte nao racional da alma, importante valor

se presta a busca da virtude humana e, em certa medida, participa da parte

3 Ursula Wolf aborda esta questéo no livro “A Etica a Nicdmaco de Aristoteles (2010, p.144), sustentado
que: “A partir do que vimos até o presente, essa investigagao se mostra necessaria por duas razdes. Em
primeiro lugar, no ultimo capitulo vimos que a Arete ética s6 ocorre plenamente quando exercida
juntamente com uma deliberagdo; mas a deliberagdo, por seu turno, é o exercicio de uma Arete
dianoética, a phronesis. Em segundo lugar, em | 6 e 13, Aristoteles estabeleceu a distingdo entre duas
faculdades da alma, especificamente humanas, que possuem respectivamente sua propria Arete,
constituindo-se assim em duas formas de eudaimonia, ou seja, a faculdade desiderativa, de que viemos
tratando até o presente, e a faculdade racional, que ird tematizada agora.



racional da alma, a exemplo do homem que se controla diante dos impulsos de
prazer, e no acratico, a razio e a parte racional da alma operam sobre a parte
irracional que resiste aos ditames da razdo. A diferenca localiza-se no fato de
que o acratico, embora sabendo o que deve ser feito, acaba por fazer o
contrario do que reconhece como sendo o dever, pois as emog¢oes e desejos
sdo dominantes, ao passo que o homem que se controla é persuadido pela
razao.

Portanto, ¢ importante entender a estrutura da a¢do humana moral,

proposta pelo filésofo, geradora das virtudes morais.

3 - Participagdo da parte racional na irracionalidade: A¢io Humana

A razdo esta inclusa na parte irracional apetitiva, a0 ponto que esta
ouve as censuras ¢ exortacdes advindas da parte racional, que funciona por

persuasdo. Diz Aristoteles em EN, I, 1102 b30 — 1103 a5, p. 64:

Assim, percebemos que a parte irracional, bem como a alma como um todo, é
dupla. Uma divisdo dela, ou seja, a vegetativa, nio participa, de maneira alguma,
do principio racional; a outra, que é a sede dos apetites e do desejo em geral,
patticipa, de um certo modo, do principio racional, sendo obediente e submissa a
cle, que é o sentido que emprestamos ao acatamento do “racional” quando
falamos em dar atencdo ao préprio pai ou aos proprios amigos, € nio aquele que
atribuimos ao “racional” nas matematicas. E que esse principio é capaz de algum
modo de recorrer a parte irracional ¢ indicado por nossa pratica de advertir e

pelo emprego que fazemos da censura e da exortagio em geral.

, por outro lado, é mais apropriado referir-se a parte apetitiva da alma
também como racional, neste caso ¢ a parte racional que, tanto na alma na sua

totalidade, ¢ duplamente dividida, em parte detendo o principio racional



propriamente dito em si, e a outra apenas obediente a ele como um filho ao

seu pai,

Esta citada persuasiao promovida pela razdo, Aristoteles define que ela surge da
phronesis (discernimento, sabedoria pratica ou prudéncia), que, como descrito
anteriormente, localiza-se na parte racional da alma, na parte calculativa, -
subdivisio da razdo -, ou seja, dirige-se a agdo e permite contemplar as coisas
passiveis de variacao, trata do contingente, do mutavel, daquilo que pode ser de
outro modo; ao contrario da razdo cientifica, outra subdivisao da razio, que trata
do eterno, do imutavel, do necessatio, da busca pelas respostas das leis “eternas e
imutaveis”, da ambicio pelo conhecimento do dito verdadeiro (SCHIO, 2009, p.

80).

Antes de detalhar em que consiste a virtude da phronesis, Aristoteles
demonstra que a agdo moral pressupde trés elementos: a sensagio, o intelecto
e o desejo. A sensa¢io jamais gera a¢do, ¢ o filésofo faz analogia aos animais,
descrevendo que os mesmos também possuem sensagdo, mas nio geram acao
racional (prdxis). Desta forma, resta ao intelecto e ao desejo fundamentar a
acao.

Porém, ambos, se isolados, nao criam acdo. O fundamento da agio é
a escolha, e a causa da escolha é o desejo dirigido a algum fim. Desta forma,
patra gerar a escolha que ird determinar a agdo ¢ necessario a unido do desejo
com o intelecto, o pensamento relacionado ao desejo, ou o desejo relacionado
ao pensamento (EN, VI, 1139 b5, p. 179).

Esta parte racional da alma atua, como afirmado no inicio, como
forma de persuasiao da parte irracional, da parte apetitiva, no caso, o desejo,
visando o bem comum. Da unido do intelecto e do desejo resultando na acido
moral. Esta parte racional atuante sobre a parte irracional ou nio racional é

exercida, como mencionado anteriormente, através da phronesis.



Tal é a importancia da phronesis, que Solange Vergniéres (1999, p. 131)
diz:

<

[..] acima da virtude ética que concerne ao “sujeito” irracional em nds, deve-se

desenvolver a virtude do senhor, que conduz a agio, indicando sua norma: esta
ultima é a prudéncia (phronesis); ela nos diz o que é preciso fazer enquanto aquela

nos dé forga e o desejo de fazé-lo.

Para complementar, segundo Nogueira (2001, p.13), “A sabedoria
que ordena de modo infalivel [..] é exatamente a phrénesis no sentido da
sabedoria pratica que exerce a fungdo de prescrever o bem que se deve fazer ¢
o mal que se deve evitar na conduta”.

Para Sangalli (2005, p.45), sabedoria pratica ndo como saber
teorético, este Aristoteles reservou a sabedoria tedrica, prépria da filosofia,
meramente contemplativa, mas como saber pritico, o saber agir, a prudéncia.
Para Ursula Wolf (2010, p.160), a phronesis é uma areté de uma hexis intelectual
propria para orientar-se na deliberagio pratica sobre o verdadeiro ou o correto.

Assim, em linhas gerais, tem-se que a phronesis, a sabedoria pratica, a
razdo inclusa na irracionalidade, com o intuito de guiar, de persuadir o desejo
com vista a acdo moral, é peca fundamental em toda a teoria ética de
Aristételes, fundada na agdo e na pratica de virtudes morais.

Tanto isto ocorre que o filésofo faz uma grande resalva. No inicio do
Livro II, Aristételes afirma que a virtude moral ou ética (derivadas da acdo
moral, devidamente a doutrina do justo meio, que consiste em agir conforme
ordena a reta razao), de forma alguma se engendra no ser humano por
natureza, e sim unicamente pelo habito, pela experiéncia (EN, II, 1103 a20, p.

67). A natureza, apenas nos da a potencialidade para sermos virtuosos, ou nio.



Logo, se a virtude moral, que ¢ apreciada através da agdo moral se
engendra pelo habito - ao contrario das virtudes dianoéticas que dependem de
instrucdo - a prudéncia também o serd, pois ndo nascemos prudentes, mas com
a capacidade de o sermos, que ¢ aprendida pelo ensino, pela aprendizagem, e
também pela pratica habitual de atos virtuosos.

Martha C. Nussbaum (2009, p.265), ao analisar esta sistemadtica
Aristotélica chama atenc¢do para o fato de a sabedoria pratica depender da
experiéncia, sustentando que o filésofo acentua como pré-requisito crucial
para a sabedoria pratica, uma longa experiéncia de vida ao qual produz uma
capacidade de entender e aprender aos tracos significativos, o significado
pratico, dos particulares concretos.

A passagem que clarifica esta proposicio estd no Livro VI, 1142 al0-
17, da Efica a Nicomaco, aonde Aristételes afirma claramente que os jovens,
muito embora possam ser mestres nos ramos do conhecimento, como
matematica por exemplo, ndo possuem prudéncia, tendo em vista que a
mesma diz respeito ao conhecimento de fatos particulares, que sao conhecidos
através da experiéncia, assim, para um jovem, impossivel possuir experiéncia,
vez que a mesma exige anos de vivencia.

Desta forma, mais apto a busca da exceléncia esta aquele — habituado,
experiente - em que a razio, através da phronesis, persuade a patte apetitiva, e
gera uma a¢dao moral, consequentemente uma virtude moral, aproximando-se a
condicdo de empraxia, isto é, viver bem, e conduzir-se bem na vida, o que,
especialistas a elevam ao ponto de ser candidata a exdaimonia concorrendo com

a vida contemplativa dos filésofos.

Consideragdes finais



Aristételes  preocupou-se além do conhecimento contemplativo,
também do conhecimento pratico na fundamentagio de um conceito
pedagogico e politico para a antiga pdlis grega, que de muito pode ser utilizada
nas sociedades atuais.

As divisbes da alma humana proposta por Aristételes visam a
demonstrar como a parte racional da alma pode atuar e persuadir a parte
irracional, gerando assim uma agdo moral. Mostra a preponderancia da razio,
com o intuito maximo de agir virtuosamente, buscando o bem final, a
endaimonia.

A pedra fundamental da inclusio da razdo na parte irracional é a
phronesis, virtude da parte racional da alma, alocada no campo da faculdade
calculativa, ou seja, sobre aquilo que é mutavel, com funcio deliberativa na
orientacdo das escolhas e decisGes atuando por persuasio sobre o desejo
irracional, que deve ser bem orientado em dire¢io ao fim bom, justo e correto.

Aristoteles afirma, assim, que a a¢do moral ¢ a unido de razdo com
desejo, ja que a razdo sem o desejo ndo produz agdo, e o desejo apenas nio
conduz a uma a¢fio moral, pois ha a necessidade da razdo para produzir uma
acdo conforme a “reta razao”. A acio moral humana ¢é a unido do racional com

o irracional.
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