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Licao 1: O Prazer

44 Depois destas matérias, talvez convenha passar a tratar da deleitacdo. [1953]

Pois parece que ela sobretudo é apropriada ao nosso género, razao pela qual
educam os jovens governando-os com deleitacao e tristeza. [1955]

Parece também que é de maxima importancia para a virtude moral alegrar-se
com aquilo que se deve e odiar aquilo que se deve. Pois estas coisas se
estendem por toda a vida, tendo inclinacdo e poder para a virtude e para a vida
feliz; pois escolhem as coisas deleitdveis e fogem das tristes. E por causa de tais
coisas de modo algum se devera, ao que parece, fazer a escolha. [1956]

E, por outro lado, comportam também muita duvida. Pois uns dizem que a
deleitacdo é um bem, outros, ao contrario, que é algo muito mau; alguns destes
talvez persuadidos de que assim é, outros, porém, julgando ser melhor para a
nossa vida declarar que a deleitacdo é dos maus, ainda que ndo o seja; pois
muitos se inclinam para ela e servem as deleitacoes, razdo pela qual é preciso
conduzi-los ao contrério, pois assim chegariam ao meio-termo. [1958]

Mas talvez isto ndo seja bem dito; pois, acerca daquelas coisas que estdo nas
paixées e nas acbes, os discursos sao menos dignos de fé do que as obras.
Quando, pois, dissoam daquilo que é segundo o sentido, sdo desprezados e
destroem também a verdade juntamente consigo. Pois quem vitupera a
deleitacdo, sendo as vezes visto deseja-la, parece inclinar-se para ela como se
toda ela fosse tal; pois distinguir ndo é préprio da maioria. Parecem, portanto, os
discursos verdadeiros ser utilissimos ndo sé para o saber, mas também para a
vida; pois, sendo concordes com as obras, sao cridos, razao pela qual movem os
gue os entendem a viver também segundo eles. [1960]

Sobre tais coisas, pois, foi dito o suficiente; passemos agora ao que foi dito
sobre a deleitacdo. [1963]

1953. Depois destas matérias, sobre a deleitacao etc. Depois que o Filésofo determinou
acerca das virtudes morais e intelectuais e também acerca da continéncia e da amizade, que tém
certa afinidade com a virtude, neste décimo livro pretende determinar acerca do fim da virtude.

E primeiro acerca do fim da virtude que é do homem em si mesmo;

segundo, porém, acerca do fim da virtude em relacdo ao bem comum, que é o bem de toda a
cidade, ali: se, pois, também sobre estas coisas etc.



Acerca do primeiro faz duas coisas:
primeiro determina acerca da deleitacdo, que por alguns é posta como fim da virtude;

segundo determina acerca da felicidade, que segundo todos é o fim da virtude, ali: ditas, porém,
estas coisas que dizem respeito as virtudes etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro, a modo de proémio, mostra que se deve determinar acerca da deleitacao;
segundo prossegue o seu proposito, ali: Eudoxo, pois, a deleitacao etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas.

Primeiro propde aquilo que pretende.

1954. E diz que, depois do que foi dito, é consequente que de passagem, isto é, brevemente, se
trate da deleitacdao. Havia, com efeito, tratado acima, no sétimo livro, da deleitacdao enquanto é
matéria da continéncia, donde a sua consideracdo versava principalmente sobre as deleitacoes
sensiveis e corporais; agora, porém, pretende determinar acerca da deleitacdo enquanto se junta a
felicidade e por isso determina principalmente acerca da deleitacao inteligivel e espiritual.

1955. Segundo, ali: pois sobretudo etc., prova por trés razdes que se deve tratar da deleitacao.

A primeira delas se toma da afinidade da deleitacdo conosco. Pois parece que a deleitacao
sumamente e de modo conatural é apropriada ao género humano, e por isso os oiakizontes, isto é,
0s governadores das casas, educam sobretudo as criancas por meio da deleitacao e da tristeza;
pois, querendo mové-las para o bem e afasta-las do mal, empenham-se em deleitar as que agem
bem, por exemplo com alguns pequenos presentes, e em entristecer as que agem mal, por
exemplo com acoites. E porque a filosofia moral considera as coisas humanas, pertence a moral
considerar acerca da deleitacao.

1956. Apresenta a segunda razao ali: parece, porém etc. A qual se toma por comparagao com a
virtude. E diz que sumamente parece pertencer a virtude moral que o homem se alegre com aquilo
que se deve e odeie aquilo que se deve e se entristeca com isso; pois a virtude moral consiste
principalmente na ordenacao do apetite, a qual se conhece pela ordenacao da deleitacao e da
tristeza, que acompanham todos os movimentos apetitivos, como acima se disse no segundo livro.
E isto é 0 que acrescenta, que estas coisas, a saber, a deleitacdo e a tristeza, se estendem a tudo o
gue pertence a vida humana e tém grande poder para que o homem seja virtuoso e viva
felizmente, o que nao pode acontecer se ele se deleita ou se entristece desordenadamente;

1957. pois os homens frequentemente escolhem as coisas deleitaveis, ainda que mas, e fogem
das tristes, ainda que boas. De modo algum, porém, parece que o homem que quer ser virtuoso e
feliz deva escolher a deleitacao e a fuga da tristeza por causa de tais coisas, a saber, por causa de
incorrer em algumas mas operacdes ou de carecer das obras da virtude; e, ao contrario, pode
dizer-se que nao se deve fazer o mal ou evitar o bem por causa de tais coisas, isto é, por causa de



receber as coisas deleitaveis e fugir das tristes. E assim fica claro que ao filésofo moral pertence
considerar acerca da deleitacao, assim como acerca da virtude moral e da felicidade.

1958. Apresenta a terceira razdo ali: e, por outro lado etc. A qual se toma da duvida existente
acerca da deleitacao.

E acerca disto faz duas coisas:
primeiro enumera as diversas opinides acerca da deleitacao, das quais se prova a duvida;
segundo reprova algo que foi dito nas opinides, ali: mas talvez etc.

Diz, pois, primeiro que por outra razao se deve determinar acerca da deleitacao e da tristeza,
porque comportam muita ddvida. O que fica claro da diversidade dos que falam acerca delas:

1959. com efeito, alguns dizem que o prazer é algo bom, enquanto outros, ao contrério, dizem que
o prazer é algo muito ruim. E isto de modos diversos: pois alguns dizem isto porque estao
persuadidos de que assim se da e assim creem dizer a verdade; outros, porém, ainda que nao
creiam ser verdade que o prazer seja algo ruim, julgam contudo ser melhor para a nossa vida
declarar que o prazer é algo ruim, ainda que nao o seja, a fim de retrair os homens do prazer para
o qual muitos se inclinam e ao qual se pdem a servico; e por isso é preciso conduzir os homens ao
contrario, isto é, para que abominem os prazeres, declarando-os maus; pois assim se chegara ao
meio-termo, isto é, para que o homem use dos prazeres com moderacao.

1960. Em seguida, quando diz: mas talvez isto etc., rejeita aquilo que por ultimo foi dito. Pois
nao parece ser bem dito que os homens declarem falsamente que os prazeres sao maus, para que
os homens sejam retraidos deles, porque, no tocante as acbes e paixdes humanas, da-se menos
crédito as palavras do que as obras; pois, se alguém faz aquilo que diz ser mau, provoca mais pelo
exemplo do que dissuade pela palavra.

1961. E a razao disto é que cada um parece escolher aquilo que lhe parece ser bom em particular,
matéria em torno da qual estao as paixdes e as operacdes humanas; quando, portanto, as palavras
de alguém dissoam das obras que nele aparecem sensivelmente, tais palavras sao desprezadas e,
por consequéncia, destréi-se a verdade que por elas é dita. E assim acontecera no caso proposto:

1962. pois, se alguém, vituperando todo prazer, alguma vez fosse visto inclinar-se a algum prazer,
daria a entender que todo prazer seria digno de ser escolhido; pois a multidao do vulgo nao pode
determinar, distinguindo que isto é bom e aquilo é mau, mas indistintamente toma por bom aquilo
gue num sé caso aparece como bom. Assim, portanto, as palavras verdadeiras parecem ser Uteis
ndo sé para a ciéncia, mas também para a boa vida; pois nelas se cré enquanto concordam com as
obras, e por isso tais palavras provocam aqueles que entendem a verdade delas a viver segundo
elas.

1963. Por ultimo, concluindo a modo de epilogo, diz que sobre tais coisas foi dito o suficiente, mas
gue é preciso proceder aquelas coisas que foram ditas por outros acerca do prazer.



Licao 2: Opinioes sobre o
Prazer como um Bem

44 Eudoxo, portanto, julgava que o prazer é um bem, pelo fato de ver que todos os
seres o desejam, tanto os racionais quanto os irracionais; ora, em todos os casos
0 que é digno de ser escolhido é adequado e bom, e sobretudo o mais poderoso;
e o fato de que todas as coisas sao levadas ao mesmo objeto anuncia que ele é
o0 O6timo para todas; pois cada coisa encontra para si o seu bem, assim como
também o alimento; portanto, o que é bom para todos, e o que todos apetecem,
é um bem. [1964]

Ora, as suas palavras eram cridas mais por causa da virtude de seu carater do
que por elas mesmas. Pois parecia ser temperado de modo diferente, de sorte
que ndo parecia dizer isto como amigo do prazer, mas por assim ser segundo a
verdade. [1966]

Ora, ndo menos julgava ser isto manifesto a partir do contrario. Pois a tristeza,
segundo ela mesma, deve ser fugida por todos; semelhantemente, portanto, o
contrario é digno de ser escolhido. [1967]

Ora, o maximo digno de ser escolhido é aquilo que escolhemos ndo por causa de
outra coisa nem em vista de outra coisa. E é reconhecido que o prazer é tal: pois
ninguém pergunta em vista de que alguém se deleita, como se o prazer,
existindo por si mesmo, fosse digno de ser escolhido. [1968]

E, acrescentado a qualquer dos bens, torna-o mais digno de ser escolhido; por
exemplo, aquilo que é agir com justica e ser temperado. Assim, o bem é
aumentado por ele. [1969]

Ora, este argumento parece anunciar que ele é um bem, e nada mais do que
outro; pois toda coisa, com outro bem, é mais digna de ser escolhida do que
solitaria. [1970]

E por um argumento deste tipo também Platdo destréi a tese de que o prazer é
bem por si; pois a vida deleitavel é mais digna de ser escolhida com a prudéncia
do que sem ela; ora, se o misto é melhor, o prazer ndo é bem por si, pois nada,
acrescentado ao que é bem por si, o torna mais digno de ser escolhido. [1971]




Ora, é manifesto que nenhuma outra coisa sera bem por si, se se torna mais
digna de ser escolhida quando com algo dos bens que sao bons segundo si
mesmos. Que é, portanto, tal coisa de que também nds participamos? Pois é
uma tal coisa que se busca. [1973]

Ora, os que objetam que ndo é bem aquilo que todos apetecem néo dizem nada.
Pois aquilo que parece a todos, dizemos que é. E quem destrdi esta crenca ndo
diz coisas de modo algum mais criveis. Pois, se s6 as coisas que apetecem sem
intelecto o apetecessem, haveria algo no que se diz; mas, se também as que
tém sabedoria o fazem, como dirdo algo? Talvez também nos maus haja algum
bem natural melhor do que eles mesmos, que apetece o bem préprio. [1974]

Ora, também ndao parece ser bem dito a respeito do contrario. Pois ndo dizem
que, se a tristeza é mal, o prazer seja bem; pois também o mal se opbe ao mal,
e ambos aquilo que ndo é nem um nem outro. Dizendo isto, ndo dizem mal, mas
contudo, naquilo que foi dito, nao dizem a verdade. Pois, sendo ambos males,
ambos deveriam ser fugidos; e, se nenhum dos dois fosse mal, nenhum deveria
ser fugido, ou ambos semelhantemente. Ora, agora parece que os homens
fogem de uma como mal, mas escolhem a outra como bem. Assim, portanto,
opbéem-se. [1978]

1964. Eudoxo, portanto, o prazer etc. Depois de o Filésofo ter mostrado que se deve tratar do
prazer, aqui comeca a tratar dele.

E primeiro prossegue as opinides de outros;

segundo, determina a verdade, ali: que é, porém, ou qual coisa etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro prossegue a opiniao dos que pdéem o prazer no género dos bens;

segundo, prossegue a opiniao contraria, ali: por um argumento deste tipo etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro pde os argumentos pelos quais Eudoxo provava que o prazer estd no género dos bens;

segundo, pbde os argumentos pelos quais provava gue ele é o maximo bem, ali: ora, o maximo
digno de ser escolhido etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra como Eudoxo provava que o prazer é do género dos bens da parte do préprio
prazer;



segundo, como provava isto da parte do contrario, ali: ora, ndao menos etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro pde a opiniao e o argumento de Eudoxo;

segundo, mostra por que se dava crédito a sua opiniao e argumento, ali: ora, eram cridas etc.

1965. Diz, portanto, primeiro que Eudoxo julgava que o prazer é do género dos bens porque via
gue todos o desejam, tanto os racionais, isto é, os homens, quanto os irracionais, isto é, os animais
brutos; ora, aquilo que junto de todos é digno de ser escolhido parece ser adequado, isto é, bom, e
o0 maximo poderoso em bondade, pelo qual pode atrair a si todo apetite; e assim, o fato de que
todas as coisas sao levadas ao mesmo, isto é, ao prazer, denuncia que o prazer nao s6 é bem, mas
também algo 6timo; pois é manifesto que cada coisa busca encontrar aquilo que Ihe é bom, assim
como o alimento é bom para todos os animais, pelos quais é comumente apetecido. Assim,
portanto, fica patente que o prazer, que todos apetecem, é algo bom.

1966. Em seguida, quando diz: ora, as palavras eram cridas etc., mostra por que a Eudoxo se
dava maximo crédito. E diz que as palavras de Eudoxo se dava crédito mais por causa da virtude
moral de quem falava do que também por causa da sua eficdcia. Pois ele era temperado a respeito
dos prazeres de modo diferente, como que mais excelentemente do que os outros, e por isso,
quando louvava o prazer, nao parecia dizer isto como amigo do prazer, mas porque assim se da
segundo a verdade da coisa.

1967. Em seguida, quando diz: ora, ndao menos etc., pde o argumento de Eudoxo que se tomava
da parte do contrério. E diz que Eudoxo julgava ser manifesto que o prazer é do género dos bens
nao menos a partir do contrério, isto é, da parte da tristeza, do que da parte do préprio prazer. Pois
aparece manifestamente que a tristeza, seqgundo si mesma, deve ser fugida por todos; donde o
contrério, isto é, o prazer, parece dever ser escolhido por todos.

1968. Em seguida, quando diz: ora, o maximo etc., aduz dois argumentos de Eudoxo para
mostrar que o prazer é o maximo bem.

O primeiro deles é este: ora, parece ser o maximo digno de ser escolhido, e por consequéncia o
maximo bem, aquilo que ndo é escolhido por causa de outra coisa que lhe advenha nem em vista
de algo como fim. Ora, isto todos manifestamente reconhecem a respeito do prazer: pois ninguém
pergunta a outro em vista de que queira deleitar-se; como se o prazer fosse digno de ser escolhido
segundo si mesmo. Logo, o prazer é o maximo bem.

1969. Poe o segundo argumento ali: e acrescentado etc. E acerca disto faz duas coisas.

Primeiro pde o préprio argumento. Pois isto aparece a respeito do prazer: que, acrescentado a
qualguer bem, torna-o mais digno de ser escolhido, assim como, se for acrescentado aquilo que é
agir com justica ou ser temperado, aumenta a bondade destes; pois € melhor quem se deleita na
operacao da justica ou da temperanca. E a partir disto queria concluir que o prazer seria o 6timo,
como que aumentando a bondade em todas as coisas.



1970. Segundo, ali: ora, parece etc., mostra a falha deste argumento. E diz que o dito argumento
parece concluir que o prazer é do género dos bens, mas nao que seja mais bem do que algo outro;
pois de qualquer bem também se verifica isto: que, unido a outro bem, é melhor do que se fosse
solitario por si mesmo.

1971. Em seqguida, quando diz: por um argumento deste tipo etc., prossegue a opiniao dos que
pdem que o prazer nao é bem.

E primeiro mostra como saem ao encontro dos argumentos precedentes;

segundo, pde os argumentos deles que aduzem em contrdrio, ali: contudo, ndao, se nao das
qualidades etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra como usavam ao contrdrio o argumento acima aduzido para mostrar que o prazer
€ o 6timo;

segundo, mostra como saiam ao encontro dos outros argumentos, ali: ora, os que objetam etc.
Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra como Platao usava o argumento precedente para o oposto;

segundo, dissolve o processo de Platao, ali: ora, é manifesto etc.

Diz, portanto, primeiro que, pelo argumento imediatamente precedente, Platao, que era de opiniao
contraria, tentava destruir aquilo que foi dito, mostrando que o prazer ndao é bem por si. Pois é
manifesto que o prazer é mais digno de ser escolhido se for unido a prudéncia; visto, portanto, que
0 prazer misturado a outra coisa é melhor, concluia que o prazer nao é bem por si, pois aquilo que
€ bem por si nao se torna mais digno de ser escolhido pelo acréscimo de outra coisa.

1972. Acerca disto se deve saber que Platdo chamava bem por si aquilo que é a prépria esséncia
da bondade, assim como homem por si a prépria esséncia do homem; ora, a prépria esséncia da
bondade nada pode ser acrescentado que seja bom de outro modo sendo participando da esséncia
da bondade, e assim tudo o que ha de bondade naquilo que é acrescentado é derivado da prépria
esséncia da bondade; e assim o bem por si nao se torna melhor por algo acrescentado.

1973. Em seqguida, quando diz: é manifesto, porém etc., Aristételes refuta o processo de Platao.
Com efeito, é manifesto que, segundo essa razao, nada mais nas coisas humanas sera bom por si,
pois qualquer bem humano se torna mais eligivel quando acrescentado a algo bom por si; ora, nao
se pode encontrar nada que entre na comunicacao da vida humana que seja tal que nao se torne
melhor pela adicdo de outra coisa. Mas é justamente algo assim que buscamos, isto &, algo que
entre na comunicacao da vida humana; pois os que dizem que o prazer é um bem entendem gue
ele é um certo bem humano, e ndo o préprio bem divino, que é a prépria esséncia da bondade.



1974. Em sequida, quando diz: os que se opéem, porém etc., mostra de que modo os platdnicos
rebatiam as razdes de Eudoxo que provavam que o prazer € um bem.

E, primeiro, de que modo rebatiam a razao que se tomava por parte do préprio prazer;

segundo, de que modo rebatiam a razao que se tomava por parte do contrario, ali: parece, porém
etc.

Ora, rebatiam a primeira razao suprimindo aquela premissa: o bem é o que todas as coisas
apetecem. Mas Aristételes refuta isso, dizendo que aqueles que se opdem a razdao de Eudoxo,
afirmando que nao é necessario que seja bom aquilo que todas as coisas apetecem, parecem nao
dizer nada.

1975. Com efeito, aquilo que parece a todos, dizemos que assim é, e isto se toma como um
principio, porque nao é possivel que o juizo natural falhe em todos; ora, como o apetite ndo é
senao daquilo que parece bom, aquilo que é apetecido por todos parece bom a todos, e assim o
prazer, que é apetecido por todos, é bom.

1976. Ora, quem suprime aquilo que é crido por todos nao diz absolutamente coisas mais dignas
de crédito. Pois aquilo que se diz poderia sustentar-se se somente aqueles que agem sem
intelecto, como os animais brutos e os homens depravados, apetecessem 0s prazeres, porque o
sentido nao julga o bem senao como agora, e assim nao seria preciso que o prazer fosse bom
absolutamente, mas somente que fosse bom como agora; mas, como também os que possuem
sabedoria apetecem algum prazer, de modo algum parecem dizer algo verdadeiro.

1977. E, contudo, se todos os que agem sem intelecto apetecessem o prazer, ainda seria provavel
que o prazer fosse um certo bem, porque também nos homens depravados hd um certo bem
natural que inclina ao apetite do bem conveniente, e esse bem natural é melhor do que os homens
depravados enquanto tais; pois, assim como a virtude é perfeicdo da natureza e por isso a virtude
moral é melhor do que a virtude natural, como se disse no sexto livro, assim também, sendo a
malicia corrupcao da natureza, o bem natural é melhor, como o integro é melhor do que o
corrompido; ora, é manifesto que os homens depravados se diversificam segundo aquilo que
pertence a malicia, pois as malicias sao contrarias entre si, e por isso aquilo em que todos os
depravados convém, isto &, apetecer o prazer, parece pertencer mais a natureza do que a malicia.

1978. Em seqguida, quando diz: nao parece, porém etc., mostra de que modo rebatiam a razao
que se tomava por parte da tristeza. Diziam, com efeito, que nao se segue, se a tristeza é um mal,
que por isso o0 prazer seja um bem, porque se verifica gue o mal se opde nao somente ao bem,
mas também ao mal, assim como a audacia se opde nao somente a fortaleza, mas também a
timidez, e ambos, isto €, o bem e o0 mal, se opdem aquilo que nao é nem bem nem mal, assim
como os extremos se opdem ao meio; ora, had algo tal considerado segundo sua espécie, como
levantar uma palha do chao ou algo semelhante.

1979. Mas Aristételes, refutando esse processo, diz que nao dizem mal quanto a essa oposicao do
mal ao mal, mas, contudo, nao dizem a verdade no que estd em questao. Pois a tristeza nao se
opoOe ao prazer como o mal ao mal; se, com efeito, ambos fossem males, seria preciso que ambos
fossem de evitar, pois, assim como o bem enquanto tal é apetecivel, assim o mal enquanto tal é de



evitar; se, porém, nenhum deles fosse mal, nenhum seria de evitar, ou ambos se comportariam de
modo semelhante. Mas, de fato, todos parecem evitar a tristeza como mal e apetecer o prazer
como bem. Assim, portanto, opdem-se entre si como o0 bem e o mal.



Licdo 3: O Prazer Ndo E um
Bem segundo Platao

44 Contudo, se o prazer ndo é do género das qualidades, nem por isso deixa de ser
do género dos bens; pois nem as operacées da virtude sdo qualidades, nem a
felicidade. [1980]

Dizem, porém, que o bem é determinado, mas que o prazer é indeterminado,
porque recebe 0 mais € o0 menos. [1982]

Portanto, se julgam isso a partir do fato de deleitar-se, entdo, também quanto a
justica e as outras virtudes segundo as quais manifestamente dizem que uns
sdo mais e outros menos tais, o0 mesmo se dara também segundo as virtudes;
pois ha os que sdo mais justos e mais fortes. E ha também o agir justamente e o
agir temperantemente segundo o mais e o menos. Se, porém, isso se da nos
prazeres, talvez nao digam a causa, a saber, que uns sao nao misturados e
outros misturados. Pois o que impede que, assim como a saude, sendo
determinada, recebe o mais e o menos, assim também o prazer? Com efeito,
nao ha a mesma comensuracdo em todos, nem no mesmo ha sempre uma sé e
Unica, mas, mesmo diminuida, permanece até certo ponto e difere no mais e no
menos. [1983]

Além disso, pondo que o bem por si é perfeito, mas que os movimentos e as
geracbées sado imperfeitos, tentam enunciar que o prazer é movimento e
geracao. [1989]

Ora, ndo parecem dizer bem, nem que seja movimento. Pois a todo movimento
parece proprio a rapidez e a lentidao, e, se ndo sequndo si mesmo, como o do
mundo, entdo em relacdo a outro. Mas ao prazer ndo convém nenhum desses;
pois ter-se deleitado é rapido, assim como ter-se irado, mas deleitar-se ndo o é,
nem em relacdo a outro; ao passo que caminhar, crescer e todas as coisas tais o
sdo. Portanto, transpor-se para o prazer é algo rapido ou lento, mas operar
segundo ele mesmo nao é rapido, digo o deleitar-se. [1990]

E de que modo podera ser geracao? Pois parece que ndo se gera qualquer coisa
a partir de qualquer coisa, mas aquilo a partir do qual algo se gera é aquilo em
que ele se dissolve. E aquilo de que o prazer é geracdo, disso a tristeza é
corrupcdo. E dizem, ademais, que a tristeza é o defeito daquilo que é segundo a




natureza, mas o prazer é o preenchimento. Ora, essas sdo paixées corporais. Se,
portanto, o prazer é o preenchimento daquilo que é segundo a natureza, aquilo
em que se da o preenchimento é o que também se deleitara. Logo, o corpo. Mas
nado parece ser assim. Ndo é, portanto, o prazer o preenchimento, mas, feito o
preenchimento, alguém se deleitara, e, cortado, se entristecera. [1993]

Ora, essa opiniao parece ter surgido das tristezas e dos prazeres relativos ao
alimento; pois o0s que se tornaram carentes e previamente entristecidos
deleitam-se com o preenchimento. Isso, porém, nao acontece com todos os
prazeres: com efeito, sdo sem tristeza os prazeres matematicos e os dos
sentidos que se dao pelo olfato, mas também as audicbes e as visées, e muitas
das memédrias e das esperancas. De que, portanto, serdo essas geracbées? Pois
de nenhum defeito surgiram, do qual pudesse haver preenchimento. [1995]

1980. Contudo, se nao é do género das qualidades etc. Depois de o Filésofo ter afastado as
objecdes dos platonicos as razdoes de Eudoxo, apresenta aqui as razdes deles contra a prépria
posicao de Eudoxo.

E a respeito disso faz duas coisas:
primeiro, propde razdoes para mostrar que o prazer nao é do género dos bens;

segundo, apresenta razdes para mostrar que o prazer nao € bem por si e universalmente, ali:
parece, porém, manifestar-se etc. E, porque as primeiras razdes concluem o falso, por isso
Aristételes, ao mesmo tempo em que as expde, as destroi.

Pde, portanto, a respeito do primeiro, quatro razoes.

A primeira delas é esta: o bem parece pertencer ao género da qualidade, pois, a quem pergunta
qual é isto, respondemos que é bom; ora, o prazer ndo é qualidade; logo, ndo é bem.

1981. Mas Aristételes refuta isso, dizendo que nao se segue, se o prazer ndao € do género das
qualidades, que por isso nao seja do género dos bens, porque também as operacdes da virtude e a
prépria felicidade, que manifestamente sao do género dos bens, nao sao qualidades. Com efeito, o
bem se diz ndao somente na qualidade, mas também em todos os géneros, como se disse no
primeiro livro.

1982. Apresenta a segunda razao ali: dizem, porém etc.
E, primeiro, expde a proépria razao dos platonicos. Diziam, com efeito, que ser bom é algo
determinado, como fica claro pelo que acima se disse no nono livro, ao passo que 0 prazer, coOmo

dizem, é indeterminado, o que provavam pelo fato de receber o mais e o menos, e assim
concluiam que o prazer nao seria do género dos bens.

1983. Seqgundo, ali: portanto, se etc., destrdéi tal processo.



A respeito do que se deve considerar que de dois modos algo recebe o mais e 0 menos:
de um modo, no concreto;
de outro modo, no abstrato;

pois algo sempre se diz mais e menos pela aproximacao a alguma coisa una ou pelo afastamento
dela; portanto, quando aquilo que estd no sujeito é uno e simples, ele mesmo em si nao recebe o
mais € o menos, donde nao se diz mais e menos no abstrato, mas pode dizer-se mais e menos no
concreto, pelo fato de o sujeito participar mais e menos de tal forma, como fica claro na luz, que é
uma forma una e simples, donde a prépria luz nao se diz segundo 0 mais e 0 menos, mas 0 corpo
se diz mais ou menos luminoso pelo fato de participar da luz mais ou menos perfeitamente;

1984. quando, porém, hd alguma forma que, em sua nocdo, implica certa proporcao de muitos
ordenados a um, tal forma também segundo sua prépria nocao recebe o mais e o menos, como
fica claro a respeito da salde e da beleza, cada uma das quais implica uma proporcao conveniente
a natureza daquilo que se diz belo ou sdo; e, porque tal proporcdo pode ser mais ou menos
conveniente, dai vem que a prépria beleza ou saude, considerada em si, se diz sequndo o0 mais e 0
menos. E disso fica claro que a unidade, segundo a qual algo é determinado, é a causa de algo nao
receber o mais e 0 menos; porque, portanto, o prazer recebe o mais e 0 menos, parecia nao ser
algo determinado e, por conseqguéncia, nao ser do género dos bens.

1985. Aristételes, portanto, rebatendo isso, diz que, se os platonicos julgam que o prazer é algo
indeterminado pelo fato de receber o mais e o menos no concreto, isto é, pelo fato de acontecer
gue alguém se deleite mais e menos, o mesmo se dird a respeito da justica e das outras virtudes,
segundo as quais alguns se dizem ser mais e menos de tal modo; pois ha alguns mais e menos
justos e fortes. E 0 mesmo também acontece a respeito das acdes; pois acontece que alguém aja
justa e temperantemente mais e menos. E, segundo isso, ou as virtudes ndo serdao do género dos
bens, ou a razdo dita nao retira o prazer de ser do género dos bens.

1986. Se, porém, disserem que o prazer recebe o mais e 0 menos por parte dos préprios prazeres,
deve-se considerar que talvez a razao deles nao se refira a todos os prazeres, mas atribuam a
causa de que certos prazeres sao simples e nao misturados, por exemplo o prazer que se segue a
contemplacao do verdadeiro, ao passo que certos prazeres sao misturados, por exemplo os que se
seguem a harmonizacao de alguns sensiveis, como os que se seguem a harmonia dos sons ou a
mistura dos sabores ou das cores. Com efeito, € manifesto que o prazer simples, por si, nao
receberd o mais e o0 menos, mas somente o misturado, enquanto, a saber, a harmonizacdo dos
sensiveis que causa o prazer pode ser mais ou menos conveniente a natureza daquele que se
deleita.

1987. Contudo, nem mesmo 0s prazeres que por si recebem o mais e 0 menos em razao de sua
mistura precisam ser nao determinados nem nao bons; pois nada impede que o prazer que recebe
0 mais e 0 menos seja determinado, assim como também a saude; pois tais coisas podem dizer-se
determinadas enquanto atingem de algum modo aquilo a que estao ordenadas, embora pudessem
atingi-lo mais de perto, assim como a mistura dos humores tem a nocdo de saude pelo fato de
atingir a conveniéncia da natureza humana, e por isso se diz determinada, como que atingindo o



préprio termo,

1988. mas a complexdao que de modo algum atinge isso nao é determinada, mas esta longe da
nocdo de salde. Por isso a saude por si recebe o mais e o0 menos, porgue ndo é a mesma a
comensuracdao dos humores em todos os homens, nem tampouco em um sé e mesmo homem é
sempre a mesma, mas, ainda que diminua, permanece a nocdo de salude até certo termo, e assim
a salde difere segundo 0 mais e 0 menos. E a mesma razao vale para o prazer misturado.

1989. Apresenta a terceira razao ali: e, pondo que o perfeito etc. E a respeito disso faz duas
coisas.

Primeiro, expbe a prépria razao. Pois os platénicos punham que aquilo que é bom por si é algo
perfeito; ora, todos os movimentos e geracdes sao imperfeitos, pois o movimento é ato do
imperfeito, como se diz no terceiro livro da Fisica; donde pdéem gue nenhum movimento ou
geracao é do género dos bens, mas esforcam-se por afirmar que o prazer € movimento ou geracao,

donde concluem que o prazer nao é bem por si.
1990. Segundo, ali: ora, nao parecem dizer bem etc., exclui essa razao de dois modos.

Primeiro, quanto ao que dizem, que o prazer € movimento. E diz que ndo parecem dizer bem ao
afirmar que o prazer € movimento. Pois todo movimento parece ser rapido ou lento, mas a rapidez
e a lentidao nao convém ao movimento absolutamente segundo si mesmo, mas por respeito a
outro, assim como o movimento do mundo, isto é, o movimento diurno pelo qual todo o céu se
revolve, se diz rapido por respeito aos outros movimentos;

1991. e a razao disso é que, como se tem no quarto livro da Fisica, rapido € o que em pouco
tempo se move muito, e lento o que em muito tempo se move pouco, € o0 muito e o0 pouco se
dizem em relagao a algo, como se tem nos Predicamentos. Mas ao prazer nao compete nem
rapidez nem lentidao; acontece, sim, que alguém chegue rapidamente ao prazer, assim como
alguém é rapidamente provocado a ira, mas que alguém se deleite rapida ou lentamente nao se
diz, nem tampouco por respeito a outro, como se diz que alguém caminha rapida ou lentamente,
ou cresce, e todas as coisas semelhantes. Assim, portanto, fica claro que acontece que alguém se
transponha para o prazer rapida ou lentamente, isto é, chegue a ele,

1992. e isso porque por algum movimento se pode chegar ao prazer, mas nao acontece operar
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rapidamente segundo o prazer, isto é, que alguém se deleite rapidamente, porque o préprio
deleitar-se esta mais no ter-se feito do que no fazer-se.

1993. Segundo, ali: e de que modo sera geracao etc., exclui a razao dos platénicos quanto ao
gue punham, que o prazer é geracao.

E a respeito disso faz duas coisas:
primeiro, mostra que o prazer ndao é geracao;

segundo, mostra a origem dessa opiniao, ali: essa opiniao, porém etc.



Diz, portanto, primeiro que o prazer nao parece ser geracao. Pois nao parece que qualquer coisa se
gere a partir de qualquer coisa, mas cada coisa se dissolve naquilo a partir do qual se gera. E é
preciso, se o prazer é geracao, que a tristeza seja corrupcao daquilo mesmo de que o prazer é
geracao. E isso, com efeito, os platénicos afirmam: pois dizem que a tristeza é o defeito daquilo
gue é segundo a natureza, pois vemos que da separacdo daquilo que naturalmente estd unido
segue-se a dor, e, semelhantemente, dizem que o prazer é preenchimento, porque, quando se
acrescenta a algo aquilo que Ihe convém segundo a natureza, segue-se o prazer.

1994. Mas ele refuta isso, porque a separacao e o preenchimento sao paixd0es corporais. Se,
portanto, o prazer é o preenchimento daquilo que é segundo a natureza, seguir-se-a que se deleita
aquilo em que se dé o preenchimento. Seguir-se-a, portanto, que o corpo se deleita. Mas isso nao
parece ser verdadeiro, porque o prazer € uma paixao da alma. Fica claro, portanto, que o prazer
nao é o proprio preenchimento ou geracao, mas algo que a isso se segue, pois, feito o
preenchimento, alguém se deleita, assim como, feita a incisao, alguém sente dor e se entristece.

1995. Em seqguida, quando diz: essa opiniao, porém etc., mostra a origem dessa opinido. E diz
que essa opiniao, que poe o prazer como preenchimento e a tristeza como subtracao, parece ter
provindo das tristezas e dos prazeres relativos ao alimento; pois aqueles que antes foram
entristecidos pela caréncia de alimento depois se deleitam no préprio preenchimento. Mas isso nao
acontece com todos o0s prazeres; pois se encontram certos prazeres nos quais nao ha
preenchimento de algum defeito: com efeito, os prazeres que se dao nas consideracdes
matematicas nao tém tristeza oposta, a qual eles pdem consistir num defeito, e assim tais prazeres
nao se dao para o preenchimento de um defeito; e 0 mesmo aparece nos prazeres que se dao
segundo os sentidos, por exemplo pelo olfato, pela audicdo e pela visao dos sensiveis presentes;

1996. Existem também muitas espécies de memdrias deleitaveis. E, contudo, nao se pode
designar de que coisas sejam geracOes tais deleites, pois nao se encontram alguns defeitos
precedentes cujo preenchimento se dé por meio de tais deleites. Ora, foi dito acima que aquilo de
gue o deleite é geracao, disso a tristeza é corrupcdo; donde, se algum deleite se encontra sem o
defeito da tristeza, segue-se que nem todo deleite é preenchimento.



Licao 4: Um Quarto
Argumento de que o Prazer
N&o E um Bem

44 Ora, aos que apresentam os mais vergonhosos dos deleites, alguém dira
certamente que estes ndo sdo deleitaveis. Pois, se estas coisas sao deleitaveis
aos mal dispostos, nao se deve pensar que elas sejam também deleitaveis
absolutamente, a ndo ser para estes, assim como nem para 0s enfermos sao
sadias, ou doces, ou amargas as coisas, nem tampouco sdo brancas as que
parecem tais aos que padecem de oftalmia. [1997]

Ou entao certamente se dira que os deleites sdo de fato elegiveis, nao, porém, a
partir destas fontes, assim como também enriquecer, mas ndo para quem trai, e
estar sdao, ndo, porém, para quem come qualquer coisa. [1999]

Ou ainda os deleites diferem em espécie. Pois sdo outros os que provém das
coisas boas do que os que provém das coisas vergonhosas. E ndo é possivel
deleitar-se com aquilo que é prdprio do justo sem ser justo, nem com aquilo que
é préoprio do musico sem ser musico, e semelhantemente também nas demais
coisas. [2000]

Ora, também o amigo, sendo outro que o adulador, parece manifestar que o
deleite ndo é um bem existente, ou que os deleites diferem em espécie. Pois
este parece conversar visando ao bem, aquele, porém, visando ao deleite; e
este é censurado, aquele, porém, é louvado, por conversar visando a coisas
diversas. [2001]

E ninguém certamente escolheria viver tendo a mente de uma crianca por toda
a vida, deleitando-se naquilo em que as criancas, como se pensa, mais se
deleitam, nem alegrar-se fazendo algo dos atos mais vergonhosos, ainda que de
modo algum devesse entristecer-se. [2002]

E dedicariamos certamente empenho a muitas coisas, ainda que néo
trouxessem nenhum deleite, por exemplo, ver, recordar, saber, ter virtudes.
Mas, se por necessidade se seguem a estas coisas os deleites, em nada difere;
pois escolheriamos certamente estas coisas, ainda que delas nao proviesse




deleite algum. Que, portanto, o deleite ndo é bem por si, nem todo deleite é
elegivel, parece manifesto, e que ha certos deleites elegiveis, diferentes em
espécie por si mesmos ou pelas fontes de que provém. As coisas, portanto, que
se dizem a respeito do deleite e da tristeza sejam suficientemente ditas. [2003]

1997. Ora, aos que apresentam etc. Depois que o Filésofo refutou as trés razdes dos platénicos
gue concluiam ndo pertencer o deleite ao género dos bens, aqui refuta uma quarta, que se toma
da torpeza de certos deleites; pois os platonicos aduziam certos deleites vergonhosos, por
exemplo, dos adultérios e das embriaguezes, para mostrar por eles que os deleites nao pertencem
ao género dos bens. Mas a isto Aristételes responde de trés modos.

1998. Primeiramente, para que alguém diga que tais torpezas nao sao deleitaveis absolutamente.
Pois nao se segue, se algumas coisas sao deleitdveis aos mal dispostos, que por isso sejam
deleitdveis absolutamente, mas apenas que sao deleitdveis a estes, isto é, aos mal dispostos,
assim como também ndo sdo absolutamente sadias as coisas que sao sadias aos enfermos, nem
sao absolutamente doces ou amargas as que parecem tais aos que tém o paladar corrompido, nem
sao absolutamente brancas as que parecem tais aos que padecem de oftalmia. E esta solucao
procede segundo o fato de que se diz deleitavel absolutamente para o homem aquilo que lhe é
deleitdvel segundo a razao, o que nao ocorre com tais torpezas, ainda que sejam deleitaveis
segundo o sentido.

1999. A segunda resposta ele poe ali: ou entao certamente etc. Pois pode-se dizer que todos o0s
deleites sao elegiveis, nao, porém, para todos, assim como também enriquecer € um bem, nao,
contudo, € um bem que enriqueca aquele que é traidor da patria, porque assim pode causar maior
dano; semelhantemente também estar sdo é um bem, ndo, contudo, é um bem para quem come
algo nocivo, assim como a serpente comida as vezes cura o leproso, embora mate o sdo. E
semelhantemente os deleites bestiais sao apeteciveis para as bestas, ndo, porém, para os homens.

2000. A terceira resposta ele poe ali: ou ainda em espécie etc. E diz que os deleites diferem em
espécie. Pois sao de outra espécie os deleites que sdao causados pelas obras boas do que os que
sao causados pelas vergonhosas, uma vez que as emocoes diferem segundo os objetos. E assim
aquele que nao é justo nao pode deleitar-se com o deleite que é préprio do justo, assim como nem
aquele que nao é musico pode deleitar-se com o deleite do musico, e o0 mesmo se d4d com os
demais deleites.

2001. Em seguida, quando diz ora, o amigo etc., prova que o deleite ndao é um bem por si e
universalmente, e isto por trés razoées.

A respeito da primeira delas, diz que o fato de o deleite nao ser um bem, ou de haver diversas
espécies de deleite, das quais algumas sao boas e outras mds, manifesta-se pela diferenca que ha
entre o amigo e o adulador. Pois 0 amigo conversa com o amigo visando ao bem, ao passo que o
adulador visando ao deleite; donde o adulador é censurado, mas o amigo é louvado; e assim se vé
gue conversam por motivos diversos. Logo, uma coisa é o deleite e outra é o bem.



2002. A segunda razao ele pde ali: e ninguém certamente etc. E diz que ninguém escolheria ter
por toda a sua vida a mente de uma crianca, de modo que sempre se deleitasse naquilo em que as
criancas se deleitam, as quais, contudo, sao consideradas as que mais se deleitam; nem tampouco
alguém escolheria alegrar-se fazendo os atos mais vergonhosos por toda a sua vida, ainda que
nunca devesse entristecer-se. Isto ele diz contra os epicuristas, que sustentavam que os deleites
vergonhosos nao devem ser evitados senao porque induzem a maiores tristezas. E assim se vé que
o deleite nao é um bem por si, pois de qualquer modo deveria ser escolhido.

2003. A terceira razao ele pde ali: e a muitas coisas etc. Pois é manifesto que hd muitas coisas
as quais o homem se dedicaria, ainda que delas ndo se seguisse deleite algum, como ver, recordar,
saber, ter virtudes. Ora, em nada difere para o propdsito se destas coisas se seguem deleites,
porque também as sobreditas coisas seriam escolhidas sem que delas se seguisse deleite algum.
Aquilo, porém, que é bem por si é tal que sem ele nada é elegivel, como se vé a respeito da
felicidade. Assim, portanto, o deleite ndo é um bem por si.

2004. Por fim, epilogando, conclui que parece manifesto, a partir do que foi premissado, que o
deleite ndao é um bem por si, e qgue nem todo deleite é elegivel, e que certos deleites sao elegiveis,
0S quais ou por si mesmos diferem em espécie dos deleites maus, ou segundo as fontes de que sdo
causados. E assim foi suficientemente tratado a respeito das coisas que sao ditas por outros sobre
o deleite e a tristeza.



Licdo 5: O Prazer Nao E
Movimento nhem Processo de
Mudanca

44 Ora, o0 que é e de que qualidade seja tornar-se-4 mais manifesto se retomarmos
a questao desde o principio. [2005]

Pois a visao parece ser perfeita sequndo qualquer momento; pois nao carece de
nada que, produzido posteriormente, complete a sua espécie. E tal parece ser
também o deleite; pois é um certo todo, e em nenhum momento alguém
apreenderia certamente um deleite cuja espécie, produzida em mais tempo, se
aperfeicoe. [2006]

Por isso também ndo é movimento. [2008]

Pois todo movimento se da no tempo e visa a algum fim. Por exemplo, a arte de
edificar é perfeita quando faz aquilo que busca, seja em todo o tempo, seja
neste momento final; nas partes do tempo, porém, todos os movimentos séo
imperfeitos e diferentes em espécie do todo e entre si. Pois a composicao das
pedras é outra que o estriamento da coluna, e estas sdo outras que a
construcédo do templo. E a do templo é de fato perfeita (pois nada carece para o
propdsito), mas a do fundamento e do triglifo é imperfeita; pois cada uma é de
uma parte. Diferem, portanto, em espécie, e ndo é possivel apreender em
qualquer momento o movimento perfeito em espécie, mas, se acaso, em todo o
tempo. [2010]

Semelhantemente também no caminhar e nos demais movimentos. Pois, se o
deslocamento é movimento de onde para onde, também deste ha diferencas
segundo as espécies: voo, caminhada, salto e coisas tais. Ndo somente assim,
porém, mas também no préprio caminhar; pois este de onde para onde ndo é o
mesmo no estadio inteiro e numa parte, nem numa e noutra parte, nem é o
mesmo percorrer esta linha e aquela; pois nao somente percorre uma linha, mas
uma linha existente num lugar, e esta estda em outro lugar que aquela. Com
precisdo, portanto, tratou-se do movimento em outra obra, mas parece que ele
nao é perfeito em todo momento, mas que ha muitos movimentos imperfeitos e




diferentes em espécie, uma vez que o de onde para onde é o que especifica. A
espécie do deleite, porém, é perfeita em qualquer momento. E manifesto,
portanto, que também os movimentos serdo diferentes entre si, e que o deleite
é algo dos todos e dos perfeitos. [2013]

Ora, isto parecera também pelo fato de ndo ser possivel mover-se em nao-
tempo, mas ser possivel deleitar-se (pois aquilo que se da no préprio agora é um
certo todo). [2018]

Destas coisas é também manifesto que ndo dizem bem os que afirmam ser o
deleite movimento ou geracdo. Pois estas coisas nao se dizem de todas, mas
das divisiveis e nao dos todos. Pois nem da visao ha geracdo, nem do ponto,
nem da unidade, nem de nenhuma destas coisas ha movimento. Nem
tampouco, portanto, do deleite, pois é um certo todo. [2020]

2005. Ora, o que é e de que qualidade seja etc. Depois que o Filésofo determinou sobre o
deleite segundo a opiniao dos outros, aqui determina sobre ele segundo a verdade.

E primeiramente mostra que o deleite nao pertence ao género do movimento ou da geracdao, como
era sustentado pelos platénicos;

em segundo lugar, determina a sua natureza e propriedade, ali: ora, todo sentido etc.
A respeito do primeiro, faz duas coisas.

Primeiramente, diz sobre o que versa a intencdo e o modo de proceder. E diz que se tornard mais
manifesto pelo que se segue o que seja o deleite, segundo o seu género, ou de que qualidade seja,
isto é, se € bom ou mau, se retomarmos desde o principio a consideracao sobre ele.

2006. Em segundo lugar, ali: pois a visao parece etc., executa o proposto.

E a respeito disto faz trés coisas:

primeiramente, premissa um certo principio necessario para mostrar o proposto;

em segundo lugar, mostra o proposto, ali: por isso também nao é movimento etc.;

em terceiro lugar, conclui o principalmente pretendido, ali: destas coisas é manifesto etc.

Diz, portanto, primeiramente que a operacao do sentido da visao, que se chama visao, é perfeita
segundo qualguer momento; pois nao carece de nada que sobrevenha posteriormente e que
complete a sua espécie, e isto porque a visdao se completa no primeiro instante do tempo; se,
porém, se requeresse tempo para o seu complemento, ndo bastaria para isso qualquer tempo, mas
seria preciso que houvesse um tempo determinado, como acontece nas demais coisas que se
fazem no tempo, cuja geracao requer uma certa medida de tempo; mas a visao logo num
momento se aperfeicoa. E o mesmo se dd com o deleite:



2007. pois o deleite é um certo todo, isto é, completo, no primeiro instante em que comeca a ser,
de modo que nao se pode apreender algum tempo em que haja deleite que requeira mais tempo
para aperfeicoar a espécie do deleite, como acontece naquelas coisas cuja geracao se da no
tempo; pois pode-se apreender algum tempo da geracao humana que regueira mais tempo para
aperfeicoar a espécie humana.

2008. Em seguida, quando diz por isso também nao é movimento etc., mostra o proposto por
duas razoes.

A primeira delas é a seguinte: todo movimento ou geracdo se aperfeicoa em tempo determinado,
em parte do qual ainda nao had movimento perfeito; ora, isto nao acontece a respeito do deleite;
logo, o deleite nao é movimento nem geracao.

2009. A respeito desta razao, primeiramente pde a conclusao, concluindo a partir do principio
premissado, no qual virtualmente se contém toda a razao, que o deleite ndao é movimento.

2010. Em segundo lugar, ali: pois no tempo etc., pée a premissa maior da razao precedente, a
saber, que todo movimento se da no tempo e todo movimento é de algum fim, isto &, tem algum
fim ao qual se ordena e ao qual chega em tempo determinado.

E manifesta isto primeiramente a respeito da geracao. Pois a arte de edificar aperfeicoa a sua
operacao quando aperfeicoa aquilo que pretende, a saber, a casa; o que faz em todo um tempo
determinado, em cujas partes todas as geracoes sao imperfeitas e diferem em espécie da geracao
total completa e também entre si. A razao disto é que a geracdo recebe a espécie segundo a
forma, que é o fim da geracdo;

2011. ora, é manifesto que uma coisa é a forma do todo e outra sao as formas de cada uma das
partes; donde também as geracbes diferem em espécie entre si. Pois, se algum templo for
edificado em algum tempo determinado, em alguma parte daquele tempo compdem-se as pedras
para a construcao da parede, em outra parte do tempo, porém, estriam-se as colunas, isto é,
esculpem-se em forma de estrias, mas em todo o tempo constréi-se o préprio templo; e estas trés
coisas diferem em espécie, a saber, a composicao das pedras, o estriamento das colunas e a
edificacao do templo.

2012. Deve-se, contudo, considerar a respeito disto que, assim como a forma do templo inteiro é
perfeita, ao passo que as formas das partes sao imperfeitas, assim também a prépria construcao
do templo é uma geracao perfeita (pois de nada exterior carece para cumprir o propésito do
edificador), mas a geracao do fundamento é imperfeita e semelhantemente a geracdo do triglifo,
isto é, das colunas esculpidas dispostas em trés ordens acima do fundamento, porque cada uma
destas coisas é geracao de uma parte, que tem carater de imperfeito. Assim, portanto, se vé que
as sobreditas geracdes do todo e das partes diferem em espécie e que ndo se deve entender que a
espécie do movimento se aperfeicoe em qualquer momento, mas se aperfeicoa em todo o tempo.

2013. Em segundo lugar, ali: semelhantemente também etc., manifesta o0 mesmo no
movimento local. E diz que aquilo que foi dito da geracao parece semelhantemente ser verdadeiro
no caminhar e em todos os demais movimentos. Pois € manifesto que o deslocamento, isto &, o
movimento local, € movimento de onde e para onde, isto é, de um termo e para um termo, e assim



é preciso que se diversifique em espécie segundo a diversidade dos termos; ora, hd diversas
espécies de movimento local nos animais: 0 voo, que convém as aves, o caminhar, que convém
aos que andam, o salto, que convém aos gafanhotos, e outras coisas tais, que diferem segundo as
diversas espécies dos principios motores, pois as almas dos diversos animais ndao sao da mesma
espécie.

2014. E ndo somente do modo sobredito se diversificam as espécies dos movimentos locais, mas
também numa das ditas espécies, por exemplo o caminhar, encontram-se diversas espécies; pois,
se se tomar o movimento pelo qual alguém percorre o estadio e o movimento pelo qual alguém
caminha alguma parte dele, ndo é o mesmo em ambos os casos o de onde e 0 para onde, isto é, o
termo do qual e o termo para o qual, e 0 mesmo se da com os movimentos pelos quais alguém
percorre esta e aquela parte do estadio, porque ndo sao 0os mesmos 0s termos, pois ndo é o
mesmo em espécie percorrer esta linha e aquela; ainda que todas as linhas, enquanto tais, sejam
da mesma espécie,

2015. contudo, na medida em que se constituem em certa situacao ou lugar, sdao tomadas como
diferentes em espécie segundo a diversidade dos lugares, a qual se considera segundo a diversa
ordem em relacao ao primeiro continente; ora, aquele que percorre a linha nao somente percorre a
linha, mas a linha existente num lugar, porque uma linha estd num lugar diverso de outra. E assim
é manifesto que, segundo a diversidade dos termos, todo o movimento local difere em espécie de
cada uma das partes, de tal modo, contudo, que todo o0 movimento tem espécie perfeita, ao passo
gue as partes tém espécie imperfeita.

2016. E porque, para a manifestacao das coisas sobreditas, seria necessario conhecer plenamente
a natureza do movimento, acrescenta que em outra obra, isto é, no livro da Fisica, tratou-se do
movimento com precisdo, isto é, suficiente e completamente, mas basta aqui ter dito do
movimento que ele nao é perfeito em todo tempo, mas que ha muitos movimentos imperfeitos e
diferentes em espécie nas diversas partes do tempo, pelo fato de que o de onde e o para onde, isto
é, os termos do movimento, especificam o movimento.

2017. Assim, portanto, manifestada a proposicao maior, acrescenta a menor, a saber, que a
espécie do deleite é perfeita em gualquer momento, e isto € manifesto pelo que foi dito acima.
Donde conclui ser manifesto que o deleite e a geracao ou mudanca sao diferentes entre si e que o
deleite é algo do niumero dos todos e dos perfeitos, porque, a saber, em qualquer parte do tempo o
deleite tem o complemento da sua espécie.

2018. A segunda razao ele pbe ali: ora, isto parecera etc. Que é a seguinte: nao é possivel
mover-se em nao-tempo, como foi provado no sexto livro da Fisica; mas é possivel deleitar-se em
nao-tempo (pois assim foi dito que deleitar-se é algo todo, porgue é possivel deleitar-se também
no agora; pois aqui se diz ser todo aquilo que logo no préprio agora tem o seu complemento); logo,
o deleite nao é movimento.

2019. E deve-se considerar que a diferenca de que procede este argumento é a causa da
diferenca de que procedia o primeiro argumento; pois é por isso que a espécie do prazer é perfeita
em qualquer tempo, mas nao a espécie do movimento, porque o prazer esta no instante, ao passo
que todo movimento estd no tempo. E isto o préprio modo de falar do Filésofo designa quando diz:



parecera, porém, que isto também decorre do nao caber etc.

2020. A seqguir, quando diz: a partir destas coisas, porém, é manifesto etc., conclui das
premissas o que principalmente pretendia. E diz ser manifesto, a partir das premissas, que nao
falam bem os que dizem que o prazer é movimento ou geracao. Pois a nocao de movimento e de
geracdo nao pode ser atribuida a qualquer coisa, mas somente as coisas divisiveis, que ndo sao um
todo, isto é, que nao tém de imediato o seu complemento.

2021. Pois ndao se pode dizer que haja geracdao da visao, de modo que a visao se complete
sucessivamente, assim como também nado se pode dizer isso do ponto e da unidade; estes, de fato,
nao sao gerados, mas seguem-se a geracao de certas coisas; do mesmo modo, nao se lhes pode
atribuir movimento. Donde tampouco ao prazer, que também é um certo todo, isto é, que tem a
sua perfeicao no indivisivel.



Licao 6: A Natureza e as
Propriedades do Prazer

44 Ora, todo sentido opera em relacao ao sensivel, e o que esta perfeitamente bem

disposto opera em relacdo ao mais belo dentre os que jazem sob o sentido; pois
tal operacado parece ser, ao maximo, a operacao perfeita. [2022]

Ora, dizer que opera o prdéprio sentido ou aquele em quem ele esta em nada
difere; segundo cada coisa, 6tima é a operacdo daquele que esta otimamente
disposto em relacdao ao mais poderoso dentre os objetos que estao sob ele.
[2024]

E esta sera, sem duvida, a mais perfeita e a mais deleitavel. Pois seqgundo todo
sentido ha prazer, e semelhantemente também segundo o intelecto e a
contemplacdo; e a mais deleitdvel é a mais perfeita, e a mais perfeita é a
daquele que esta bem disposto em relacdo ao mais excelente dentre os objetos
que estdo sob ele. [2025]

Ora, o prazer aperfeicoa a operacao, mas ndo do mesmo modo o prazer a
aperfeicoa e o sensivel e o sentido, sendo estes coisas boas; assim como nem a
saude e o médico sao de modo semelhante causa daquilo que é ser curado.
[2027]

Ora, que segundo cada sentido se produza prazer é manifesto: pois dizemos que
as visées e as audicoes sdo deleitaveis. [2028]

7z

E manifesto também que hd prazer ao méximo quando o sentido é o mais
poderoso e opera em relacdo a tal objeto. E, permanecendo assim tanto o
sensivel quanto o sentiente, sempre havera prazer, existindo o que faz e o que
padece. [2029]

Ora, o prazer aperfeicoa a operacdao ndo como um habito que lhe é inerente,
mas como um certo fim que sobrevém, tal como aos jovens a beleza. [2030]

Enquanto, pois, o sensivel ou o inteligivel for tal como convém e enquanto for tal
aquele que discerne ou contempla, havera prazer na operacdo. Pois,
permanecendo semelhantes as coisas e conservando-se do mesmo modo entre
si tanto o passivo quanto o ativo, é natural que se produza o mesmo. [2032]



Como, entdo, ninguém se deleita continuamente? Ou sera por causa do
cansaco? Pois todas as coisas que tém corpo ndo podem operar continuamente.
Portanto, tampouco se produz o prazer continuamente; pois ele acompanha a
operacdo. [2033]

Ora, algumas coisas deleitam quando novas, mas depois ndo do mesmo modo,
por causa disto. Pois, primeiro, a mente esta inclinada e opera intensamente
acerca das mesmas coisas, como os que olham fixamente com a visdo, depois,
porém, a operacao nao é assim, mas negligente, e por isso também o prazer se
obscurece. [2034]

Ora, poderia alguém julgar que todos apetecem o prazer, porque também todos
apetecem viver, e a vida é uma certa operacdo, e cada um opera acerca
daquelas coisas e naquelas coisas que mais ama; por exemplo, o musico com a
audicdo acerca das melodias, o amante do saber com a mente acerca dos
teoremas, e assim também cada um dos demais. Ora, o prazer aperfeicoa as
operacées e também o viver, que apetecem. Razoavelmente, portanto,
apetecem também o prazer; pois ele aperfeicoa a cada um o viver, sendo este
algo eleger. [2036]

Ora, se elegemos viver por causa do prazer ou o prazer por causa de viver,
deixe-se de lado no presente; pois estas coisas parecem estar unidas e nao
admitir separacao, pois sem operacao nao se produz prazer <...>. [2037]

2022. Ora, todo sentido etc. Depois de o Filésofo ter mostrado que o prazer nao estad no género
do movimento, como alguns sustentaram, aqui mostra a natureza e as propriedades do prazer.

E primeiro mostra o que é o prazer;

segundo, trata da diferenca dos prazeres entre si, ali: donde parecem etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra o que é o prazer;

segundo, a partir disto determina certas propriedades do prazer, ali: enquanto, porém etc.
Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra que o prazer é uma certa perfeicdo da operacao;

segundo, torna manifestas certas coisas que havia dito, ali: ora, segundo cada etc.

Acerca do primeiro faz trés coisas:

primeiro mostra qual seja a operacao perfeita;



segundo mostra que a perfeicdo da obra é o prazer, ali: e esta, sem duvida etc.;

terceiro mostra de que modo o prazer aperfeicoa a operacao, ali: ora, aperfeicoa a operacao
etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas.
Primeiro mostra o que se propode.

2023. E diz que a operacdo de qualquer sentido é a de algo que opera em relacao ao sensivel, que
€ o0 objeto do sentido;

assim, portanto, na operacao do sentido consideram-se duas coisas,
a saber, o préprio sentido, que é o principio da operacao,
e o sensivel, que é o objeto da operacao;

para que, portanto, a operacao do sentido seja perfeita, requer-se a 6tima disposicdo por parte de
ambos, a saber, do sentido e do objeto. E por isso acrescenta que o sentido opera perfeitamente
guando é a operacdo do sentido bem disposto em relacao a algo belissimo, isto é, o mais
conveniente dentre aquilo que estd sob o sentido. Pois isto parece ser, ao maximo, a operacao
perfeita, a saber, aquela que procede do sentido em comparacao com tal objeto.

2024. Segundo, ali: ora, o préprio etc., faz mencao de uma certa dulvida. Pois, tendo dito que o
sentido é o que opera, e tendo-se dito no primeiro livro Da alma que a alma nao opera, mas o
homem por meio da alma, por isso acrescenta que nada difere para o propdsito se opera o préprio
sentido ou o0 homem, ou o0 animal em quem esta o sentido, porque, qualguer destes que se diga, é
manifesto que, acerca de cada coisa, 6tima é a operacao daquele que opera otimamente disposto
em relacao aquilo que é o mais poderoso dentre as coisas que estdo sob a poténcia de tal
operante. Pois destas duas coisas parece depender ao maximo a perfeicao da operacao, a saber,
do principio ativo e do objeto.

2025. A seqguir, quando diz: e esta, porém etc., mostra que o prazer é a perfeicdo da operacao.
Pois vemos que a mesma operacao que dissemos ser a mais perfeita é também a mais deleitavel.
Pois onde quer que se encontre em algum conhecente uma operacao perfeita, ali também se
encontra uma operacao deleitavel; pois ha prazer nao somente segundo o tato e o gosto, mas
também segundo todo sentido, e ndo somente segundo o sentido, mas também segundo a
contemplacao do intelecto, enquanto contempla algo verdadeiro com certeza,

2026. e, dentre tais operacdes do sentido e do intelecto, é a mais deleitavel aguela que é a mais
perfeita, e a operacao mais perfeita é a do sentido ou do intelecto bem disposto em comparacao
com o melhor dentre aquilo que esta sob o sentido ou o intelecto. Se, portanto, a operacao perfeita
é deleitdvel, e a mais perfeita é a mais deleitavel, segue-se que a operacao, enquanto é perfeita, é
deleitavel. Logo, o prazer é a perfeicdao da operacao.



2027. A seguir, quando diz: ora, aperfeicoa etc., mostra de que modo o prazer aperfeicoa a
operacao. E diz que o prazer nao aperfeicoa a operacao, por exemplo do sentido, do mesmo modo
que a aperfeicoa o objeto, que é o sensivel, e o principio ativo, que é o sentido, os quais todos sao
certos bens e conferem bondade a operacado; assim como também daquilo que é ser curado nao
sao do mesmo modo causa a saude e o médico, mas a saude por modo de forma, e o médico por
modo de agente. Semelhantemente, o prazer aperfeicoa a operacao por modo de forma, sendo ele
mesmo a perfeicao dela, ao passo que por modo de agente a aperfeicoa o sentido bem disposto,
como o movente movido, e o sensivel conveniente, como o movente ndo movido. E a mesma razao
vale acerca do intelecto.

2028. A seguir, quando diz: ora, segundo cada etc., torna manifestas certas coisas que havia
dito.

E primeiro diz ser manifesto que segundo cada sentido ha prazer, como acima se disse, pelo fato
de dizermos e experimentarmos que as visdes sao deleitdveis, por exemplo, das formas belas, e
também as audicdes, por exemplo, das suaves melodias.

2029. Segundo, ali: é manifesto, porém etc., torna manifesta outra das premissas, dizendo ser
manifesto pela experiéncia que a visao e a audicao e qualquer operacdo do sentido é ao maximo
deleitavel quando tanto o sentido é o mais poderoso, isto é, o que otimamente vigora em sua
poténcia, quanto quando opera em relacao a tal objeto, a saber, o mais conveniente. E enquanto
permanece em tal disposicao tanto o préprio sensivel quanto o animal que tem o sentido, tanto
tempo permanece o prazer, assim como também nas outras coisas se manifesta que, enquanto
permanece a mesma disposicao do que faz e do que padece, é necessario que permaneca o

mesmo efeito.

2030. Terceiro, ali: ora, aperfeicoa etc., torna manifesto o que acima se disse acerca do modo
pelo qual o prazer aperfeicoa a operacao. Pois se disse que o prazer aperfeicoa a operagao nao
efetivamente, mas formalmente;

ora, é dupla a perfeicao formal:
uma, sem duvida, intrinseca, que constitui a esséncia da coisa;
outra, porém, que sobrevém a coisa ja constituida em sua espécie.

2031. Diz, portanto, que o prazer aperfeicoa a operacdo nao como um hdbito que lhe é inerente,
isto é, ndo como uma forma que entra na esséncia da coisa, mas como um certo fim, isto é, uma
certa perfeicao, que sobrevém, assim como a beleza sobrevém aos jovens, ndo como existindo da
esséncia da juventude, mas como consequéncia da boa disposicao das causas da juventude; e
semelhantemente o prazer segue-se a boa disposicao das causas da operacao.

2032. A sequir, quando diz: enquanto, porém etc., determina as razdes de certas propriedades
do prazer a partir daquilo que foi predeterminado acerca de sua quididade.

E primeiro trata da duracao do prazer;



em segundo lugar, sobre sua apetibilidade, ali: appetere autem etc.
Acerca do primeiro, faz trés coisas.

Primeiro mostra por quanto tempo deve durar a delectacdo. E diz que haverd delectacao na
operacao enquanto, por um lado, o objeto, que é sensivel ou inteligivel, estiver na devida
disposicao, e, por outro lado, o préprio operante, que é o que discerne pelo sentido ou especula
pelo intelecto. E a razao disto é que, enquanto no ativo e no passivo permanecer a mesma
disposicao e a mesma relacao entre si, permanece o mesmo efeito; por isso, se a boa disposicao
da poténcia cognoscitiva e do objeto é a causa da delectacao, enquanto ela durar é necessario que
a delectacao dure.

2033. Segundo, ali: qualiter igitur etc., atribui a razao pela qual a delectacao nao pode ser
continua. E diz que por isso ninguém se deleita continuamente, porque se cansa na operacao que a
delectacdo acompanha, e assim a operacao se torna ndo deleitavel. Ora, isto se da porque todas as
coisas que tém corpos passiveis nao podem operar continuamente, pelo fato de que seus corpos
sao alterados em sua disposicao pelo movimento que se junta a operacdo; ora, a toda operacao de
uma coisa que tem corpo, o préprio corpo de algum modo serve, ou imediatamente, como a
operacdo sensitiva, que é produzida por 6rgdao corpéreo, ou mediatamente, como a operacao
intelectiva, que usa as operacdes das virtudes sensitivas, que se fazem por érgdos corpéreos.
Assim, pois, visto que nao pode haver operacao continua, tampouco a delectacao pode ser
continua; pois a delectacdo segue a operacao, como foi dito.

2034. Terceiro, ali: quaedam autem delectant etc., atribui a razao pela qual as coisas novas
deleitam mais. E diz que algumas coisas, quando sao novas, deleitam, mas depois nao deleitam
igualmente. E a razao disto é que no principio a mente se inclina estudiosamente para tais coisas
por desejo e admiracao e assim intensamente, isto é, veementemente, opera acerca de tais coisas

2035. e disto se segue uma delectacdo veemente; como é evidente naqueles que olham
estudiosamente algo que antes nao haviam visto, por admiracao, mas depois, quando se
acostumaram a ver, nao se da tal operacao, isto é, que vejam tao atentamente ou facam qualquer
outra coisa como antes, mas operam negligentemente e por isso também a delectacao se
obscurece, isto &, € menos sentida.

2036. Em seguida, quando diz: appetere autem etc., atribui a razao pela qual a delectacao é
apetecida por todos.

E acerca disto faz duas coisas.

Primeiro manifesta o que propde. E diz que por isso alguém pode razoavelmente estimar que todos
apetecem a delectacao, porque todos naturalmente apetecem viver, e a vida, segundo sua Ultima
perfeicao, consiste em certa operacao, como se mostrou no livro nono, e dai vem que cada um
opera sobretudo acerca daquilo e insiste naquelas operagdes que mais ama; como o musico insiste
sobretudo em ouvir as melodias e aquele que é amante da sabedoria insiste sobretudo em
especular com a mente os teoremas, isto é, as consideracdes. Por isso, visto que a delectacao
aperfeicoa a operacao, como se disse acima, segue-se que aperfeicoa o préprio viver, que todos

apetecem. E assim é razodvel que todos apetecam a delectacao, pelo fato de que aperfeicoa o



viver, que é para todos digno de escolha.

2037. Segundo, ali: utrum autem etc., suscita certa duvida a partir do que foi dito. Pois foi dito
que todos apetecem a delectacao, e igualmente todos apetecem viver, o que se aperfeicoa na
operacdo; ora, as coisas apeteciveis tém ordem entre si, como também as cognosciveis; pode,
pois, haver duvida se os homens apetecem a vida por causa da delectacao ou, ao contrario, a
delectacao por causa da vida.

2038. E diz que essa duvida deve ser deixada por ora, porque essas duas coisas estao de tal modo
unidas entre si que de modo algum se separam; pois ndao ha delectacdo sem operacao, nem
tampouco pode haver operacao perfeita sem delectacao, como se disse acima. Parece, todavia,
gue a operacao é mais principal do que a delectacao; pois a delectacao é o repouso do apetite na
coisa deleitavel que alguém possui pela operacao, e ninguém apetece o repouso em algo senao
enquanto o estima conveniente para si, e por isso a prépria operacao, que deleita como algo
conveniente, parece ser apetecivel antes que a delectacao.



Licao 7: Os Prazeres Diferem
em Espécie

44 Por isso, parecem também diferir em espécie; pois estimamos que coisas de
espécie diversa sdo aperfeicoadas por outras de espécie diversa. Assim, com
efeito, parece ser tanto nas coisas naturais como nas que provém da arte, como
0S animais e as arvores e as pinturas e as imagens e a casa e o vaso. E, do
mesmo modo, também as operacées que diferem em espécie sdo aperfeicoadas
por coisas que diferem em espécie. Ora, as da mente diferem das que sdo
segundo os sentidos, e estas mesmas diferem entre si segundo a espécie. E,
portanto, também as delectacbes que as aperfeicoam. [2039]

Ora, isto também aparecera pelo fato de que cada uma das delectacoes é
apropriada a operacdo que aperfeicoa; pois a delectacdo propria intensifica a
operacao. Com efeito, os que operam com delectacao julgam cada coisa melhor
e a investigam com mais certeza; por exemplo, os gebmetras se tornam alegres
com o geometrizar e entendem melhor cada coisa; e do mesmo modo também
0S que amam a mdusica e os que amam a arte de edificar, e cada um dos
demais, progridem em sua propria obra alegrando-se com ela. Ora, as
delectacées intensificam; e o que intensifica é préprio; mas a coisas diversas em
espécie sao proprias outras diversas em espécie. [2042]

Além disso, isto aparecera ainda mais pelo fato de que as delectacbes
provenientes de outras operacées sao impeditivas destas. Pois os que amam as
flautas nao podem prestar atencao aos discursos se ouvem alguém tocando
flauta, alegrando-se mais com o tocar flauta do que com a operacao presente;
segundo o tocar flauta, portanto, a delectacao corrompe a operacdo que se
ocupa do discurso. E do mesmo modo isto acontece nas outras coisas, quando
se opera simultaneamente acerca de duas coisas: pois a mais deleitavel expulsa
a outra e, se difere muito segundo a delectacao, ainda mais, de modo que nem
se opera segundo a outra. Por isso, alegrando-nos veementemente com
qualquer coisa, nao operamos de modo algum a outra, e fazemos outras coisas
quando algumas nos agradam quietamente; por exemplo, também nos teatros,
0s que comem legumes o fazem sobretudo quando os competidores sao maus. E
porque a delectacao propria confirma as operacdes e as torna mais duradouras
e melhores, ao passo que as alheias as prejudicam, é manifesto que distam
muito. [2044]




Pois as delectacbes alheias produzem quase o que produzem as tristezas
proprias. Com efeito, as tristezas prdprias corrompem as operacées; por
exemplo, se para este escrever é indeleitdvel e triste, ou raciocinar, este ndo
escreve e aquele ndo raciocina, sendo a operacao triste. Acontece, portanto,
acerca das operacées o contrario pelas delectacbes e tristezas prdprias; e
proprias sdao as que se fazem na operacdo segundo si mesma. Ora, foram
chamadas alheias as delectacbes porque produzem algo préximo a tristeza: pois
corrompem, todavia ndo do mesmo modo. [2048]

2039. Unde videntur et specie differre etc. Depois que o Filésofo mostrou a natureza da
delectacao e suas propriedades, aqui determina acerca da diferenca das delectacdes entre si.

E acerca disto faz duas coisas:
primeiro determina acerca da diferenca das delectacdes que se toma da parte das operacoes;

em segundo lugar, acerca da diferenca das delectacbes que se toma da parte do sujeito, ali:
videtur autem esse etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra de que modo as delectacbes diferem em espécie segundo a diferenca das
operacoes;

em segundo lugar, de que modo diferem em bondade e malicia, ali: differentibus autem
operationibus etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:

primeiro mostra pela razao que as delectacbes diferem em espécie segundo a diferenca das
operacoes;

em segundo lugar, manifesta o0 mesmo por sinais, ali: apparebit autem utique etc.

Diz, pois, primeiro que, sendo a delectacao a perfeicao da operacao, segue-se gue, assim como as
operacdes diferem em espécie, assim também as delectacbes parecem diferir; pois estimamos
comumente, como que por si notério, que aquilo que é diverso segundo a espécie é aperfeicoado
por perfeicdes diferentes em espécie, o que é manifesto acerca das perfeicdes essenciais que
constituem a espécie, e 0 mesmo necessariamente se da também acerca das outras perfeicdes
consequentes, contanto que sejam préprias, porque seguem dos principios essenciais da espécie. E

vemos isto acontecer tanto acerca das coisas naturais quanto acerca das artificiais:

2040. acerca das naturais, com efeito, porque uma é a perfeicdo dos animais, que consiste na
perspicacia do sentido, e outra a das arvores, que consiste em sua fecundidade; acerca das
artificiais, porque uma é a perfeicdo das pinturas, isto é, que sejam distinguidas por cores



deleitaveis, e outra é a perfeicdo das imagens, isto é, que representem bem aquilo de que sao
imagens; do mesmo modo também uma é a perfeicao da casa, isto é, que seja um receptaculo
firme, e outra a do vaso, isto é, que seja de boa capacidade. Por isso é preciso que operacdes
diferentes em espécie sejam aperfeicoadas por delectacdes diferentes em espécie.

2041. Ora, é manifesto que as operacdes da mente, isto é, do intelecto, diferem em espécie das
operacdes do sentido, e do mesmo modo as operacdes dos sentidos entre si, pois se diversificam
tanto segundo os objetos quanto segundo as poténcias, que sdao os principios das operacdes. Por
isso resta que as delectacdes que aperfeicoam as operacoes diferem em espécie.

2042. Em sequida, quando diz: apparebit autem etc., manifesta 0 mesmo por sinais.
E primeiro pelo fato de que a operacao é fortalecida pela delectacao prépria;

em segundo lugar, pelo fato de que é impedida pela delectacdo estranha, ali: adhuc autem
magis etc.

Diz, pois, primeiro que isto, a saber, a diferenca das delectacbes segundo as operagdes, aparece
pelo fato de que qualquer delectacao, por certa afinidade, é apropriada a operacdo que aperfeicoa,
porque cada operacao € aumentada por sua prépria delectacdo, assim como qualquer coisa é
naturalmente aumentada por aquilo que Ihe é semelhante e conforme.

2043. Pois vemos gue aqueles que operam com delectacao qualquer obra da razao podem julgar
melhor cada coisa e investigar com certeza aquilo em que se ocupam deleitavelmente; como os
gebmetras, que se deleitam nas consideracdes da geometria, podem entender melhor cada coisa
de tal consideracao, porgue a mente se detém mais naquilo em que se deleita; e a mesma razao
vale para todos os outros, como para 0s que amam as coisas musicais e se deleitam nelas e para
0s que se deleitam na arte de edificar e para todos os outros, porque, pelo fato de se alegrarem
em tal obra, fazem grande progresso na prépria obra. E assim fica evidente que as delectacobes
aumentam as operacdes; ora, é manifesto que aquilo que aumenta é préprio daquilo que é
aumentado; por isso é preciso que coisas diversas sejam aumentadas por coisas diversas. Se, pois,
as operacbdes que sdao aumentadas pelas delectacdes diferem em espécie, como se mostrou,
segue-se que também as préprias delectacdes que aumentam diferem em espécie.

2044. Em seguida, quando diz: adhuc autem magis etc., introduz outro sinal, que se toma do
impedimento que é trazido as operacdes pelas delectacdes estranhas.

E primeiro a partir disto mostra a diferenca das delectacgoes;

em segundo lugar, compara as delectacdes estranhas com as tristezas préprias, ali: fere enim
alienae etc.

Diz, pois, primeiro que aquilo que foi dito acerca da diferenca das delectacdes segundo as
operacdes aparece mais pelo fato de que as operacdes sao impedidas pelas delectacdes
produzidas por outras operacdes. Ora, por isso 0 que se propde se manifesta mais, porque o fato
de as delectacdes aumentarem as operacdes poderia atribuir-se a razao comum da delectacao, e
nao a razao propria desta delectacado, segundo a qual as delectacdes diferem entre si;



2045. mas aparece manifestamente que as delectacdes diferem em espécie quando se descobre
que a delectacao prépria aumenta a operacao e a estranha a impede. Pois vemos que aqueles que
sao amantes do som das flautas nao podem prestar atencao aos discursos que lhes sao dirigidos
guando ouvem alguém tocando flauta, pelo fato de se alegrarem mais na obra da arte de tocar
flauta do que na operacao presente, isto é, na audicdo dos discursos que lhes sao dirigidos; e
assim fica evidente que a delectacao que se da segundo a operacao da arte de tocar flauta
corrompe a operacao segundo o discurso. E assim vemos acontecer nas outras coisas, quando
ocorre a alguém operar simultaneamente acerca de duas coisas;

2046. pois é manifesto que a operacao mais deleitdvel exclui a outra, a tal ponto que, se ha
grande diferenca no excesso de delectacao, o homem omite totalmente operar segundo a
operacdao menos deleitavel para ele. E dai vem que, quando nos deleitamos veementemente em
qualquer coisa, nao podemos operar nenhuma outra, mas guando algumas coisas nos agradam
guietamente, isto é, de modo remisso ou pouco, podemos também fazer certas outras coisas;
como é evidente naqueles que nos teatros, isto é, nos espetdculos de jogos, porque pouco ali se
deleitam com o que veem, podem dedicar-se a comer legumes, o que nao é muito deleitavel, e isto
0s homens fazem sobretudo quando contemplam alguns que nao lutam bem no combate, de modo
gue a contemplacdo de tal luta nao lhes seja deleitavel.

2047. Porgue, pois, a delectacao prépria confirma as operacdes das quais provém, isto é, de modo
gque o homem se dedigue a elas mais veementemente, e as torna mais duradouras, isto é, de modo
que o homem persevere mais nelas, e as torna melhores, isto é, atingindo o fim mais
perfeitamente, e com isto as delectacbes alheias, isto é, as que acompanham certas outras

operacdes, prejudicam, isto &, danificam, segue-se manifestamente que as delectacdes diferem
muito entre si, porque o que uma delectacao ajuda, outra impede.

2048. Em seguida, quando diz: fere enim etc., compara as delectacdes alheias com as tristezas
proprias, para que disto apareca mais a diferenca das delectacdes. E diz que quase o mesmo efeito
tem acerca de alguma operacao a delectacdo alheia, a saber, a que é causada por alguma outra
operacao, e a tristeza prépria, seqgundo a qual, a saber, alguém se entristece com a prépria
operacdo. Pois é manifesto que a tristeza que é acerca de alguma operacao a corrompe; como, se
para alguém escrever ou raciocinar nao é deleitdvel, ou é mais triste, ndo escrevera nem
raciocinara por causa da tristeza que lhe provém de tal operacao.

2049. Assim, pois, acerca das operacoes tém efeito contrario as delectacdes préprias e as tristezas
préprias, a saber, as que sdao causadas pelas préprias operacdes, ao passo que alheias sao as que
sao causadas por outras operacdes. E foi dito que as delectagcdes estranhas produzem algo
proximo a tristeza prépria: pois de ambas as partes a operacao é corrompida, todavia nao do
mesmo modo, mas mais pela tristeza prépria, que direta e por si mesma se contrapde a
delectacao, ao passo gue a delectacao alheia se contrapde segundo outra coisa, a saber, segundo

a operacao.



Licao 8: A Moralidade dos
Prazeres

44 Ora, diferindo as operacbées em bondade e maldade, e sendo umas dignas de
escolha, outras a evitar e outras neutras, do mesmo modo se comportam
também as delectacées, pois segundo cada operacdo ha uma delectacao
propria; a que é propria da operacao virtuosa é, pois, boa, e a que é propria da
ma é ma. [2050]

E, com efeito, as concupiscéncias das coisas boas sdo louvdveis, mas as das
torpes sao vituperaveis. Ora, mais proprias das operacées sao as delectacbes
que nelas ha do que as concupiscéncias; pois estas sdo separadas tanto nos
tempos quanto na natureza, ao passo que aquelas sdo préximas das operacoes
e indistintas, de tal modo que se levanta a duvida se a operacdo é o mesmo que
a delectacdo. Todavia, ndo parece que a delectacao seja a mente nem o
sentido; seria inconveniente, porém, se, por ndo estarem separadas, parecesse
a alguns o mesmo. Assim, pois, como as operacbées sao diversas, também as
delectacoes. [2051]

Ora, a visao difere do tato em pureza, e a audicdo e o olfato do gosto. Do
mesmo modo diferem também as delectacbes, tanto as que concernem a
mente, como umas das outras. [2056]

Ora, parece que a cada um ha também uma delectacdo prdpria, assim como
uma obra, a saber, a que é segundo a operacao. E isto aparecera a quem
considera cada coisa; pois uma é a delectacdo do cavalo, outra a do céo, outra a
do homem, como diz Heraclito, que o asno preferiria o feno ao ouro; pois o
alimento é para os asnos mais deleitdvel que o ouro. As delectacées, pois, das
coisas diversas em espécie diferem em espécie; ao passo que é razoavel que as
das mesmas sejam indiferentes. [2057]

Ora, diferem ndao pouco nos homens. Pois as mesmas coisas deleitam a estes,
mas entristecem aqueles, e para estes sao tristes e odiosas, mas para aqueles
deleitaveis e amaveis. E também nas coisas doces isto acontece: pois as
mesmas coisas nao parecem iguais ao febricitante e ao sdo;, nem o quente
parece igual ao débil e ao que esta bem disposto; e do mesmo modo isto
acontece também nas outras coisas. [2059]




Ora, parece que em todas as coisas tais é aquilo que parece ao virtuoso. E se
isto é bem dito, como parece, e se a medida de cada coisa é a virtude e o
homem bom enquanto tal, entao as delectacbes serdo as que a este parecem, e
deleitaveis aquelas com que este se alegra. Mas se as coisas que a este sdo
tristes parecem deleitdveis a outrem, nada de admiravel;, pois muitas
corrupcées e danos dos homens acontecem; ora, nao sao deleitaveis, mas o sao
para estes e para os assim dispostos. Sendo, pois, reconhecidamente torpes, é
manifesto que nao se deve dizer que sejam delectacbes, a ndo ser para os
corrompidos. [2062]

Ora, entre os prazeres que parecem ser virtuosos, é preciso dizer qual e quanto
seja o prazer préoprio do homem. Isso fica manifesto a partir das operacées, pois
a elas sequem os prazeres. Portanto, seja uma seja mais de uma a operacao do
homem perfeito e feliz, os prazeres que aperfeicoam essas operacbées serao
ditos, em sentido principal, os prazeres préprios do homem; os demais, porém,
em sentido secundario e submultiplo, tal como as operacées. [2064]

2050. Differentibus autem operationibus etc. Depois que o Filésofo mostrou que os prazeres
diferem em espécie segundo a diferenca das operacdes, aqui mostra que, segundo a diferenca
dessas operacdes, diferem em bondade e malicia.

E primeiro quanto a bondade moral;

segundo quanto a bondade natural, que se considera segundo a pureza e a impureza, ali: differt
autem visus etc.

Acerca do primeiro ponto faz duas coisas:
primeiro propde o que pretende;
segundo prova o proposto, ali: etenim concupiscentiae etc.

Diz, pois, primeiro que, uma vez que as operacoes diferem segundo a bondade e a depravacao,
isto &, segundo a virtude e a malicia — de tal modo que algumas operacdes sao dignas de escolha,
como as operacdes virtuosas, outras a serem evitadas, como as operagdes viciosas, e outras,
segundo a sua espécie, nao se comportam de nenhum dos dois modos, mas podem ser arrastadas
para um ou outro —, assim também acontece a respeito dos prazeres; porque, uma vez que a cada
operacao corresponde algum prazer préprio, como acima se disse, o prazer que é proéprio da
operacado virtuosa é virtuoso, e aguele que é préprio da operacao depravada é mau.

2051. Em seguida, quando diz: et enim concupiscentiae etc., prova 0 proposto por uma razao
tomada da parte dos apetites. Pois vemos que os apetites pelos quais se deseja algum bem, isto é,
algo honesto, sao louvaveis, por exemplo, se alguém deseja agir com justica ou com fortaleza; ao
passo que os apetites de coisas torpes sao censuraveis, por exemplo, se alguém deseja furtar ou
adulterar. Ora, é manifesto que os prazeres com que nos deleitamos nas préprias operacdes sao



mais préximos e mais préprios das operacdes do que os apetites com que as desejamos;

2052. pois os apetites distinguem-se das operacdes pelo tempo, uma vez que desejamos fazer
algo antes de o fazermos; distinguem-se também segundo a natureza, porque a operacao é ato do
que é perfeito, ao passo que o apetite é ato do que é imperfeito e ainda ndo o possui; mas os
prazeres sao préximos das operacdes, porque ambos pertencem a algo perfeito, e sao também
indiscerniveis quanto ao tempo, porque, se alguém ainda nao opera, nao se deleita em tal
operacdo, visto que o prazer é de coisa presente, assim como o apetite é de coisa futura; e a tal
ponto o prazer é préximo da operacao que parece ser duvidoso se a operacao é o mesmo que o
prazer.

2053. Todavia, nao se deve dizer que seja assim: pois nao pode haver prazer senao na operacao
do sentido ou do intelecto (com efeito, as coisas que carecem de conhecimento nao podem
deleitar-se),

2054. e, contudo, ele nao é o mesmo que a operacao do intelecto nem o mesmo que a operacao
do sentido, pois o prazer pertence mais a parte apetitiva; ora, é inconveniente que a alguns o
prazer pareca ser o mesmo que a operacao, pelo fato de nao se separar dela no tempo.

2055. Assim, pois, fica patente que, tal como as operacdes sao diversas segundo a virtude e a
malicia, assim também o sao os prazeres. Do que fica patente que inconvenientemente
enunciaram alguns, universalmente, acerca dos prazeres, que sejam bons ou maus.

2056. Em seguida, quando diz: differt autem visus etc., mostra a diferenca dos prazeres
segundo a pureza e a impureza. Pois é manifesto que as operacdes dos sentidos diferem segundo
a pureza: com efeito, mais pura é a operacao da vista do que a do tato, e igualmente a operacao
do ouvido e do olfato do que a operacdao do gosto. Ora, diz-se mais pura a operacao que é mais
imaterial, e, segundo isso, entre todas as operacdes sensitivas a mais pura é a operacao da vista,
porgue é mais imaterial, como que tendo menos mistura de disposicdes da matéria — quer da
parte do objeto, que se torna sensivel em ato pela luz, a qual deriva do corpo celeste; quer da
parte do meio, que s6é por uma transmutacao espiritual é alterado; e pelas mesmas causas a
operacdo do tato é a mais material, porque os seus objetos sao condicdes da matéria passivel e o
seu meio nao é extrinseco, mas conjunto. E a mesma diferenca de pureza se considera entre os
prazeres dos sentidos, uns em relacdo aos outros. Sao também as operacdes e os prazeres do
intelecto mais puros do que as operacoes e 0s prazeres sensitivos, por serem mais imateriais.

2057. Em seqguida, quando diz: videtur autem esse unicuique etc., mostra qual seja a diferenca
dos prazeres da parte do objeto.

E primeiro quanto aos animais de diversas espécies;

segundo quanto aos homens, que sao de uma sé espécie, ali: differunt autem non parum etc.
Diz, pois, primeiro que, uma vez que O prazer segue a operacao, parece que a cada coisa
corresponde um prazer préprio, assim como também uma operacao prépria. E que haja operacao

propria de cada coisa aparece do fato de que as operacdes seguem as formas das coisas, segundo
as quais as coisas diferem em espécie. E que a cada uma corresponda um prazer préprio aparece



se alguém quiser considerar cada uma em particular;

2058. pois é manifesto que outro é o prazer do cavalo, outro o do cdo e outro o do homem, tal
como Heréclito diz que o asno prefere o feno ao ouro, porque lhe é mais deleitdvel o alimento que
Ihe é proporcionado pelo feno do que o ouro. Assim, pois, fica patente que das coisas que diferem
em espécie sao os prazeres que diferem em espécie; mas, das coisas que nao diferem em espécie,
é razoavel que seja indiferente o prazer que segue a natureza da espécie.

2059. Em seqguida, quando diz: differunt autem etc., mostra a diferenca dos prazeres nos
homens.

E primeiro mostra que os homens tém prazeres diversos;
segundo mostra que no virtuoso ha prazer mais verdadeiro, ali: videtur autem in omnibus etc.;

terceiro mostra qual seja o prazer mais poderoso entre os prazeres do virtuoso, ali: earum autem
etc.

Diz, pois, primeiro que, embora pareca razodvel que das coisas indiferentes em espécie seja
indiferente o prazer, e assim seja nos demais animais, contudo nos homens, que todos sao da
mesma espécie, muito diferem os prazeres, assim como também as operacdes.

2060. E a razao disso é que as operacdes e os prazeres dos demais animais seguem a inclinacao
natural, que é a mesma em todos os animais da mesma espécie; mas as operacdes e 0s prazeres
dos homens provém da razao, que nao estd determinada a uma sé coisa. E dai vem que as
mesmas coisas deleitam alguns homens e entristecem outros, e a alguns sao tristes e odiosas, ao
passo que a outros sao deleitdveis e amaveis;

2061. o que, com efeito, se segue, porqgue cada um se deleita naquilo que ama; e isso acontece
porque alguns estao melhor ou pior dispostos segundo a razao. E o mesmo acontece a respeito do
gosto das coisas doces, porqgue nao parecem as mesmas coisas doces ao febricitante, que tem o
gosto infectado, e ao sao, que tem o gosto bem disposto; e 0 mesmo acontece a respeito do tato,
porque nao parece ser o mesmo quente aquele que tem o tato débil e aquele que se encontra bem
disposto; e assim é também nas demais coisas.

2062. Em seguida, quando diz: videtur autem in omnibus etc., mostra que o prazer dos
virtuosos é o mais poderoso entre os prazeres humanos. E diz que, em todas as coisas desse
género que pertencem as paixdes e as operacdes humanas, parece ser verdadeiro aquilo gue
aparece ao homem diligente, o qual tem reto juizo acerca de tais coisas, como o sao a respeito das
coisas doces. E, se isso é bem dito, como parece, de modo que a virtude seja a medida segundo a
qual se julga acerca de todas as coisas humanas, e o homem seja bom enquanto é virtuoso, segue-
se que sao verdadeiramente prazeres agueles que assim parecem ao virtuoso, e que sao
verdadeiramente deleitdveis aquelas coisas com que o virtuoso se alegra.

2063. Se, porém, algumas coisas com que o virtuoso se entristece parecem deleitadveis a outros,
nao é de admirar: pois isso acontece por causa das muitas corrupcoes e dos multiplos danos dos
homens, pelos quais se perverte a razao e o apetite; e assim aquelas coisas que o virtuoso repudia



ndo sdao absolutamente deleitdveis, mas somente aos mal dispostos. Assim, pois, € manifesto que
aqueles prazeres que todos confessam serem torpes nao devem ser ditos prazeres senao para 0s
homens corrompidos.

2064. Em sequida, quando diz: earum autem etc., mostra que ha algum prazer mais poderoso
entre os prazeres do virtuoso. E diz que se deve considerar, entre os prazeres virtuosos, qual e que
seja o prazer principal do homem. E diz que isso fica manifesto a partir das operacdes as quais
seguem os prazeres. Pois, seja uma seja mais de uma a operacao que é prépria do homem perfeito
e feliz, € manifesto que os prazeres que seguem a essas operacoes sao, em sentido principal, os
prazeres do homem, ao passo que os demais o sao em sentido secunddario e multiforme, sob os
prazeres principais, tal como também acontece a respeito das operacdes.



Licao 9: A Natureza da
Felicidade

44 Ora, tendo sido ditas estas coisas que dizem respeito as virtudes, as amizades e
aos prazeres, resta percorrer, em tracos gerais, o que se refere a felicidade,
porque a estabelecemos como o proprio fim das coisas humanas. E, retomando
o que foi antes dito, o discurso sera por certo mais compendioso. [2065]

Dissemos, porém, que ela ndo é um habito. Pois, com efeito, existiria mesmo
para quem passasse a vida a dormir, vivendo a vida de uma planta. E até para o
mais infeliz. Se, pois, estas coisas nao agradam, mas antes se deve pb6-la em
alguma operacao, tal como nas coisas que antes foram ditas. [2066]

Ora, das operacées, umas sdo necessarias e dignas de escolha por causa de
outras, ao passo que outras o sao por si mesmas. [2068]

E manifesto que se deve pér a felicidade entre aquelas coisas que s&o dignas de
escolha por si mesmas, e ndo entre as que o sao por causa de outra. Pois a
felicidade de nada carece, mas é suficiente por si; ora, sdo dignas de escolha
por si mesmas aquelas coisas das quais nada se busca além da prdpria
operacdo. [2069]

E parece que tais sdo as acbées que sdo segundo a virtude, pois praticar coisas
boas e diligentes é uma das coisas dignas de escolha por si mesmas. Mas
também sao deleitdveis os divertimentos, pois ndo se escolhem por causa de
outras; com efeito, é-se por eles mais prejudicado do que ajudado,
negligenciando-se o corpo e a posse. [2070]

Ora, muitos dos que parecem felizes recorrem a tais convivéncias. Por isso,
junto dos tiranos sdo apreciados, nessas convivéncias, os chistosos; pois,
naquilo que os tiranos apetecem, esses se mostram deleitaveis, e os tiranos
precisam de tais homens. Parecem, pois, estas coisas fazer a felicidade, por
causa daqueles que estdo no poder e nelas se ocupam. [2071]

Mas talvez tais homens nao sejam sinal de nada. Pois ndo estao no poder nem a
virtude nem o intelecto, dos quais procedem as operacées diligentes. Nem, se
esses homens, sendo incapazes de saborear o prazer puro e liberal, recorrem
aos prazeres corporais, se deve por isso estimar que estes sejam mais dignos de




escolha; pois também as criancas estimam ser étimas as coisas que entre elas
s&o preciosas. E, pois, razodvel que, tal como as criancas e aos varées parecem
preciosas coisas diversas, assim também aos maus e aos que sao Vvirtuosos.
Portanto, tal como muitas vezes se disse, também sdo preciosas e deleitaveis as
coisas que, sendo tais, o sao para o diligente. Ora, para cada um é dignissima de
escolha a operacao que é segundo o préprio habito, e para o diligente é aquela
que é segundo a virtude. Ndo esta, pois, no divertimento a felicidade. [2073]

Com efeito, é inconveniente que o divertimento seja o fim, e que se trabalhe e
se padeca o mal por toda a vida em vista do divertimento; pois escolhemos
todas as coisas, por assim dizer, por causa de outra, exceto a felicidade: pois
esta é o fim. Ora, esforcar-se e labutar em vista do divertimento parece
insensato e demasiado pueril. Mas divertir-se para depois se esforcar, segundo
Anacarsis, parece ter razao; pois o divertimento assemelha-se ao repouso, € o0s
que sao incapazes de labutar continuamente precisam de repouso; ora, O
repouso nao é fim, pois se da em vista da operacéo. [2076]

Ora, parece que a vida feliz é a que é segundo a virtude; e esta é acompanhada
de alegria, mas nao no divertimento; e dizemos que as coisas diligentes sao
melhores do que as ridiculas e as que sdo acompanhadas de divertimento. E
dizemos que sempre é melhor a operacao da parte melhor e do homem mais
diligente; ora, a operacdo do que é melhor ja é melhor e mais feliz. E dos
prazeres corporais participara qualquer um, mesmo o bestial, ndo menos do que
o d6timo; a felicidade, porém, ninguém a atribui ao bestial, a ndo ser que
também |he atribua uma vida propriamente humana. Pois ndo esta em tais
convivéncias a felicidade, mas naquelas operacées que sdo segundo a virtude,
tal como também antes se disse. [2078]

2065. Dictis autem his quae circa virtutes etc. Depois que o Fildsofo determinou acerca do
prazer, aqui determina acerca da felicidade.

E primeiro liga-se ao que precede;

segundo executa o proposto, ali: diximus autem etc.

Acerca do primeiro ponto faz trés coisas.

Primeiro narra aquelas coisas que acima foram tratadas; pois acima se falou das virtudes, do
segundo livro até o oitavo; das amizades, no oitavo e no nono; do prazer, na primeira parte deste

décimo.

Segundo diz do que resta a dizer, a saber, da felicidade, sobre a qual é preciso percorrer, isto &,
dizer brevemente, em tracos gerais, isto é, figuradamente, tal como também acerca das demais
coisas morais acima se disse; e deve-se falar da felicidade porgue comumente todos a
estabelecem como o fim de todas as coisas humanas, e é preciso que o fim nao seja ignorado, para



gue sem erro as operacoes se dirijam ao fim.

Terceiro determina o modo de tratar da felicidade e diz que é preciso retomar aguelas coisas que
acima, no primeiro livro, se disseram acerca dela, pois assim o discurso sera mais breve, se nao se
tratar dela desde o principio.

2066. Em seqguida, quando diz: diximus autem etc., executa o proposto.

E primeiro manifesta o género da felicidade, mostrando que nao é um habito, mas uma operacao;
segundo mostra que é operacdo segundo a virtude, ali: operationum autem etc.;

terceiro investiga de qual virtude seja a operacao, ali: si autem felicitas etc.

Diz, portanto, primeiro, o que acima, no livro primeiro, foi dito, a saber, que a felicidade nao é um
habito.

Segquir-se-iam, com efeito, dois inconvenientes.

Um deles é que, como os habitos permanecem naquele que dorme, seguir-se-ia, se a felicidade
fosse um héabito, que ela estaria presente também naquele que dorme por toda a sua vida ou pela
maior parte dela; e isto é inconveniente, porque aquele que dorme nao exerce perfeitamente as
operacdes da vida, exceto aquelas que pertencem a alma vegetativa, a qual se encontra nas
plantas, as quais nao se pode atribuir a felicidade; pois é manifesto que os sentidos e os
movimentos exteriores cessam naquele gque dorme, ao passo que as imagens interiores sao
desordenadas e imperfeitas, e, do mesmo modo, se ha alguma operacao do intelecto naquele que
dorme, ela é imperfeita; somente as operacdes da parte nutritiva é que sao perfeitas.

2067. Outro inconveniente é que nos infortunados permanecem os habitos das virtudes, mas as
operacdes das virtudes sdo impedidas neles por causa dos infortunios; se, portanto, a felicidade
fosse um habito, seguir-se-ia que os infortunados seriam verdadeiramente felizes. Isto, porém, os
estoicos nao tém por inconveniente, sustentando que os bens exteriores de modo algum sao bens
do homem e que, por isso, nada da sua felicidade pode ser diminuido no homem pelos infortunios;
isto, contudo, é contrario a opinido comum, que julga o infortunio ser incompativel com a
felicidade. Portanto, segundo aqueles a quem estes inconvenientes desagradam, deve-se dizer que
a felicidade ndao é um habito, mas antes deve ser colocada entre as operacdes, como se disse no
livro primeiro.

2068. A sequir, guando diz: mas das operacoes etc., mostra que a felicidade é uma operacao
segundo a virtude.

E acerca disto faz trés coisas:

primeiro, mostra que a felicidade estd contida entre as operacdes que sao desejaveis por si
mesmas;



segundo, divide tais operacdes em operacdes da virtude e operacdes do divertimento, ai: ora, tais
parecem ser etc.;

terceiro, mostra sob quais dessas a felicidade estd contida, ai: recorrem, porém, também a tais
etc.

Acerca do primeiro ponto faz duas coisas.

Primeiro, apresenta certa divisao das operacbes. E diz que, das operacdes, algumas sao
necessarias para outra coisa e desejaveis por causa de outras coisas, ou seja, nao apeteciveis a
ndo ser por causa do fim; algumas, porém, sao desejaveis por si mesmas, porque, ainda que nada
de mais proviesse delas, contudo tém em si mesmas por que sejam apetecidas.

2069. Segundo, ai: é manifesto etc., mostra que a felicidade estd contida entre aquelas
operacoes que sdo desejaveis por si mesmas, e ndo entre aquelas que sao desejaveis por causa de
outra coisa. Pois é préprio da nocao de felicidade que seja por si suficiente e nao necessite de
nenhuma outra coisa, como fica claro pelo que foi dito no livro primeiro; ora, aquelas operacdes se
dizem desejaveis por si mesmas das quais nada de mais se busca além da prépria operacao, como
gque ndo necessitando de nenhuma outra coisa para que sejam desejaveis; ja aquelas que sao
desejaveis por causa de outra coisa necessitam de outra coisa para que sejam desejaveis. E assim
fica claro que a felicidade é uma operacao desejavel por si mesma.

2070. A seguir, quando diz: ora, tais etc., subdivide as operacdes desejaveis por si mesmas.

E diz que, primeiramente, parecem ser tais as operacdes que sao segundo a virtude, porque é por
si desejavel ao homem que escolha aquilo que é por si bom e honesto; por isso, também o honesto
é chamado por alguns aquilo que por sua forca nos atrai e por sua dignidade nos seduz.

Segundo, parecem ser desejaveis por si também as operacbes deleitdveis que estao no
divertimento; pois nao parece que os homens escolham tais operacdes por causa de alguma
utilidade, uma vez que por tais operacdes os homens sao mais prejudicados do que ajudados; com
efeito, parece que os homens, por causa dos divertimentos, negligenciam tanto os corpos, que
expdem a fadigas e perigos, quanto as posses, por causa dos gastos que se fazem nos
divertimentos.

2071. A seguir, quando diz: recorrem, porém etc., mostra sob quais dessas esta contida a
felicidade.

E primeiro mostra por que parece a alguns que a felicidade estd na operacao do divertimento;
segundo, exclui a razdo aduzida para isso, ai: nenhum sinal, porém, talvez etc.;
terceiro, determina a verdade, ai: pois seria inconveniente etc.

Diz, portanto, primeiro que muitos daqueles que sao reputados felizes entre os homens recorrem a
tais convivéncias, querendo, a saber, entreter-se em divertimentos. E dai vem que os tiranos
aprovam, na convivéncia do divertimento, os espirituosos, isto é, aqueles que sabem divertir-se



convenientemente.

2072. (Chama, porém, tiranos a esses poderosos, porque nao parecem visar a utilidade comum,
mas ao proéprio deleite, aqueles que se entretém em divertimentos); e os tiranos aprovam os
espirituosos porque tais brincalhdes se mostram deleitaveis aos tiranos naquilo que os prdéprios
tiranos apetecem, isto é, nos deleites do divertimento, para os quais necessitam de tais homens.
Assim, portanto, parece que a felicidade consiste em tais coisas, pelo fato de que a elas se
dedicam aqueles gue estao constituidos em posicoes de poder, os quais os homens reputam
felizes.

2073. A seqguir, quando diz: nenhum sinal, porém etc., exclui a razao referida. E diz que, a partir
de tais poderosos, nao se pode tomar um sinal suficiente de que a felicidade consista no
divertimento. Pois neles ndo se encontra exceléncia acima dos outros homens sendo segundo o
poder mundano, do qual nao se segue que suas operacdes sejam virtuosas, porque a virtude moral
e a intelectual, que sao os principios das boas operacdes, ndo consistem em que alguém seja
poderoso; e por isso nao é preciso que as operacdes do divertimento a que os poderosos se
dedicam sejam as melhores.

2074. E, do mesmo modo, também quanto ao apetite, que é retificado pela virtude, ndo é preciso
gque os poderosos se comportem bem; e por isso, se 0os poderosos, com o gosto interior, nao
percebem o deleite da virtude ativa ou especulativa, que é sincero, isto é, sem corrupcao daquele
gue se deleita, e liberal, porque é segundo a razao, seqgundo a qual o homem é livre no agir, e por
causa disso recorrem aos deleites corporais, entre os quais se compreendem os deleites do
divertimento, nem por isso se deve julgar que tais deleites ou operacdes sejam mais desejaveis do
que os outros, porque vemos que também as criancas, por carecerem de intelecto e de virtude,
reputam preciosas e 6timas certas coisas pueris em que se ocupam, as quais, contudo, nao sao de
grande peso nem s&o tidas em conta alguma pelos homens perfeitos. E razodvel, portanto, que,
assim como as criancas e aos homens perfeitos parecem preciosas coisas diversas, assim também
a0s maus e aos Vvirtuosos.

2075. Foi mostrado, porém, acima, muitas vezes, que sao verdadeiramente preciosas e deleitaveis
aquelas coisas que sao julgadas tais pelo virtuoso, que é a regra dos atos humanos. Ora, assim
como a cada um parece ser maximamente desejavel a operacdo que lhe convém segundo o
préoprio habito, assim também, para o virtuoso, é maximamente desejavel e preciosa a operacao
que é segundo a virtude. E por isso em tal operacao se deve colocar a felicidade, e nao na
operacao do divertimento.

2076. A seguir, quando diz: pois seria inconveniente etc., determina a verdade, provando por
duas razdes que na operacao do divertimento nao esta a felicidade.

A primeira delas toma-se do fato de que a felicidade é fim, porque, a saber, se a felicidade
consistisse no divertimento, seguir-se-ia este inconveniente: que o fim de toda a vida humana seria
o divertimento, de modo que o homem trabalhasse e suportasse todas as outras coisas laboriosas
e penosas somente para se divertir; e isto se seguiria porgue escolhemos quase todas as outras
coisas por causa de outra, exceto a felicidade, que é o ultimo fim; ora, que o homem se esforce na
especulacao e trabalhe na acao por causa do divertimento parece ser tolo e muito pueril.



2077. Mas, ao contrario, parece correto, segundo a sentenca de Anacarsis, que alguém se divirta
por uma hora, a fim de que depois se esforce mais diligentemente; porque no divertimento ha
certo relaxamento e descanso da alma, e os homens, uma vez que nao podem trabalhar
continuamente, necessitam de descanso; por isso fica claro que o descanso ou o divertimento nao
€ o fim, porque o descanso é buscado por causa da operacao, ou seja, para que o homem depois
trabalhe com mais vigor. E assim fica claro que a felicidade nao consiste no divertimento.

2078. A segunda razao apresenta-a ai: parece, porém etc. Alguns colocam a felicidade no
divertimento por causa do deleite que ha no divertimento. Ora, a felicidade tem certo deleite,
porgue é uma operacdo segundo a virtude, que existe com alegria, ndo, porém, com a alegria do
divertimento, porque, sendo a felicidade o sumo bem do homem, é preciso que consista no que é
6timo; ora, chamamos melhores as coisas virtuosas, que sao feitas com seriedade, do que as
ridiculas, que se fazem por divertimento. E isto assim fica claro, porque a operacdao que é da
melhor parte da alma e que é prépria do homem é mais virtuosa; ora, é claro que a operagao que é
da melhor parte é melhor e, por conseguinte, mais feliz.

2079. Pode, porém, acontecer que dos deleites corporais possa gozar qualquer homem, mesmo o
bestial, ndo menos do que qualquer homem 6étimo; ora, ninguém atribui a felicidade ao homem
bestial nem tampouco a parte brutal da alma, assim como nao se |lhe atribui a vida que é prépria
do homem. E assim fica claro que em tais ocupacdes, isto é, nos deleites corporais, entre os quais
se contam os deleites do divertimento, nao consiste a felicidade, mas somente nas operacdes que
sao segundo a virtude, como também antes se disse.



Licao 10: A Felicidade, uma
Atividade segundo a Virtude
Mais Elevada

44 Ora, se a felicidade é uma operacdo segundo a virtude, é razoavel que seja
segundo a melhor. E esta sera, sem duvida, a do que é dtimo. Portanto, seja isto
o intelecto, seja outra coisa qualquer que, sequndo a natureza, parece governar
e dominar e ter conhecimento das coisas boas e divinas, seja ela mesma um
ente divino, seja o mais divino daquilo que ha em nds, a operacdo deste,
segundo a virtude que lhe é prépria, sera a perfeita felicidade.

Ora, que ela é especulativa, ja se disse. E isto parecera estar de acordo tanto
com o que precede quanto com a prdpria verdade.

Pois esta operacao é a étima. Com efeito, o intelecto é o que ha de melhor entre
as coisas que estdo em nds, e os inteligiveis, acerca dos quais versa o intelecto,
sdo os melhores dentre as coisas cognosciveis.

Além disso, é a mais continua. Pois podemos especular continuamente, mais do
que fazer qualquer outra coisa.

E julgamos que é preciso que o deleite esteja misturado a felicidade. Ora, a mais
deleitavel das operacoes que sdo segundo a virtude é, reconhecidamente, a que
é segundo a sabedoria. Com efeito, a filosofia parece ter deleites admiraveis
pela pureza e pela firmeza. E é razoavel que a convivéncia dos que sabem seja
mais deleitavel do que a dos que buscam.

E aquela que se chama autarquia estara presente maximamente acerca da vida
especulativa. Pois, para viver, tanto o sabio quanto o justo e os demais
necessitam do que é necessédrio. Mas, uma vez providas suficientemente tais
coisas, o justo necessita daqueles para quem e com quem aja justamente, e do
mesmo modo também o temperante, o corajoso e cada um dos outros. O sabio,
porém, sendo por si mesmo, pode especular, e quanto mais sabio for, tanto
mais. E melhor, talvez, ter cooperadores, mas, ainda assim, ele é o mais
suficiente por si.




Ora, parecerad que ela mesma, e s ela, € amada por si mesma. Pois nada dela
resulta além do especular, ao passo que das coisas praticaveis adquirimos algo,
mais ou menos, além da prépria acéo.

2080. Ora, se a felicidade é etc. Depois que o Filésofo mostrou que a felicidade é uma operacao
segundo a virtude, comeca aqui a mostrar de que virtude ela é operacao.

E primeiro mostra isto em geral;
segundo, em especial, ai: ora, que ela é especulativa etc.

Diz, portanto, primeiro que, sendo a felicidade uma operacao segundo a virtude, como se mostrou
tanto aqui quanto no livro primeiro, segue-se razoavelmente que seja uma operacao segundo a
melhor virtude; pois se mostrou no livro primeiro que a felicidade é o 6timo entre todos os bens
humanos, uma vez que é o fim de todos. E porque da melhor poténcia é melhor a operacdo, como
se disse acima, é consequente que a operacdo 6tima do homem seja a operacao daquilo que é
6timo no homem. E isto, sequndo a verdade da coisa, é o intelecto,

2081. mas, porque acerca disto alguns opinaram de modos diversos e ndao é agora o lugar de
discutir tais coisas, deixa por ora em duvida se o 6timo do homem é o intelecto ou alguma outra
coisa; apresenta, contudo, certos sinais a partir dos quais se pode conhecer que o intelecto é o
6timo daquilo que hd no homem.

2082. E, primeiro, por comparacao com aquilo que estd abaixo do intelecto, que o intelecto, por
causa da sua exceléncia, governa e domina: governa, com efeito, no que respeita ao irascivel e ao
concupiscivel, aos quais a razdo ou o intelecto preside como que por um poder politico, porque em
algo podem resistir a razao; domina, porém, os membros corpdreos, que obedecem prontamente
ao império da razao sem contradicao, e por isso a razao ou o intelecto preside ao corpo como a um
servo, por um poder despético, como se diz no livro primeiro da Politica.

2083. Segundo, apresenta sinais da exceléncia do intelecto por comparacao com as coisas
superiores, isto €, com as coisas divinas, as quais se compara de dois modos:

de um modo, segundo a relacdo como que aos objetos, pois sé o intelecto tem conhecimento das
coisas essencialmente boas, que sao as coisas divinas;

de outro modo, o intelecto humano compara-se as coisas divinas segundo a conaturalidade com
elas, de modo diverso, na verdade, segundo as sentencas dos diversos autores.

2084. Alguns, com efeito, sustentaram que o intelecto humano é algo sempiterno e separado, e,
segundo isto, o préprio intelecto seria algo divino; pois dizemos serem divinas as coisas que sao
sempiternas e separadas. Outros, porém, sustentaram que o intelecto é parte da alma, como
Aristételes, e, segundo isto, o intelecto nao é absolutamente algo divino, mas é o mais divino entre
tudo o que ha em ndés, por causa da maior conveniéncia que tem com as substancias separadas,
na medida em que a sua operacao se da sem érgao corpéreo.



2085. De qualquer modo, porém, que se comporte, é necessario, segundo o que foi dito, que a
perfeita felicidade seja a operacao deste 6timo segundo a virtude que Ihe é prépria; pois nao pode
haver operacao perfeita, o que se requer para a felicidade, a ndo ser numa poténcia aperfeicoada
pelo habito que é a sua virtude, segundo a qual torna boa a operacao.

2086. A seguir, quando diz: ora, que ela é especulativa etc., mostra em especial de que virtude
é operacao a perfeita felicidade.

E acerca disto faz duas coisas:

primeiro, mostra que a felicidade perfeita consiste na operacao da virtude especulativa;
segundo, compara a felicidade perfeita as coisas exteriores, ali: opus erit autem etc.
A respeito do primeiro ponto, faz duas coisas:

primeiro, mostra que a felicidade perfeita consiste na operacao da especulacao;

segundo, prefere esta felicidade a felicidade que consiste na acao, ali: secundo autem qui
secundum aliam virtutem etc.

A respeito do primeiro ponto, faz duas coisas:

primeiro, mostra que a felicidade consiste na operacao especulativa;

segundo, mostra como ela se relaciona com o homem, ali: talis autem utique erit etc.
A respeito do primeiro ponto, faz duas coisas.

Primeiro, propde aquilo que pretende. E diz que, pelo que foi dito acima no sexto livro, € manifesto
gue a operagdo especulativa é a do intelecto segundo a sua virtude propria, isto &, principalmente
segundo a sabedoria, que compreende o intelecto e a ciéncia. E que a felicidade consista em tal
operacdao parece estar em consonancia com aquilo que foi dito no primeiro livro acerca da
felicidade e também com a prépria verdade.

2087. Segundo, ali: optima et enim etc., prova aquilo que se propde com seis argumentos.

O primeiro argumento é, pois, o seguinte. Foi dito antes que a felicidade é a melhor operacao. Ora,
a melhor entre as operacdes humanas é a especulacdo da verdade, e isto é evidente pelas duas
coisas com base nas quais se avalia a dignidade de uma operacao:

de um modo, por parte da poténcia, que é o principio da operacao, e assim é evidente que esta
operacao é a melhor, assim como também o intelecto é o melhor daquilo que ha em nés, como foi
mostrado antes;

de outro modo, por parte do objeto, que d& espécie a operacao, e segundo isto também esta
operacao é a melhor, porque, entre todas as coisas cognosciveis, as melhores sao as inteligiveis e



sobretudo as divinas. E assim, na especulacao delas consiste a felicidade humana perfeita.

2088. Coloca o segundo argumento ali: adhuc autem continuissima etc. Pois foi mostrado no
primeiro livro que a felicidade é sumamente continua e permanente. Ora, entre todas as operacdes
humanas, a mais continua é a especulacdo da verdade; com efeito, € manifesto que o homem
pode perseverar de modo mais continuo na especulacdo da verdade do que em qualquer outra
operacao.

2089. A razdo disso é que é necessario que a nossa operacao seja interrompida por causa do
cansaco, que nao podemos suportar continuamente; ora, o cansaco e a fadiga sobrevém em
nossas operacdes por causa da passibilidade do corpo, que se altera e é removido de sua
disposicao natural; por isso, como o intelecto usa muito pouco o corpo em sua operacao, segue-se
que muito pouco cansaco e fadiga sobrevém a sua operacao, e nao haveria nenhum se o intelecto,
ao especular, ndo necessitasse dos fantasmas existentes nos 6rgaos corporais. E assim é evidente
que a felicidade se encontra sumamente na especulacao da verdade por causa de sua
continuidade.

2090. Coloca o terceiro argumento ali: existimamusque etc. E diz que, como foi dito no primeiro
livro, comumente julgamos que a felicidade se ajunte o prazer. Ora, entre todas as operacdes da
virtude, a mais deleitavel é a contemplacao da sabedoria, como é manifesto e concedido por todos.
Com efeito, a filosofia, na contemplacdao da sabedoria, tem prazeres admiraveis tanto quanto a
pureza como quanto a firmeza. A pureza de tais prazeres considera-se pelo fato de que versam
sobre coisas imateriais, ao passo que a firmeza deles se considera pelo fato de que versam sobre
coisas imutaveis;

2091. pois quem se deleita com as coisas materiais incorre em certa impureza do afeto pelo fato
de se ocupar com coisas inferiores, e quem se deleita com as coisas mutdveis nao pode ter um
prazer firme, porqgue, mudada ou destruida a coisa que trazia o prazer, o prazer cessa € por vezes
se converte em tristeza. Diz, porém, que os prazeres da filosofia sdo admirdveis por causa da
raridade de tais prazeres entre a multidao dos homens, que se deleitam com as coisas materiais.

2092. A especulacao da verdade é dupla:
uma, que consiste na investigacao da verdade;
outra, porém, que consiste na contemplacao da verdade j& encontrada e conhecida,

e esta é mais perfeita, por ser o termo e o fim da investigacdo; por isso é também maior o prazer
na consideracao da verdade j& conhecida do que em sua investigacao. E por isso diz que vivem de
modo mais deleitavel aqueles que ja conhecem a verdade, tendo o intelecto aperfeicoado pela
virtude intelectual, do que aqueles que ainda a investigam. Por isso, a felicidade perfeita nao
consiste em qualquer especulacao do intelecto, mas naguela que é segundo a sua virtude prépria.

2093. Coloca o quarto argumento ali: et quae dicitur etc. Pois foi mostrado no primeiro livro que
a autossuficiéncia, que em grego se diz autarquia, é requerida para a felicidade. Ora, tal
autossuficiéncia encontra-se sumamente na operacao especulativa, para a qual o homem sé

necessita daquilo que é necessario a todos para a vida em comum; com efeito, tanto o sabio, isto



é, o especulativo, quanto também o justo e os demais que possuem as virtudes morais que
aperfeicoam a vida ativa necessitam do que é necessario a vida.

2094. Ora, ainda que a alguém sejam dados suficientemente os bens necessarios a vida, o
virtuoso segundo a virtude moral necessita ainda de mais coisas; com efeito, o justo necessita de
outros para a sua operagao,

e primeiro daqueles em relacao aos quais deve agir com justica, porque a justica é para com
outrem, como foi dito no quinto livro,

e segundo, necessita de alguns com quem exerca a justica, para o que o homem necessita
frequentemente do auxilio de muitos; e a mesma razao vale para o temperante e o forte e para os
demais virtuosos moralmente.

2095. Mas ndo é assim com o sabio especulativo, que pode especular a verdade mesmo que exista
sozinho por si mesmo, porque a contemplacao da verdade é uma operacao inteiramente intrinseca,
que nao procede para fora, e tanto mais alguém, existindo sozinho, poderd especular a verdade
quanto mais for perfeito na sabedoria, porque tal pessoa conhece mais coisas e necessita menos
de ser instruida ou ajudada pelos outros.

2096. Nem se diz isto porque a companhia nao ajude aquele que contempla, porque, como foi dito
no oitavo livro, dois reunidos podem tanto entender como agir mais, e por isso acrescenta que é
melhor para o sabio ter colaboradores na consideracao da verdade, porque as vezes um vé aquilo
gque a outro, ainda que mais sabio, ndo ocorre. E, embora o sdbio seja ajudado pelos outros,
todavia, entre todos, ele por si mesmo é o mais autossuficiente para a sua prépria operacao. E
assim é evidente que a felicidade se encontra sumamente na operacao da sabedoria.

2097. Coloca o quinto argumento ali: videbitur autem utique etc. Pois foi mostrado no primeiro
livro que a felicidade é de tal modo apetecivel por si mesma que de modo algum é apetecida por
causa de outra coisa. Ora, isto sé se manifesta na especulacdo da sabedoria, que é amada por si
mesma e nao por causa de outra coisa: com efeito, nada advém ao homem da contemplacao da
verdade além da prépria especulacao da verdade, ao passo que das operacdes exteriores o
homem sempre adquire algo além da prépria operacdao, mais ou menos, por exemplo a honra e o
favor junto aos outros, que o sdbio nao adquire de sua contemplacdo sendo por acidente, isto é,
enquanto anuncia aos outros a verdade contemplada, o que ja pertence a acao exterior. Assim,
pois, é evidente que a felicidade consiste sumamente na operagao da contemplacgao.



Licao 11: A Felicidade e o
Ocio

44 E a felicidade parece estar no dcio; pois ndo estamos ocupados sendo para
termos dcio, e guerreamos para conduzir a paz. As operacdes das virtudes
praticas estdo, pois, nas coisas politicas ou nas coisas bélicas, mas as acbes que
versam sobre estas parecem nao ser de 6cio. As bélicas, com efeito, de todo o
ndo sdo: pois ninguém escolhe guerrear em vista do prdprio guerrear, nem
preparar a guerra; pareceria, com efeito, ser inteiramente um assassino violento
guem tornasse os amigos combatentes para que se fizessem lutas e mortes. Ha
também a do politico, que ndo é de dcio e, além do prdéprio conviver civilmente,
busca adquirir poderes e honras, ou antes a felicidade para si mesmo e para os
cidadados, sendo esta outra que a politica, a qual também buscamos como
manifestamente sendo outra. Se, pois, as acées que sdo segundo as virtudes, as
politicas e as bélicas, sobressaem em beleza e grandeza, mas estas ndo sao de
ocio e apetecem algum fim e ndo sao elegiveis por si mesmas, ao passo que a
operacdo do intelecto parece diferir pela dedicacao, sendo especulativa, e nao
apetecer nenhum fim além dela mesma e ter um prazer préprio, o qual aumenta
a operacédo, e ser autossuficiente e ociosa e sem fadiga, quanto é humano, e
quaisquer outras coisas que se atribuem ao bem-aventurado aparecem existir
segundo esta operacao, sera, pois, esta a felicidade perfeita do homem,
tomando uma extensado perfeita de vida; pois nada do que pertence a felicidade
é imperfeito. [2098]

Ora, tal vida sera melhor do que a que é segundo o homem. Pois nao vivera
assim segundo aquilo que é homem, mas segundo aquilo de divino que nele
existe. E quanto isto difere do composto, tanto também a operacdo difere
daquela que é segundo a outra virtude. Se, portanto, o intelecto é divino em
relacdo ao homem, também a vida que é segundo ele é divina em relacao a vida
humana. [2105]

Ora, é preciso que o homem, sendo homem, ndo pense as coisas humanas,
nem, sendo mortal, as coisas mortais, segundo os que assim aconselham, mas,
quanto for possivel, torne-se imortal e faca tudo para viver segundo o melhor
daquilo que ha nele. Pois, ainda que seja pequeno em massa, muito mais supera
todas as coisas em poténcia e preciosidade. E cada um parecera também ser
isto, se de fato é o que é principal e melhor; seria, pois, inconveniente que
alguém escolhesse ndo a vida de si mesmo, mas a de algum outro. E o que foi




dito antes convém também agora: pois o que é prdprio a cada um é por
natureza o melhor e o mais deleitavel para cada um; e para o homem, a vida
que é segundo o intelecto, se de fato é sumamente isto que é o homem. Este,
portanto, é também o mais feliz. [2107]

2098. Videturque felicitas etc. Postos os cinco argumentos com 0s quais se mostrava que a
felicidade consiste na especulacao da verdade segundo a conveniéncia com aquilo que foi dito
acima, aqui acrescenta um sexto, que procede de certa condicao da felicidade que acima nao
havia colocado. Pois a felicidade consiste em certo 6cio; com efeito, diz-se que alguém estd em
6cio quando nao Ihe resta algo a fazer, o que acontece quando alguém ja chegou ao fim, e por isso
acrescenta que nao estamos em 6cio senao para termos dcio, isto &, trabalhamos operando, o que
€ ndo estar em dcio, para chegarmos a descansar no fim, o que é estar em écio, e isto mostra pelo
exemplo dos que guerreiam, que travam guerras para que cheguem a paz desejada.

2099. Deve-se, todavia, considerar que acima o Filésofo disse que o repouso é em vista da
operacao; mas ali falou do repouso pelo qual se interrompe a operacao antes da consecucao do
fim, por causa da impossibilidade de operar continuamente, repouso este que se ordena a
operacao como a um fim; o écio, porém, é o repouso no fim ao qual se ordena a operacao, e assim
a felicidade, que é o ultimo fim, compete sumamente o écio. Este, com efeito, ndo se encontra nas
operacdes das virtudes praticas, dentre as quais as principais sao aquelas que consistem nas
coisas politicas, enquanto ordenam o bem comum, que é o mais divino, ou nas coisas bélicas,
pelas quais o préprio bem comum é defendido contra os inimigos, e todavia a estas obras nao
compete o dcio.

2100. E, primeiro, quanto as operacoes bélicas, isto é inteiramente manifesto, porque ninguém
escolhe travar guerras ou preparar guerras s6 em vista do guerrear, o que seria ter 6cio nas coisas
bélicas, porque, se constituisse o seu fim no travar guerras, seguir-se-ia que seria violento e
assassino, a ponto de fazer dos préprios amigos combatentes, para poder lutar e matar.

2101. Segundo, isto também é manifesto nas acdes politicas, que nelas nao ha écio, mas, além do
préprio convivio civil, o homem quer adquirir alguma outra coisa, por exemplo poderes e honras;
ou, porque nestas nao esta o Ultimo fim, como foi mostrado no primeiro livro, € mais conveniente
que, por meio do convivio civil, alguém queira adquirir a felicidade para si mesmo e para os
cidadaos, de modo que tal felicidade, que alguém pretende adquirir por meio da vida politica, seja
outra que a propria vida politica; pois assim, por meio da vida politica, buscamos a felicidade como
sendo outra que ela mesma, porque esta é a felicidade especulativa, a qual toda a vida politica
parece ordenada, enquanto, pela paz, que é estabelecida e conservada pela ordenacao da vida
politica, é dada aos homens a faculdade de contemplar a verdade.

2102. Se, portanto, entre todas as acbes das virtudes morais sobressaem as politicas e as bélicas,
tanto pela beleza, porque sao sumamente honoraveis, como também pela grandeza, porque
versam sobre o maximo bem, que é o bem comum, uma vez que tais operacdes nao tém em si
mesmas o 6cio, mas sao feitas por causa do apetite de outro fim e nao sao elegiveis por si
mesmas, nao estara nas operacdes das virtudes morais a felicidade perfeita.



2103. Mas a operacao do intelecto que é especulativa parece diferir das operacdes precedentes
segundo a razao da dedicacao, isto é, porque o homem se entrega a tal operacao por causa dela
mesma, de modo que nao apetece nenhum outro fim além dela; tal operacao tem também um
prazer préprio que dela procede e que a aumenta; assim, pois, é evidente que, segundo tal
operacao especulativa do intelecto, manifestamente aparecem existir no homem todas as coisas
quaisquer que costumam ser atribuidas ao bem-aventurado, a saber, que seja autossuficiente e
gue esteja em 6cio e que nao se fadigue, e digo isto quanto é possivel ao homem que leva uma
vida mortal, na qual tais coisas nao podem existir perfeitamente.

2014. Assim, portanto, na contemplacao do intelecto consiste a felicidade perfeita do homem,
contanto que esteja presente a longa duracao da vida, que de fato é requerida para o bem-estar da
felicidade, segundo o que é preciso que nada daquilo que pertence a felicidade seja imperfeito.

2015. Em seguida, quando diz: talis autem utique etc., mostra como tal vida contemplativa se
relaciona com o homem.

E primeiro mostra aquilo que se propde;
segundo, exclui um erro, ali: oportet autem non secundum suadentes etc.

Diz, pois, primeiro que tal vida, que se dedica a contemplacao da verdade, é melhor do que a vida
que é segundo o homem. Com efeito, sendo o homem composto de alma e corpo, tendo natureza
sensitiva e intelectiva, a vida comensurada ao homem parece consistir em que o homem ordene
segundo a razao as afeccdes e as operacdes sensitivas e corporais, mas dedicar-se somente a
operacao do intelecto parece ser préprio das substancias superiores, nas quais se encontra
somente a natureza intelectiva, da qual o homem participa segundo o intelecto.

2106. E por isso, manifestando aquilo que foi dito, acrescenta que o homem que assim vive, isto &,
dedicando-se a contemplacao, ndo vive segundo aquilo que é homem, que é composto de coisas
diversas, mas segundo aquilo de divino que nele existe, isto é, enquanto participa da semelhanca
divina segundo o intelecto. E por isso, quanto o intelecto, considerado em sua pureza, difere do
composto de alma e corpo, tanto dista a operacao especulativa da operacao que se faz segundo a
virtude moral, que propriamente versa sobre as coisas humanas. Assim, pois, como o intelecto, em
comparacao com o homem, é algo divino, assim também a vida especulativa, que é segundo o
intelecto, se compara a vida moral como o divino ao humano.

2107. Em seguida, quando diz: oportet autem etc., exclui o erro de alguns que aconselhavam
que o homem deve dedicar-se a saber as coisas humanas e o mortal a saber as coisas mortais. E
isto foi dito pelo poeta Simdénides, como consta no principio da Metafisica. O que de fato o Fildsofo
diz ser falso, porque o homem deve tender a imortalidade quanto pode e, segundo todo o seu
poder, fazer com que viva segundo o intelecto, que é o melhor daquilo que ha no homem, e que de
fato é imortal e divino. Com efeito, ainda que este melhor seja pequeno em massa, porque é
incorpéreo e sumamente simples e, por conseguinte, carece de grandeza de massa, todavia, pela
guantidade de virtude e de preciosidade, supera muito todas as coisas que ha no homem;

2108. pela virtude, isto é, pela poténcia, supera em suas operacoes, pelas quais se une aos seres
superiores e domina os inferiores, e assim, de certo modo, abarca todas as coisas; pela



preciosidade, porém, quanto a dignidade de sua natureza, porque o intelecto é imaterial e simples,
incorruptivel e impassivel. Ora, cada um, isto é, o homem todo, parece ser isto, a saber, o
intelecto, se assim é, ou melhor, porque assim é, que o intelecto é o que hd de mais principal e
melhor no homem;

2109. pois foi dito acima, no nono livro, que cada coisa parece ser sumamente aquilo que nela é
mais principal, porque todas as outras coisas sao como que instrumentos daquilo, e assim,
enquanto o homem vive segundo a operacdao do intelecto, vive segundo a vida que lhe é
sumamente prépria; ora, seria inconveniente se alguém escolhesse viver nao segundo a vida
prépria de si mesmo, mas segundo a vida de algum outro, por isso dizem inconvenientemente os
que aconselham que o homem nao deva dedicar-se a especulacao do intelecto. E como foi dito
antes, no nono livro, que aquilo que é segundo o intelecto é préprio do homem, convém também
agora ao propdsito: pois aquilo que é o melhor segundo a natureza em cada um é o que lhe é
sumamente proéprio; e aquilo que é o melhor e préprio, por consequéncia, € o mais deleitavel,
porgue cada um se deleita no bem que Ihe convém; assim, pois, é evidente que, se o homem é
sumamente o intelecto, como o que ha de mais principal nele, a vida que é segundo o intelecto é a

mais deleitdvel para o homem e a que lhe é sumamente prépria.

2110. Nem isto é contra aquilo que foi dito acima, que ndo é segundo o homem, mas acima do
homem; pois nao é segundo o homem quanto a natureza composta, mas é propriissimamente
segundo o homem quanto aquilo que é o mais principal no homem; o que de fato se encontra do
modo mais perfeito nas substancias superiores, mas no homem imperfeitamente e como que por
participacao, e todavia esse pouco é maior do que todas as outras coisas que hd no homem. Assim,
pois, é evidente que aquele que se dedica a especulacao da verdade é sumamente feliz, quanto o
homem pode ser feliz nesta vida.



Licao 12: A Felicidade e as
Virtudes Morais

44 Em segundo lugar, aquele que vive seqgundo outra virtude. [2111]

Pois é segundo ela que se ddo as operacées humanas. Com efeito, as coisas
justas, corajosas e as demais que praticamos uns em relacao aos outros
segundo as virtudes, nas trocas, nas necessidades e nas acbdes de todo tipo e
nas paixées, conservando o que convém a cada um; ora, todas estas parecem
ser coisas humanas. Algumas, porém, parecem também sobrevir do corpo, € a
virtude do costume muito se aproxima das paixées. Ademais, a prudéncia esta
unida a virtude do costume, e esta a prudéncia, uma vez que 0s principios da
prudéncia sdo segundo as virtudes morais, ao passo que a retiddo das coisas
morais é segundo a prudéncia. E, estando estas acopladas as paixées, dizem
respeito ao composto. Ora, as virtudes do composto sdo humanas, e assim
também a vida que se da segundo elas e a felicidade. Ja aquela do intelecto é
separada. Baste isto que se disse a seu respeito, pois dizé-lo com mais precisdo
ultrapassa o que aqui se propée. [2112]

Parecera também que a virtude moral necessita, na doacdo exterior, de pouco
ou menos. Pois, quanto as coisas necessarias, ambos delas tém igual
necessidade, ainda que o homem politico se esforce mais em torno do corpo e
de tudo o que é tal; em pouco, porém, diferirdo. Mas, quanto as operacoes,
muito diferem: pois ao liberal serdo necessarias riquezas para praticar atos
liberais, e ao justo para fazer as devidas restituicées. As vontades, com efeito,
sao inaparentes; pois também os ndo justos simulam querer agir justamente. Ao
corajoso é necessario poder, se de fato ha de realizar algo do que é segundo a
virtude. E ao temperante, poder; pois, de que modo se tornard manifesto este
ou algum dos outros? Pergunta-se, porém, o que é mais principal na virtude, a
escolha ou as acbes, como se estivesse em ambas. E evidente que o que é
perfeito estaréa em ambas. Ora, para as acbées sdo necessarias muitas coisas, e
tanto mais quanto maiores e melhores forem elas. Ao que especula, porém,
nenhuma dessas coisas é necessdria a operacdo, mas, por assim dizer, elas sdo
até impedimentos a especulacdo. Contudo, enquanto é homem e convive com
muitos e escolhe agir seqgundo a virtude, tera necessidade de tais coisas para
conviver humanamente. [2117]




Que a felicidade perfeita é uma certa operacdo especulativa, também disto se
tornara evidente. Pois julgamos que os deuses sdo, sobretudo, bem-aventurados
e felizes; ora, que acbes devemos atribuir-lhes? Acaso as justas? Ou pareceriam
ridiculos fazendo trocas e restituindo depdsitos e todas as outras coisas
semelhantes? Ou seriam corajosos, suportando coisas terriveis e arriscando-se
por causa do bem? Ou liberais? A quem, porém, dariam? E seria inconveniente
que houvesse para eles moeda ou algo semelhante. E, se fossem temperantes,
tal louvor seria antes oneroso, pois ndo tém concupiscéncias mas. Percorrendo
todas as coisas, mostrar-se-a que aquelas que dizem respeito as acées sao
pequenas e indignas dos deuses. Contudo, todos julgam que eles vivem e,
portanto, que operam: pois nao convém que durmam, como Endimido. Ora,
tirando ao vivente o agir e, ainda mais, o fazer, que resta sendo a especulacao?
De modo que a operacdo de Deus, sobressaindo em bem-aventuranca, é
especulativa. E, dentre as humanas, a mais aparentada com esta é a mais feliz.
[2121]

E também sinal disto o fato de os demais animais n&o participarem da
felicidade, privados por completo de tal operacdo. Pois, para os deuses, toda a
vida é bem-aventurada;, para os homens, enquanto neles existe certa
semelhanca de tal operacdo; mas nenhum dos outros animais é feliz, porque de
modo algum comunica com a especulacdo. Assim, na medida em que se
estende a especulacdo, também a felicidade, e aqueles a quem mais compete
especular, também mais compete ser felizes, ndo por acidente, mas segundo a
especulacdo; pois esta é, por si mesma, honrosa. De modo que a felicidade sera
uma certa especulacao. [2124]

2111. Em segundo lugar, aquele que vive segundo outra virtude etc. Depois de o Filésofo
ter mostrado que a felicidade perfeita e principal se d4 segundo a especulacao do intelecto, aqui
introduz uma outra felicidade secundaria, que consiste na operacado das virtudes morais.

A

E, primeiro, propde o que pretende, dizendo que, sendo felicissimo aquele que se dedica a
especulacao da verdade, é feliz em segundo lugar aquele que vive segundo outra virtude, a saber,
segundo a prudéncia, que dirige todas as virtudes morais. Pois, assim como a felicidade
especulativa se atribui a sabedoria, que compreende em si 0os outros habitos especulativos por ser
a mais principal, assim também a felicidade ativa, que se da segundo as operacdes das virtudes
morais, se atribui a prudéncia, que é aperfeicoadora de todas as virtudes morais, como se mostrou
no livro sexto.

2112. Em segundo lugar, em pois é segundo ela etc., mostra o que se prop0s com quatro
razoes.

A primeira delas é que as operacdes que se dao segundo as outras virtudes ativas sdao operacdes
humanas. Pois dizem respeito as coisas humanas.



Primeiro, dizem respeito as coisas exteriores, que vém ao uso do homem; pois as obras da justica,
da fortaleza e das outras virtudes que praticamos uns em relacao aos outros existem nas trocas,
na medida em que, segundo a justica, os homens permutam mutuamente seus bens; existem
também nas necessidades, na medida em gque um homem socorre outro em sua necessidade;
existem ainda em quaisquer acdes e paixdes humanas, em torno das quais, segundo as virtudes
morais, se conserva aquilo que convém a cada um; ora, todas as coisas ditas parecem ser algo
humano.

2113. Em segundo lugar, certas coisas pertencentes as virtudes parecem pertencer ao corpo e as
paixdes da alma, as quais a virtude moral se apropria segundo certa afinidade; pois muitas das
virtudes morais dizem respeito as paixdes, como fica patente pelo que foi dito antes. Assim,
portanto, a virtude moral diz respeito aos bens humanos, enquanto diz respeito aos bens
exteriores, aos bens do corpo e as paixdes da alma.

2114. Ora, a virtude moral une-se a prudéncia, que é uma virtude intelectual, sequndo certa
afinidade, e vice-versa, porque os principios da prudéncia se tomam segundo as virtudes morais,
cujos fins sdo os principios da prudéncia, enquanto a retiddo das virtudes morais se toma segundo
a prudéncia, que faz a reta escolha daquilo que é ordenado ao fim, como fica patente pelo que foi
dito no livro sexto. Ora, elas, a saber, a virtude moral e a prudéncia, acoplam-se juntas as paixoes,
porque segundo ambas as paixdes sao modificadas; ora, as paixdées sao comuns a todo o composto
de alma e corpo, visto que pertencem a parte sensitiva;

2115. donde fica patente que tanto a virtude moral quanto a prudéncia dizem respeito ao
composto. Ora, as virtudes do composto, propriamente falando, sao humanas, enquanto o homem
€ um composto de alma e corpo; donde também a vida que se da segundo elas, isto é, segundo a
prudéncia e a virtude moral, é humana, a qual se chama vida ativa, e, por conseguinte, a felicidade
que consiste nesta vida é humana. Mas a vida e a felicidade especulativa, que é prépria do
intelecto, é separada e divina.

2116. E baste, por ora, dizer isto a seu respeito, pois explicar com mais certeza é algo maior do
que o que aqui se propde; disto, com efeito, trata-se no terceiro livro Sobre a alma, onde se mostra
que o intelecto é separado. Assim, portanto, fica patente que a felicidade especulativa é mais
poderosa do que a ativa, tanto quanto algo separado e divino é mais poderoso do que aquilo que é
composto e humano.

2117. Apresenta a segunda razao em parecera também etc. E diz que a vida e a felicidade
especulativa parecem necessitar em pouco, ou a0 menos menos do que a moral, de que se
concedam ao homem os bens exteriores. Pois é verdade que a ambos, isto &, tanto ao especulativo
gquanto ao moral, é necessario ter as coisas necessarias a vida, como comida, bebida e outras
coisas do género, embora o ativo se esforce mais em torno do corpo do que o especulativo, porque
as acoes exteriores se fazem por meio do corpo; contudo, quanto a isto ndo hé grande diferenca,
de modo que ambos igualmente necessitam do necesséario. Mas, quanto as operacdes de um e de
outro, grande é a diferenca a este respeito, porque o virtuoso necessita de muitas coisas para suas
operacdes, como fica patente que ao liberal sao necessarias riquezas para agir liberalmente, e

semelhantemente o justo necessita de riguezas para restituir aquilo que deve.



2118. E, se alguém disser que o ato da liberalidade é também querer dar, e o ato da justica,
querer restituir, o que pode existir mesmo sem riquezas, deve-se considerar que as vontades dos
homens nao sao manifestas sem as operacoes exteriores; pois muitos que nao sao justos simulam
guerer agir justamente. Mas, para que se torne manifesto acerca de alguém se é corajoso, é
necessario algo exterior, se ha de realizar alguma obra exterior de fortaleza. E, semelhantemente,
o temperante necessita do poder de usar as coisas deleitdveis, para que se manifeste a
temperanca; de outro modo, com efeito, a ndo ser que exista a faculdade de operar, nao podera
tornar-se manifesto nem este virtuoso, a saber, o temperante ou o corajoso, nem qualquer outro.

2119. E, por isso, pode-se perguntar o que € mais principal na virtude moral, se a escolha interior
ou as acdes exteriores, visto que ambas se exigem para a virtude. E, embora a escolha seja mais
principal na virtude moral, como se disse acima, é contudo manifesto que, para a total perfeicao da
virtude moral, requer-se nao sé a escolha, mas também a operacao exterior. Ora, para as acdes
exteriores é necessario que o homem tenha muitas coisas, e tantas mais quanto as acdes devam
ser maiores e melhores.

2120. Mas aquele que se dedica a especulacao de nada disso necessita para sua operacao; antes,
pode-se dizer que os bens exteriores impedem o homem da especulacao por causa da solicitude
gue deles se introduz no homem, distraindo o animo do homem de modo que ndo possa dedicar-se
totalmente a especulacao. Mas, se 0 homem especulativo necessita das coisas exteriores, isto sera
enquanto é um homem carente do necessario e enquanto convive com muitos homens, aos quais
por vezes é preciso ajudar, e enquanto o homem contemplativo escolhe viver segundo a virtude
moral; e assim necessitard de tais coisas para conviver humanamente. Assim, portanto, fica
patente que a felicidade especulativa é mais poderosa do que a ativa, que se dé segundo a virtude
moral.

2121. Apresenta a terceira razao em que a felicidade perfeita etc. E diz que o fato de a
felicidade perfeita consistir numa certa operacao especulativa fica evidente por isto: que aos
deuses, isto é, as substancias separadas, parece competir sobretudo que sejam felizes e bem-
aventurados, e contudo nao podemos atribuir-lhes as acdes das virtudes morais. Pois, se alguém
Ihes atribuisse as operacdes da justica, pareceriam dignos de escarnio, como se fizessem trocas ou
até depositassem seus bens junto de outros, ou realizassem quaisquer outras obras da justica. E,
semelhantemente, ndo se lhes pode atribuir a fortaleza, isto é, que suportem coisas terriveis e
perigos por causa do bem. Semelhantemente, também nao lhes convém a liberalidade, enquanto é
virtude humana;

2122. pois nao haverd como designar a que mortal deem tais bens que os homens dao
liberalmente, porque é inconveniente que alguém diga que eles se sirvam de dinheiro ou de algo
do género para dar. E, se alguém lhes atribuir a temperanca, tal louvor sera antes oneroso a Deus
do que grato; pois nao é louvavel em Deus que nao tenha concupiscéncias mas, porque nao é de
sua natureza té-las. Assim, portanto, percorrendo todas as acdes das virtudes morais, mostra-se
gue sao pequenas e indignas dos deuses, isto é, das substancias superiores.

2123. Contudo, todos opinam que eles vivem e, por conseguinte, que operam; pois nao lhes
convém que nada operem, como os que dormem, tal como se diz de certo filésofo que viveu muito
tempo dormindo. Se, portanto, tirarmos da vida divina o agir das virtudes morais e da prudéncia, e,



ainda muito mais, tirarmos da vida divina o fazer, que é préprio da arte, nenhuma outra operacao
resta a Deus além da especulacao. E assim fica patente que a operacao de Deus, que sobressai em
bem-aventuranca, é especulativa, e que por meio da especulacao de sua sabedoria fez todas as
coisas. Do que fica patente que, dentre as operacdes humanas, aguela que é mais semelhante a
especulacao divina é a mais feliz.

2124. Apresenta a quarta razao em é também sinal etc. E diz que o sinal de que a felicidade
perfeita consiste na contemplacao da sabedoria é que os animais irracionais, que carecem de
felicidade, sao de todo privados de tal operacao, porque nao tém o intelecto com que nds
especulamos a verdade, mas de algum modo participam da operacao das virtudes morais, como o
ledo do ato da fortaleza e da liberalidade, e a cegonha do ato de piedade para com os pais. E isto
com razao:

2125. pois, para os deuses, isto é, para as substancias separadas, por terem somente vida
intelectual, toda a sua vida é bem-aventurada; jd os homens sdao bem-aventurados na medida em
que existe neles certa semelhanca de tal operacao, a saber, a especulativa; mas nenhum dos
outros animais é feliz, porque em nada comunicam com a especulacao. E assim fica patente que,
guanto se estende a especulacdo, tanto se estende a felicidade, e aqueles a quem mais compete
especular, mais compete ser felizes, nao por acidente, mas segundo a especulacdo, que é por si
mesma honrosa. Donde se segue que a felicidade seja, principalmente, uma certa especulacao.



Licao 13: A Felicidade e os
Bens Exteriores

44 Ao homem, por ser homem, serda também necessdria a prosperidade exterior.
Pois a natureza nédo é por si suficiente para especular, mas é preciso que o corpo
esteja sao e que haja alimento e o restante do servico. [2126]

N&o se deve, contudo, julgar que aquele que ha de ser feliz necessite de muitas
e grandes coisas, ainda que nao seja possivel ser bem-aventurado sem os bens
exteriores. Pois ndo estd na superabundéancia a suficiéncia por si, nem do juizo
nem da acdo. E possivel, mesmo ndo sendo principes da terra e do mar, agir
bem; pois, mesmo a partir de bens moderados, podera alguém agir seqgundo a
virtude. E isto se pode ver claramente: os particulares, com efeito, ndo parecem
agir menos virtuosamente do que os poderosos, mas até mais. Basta que se
tenha tanto; pois a vida daquele que opera segundo a virtude sera feliz. [2128]

E também Sdlon talvez tenha declarado bem os felizes, dizendo serem aqueles
moderadamente providos das coisas exteriores; pois julgava que agiam as
melhores coisas e viviam temperadamente, visto que é possivel aos que
possuem coisas moderadas agir o que é preciso. [2130]

Parece também que Anaxdgoras ndo julgava feliz o rico nem o poderoso,
dizendo que nao se admiraria se isto parecesse inconveniente a muitos; pois
estes julgam pelas coisas exteriores, sentindo somente estas. [2131]

Assim, as opiniées dos sabios parecem consoar com as razées, e, portanto, tém
certa credibilidade; mas, no d&mbito das coisas operaveis, a verdade se julga a
partir das obras e da vida, pois nelas estd o que é dominante. E preciso, entéo,
examinar o que foi dito, referindo-o as obras e a vida, e, quando consoa com as
obras, deve-se aceita-lo, mas, quando dissoa, deve-se suspeitar que sao apenas
palavras. [2132]

Aquele que opera segundo o intelecto e o cultiva parece estar disposto da
melhor maneira e ser o mais amado de Deus. Pois, se ha por parte dos deuses
algum cuidado das coisas humanas, como parece haver, sera também razoavel
que eles se comprazam no que é 6timo e mais aparentado a si, e isto sera o
intelecto; e que beneficiem sobretudo os que o amam e o honram, como quem
cuida de amigos que dele cuidam, e que agem reta e bem. Que todas estas




coisas existem sobretudo no sabio, ndo é inaparente. Ele é, portanto, o mais
amado de Deus. E é verossimil que o mesmo seja também o mais feliz. De modo
que, também assim, o sabio sera, sobretudo, feliz. [2133]

2126. Ao homem sera também necessaria a prosperidade exterior etc. Depois de o Filésofo
ter mostrado qual seja a felicidade perfeita, aqui mostra como ela se relaciona com as coisas
exteriores.

E, primeiro, mostra como o feliz se relaciona com os bens inferiores;

em segundo lugar, como se relaciona com Deus, em aquele que opera segundo o intelecto
etc.

Acerca do primeiro ponto, faz duas coisas:

primeiro, mostra quanto o feliz necessita dos bens exteriores e terrenos;

em segundo lugar, confirma-o pela autoridade dos sabios, em e também Sdlon etc.
Acerca do primeiro ponto, faz duas coisas:

primeiro, mostra que o feliz necessita dos bens exteriores;

em segundo lugar, mostra que nao necessita de muitos e grandes, em nao se deve, contudo,
julgar etc.

Diz, portanto, primeiro, que o feliz, por ser homem, tem necessidade da prosperidade exterior. Pois
a natureza humana ndo é por si suficiente para especular, por causa da condicao do corpo, que,
para sua sustentacao, necessita das coisas exteriores; ao passo que a substancia intelectual
incorpdrea é por si suficiente para especular;

2127. mas ao homem, para que especule, é necessario, primeiro, ter o corpo sao, porque, pela
enfermidade do corpo, debilitam-se as forcas sensitivas de que o homem se serve ao especular, e
a intencdo da mente é também distraida da atencao a especulacdo; o homem necessita também
de alimento para a nutricao do corpo e do restante do servico, isto é, que Ilhe sejam providas todas
as outras coisas que Ihe sdo necessarias a vida humana.

2128. Depois, quando diz: nao se deve, contudo, julgar etc., mostra que o homem nao
necessita de muitas coisas exteriores para a felicidade. E diz que, ainda que nao seja possivel a
alguém ser bem-aventurado, com a bem-aventuranca desta vida, sem as coisas exteriores
necessarias a vida humana, ndo se deve contudo julgar que, para que alguém se torne feliz,
necessite de muitas e grandes riguezas. Pois o fato de alguém ser suficiente por si, 0 que se requer
para a felicidade, nao consiste na superabundancia de riquezas, pois a natureza de poucas coisas
necessita; a superabundancia, ao contrario, torna os homens menos suficientes por si, pois o
homem necessita do auxilio ou do servico de muitos para guardar ou administrar riquezas



superabundantes;

2129. semelhantemente também a retidao do juizo, tanto da razao especulativa quanto da pratica,
€ a acao virtuosa exterior podem existir sem a superabundancia de riquezas. E, porgue isto era
manifesto quanto ao juizo da razdo, manifesta-o em seguida quanto a acao da virtude, que parece
necessitar de mais coisas, como se disse acima. E diz que é possivel que aqueles que ndo sdo
principes da terra e do mar, como que nao superabundando em riquezas, ajam bem; pois, se
alguém tiver moderadamente dos bens exteriores, podera operar segundo a virtude. O que fica
manifesto pela experiéncia: pois os homens particulares, isto é, os que levam uma vida popular e
privada, parecem agir virtuosamente ndo menos do que os poderosos, mas até mais, porque 0s
poderosos sao impedidos de muitos atos virtuosos, tanto por causa das excessivas ocupacdes e
solicitudes, quanto também por causa da soberba que a superabundancia de riquezas gera. Ora,
para a felicidade basta que o homem tenha tanto dos bens exteriores quanto possa operar
virtuosamente, porque, se alguém operar segundo a virtude, sua vida serd feliz, visto que a
felicidade consiste na operacao da virtude, como antes se disse.

2130. Depois, guando diz: e também Sédlon etc., confirma o que foi dito pelas palavras dos
sabios.

E, primeiro, propde suas palavras;

em segundo lugar, mostra que, quanto ao que se propés, deve-se dar-lhes crédito, em assim,
consoar etc.

Acerca do primeiro ponto, faz duas coisas.

Primeiro, introduz a palavra de Sélon, que declarou serem felizes aqueles que sdo moderadamente
providos quanto aos bens exteriores; pois estes sobretudo se encontram a agir virtuosamente e a
viver temperadamente, porque alguns, possuindo riguezas moderadas, podem agir o que é
preciso, ao passo que disso sao impedidos tanto aqueles que superabundam em riquezas, por
causa da excessiva solicitude ou por causa da soberba, quanto também aqueles que em tais coisas
sao deficientes, os quais é preciso que se preocupem demasiadamente em buscar o sustento;
falta-lhes também, em muitas ocasides, a oportunidade de agir bem.

2131. Em segundo lugar, em parece também etc., traz para o mesmo ponto a sentenca de
Anaxagoras, a quem parecia gue nem o rico nem o poderoso podiam ser felizes, nem se admirava
se isto parecesse inconveniente a muitos, porque a multiddao dos homens julga segundo os bens
exteriores, que sao os Unicos que conhece, ignorando, porém, os bens da razao, que sao o0s
verdadeiros bens do homem, segundo os quais alguém é feliz.

2132. Depois, quando diz: assim, consoar etc., mostra que se deve aquiescer as palavras dos
sabios nesta matéria, concluindo do que foi dito que as opinides dos sabios consoam com as
razoes, donde parecem ter certa credibilidade; mas, no ambito das coisas operaveis, julga-se com
mais verdade acerca da palavra de alguém a partir das obras e do seu modo de viver do que a
partir da razao, porque o que é dominante, isto é, aquilo que é principal em torno das coisas
operaveis, consiste nelas, a saber, nas obras e no modo de viver; pois, acerca de tais coisas, nao
se busca principalmente o conhecimento, mas a obra, como se estabeleceu no segundo livro. E,



por isso, é preciso considerar o que foi dito por comparacdo com as obras e a vida dos sabios, e
aquelas coisas com que as obras dos sabios consoam devem ser aceitas, como, por exemplo, que
nao se requeiram para a felicidade riguezas superabundantes, que os sdbios nao buscam; se,
porém, as obras dissoarem, deve-se suspeitar que sejam apenas palavras que nao tém a verdade,
como fica patente na sentenca dos estoicos, que diziam nao ser nenhum bem do homem as coisas
exteriores, cujo contrario aparece em suas operacdes: pois apetecem-nas e buscam-nas como
bens.

2133. Em seguida, quando diz: segundo o intelecto, porém etc., mostra como o feliz se
relaciona com o que lhe é superior, isto é, com Deus. E diz que aquele que é feliz com a felicidade
especulativa, porque opera segundo o intelecto contemplando a verdade e aplica seu cuidado ao
bem do intelecto, parece estar disposto da melhor maneira, enquanto sobressai naquilo que é o
que ha de melhor no homem, e também é o mais amado por Deus. Pois, suposto, como é a
verdade das coisas, que Deus tenha cuidado e providéncia das coisas humanas, é razoavel que ele
se deleite acerca dos homens com aquilo que neles é o melhor e que lhe é o mais aparentado, isto
é, 0 mais semelhante a Deus, o qual é o intelecto, como fica claro pelo que foi dito antes; e, por
consequéncia, é razoavel que Deus faca o maximo bem aqueles que amam o intelecto e o honram,
preferindo a todas as coisas o préprio bem do intelecto, como se os préprios deuses cuidassem
daqueles que Ihes sdo amigos; é também razodvel que confiram beneficios agueles que operam
reta e bem.

2134. Ora, é manifesto que tudo o que foi dito convém ao sabio; pois o sdbio ama e honra o
intelecto, que é o que mais é amado por Deus entre as coisas humanas, e o sabio também opera
reta e bem. Resta, portanto, que ele seja 0 mais amado por Deus. E o mais feliz é aquele que é o
mais amado por Deus, que é a fonte de todos os bens. Resta, pois, que também segundo isto de
gue a felicidade do homem se diz existir pelo fato de ele ser amado por Deus, o sdbio € o maximo
feliz.

2135. Disto fica claro que Aristételes pde a ultima felicidade humana na operacao da sabedoria,
sobre a qual determinou acima no sexto livro, € ndo na continuacdao com a inteligéncia agente,
como alguns imaginam.

2136. Deve-se também notar que nesta vida ele nao pde a felicidade perfeita, mas uma tal como
pode competir a vida humana e mortal; por isso também disse acima no primeiro livro, bem-
aventurados, porém, como homens.



Licao 14: A Necessidade da
Virtude

44 Se, pois, tanto sobre estas coisas quanto sobre as virtudes, e ainda sobre a
amizade e o prazer, foi dito suficientemente em esboco, deve-se considerar que
nossa escolha tem seu fim? [2137]

Ou, como se diz, nas coisas operaveis o fim ndo é contemplar cada uma e
conhecé-las, mas antes opera-las mesmas. Nada, pois, basta saber sobre a
virtude, mas deve-se tentar té-la e usa-la, ou, se de algum outro modo nos
tornarmos bons. [2138]

Se, pois, os discursos por si sés fossem suficientes para tornar os homens
diligentes, com justica receberiam muitos e grandes saldrios segundo a arte, e
conviria conceder-lhes tais recompensas. Agora, porém, os discursos parecem
ser capazes de exortar e mover os jovens liberais, e de tornar um carater nobre
e, como que verdadeiramente amante do bem, apto a ser tomado pela virtude;
a muitos, porém, ndo sao capazes de exortar a bondade; pois estes ndo
nasceram para obedecer ao pudor, mas ao temor, nem para afastar-se das
coisas mas por causa do que é torpe, mas por causa das penas; pois, vivendo
segundo a paixao, perseguem oS prazeres proprios, pelos quais estas préprias
paixoes existirdo, e fogem das tristezas opostas, mas do bem e do que é
verdadeiramente deleitavel ndo tém nem sequer no¢cao, ndo sendo capazes de o
degustar. A tais homens, que discurso poderia transformar? Pois ndo é possivel,
ou ndo é facil, transmutar pelo discurso aquilo que desde ha muito foi
apreendido pelos costumes. [2139]

E de estimar, talvez, se, existindo todas as coisas pelas quais parecemos tornar-
nos honestos, alcancarmos a virtude. Ora, uns julgam que os homens se tornam
bons por natureza, outros por costume, outros por ensino. Quanto ao que é da
natureza, é manifesto que nao estd em nosso poder, mas existe por alguma
causa divina naqueles que verdadeiramente tém boa fortuna. O discurso e o
ensino, porém, talvez nem sempre tenham forca em todos, mas é preciso que a
alma do ouvinte esteja preparada pelos costumes para bem alegrar-se e odiar,
como a terra que nutre a semente. Pois ndao ouvira o discurso que admoesta
nem o compreendera aquele que vive segundo a paixdo; e a quem assim se
acha, como é possivel persuadir? De modo geral, a paixdo ndo parece ceder ao
discurso, mas a violéncia. Convém, pois, que preexista de algum modo um




carater préprio da virtude, amante do bem e que despreza o que é torpe. [2143]

Desde jovem, obter uma reta conducdo para a virtude é dificil se ndo se foi
nutrido por tais leis. Pois viver temperada e perseverantemente ndo é deleitavel
para muitos, sobretudo para os jovens. Por isso, convém que a nutricdo e as
ocupacoées sejam ordenadas por leis; pois as coisas tristes, tornadas habituais,
néo serao tristes. [2148]

N&o basta, porém, talvez, alcancar a reta nutricdo e cuidado enquanto se é
jovem, mas, uma vez feito vardo, é preciso ocupar-se com essas mesmas coisas
e habituar-se a elas. E acerca disto necessitaremos de leis e, de modo geral,

acerca de toda a vida; pois muitos obedecem antes a necessidade do que ao
discurso, e a perda do que ao bem. [2150]

Por isso alguns legisladores julgam que se deve, por um lado, convocar a virtude
e exortar por amor ao bem, na suposicao de que hao de obedecer aqueles que,
pelos costumes precedentes, se tornaram honestos; e aos desobedientes e mais
degenerados aplicar penas e castigos, e aos totalmente incuraveis exterminar
de todo. Pois o homem honesto e que vive para o bem obedecera ao discurso,
ao passo que o mau, que apetece o prazer, é punido pela tristeza como um
animal de jugo. Por isso também dizem que tais tristezas devem ser as que mais
se contrariam aos prazeres inatos. [2151]

Se, pois, como foi dito, aquele que ha de tornar-se bom deve ser bem nutrido e
habituado, e depois viver assim em ocupacées diligentes e nao praticar coisas
mas nem contra a vontade nem de bom grado, isto se dard aos que vivem
segundo certo intelecto e reta ordem dotada de forca. Ora, a admoestacdo
paterna ndo tem, talvez, nem forca coativa nem, de modo geral, o que é prdprio
de um sé homem, a menos que ele seja rei ou algo tal. A lei, porém, tem poder
coativo, sendo discurso proveniente de certa prudéncia e intelecto. [2153]

E aos homens odeiam quando se contrariam aos seus impulsos, ainda que o0s
contrariem retamente; a lei, porém, ndo é onerosa ao prescrever o que é
honesto. [2154]

2137. Se, pois, tanto sobre estas coisas etc. Depois que o Filésofo determinou sobre o fim da
virtude considerado no préprio homem virtuoso, que é o prazer ou a felicidade, aqui determina
outro fim que se toma por comparacdo com o bem comum, mostrando que, além da referida
doutrina moral, é necessario que haja outra doutrina positiva da lei, que visa ao bem comum.

E acerca disto faz trés coisas:

primeiro, mostra ser necessaria a legislacao;



segundo, ser necessdario que alguém se torne legislador, ali: somente entre os lacedemoénios
etc.;

terceiro, mostra como alguém pode tornar-se legislador, ali: portanto, depois disto deve-se
atender etc.

Acerca do primeiro ponto faz duas coisas.

Primeiro, levanta a questdo, a saber, se, caso se tenha dito suficientemente em esboco, isto é,
tanto quanto se devia dizer de modo tipico e figurativo, acerca destas coisas, a saber, das que
pertencem a felicidade, e das virtudes, da amizade e do prazer, se deve julgar que nossa escolha
tem seu fim e complemento, a escolha pela qual optamos por tratar do bem humano, ou se ainda
algo deve ser acrescentado.

2138. Segundo, ali: ou, como se diz etc., determina a verdade, mostrando que ainda se requer
algo mais.

E primeiro mostra que se requer que alguém se torne bom;

segundo, mostra que, para que alguém se torne bom, se requer o costume da boa vida, ali: se,
pois, os discursos fossem etc.;

terceiro, mostra que, para se ter tal costume, se requer a legislacao, ali: desde jovem, porém
etc.

Diz, pois, primeiro que o fim da ciéncia que versa sobre as coisas operaveis ndo é conhecer e
contemplar cada uma, como nas ciéncias especulativas, mas antes opera-las mesmas. E, porque
segundo a virtude somos bons e operadores de bens, nao basta, a ciéncia que visa o bem humano,
gue alguém conheca a virtude, mas deve-se tentar que alguém a tenha, isto é, sequndo o habito, e
a use, isto é, segundo o ato; ou, se alguém estimar que o homem pode tornar-se bom por outro
modo que nao pela virtude, deve-se tentar ter aquilo.

2139. Em seguida, quando diz: se, pois etc., mostra que, para que alguém se torne bom, se
requer o costume.

E primeiro mostra que, para isso, nao basta somente o discurso persuasivo;
segundo, mostra que é necessario o costume, ali: é de estimar, porém etc.

Diz, pois, primeiro que, se os discursos persuasivos por si sés bastassem para tornar os homens
diligentes, seriam devidos a alguém muitos e grandes saldrios segundo a arte, isto &, segundo a
arte de persuadir ao bem, e seria totalmente necessario que grandes recompensas fossem
retribuidas aos persuasores. Mas nao é assim universalmente:

2140. pois vemos que os discursos persuasivos podem exortar e mover ao bem os jovens liberais,
isto é, 0s que nao estao sujeitos aos vicios e as paixdes; e 0s que tém costumes nobres, enquanto
sao aptos as operagdes da virtude, e os que verdadeiramente amam o bem podem tornar-se



repletos de virtude e de honra: pois 0s que estao bem dispostos para a virtude sao exortados, por
boas persuasdes, a perfeicao da virtude;

2141. mas muitos dos homens nao podem ser exortados ao bem pelos discursos, porgue nao
obedecem ao pudor, que teme a torpeza, mas antes sao coibidos pelo temor das penas; pois nao
se afastam das obras mds por causa da torpeza delas, mas por causa das penas que temem;
porque, com efeito, vivem segundo as paixdes e nao segundo a razao, (perseguem 0S prazeres
préprios,) pelos quais as paixdes préprias mais crescem neles, e fogem das tristezas contrarias aos
prazeres buscados, tristezas que lhes sao infligidas pelas penas, mas nao compreendem aquilo que
é verdadeiramente bom e deleitavel, nem sequer podem perceber pelo gosto a docura dele. Ora,
tais homens nao podem ser transmutados por nenhum discurso;

2142. pois, para que alguém seja transmutado pelo discurso, requer-se que se proponha ao
homem algo que ele aceite; mas aquele a quem o bem honesto ndao sabe, mas se inclina as
paixdes, nao aceita o que quer que se proponha pelo discurso que induz a virtude. Por isso ndo é
possivel, ou pelo menos nao é facil, que alguém possa, pelo discurso, transmutar um homem
daquilo que apreendeu (por) antigo costume, assim como também nas coisas especulativas nao
poderia ser reconduzido a verdade aquele que aderisse firmemente ao contrario dos principios, aos
guais, nas coisas operaveis, correspondem os fins, como foi dito acima.

2143. Em seqguida, quando diz: é de estimar, porém etc., mostra que se requer o costume para
que alguém se torne bom. E diz que nao devemos contentar-nos s6 com discursos para adquirir a
virtude, mas deve ser-nos muito caro se, tendo mesmo todas as coisas pelas quais os homens
parecem tornar-se virtuosos, conseguirmos a virtude.

Acerca do que ha uma triplice opiniao:

pois alguns dizem que os homens se tornam bons pela natureza, por exemplo, a partir da
compleicao natural com a impressao dos corpos celestes;

outros dizem que os homens se tornam bons pelo exercicio;
outros, porém, dizem que os homens se tornam bons pelo ensino.
Estas trés coisas sao, de algum modo, verdadeiras:

2144. pois também a disposicdao natural contribui para a virtude, segundo o que foi dito no sexto
livro, que alguns, logo desde o nascimento, parecem corajosos ou temperantes segundo certa
inclinacdo natural; mas tal virtude natural é imperfeita, como ali mesmo foi dito, e para a sua
perfeicao exige-se que sobrevenha a perfeicao do intelecto ou da razao, e por isso se exige o
ensino, o qual bastaria se a virtude consistisse somente no intelecto ou na razao, segundo a
opinido de Sdcrates, que sustentava ser a virtude uma ciéncia; mas, porque se requer para a
virtude a retidao do apetite, é necessario, em terceiro lugar, o costume pelo qual o apetite se
incline ao bem.

2145. Mas aquilo que pertence a natureza é manifesto que ndao esta em nosso poder, mas provém
aos homens de alguma causa divina, por exemplo, da impressao dos corpos celestes quanto a



disposicao do corpo humano, e do préprio Deus, que é o Unico que estd acima do intelecto, quanto
a isto: que a mente do homem seja movida ao bem; e por isso 0s homens sao verdadeiramente
afortunados, porque, por causa divina, se inclinam ao bem, como fica claro no capitulo Da boa
fortuna.

2146. Ora, foi dito acima que o discurso e o ensino nao tém eficacia em todos, mas é preciso que,
para que tenham eficacia em alguém, a alma do ouvinte esteja preparada, por muitos bons
costumes, para se alegrar com os bens e para odiar os males, assim como também é preciso que a
terra esteja bem cultivada para que nutra a semente; pois assim se acha o discurso ouvido na alma
como a semente na terra. Pois aquele que vive segundo a paixao ndo ouvird de bom grado o
discurso de quem o admoesta, nem sequer o compreendera, de modo que julgue ser bom aquilo a
que é induzido; por isso nao pode ser persuadido por ninguém.

2147. E, para falar universalmente, a paixao que, firmada pelo costume, domina no homem, nao
cede s6 ao discurso, mas é preciso empregar a violéncia, isto é, que o homem seja compelido ao
bem. E assim fica claro que, para que o discurso de quem admoesta tenha eficacia em alguém, é
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preciso que preexista o costume pelo qual o homem adquira o carater préprio da virtude, isto é,
que ame o bem honesto e abomine o torpe.

2148. Em seqguida, quando diz: desde jovem, porém etc., mostra que, para o bom costume, se
requer a legislacao.

E primeiro mostra que, pela lei, todos se tornam bons;

segundo, mostra que isto, sem a lei, nao pode convenientemente fazer-se, ali: se, pois, como foi
dito etc.

Acerca do primeiro ponto faz duas coisas:

Primeiro, mostra o que se propoe;

segundo, aduz para isso certo sinal, ali: por isso julgam etc.

Acerca do primeiro ponto faz duas coisas:

primeiro expde o seu propdsito quanto aos jovens;

segundo, quanto aos demais, ali: ndo é suficiente, porém etc.

Diz, pois, primeiro que é dificil que alguém, desde a prépria juventude, seja conduzido a virtude
segundo bons costumes, a nao ser que seja criado sob boas leis, pelas quais certa necessidade é

imposta ao homem para o bem.

2149. Com efeito, que alguém viva com temperanca, abstendo-se, isto &, das coisas deleitaveis, e
com perseveranca, de modo a nao se afastar do bem por causa das fadigas e das tristezas, nao é
deleitdvel para muitos homens e especialmente para os jovens, que sao propensos aos prazeres,
como foi dito no livro sétimo. E por isso é preciso que a criagao das criangas e as suas invencgoes,



isto é, os modos de agir que os homens inventam, sejam ordenados por boas leis, pelas quais de
certo modo os jovens sejam compelidos a se acostumar as coisas boas, as quais, quando ja se
tornaram habito, nao serao tristes, mas antes deleitaveis.

2150. Depois, quando diz: ndo é suficiente, porém etc., mostra que também os demais
precisam de legislacao. E diz que nao basta que os homens sejam bem criados segundo as leis
somente enquanto sao jovens e que deles se tenha bom cuidado, mas também, depois que alguém
se tornou homem adulto, é preciso que invente modos honestos de agir e que se acostume a tais
coisas. E para isso precisamos de leis, e ndo somente no inicio, isto é, quando alguém comeca a
tornar-se homem adulto, mas também universalmente por toda a vida do homem; pois muitos sao

0s que mais obedecem a necessidade, isto €, a coacao, do que a palavra, e mais obedecem ao
prejuizo, isto é, ao dano em que incorrem pelas penas, do que ao bem honesto.

2151. Depois, quando diz: por causa do que julgam etc., apresenta certo sinal em favor do
propdsito. E diz que, porque para a boa vida do homem se requer a necessidade imposta pela lei,
disso vem que alguns legisladores julgam que é preciso convocar os homens a virtude, de modo,
isto é, que os virtuosos, que por sua prépria vontade obedecem as coisas honestas por meio dos
costumes precedentes, sejam estimulados pelo bem, por exemplo, mostrando-lhes a honestidade
daquilo que se Ihes propde; mas aos que sdo desobedientes e tém costumes degenerados aplicam
penas corporais, por exemplo, acoites e diversas punicdes, censurando-os e prejudicando-os em
seus préprios bens; ja agueles que sao totalmente incurdveis, os eliminam, como quando enforcam
o ladrao.

2152. E isso porque o virtuoso, que ordena a sua vida para o bem, obedece somente a palavra
pela qual o bem lhe é proposto, mas o homem depravado, que deseja o prazer, deve ser punido
pela tristeza ou pela dor, como um animal de carga, isto é, como o0 asno é conduzido pelos acoites.
E disso vem que, como dizem, é preciso aplicar tais tristezas que se oponham ao maximo aos
prazeres amados; por exemplo, se alguém se embriagou, que se Ihe dé dgua para beber.

2153. Depois, quando diz: se, portanto, como foi dito etc., mostra que a lei é necessaria para
que o homem se torne bom. E isso por duas razdes. A primeira delas é que é preciso que aguele
gque ha de ser bom seja bem criado e se acostume, e que depois viva segundo as invencdes dos
retos modos de agir, de tal maneira que se abstenha das coisas depravadas, seja por sua prépria
vontade, seja mesmo contra a sua vontade, coagido; o que de fato ndao acontece a nao ser que a
vida do homem seja dirigida por algum intelecto que tenha tanto a reta ordem para conduzir ao
bem quanto a fortaleza, isto &, a forca coativa, para compelir os que nao querem. Ora, essa forca
coativa nao a tem o preceito paterno nem o de qualquer outro homem que persuade e que nao
seja rei ou constituido em algum outro principado. Mas a lei tem poténcia coativa, enquanto é
promulgada pelo rei ou pelo principe, e é palavra que procede de certa prudéncia e intelecto que
dirige ao bem. Donde é evidente que a lei é necessaria para tornar os homens bons.

2154. Apresenta a segunda razao ali: e dos homens, de fato etc. E diz que os homens que
guerem contrariar os impulsos de alguém sao odiados por aguele a quem contrariam, ainda que
facam isso retamente, pois se julga que fazem isso por algum mau zelo; mas a lei, que prescreve
as coisas honestas, ndao é onerosa, isto é, pesada ou odiosa, porque é proposta em comum. Donde
resta que a lei é necessaria para tornar os homens bons.






Licao 15: O Homem Deve
Ser Capaz de Legislar

44 Somente na cidade dos lacedemdnios, com poucas outras, o legislador parece
ter tido cuidado tanto da criacdo quanto das invencbées; mas na maioria das
cidades tais coisas foram negligenciadas, e cada um vive como quer, dispondo a
maneira dos ciclopes acerca dos filhos e das esposas. E, portanto, 6timo que se
faca um cuidado comum e reto e que se possa realiza-lo; mas, negligenciando
0s homens isso em comum, parecera a cada um convir contribuir para a virtude
de seus filhos e amigos, ou ao menos escolher. E parecera poder fazer isso
sobretudo, a partir do que foi dito, tornando-se legislador. [2155]

Pois é manifesto que os cuidados comuns se fazem pelas leis, e os bons
cuidados pelas leis diligentes. Quanto a serem escritas ou nao escritas, em nada
parecera diferir, nem por meio de quais um sé ou muitos serao instruidos, como
tampouco na musica e na ginastica e nos outros aprendizados. Pois, assim como
nas cidades tém poder as coisas legais e os costumes, assim também nas casas
as palavras e os costumes paternos. E ainda mais por causa do parentesco e
dos beneficios; pois os filhos, de antemdo, amam e obedecem facilmente por
natureza. [2157]

Além disso, diferem também segundo cada um dos ensinamentos comuns,
como na arte medicinal: pois, universalmente, ao febricitante convém a
abstinéncia e o repouso, mas talvez a alguém nao convenham. E talvez o
pugilista ndo imponha a todos a mesma Iuta. E parecera agir-se mais
exatamente quando se faz um cuidado proprio de cada coisa; pois cada um
obtém mais aquilo que lhe convém. Mas cuidard da melhor maneira tanto o
médico quanto o instrutor de ginastica e todo outro que sabe o universal, isto é,
0 que convém em comum a todos ou a tais; pois as ciéncias sdo ditas e sdo das
coisas comuns. Ndo obstante, nada talvez impede que também alguém que nao
é sabio cuide bem de um sé individuo, considerando diligentemente os
acidentes em cada um por meio da experiéncia, como também alguns médicos
parecem ser 0os melhores de si mesmos, mas incapazes de bastar em algo para
outros. Nada menos, porém, talvez, para aquele que quer tornar-se artifice e
tedrico, parecera que se deve ir ao universal e conhecé-lo o quanto for possivel;
pois foi dito que as ciéncias versam sobre isso. E talvez também para aquele
que quer, por meio do cuidado, tornar melhores muitos ou poucos, dever-se-a
tentar tornar-se legislador, se é que por meio das leis nos tornamos bons. Pois




dispor bem qualquer disposicdo, e também a oposta, ndo é de qualquer um,
mas, se de algum, do que sabe, como na arte medicinal e nas demais em que
ha algum cuidado e prudéncia. [2160]

2155. Somente na dos lacedemoénios, porém etc. Depois que o Filésofo mostrou que a
instituicdo da lei é necessdria para que os homens se tornem bons, aqui mostra que é necessario
que o homem seja legislador.

E primeiro propde o que pretende;
segundo prova o propdsito, ali: pois € manifesto que os comuns etc.

Diz, pois, primeiro que, embora, como foi dito antes, seja necessaria a instituicao da lei para as
criacoes e as operacdes dos homens, todavia somente na cidade dos lacedemdnios, com poucas
outras, o legislador parece ter tido cuidado de ordenar por leis a criacao das criancas e 0os modos
inventados de agir; mas na maioria das cidades tais coisas sao negligenciadas, e nelas cada um
vive como quer, dispondo dos filhos e da esposa segundo a sua vontade, a maneira dos ciclopes,
isto &, de certos povos barbaros que ndo usam de leis. E, portanto, 6timo que se tenha reto
cuidado das criacbes das criancas e das acdes virtuosas dos cidadaos segundo a autoridade
publica, e que o homem seja instruido para poder realizar isso de modo idoneo;

2156. mas, como os homens negligenciam isso em comum, isto é, porque ndo empregam para
isso o cuidado publico, parece ser conveniente a cada pessoa privada que contribua com algo para
os seus filhos e amigos, a fim de que sejam virtuosos, ou, se nao pode contribuir, qgue ao menos
escolha os meios pelos quais isso possa fazer-se. O que de fato parece poder fazer-se sobretudo,
segundo o que foi dito, se alguém se torna legislador, isto é, se adquire a idoneidade pela qual
possa estabelecer retas leis; e assim ser legislador compete principalmente a pessoa publica, mas
secundariamente compete também a privada.

2157. Depois, quando diz: pois € manifesto que os comuns etc., prova o propdsito por duas
razoes.

Diz, pois, primeiro ser manifesto que os cuidados comuns, isto é, os que se fazem pelas pessoas
publicas a quem cabe estabelecer as leis, fazem-se pelas leis (pois assim parecem cuidar de
algumas coisas, enquanto estabelecem leis sobre elas); e os bons cuidados sao os que se fazem
por boas leis.

2158. Nem faz diferenca para o propdsito se isso se faz por leis escritas ou nao escritas, ou por leis
pelas quais um sé seja instruido ou muitos, como também é evidente na musica e na ginastica e
nos outros ensinamentos. Que nao faca diferenca, quanto ao tempo presente, se o ensinamento é
apresentado por escrito ou sem escrito: pois a escrita se emprega para a conservacdao da memoria
no futuro; do mesmo modo, também nao faz diferenca se em tais coisas o ensinamento é proposto
a um s6 ou a muitos; e assim parece ser da mesma razao que um chefe de familia instrua o seu
filho ou uns poucos domésticos com palavra de adverténcia sem escrita, € que um principe
promulgue lei escrita para ordenar toda a multidao da cidade. Pois, assim como se comportam as



leis publicas e os costumes por elas introduzidos nas cidades, assim se comportam nas casas as
palavras paternas e os costumes por elas introduzidos;

2159. mas hd esta Unica diferenca: que a palavra paterna ndao tem plenamente forca coativa como
a palavra régia, conforme foi dito acima. Consequentemente, mostra que, quanto a algo, isto
compete mais a pessoa privada do que a publica, a saber, pelo parentesco e pelos beneficios por
causa dos quais os filhos amam os pais e obedecem facilmente a amizade natural que é dos filhos
para com o pai; assim, portanto, ainda que a palavra régia possa mais pela via do temor, todavia a
palavra paterna pode mais pela via do amor, via essa que é mais eficaz naqueles que nao estao
totalmente mal dispostos.

2160. Apresenta a segunda razao ali: além disso, porém etc. E diz que a disciplina que é util em
comum tem alguma diferenca acerca de algo particular, como é evidente na arte medicinal:
porque, em universal, aos febricitantes sao Uteis a abstinéncia e o repouso, para que a natureza
ndo seja sobrecarregada pela abundancia de alimento e o calor ndo seja excitado pelo movimento,
mas talvez a algum homem febricitante isso ndao convenha, porque a abstinéncia debilitaria
demasiadamente a forca, e talvez algum febricitante precise de movimento para que se dissolvam
0s humores grossos. E o0 mesmo também é evidente nos atletas, porque o pugilista ndo usa do
mesmo modo de lutar contra cada um. E, segundo isso, parecera proceder-se mais exatamente na
operacao de cada arte ativa, se se emprega o cuidado préprio acerca de cada coisa; pois assim
cada um obtém mais aquilo que lhe convém.

2161. Todavia, o cuidado serd empregado da melhor maneira para fazer algo se o médico e o
instrutor de ginastica e qualquer outro artifice operativo conhece o universal, por exemplo, o que
convém em comum a todos, isto é, a todos os homens, ou o que convém a todos os de tal
condicao, por exemplo, aos coléricos; e isso porque as ciéncias sao ditas ser e sao das coisas
comuns. Portanto, podera cuidar da melhor maneira quem, a partir da ciéncia universal, procede a
cuidar de algo particular; ndo obstante, ndao somente deste modo pode o médico cuidar, mas
também, quanto ao tratamento de algum homem particular, nada impede que o trate bem, ainda
gue ignore as coisas comuns, contanto que, por causa da experiéncia, considere diligentemente os
acidentes de cada homem particular, como também alguns parecem ser os melhores médicos de si

mesmos, por serem experientes nos proprios acidentes, mas ndao bastam para ajudar os outros.

2162. Ainda que alguém, sem a ciéncia universal, possa operar bem acerca de algo particular,
todavia aquele que quer tornar-se artifice deve tender ao conhecimento do universal, para
conhecé-lo de algum modo, como isso também é necessario aquele que quer ser tedrico, por
exemplo, o gedbmetra ou o fisico; pois foi dito que as ciéncias versam sobre isto, a saber, sobre as
coisas universais. E assim também se comporta naqueles que empregam cuidado para fazer os

homens bons:

2163. pois é possivel que, sem a arte e a ciéncia pela qual se conhece o universal, alguém possa
tornar bom este ou aquele homem por causa da experiéncia que tem dele; todavia, se alguém
quer, por meio do seu cuidado, tornar melhores alguns, sejam muitos ou poucos, deve tentar
chegar a ciéncia universal dos meios pelos quais alguém se torna bom, isto é, tornar-se legislador,
isto é, conhecer a arte pela qual as leis sdo bem estabelecidas, visto que pelas leis nos tornamos
bons, como foi dito acima. Porque poder dispor bem qualquer boa disposicdo do homem,



induzindo-a, e a oposta, removendo-a, por exemplo, a salde e a doenca, a virtude e a malicia, ndo
é de qualquer um, mas somente de alguém que sabe as coisas comuns, como é evidente na arte
medicinal e em todas as outras coisas as quais se emprega o cuidado e a prudéncia humana; pois
em todas é preciso que alguém nao somente conheca os singulares, mas também que tenha a
ciéncia das coisas comuns, porque talvez ocorram algumas coisas que se compreendem sob a
ciéncia comum, mas nao sob o conhecimento dos acidentes singulares.



Licao 16: Como Aprender a
Ciéncia da Legislacao

44 Portanto, depois disto, deve-se examinar donde ou de que modo alguém se
tornara legislador. [2164]

Ou, acaso, como nas outras coisas, a partir dos politicos? Pois parecia ser uma
parte da politica. [2165]

Ou, acaso, ndo parece semelhante na politica e nas demais ciéncias e
poténcias? Pois nas outras parecem ser os mesmos tanto os que transmitem as
poténcias quanto os que operam a partir delas, por exemplo, os médicos, os
escritores. A politica, porém, os sofistas prometem ensinar, mas nenhum deles a
exerce, mas sim os que vivem como cidadaos. [2166]

Estes parecerdo fazer isto por certa poténcia e experiéncia mais do que pela
mente. [2168]

Pois nem escrevendo nem discursando sobre tais coisas parecem fazé-lo, ainda
que talvez fosse melhor do que os discursos judiciais e deliberativos. Nem, por
outro lado, tornando politicos os seus prdéprios filhos ou alguns outros dos
amigos; ora, seria razoavel, se é que podiam: pois nem deixariam as cidades
nada melhor, nem escolheriam para si mesmos ter antes tal poténcia, nem para
0S amigos mais queridos. [2169]

Todavia, ndo parece que a experiéncia contribua pouco (pois de outro modo nao
se tornariam mais politicos pela convivéncia politica), por causa do que, aos que
desejam saber acerca da politica, parece ser necessaria a experiéncia. [2171]

Ja os que, dentre os sofistas, prometem isso, parecem estar muito longe de
ensinar. Pois de todo ndo sabem nem o que é, nem acerca de que coisas versa.
[2172]

Pois de outro modo ndo a poriam como sendo a mesma coisa que a retdrica,
nem inferior a ela. Nem julgariam ser facil estabelecer leis para quem retine as
leis aprovadas, pois seria escolher as melhores. Como se o escolher ndao fosse
proprio do intelecto, e o julgar retamente ndo fosse o mais importante, como
também naquilo que é segundo a musica. Pois os experientes acerca das coisas




singulares julgam retamente as obras, e entendem por quais meios ou de que
modo se realizam, e quais coisas concordam com quais. Ja aos inexperientes
basta que nado lhes escape se a obra se faz bem ou mal, como na pintura. Ora,
as leis assemelham-se as obras politicas. Como, portanto, a partir destas coisas
alguém se tornard legislador ou julgaréd as melhores? Pois nem os médicos
parecem tornar-se tais a partir de compilacbées, ainda que tentem dizer ndo
somente os tratamentos, mas também como se poderia curar e como se deve
tratar cada um, distinguindo as disposicées. Ora, tais coisas parecem ser Uteis
aos experientes, mas intteis aos que ndo sabem. [2173]

Talvez, portanto, também as coletdneas de leis e de constituicbes sejam uteis
aos que sado capazes de especular e julgar quais coisas estdo bem ou o
contrario, e quais convém a quais. Mas aqueles que percorrem tais coisas sem a
disposicdo, nao lhes cabe julgar bem, a ndao ser por acaso;, embora talvez se
tornem mais capazes de entender acerca destas coisas. [2178]

Tendo, portanto, os anteriores deixado inexplorado o que diz respeito a
instituicdo da lei, talvez seja melhor que nés mesmos o examinemos com mais
atencdo, e totalmente também acerca da politica, para que a filosofia acerca
das coisas humanas seja levada a perfeicao segundo a poténcia que lhe
compete. [2179]

Primeiro, portanto, se algo em particular foi bem dito pelos antecessores,
tentemos percorré-lo. Depois, a partir das constituicées reunidas, especular
quais coisas salvam e corrompem as cidades e quais coisas salvam ou
corrompem cada uma das constituicées, e por quais causas umas se governam
bem e outras o contrario; pois, consideradas estas coisas, talvez discirnamos
melhor qual é a melhor constituicdo, e de que modo cada uma é ordenada, e de
quais leis e costumes se serve. Digamos, portanto, comecando. [2180]

2164. Portanto, depois disto deve-se examinar etc. Depois que o Filésofo mostrou que é
necessario ao homem que se torne legislador, aqui investiga de que modo alguém possa tornar-se
legislador.

E primeiro diz sobre o que é a sua intencdo, concluindo do que foi dito antes que, uma vez
mostrado ser conveniente ao homem que se torne legislador, é preciso, depois do que foi dito,
examinar donde alguém se torna legislador, isto é, se pelo costume ou pela doutrina, e de que
modo, por este ou por aquele modo.

2165. Segundo, ali: ou, acaso, como etc., desenvolve o propdsito.

E primeiro mostra que aquilo de que os anteriores se serviam nao bastava para que alguém se
tornasse legislador;



segundo conclui que isto deve ser tratado por ele, ali: tendo, portanto, os anteriores deixado
etc.

Acerca do primeiro faz duas coisas:
primeiro mostra de que modo conviria que alguém se tornasse legislador;
segundo mostra que isto nao é observado, ali: ou, acaso, nao parece semelhante etc.

Diz, pois, primeiro que parece ser conveniente que dai e de tal modo alguém se torne legislador,
como acontece nas outras ciéncias operativas que estao além da politica. Nem é inconveniente se,
ao tratar da legislativa, falo da politica, porque, como foi dito no livro sexto, a legislativa é certa
parte da prudéncia politica. Pois a legislativa é certa politica arquiteténica.

2166. Depois, quando diz: ou, acaso, nao é semelhante etc., mostra que isto que parece
conveniente nao é observado, por causa da diversidade daqueles que se intrometem na legislativa.

E primeiro propde a diversidade deles;
segundo mostra a insuficiéncia deles, ali: estes parecerao etc.

Diz, portanto, primeiro que, embora parecesse razoavel que aqui se desse 0 mesmo gue nas outras
coisas, todavia nao parece observar-se algo semelhante a respeito da politica e das outras artes
operativas, as quais se dizem ciéncias quanto aquilo gque possuem de conhecimento, mas
poténcias enquanto sao principios de operacao. Pois nas outras artes operativas parecem ser os
mesmos 0s que transmitem tais artes, a saber, ensinando-as, e 0s que operam segundo elas, como
0s médicos tanto ensinam a medicina quanto operam segundo a medicina; e a mesma razao vale
para os pintores e para quaisquer outros que operam segundo uma arte.

2167. Mas a respeito da politica parece dar-se de outro modo: pois alguns, a saber, os Sofistas,
professam ensinar a arte de legislar, sem que todavia nenhum deles aja segundo ela; mas outros
parecem usa-la, a saber, aqueles que se ocupam da vida civil.

2168. Depois, quando diz: os que parecerao certamente etc., mostra a insuficiéncia de ambos.
E primeiro dos que se ocupam da vida civil;

Segundo dos sofistas, ali: quanto aos sofistas etc.

Acerca do primeiro ponto faz trés coisas.

Primeiro propde o que pretende sobre o defeito dos que se ocupam da vida civil, a saber, que as
obras civis que exercem parecem mais fazer a partir de certa poténcia, isto é, a partir de certo
habito adquirido pelo costume, e a partir de certa experiéncia, do que a partir do ente, isto &, do

intelecto ou da ciéncia.

2169. Segundo, ali: pois nem escrevendo etc., prova o que se propde por dois sinais.



O primeiro deles é que aqueles que agem segundo a ciéncia podem transmitir por escrito ou de
viva voz as razbes daquilo que fazem; mas aqueles que se ocupam da vida civil nao parecem
transmitir nada, nem por escrito nem de viva voz, a respeito da politica, embora fosse muito
melhor escrever isto do que os discursos judiciais, sequndo os quais alguns sao instruidos, por
meio de certas leis estabelecidas, sobre como devem julgar, e os discursos deliberativos, por meio
dos quais alguns sao instruidos a discursar segundo a retorica.

2170. O segundo sinal é que aqueles gque operam segundo a ciéncia podem formar outros
operadores instruindo-os; mas os homens deste género que se ocupam da politica ndo fazem
politicos nem seus filhos nem alguns de seus amigos; e todavia é razoavel que o fizessem, se
pudessem: pois nada de melhor poderiam legar as suas cidades, que ficasse depois deles, do que
fazer com que alguns fossem bons politicos; do mesmo modo, também nada seria mais desejavel
quanto a eles mesmos do que ter a poténcia de fazer outros serem politicos, nem tampouco
poderiam conferir algo mais util aos seus melhores amigos.

2171. Terceiro, ali: todavia nao é pequeno etc., exclui um erro. Pois alguém poderia, a partir das
premissas, considerar que a experiéncia da vida civil fosse indtil. Mas ele mesmo diz que, embora
nao baste, todavia nao contribui em pouco para que o homem se torne politico (do contrario,
alguns ndo se tornariam mais politicos pelo costume da vida politica), e para aqueles que desejam
saber algo sobre a politica parece ser necessaria a experiéncia da vida politica.

2172. Depois, quando diz: quanto aos sofistas etc., mostra o defeito que os sofistas padecem.
E acerca disto faz trés coisas.

Primeiro propde o que pretende. E diz que os sofistas, que prometem ensinar a politica, parecem
estar muito longe de a ensinarem. Pois parecem ignorar totalmente tanto que espécie de ciéncia é
a politica quanto acerca de que coisas ela versa.

2173. Segundo, ali: pois nao poderiam certamente etc., mostra o que se propde por sinais.
E primeiro quanto aquilo que dissera, que eles nao sabem que espécie de coisa ela é. Pois, se
soubessem isto, ndo sustentariam que a politica fosse a mesma que a retérica, ou antes pior que a

retérica: pois a retérica pode persuadir tanto acerca dos louvores e censuras de alguma pessoa
guanto nos conselhos, quanto também nos juizos, segundo o triplice género de causa,

o demonstrativo,
o deliberativo
e o judicial;

mas, segundo esses, a politica é persuasiva apenas nos juizos, pois reputam serem bons politicos
aqueles que sabem aplicar leis a algum juizo.

2174. Estabelece o segundo sinal quanto aquilo que dissera, que eles nao sabem acerca de gque
coisas versa a politica. Pois, se soubessem isto, ndo julgariam que fosse facil estabelecer leis,



segundo a arte de legislar, que é a parte principal da politica, a saber, por isto: que para
estabelecer leis basta que alguém reuna diversas leis aprovadas e escolha as melhores delas e as
institua.

No que, na verdade, pecam quanto a duas coisas.

De um modo, quanto a isto: que sustentam que reunir leis e escolher as melhores delas seja
suficiente para que alguém se torne legislador, ao passo que pela arte de legislar alguém nao sé
deve julgar sobre as leis ja encontradas, mas também descobrir novas, a semelhanca das outras
artes operativas; pois 0 médico ndo sé tem juizo sobre os remédios j& descobertos para curar, mas
também pode descobrir novos remédios.

2175. De outro modo, que ele toca depois de deixar de lado o primeiro: porque nao é facil que
alguém escolha as melhores leis, visto que a escolha nao pertence somente ao intelecto e o reto
juizo é algo muito importante, como se vé também na musica.

2176. Pois aqueles que sao experimentados a respeito dos casos singulares tém reto juizo sobre
as obras e compreendem por quais vias e de que modo tais obras podem realizar-se e que espécie
de obras concordam com que espécie de pessoas ou negécios. Mas é razodvel que aos
inexperientes escape se a obra se faz bem ou mal segundo aquilo que encontram transmitido por
escrito; pois |hes escapa a aplicacao daquilo que encontram por escrito a obra. Ora, as leis que
devem ser instituidas assemelham-se as obras politicas (pois sao instituidas como que regras das
obras politicas); donde agueles que ndao sabem que espécie de obras sdo convenientes ndao podem

saber que espécie de leis sao convenientes.

2177. Assim, portanto, a partir de leis reunidas ninguém pode tornar-se legislador nem julgar que
espécie de leis sejam as melhores, a ndao ser que tenha experiéncia. Do mesmo modo também nao
parece que 0s homens possam tornar-se bons no exercicio da medicina somente por meio de
remédios escritos, embora aqueles que transmitem por escrito tais remédios se esforcem por
estabelecer nao s6 as curas, mas também os modos de curar e como se deve distribuir os
remédios segundo as condicdes singulares dos homens. Mas, todavia, todas estas coisas parecem
ser Uteis apenas aos experimentados, ao passo que aqueles que, por inexperiéncia, ndo conhecem
0s casos singulares parecem ser inuteis.

2178. Terceiro, ali: talvez, pois etc., conclui das premissas a exclusao de certo erro pelo qual
alguém poderia opinar que a reuniao de leis escritas fosse totalmente indutil. E diz que, assim como
se disse dar-se a respeito dos remédios medicinais postos por escrito, assim também se d& no caso
presente, a saber, que reunir leis e constituicdes, isto é, os ordenamentos das diversas cidades, é
atil aqueles que, por causa do costume, podem considerar e julgar que obras ou leis se comportam
bem ou mal e que espécies concordam com que espécies. Mas aqueles que nao tém o habito
adquirido pelo costume e querem percorrer tais escritos nao podem julgar bem sobre tais coisas
senao por acaso; tornam-se todavia mais dispostos a compreender tais coisas, pelo fato de
percorrerem as leis e constituicdes postas por escrito.

2179. Depois, quando diz: deixando, portanto, aos que etc., promete que ha de ensinar como
alguém se torna legislador.



E primeiro mostra que isto lhe incumbe. E diz que, visto que os anteriores, isto &, os sdbios que
existiram antes dele, deixaram nao bem examinado aquilo que pertence a legislacdao, € melhor que
nds mesmos nos apliquemos a tratar da legislacao e, universalmente, de toda a politica, cuja parte
é a arte de legislar, de modo a assim aperfeicoarmos a doutrina filoséfica no tocante a poténcia,
isto é, a ciéncia operativa, que versa sobre as coisas humanas, a qual, segundo isto, parece ter
transmitido por ultimo.

2180. Segundo, ali: primeiro, portanto etc., mostra em que ordem ha de executar isto. E diz que
primeiro tentard tocar de passagem se algo, em parte, foi bem dito acerca da politica pelos
progenitores, isto é, pelos sabios anteriores, o que fard no segundo livro da Politica.

Depois, a partir das diversas constituicdes, considerard que constituicdes preservam as cidades, a
saber, as constituicdes retas, que sao o reino, a aristocracia e a republica, e quais as corrompem, a
saber, as constituicOes perversas, gque sao a tirania, a oligarquia e a democracia;

e, novamente, deve-se considerar que coisas conservam ou corrompem cada uma das
constituicdes e por quais causas certas cidades se governam bem na vida civil e outras mal; e isto
ele determinard desde o terceiro livro da Politica até o sétimo,

onde, apdés consideradas as coisas precedentes, comeca a examinar qual seja a melhor
constituicao, e como deve estar ordenada e de que leis e costumes se utiliza.

Mas antes de todas estas coisas estabelece certos principios da politica, no livro |, dos quais diz
que ha de comecar. O que constitui a continuacao para o livro da Politica e a conclusdo da doutrina
de todo o livro da Etica.



