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RESUMO: Este trabalho tem como objetivo
realizar um estudo comparativo entre a nogio de
eudaimonia (felicidade), conforme aparece nos
Magna Moralia (1.2-1.4) ¢ na Etica a Nicémaco
(1099b8-1100a10) de Aristételes, e no livro 1
das Histdrias, de Herédoto, especificamente na
passagem da visita do sibio grego Sélon ao rei
lidio, Creso (Hdt.1.29-1.33). Argumentaremos
que, apesar de reconhecer um valor menor para
a historia em comparagio 2 filosofia e A poesia
enquanto instrumento de reflexdo sobre a realidade
humana, as consideragdes de Aristdteles em relagio
a felicidade, um dos principais tépicos de sua
filosofia moral, tem importantes pontos de contato
com o que Herédoto avanga em sua obra. Sendo
assim, pretendemos destacar que a historiografia
grega nio surgiu preocupada em realizar apenas
a descri¢io e explicagio de fatos particulares do
passado, mas, também, em utilizar essas narrativas
para tecer consideragdes a respeito da condigio e do
destino do homem em termos gerais, a exemplo da
poesia e da filosofia.
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ABSTRACT: This paper aims to conduct a
comparative study between the notion of eudaimonia
(happiness) as it appears in Aristotle’s Magna Moralia
(1.2-1.4) and Nicomachean Ethics (1099b8-1100a10),
and in Book I of Herodotus® Histories, specifically
in the episode of the visit of the Greek sage Solon
to the Lydian king Croesus (Hdt. 1.29-1.33). We
argue that, although Aristotle recognizes a lower
epistemic status for history compared to philosophy
and poetry as an instrument of reflection on human
reality, his considerations on happiness — one of
the central topics of his moral philosophy — display
significant points of contact with what Herodotus
advances in his work. Thus, we intend to highlight
that Greek historiography was not only concerned
with describing and explaining particular events
of the past, but also with using these narratives to
develop reflections on the condition and destiny
of humankind in general terms, in a manner

comparable to that of poetry and philosophy.
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Introdugao

E conhecida a posigio de Aristételes em relagio 2 histéria avangada por ele na Poética
(1451a38-1451b10). Segundo o Estagirita, “o historiador nio difere do poeta por escrever em prosa
e este em verso, mas pelo fato de o poeta tratar do que pode acontecer enquanto o historiador fala do
que efetivamente se passou” (Poética, 1451b9)2. Nesse sentido, “a poesia é algo mais filoséfico e mais
sério do que a histdria, pois refere aquela principalmente o universal, enquanto esta o particular”
(Poética, 1451b9). Nessa mesma passagem, Herédoto é citado nominalmente por Aristételes como
metonimia para os historiadores como um todo, o que demonstra o reconhecimento das Histdrias
como o grande paradigma deste género literrio ja nos tempos de Aristételes. Entretanto, apesar de
essa consideragio aristotélica ainda pairar sobre o tratamento de muitos estudiosos em relagio ao
valor e 2 fungio da historiografia antiga, a partir do século XX, em especial de sua segunda metade,
cada vez mais a academia vem ressaltando a riqueza filoséfica dos textos dos antigos historiadores
gregos. Isso transparece no grande destaque que os pontos de contato entre a obra de Herédoto e a
filosofia pré-socritica, a sofistica e a medicina hipocritica receberam nos tltimos anos, por exemplo®.

Nio pretendemos, com este curto trabalho, apresentar uma refutagio da posi¢io aristotélica
em relagdo 2 histéria. Nosso objetivo é trazer um exemplo especialmente importante (pelo papel
crucial que desempenha no plano das Histdrias como um todo) de uma passagem na qual Herédoto
trata de um tema universal e “filoséfico” (a felicidade) e, principalmente, mostrar que Aristételes
aborda essa mesma temdtica levando em conta o que fora escrito pelo historiador. A passagem a que
nos referimos ¢ a da visita do sdbio grego Sélon 2 corte do rei lidio, Creso, descrita no livro I das
Histérias (Hdt. 1.29-1.33).

Conforme colocado por Dewald e Munson, em seu comentario ao livro I das Histdrias, Sélon
é 0 mais desenvolvido entre os warners* que aparecem na obra de Herédoto (Dewald & Munson, 2022,
p- 222). Os temas abordados no didlogo entre Sélon e Creso continuam a reverberar nio apenas ao
longo de toda narrativa subsequente sobre Creso, mas ao longo do restante das Histdrias, em especial
nas narrativas sobre a queda dos reis persas (Ingarao, 2019, p. 36). Enquanto Sélon serve como o

paradigma do conselheiro sibio “ecoando alguns temas presentes na poesia do Sélon histérico e

2 Tradugio utilizada da Poética: Eudoro de Souza, 1979.

3 Destacam-se aqui, a titulo de exemplo: Thomas (2000), Kingsley (2024), Corcella (1984), Raaflaub (2002), Lloyd (1975);
Fornara (1971); Pelling (2019); Provengal (2015); Lateiner (1989), entre outros.

* Essa tipologia se refere a personagens que aparecem em diversos logoi herodotianos como conselheiros de tiranos e reis. Na
maior parte das vezes, eles aconselham prudéncia e moderagio a essas figuras poderosas em momentos nos quais clas almejam
uma expansio perigosa de scus poderes e dominios. Esses conselhos sdo, entretanto, no geral ignorados pelos detentores de
poder, que acabam malogrando em scus designios e encontrando grandes infortinios. Para mais detalhes sobre a construgio
literdria ¢ o papel dessas figuras, ver Lattimore, 1939.
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desenvolvendo outros distintivamente herodotianos”, “Creso encarna o governante autocratico e rico,
ignorante de suas proprias vulnerabilidades”, destacam Dewald e Munson (2022, p. 223). Asheri, em
seu comentirio ao didlogo entre Sélon e Creso, nos diz que ele é “uma das mais importantes fontes
que possuimos a respeito das opinides éticas, religiosas e filoséficas de Herddoto” (Asheri, 2007, p.
97)°. Esse ¢ um elemento de fundamental importincia para nosso argumento: Herédoto usa Sélon
como uma mouthpiece para ideias e consideragdes proprias, principalmente aquelas que ecoam no
restante das Historias, desempenhando papéis estruturais em outras narrativas. As principais dessas
ideias sdo: (i) a percepgio da transitoriedade de todas as coisas, em especial do controle do poder, seja
por individuos ou nagdes; (ii) os perigos inerentes a supervalorizagio e a busca incessante por fortuna
e poder; e (iii) a impossibilidade da felicidade humana permanecer estavel’.

Neste ponto inicial das Histdrias, Herédoto introduz Sélon para, segundo Dewald e Munson
(2022, p. 224), levantar algumas questdes fundamentais de natureza verdadeiramente filoséfica, como:
o que ¢ a verdadeira felicidade (6ABog ou eUdarpovin)? Qual o impacto da prosperidade material
(6M3og) na capacidade de uma pessoa ser feliz? Quanto controle os seres humanos tém sobre suas
vidas e, consequentemente, sobre suas possibilidades de atingir a felicidade? E, finalmente, em que

momento da vida de alguém ¢ possivel julgar se ela foi (ou ¢) realmente feliz?
A “felicidade” para Sélon e Herédoto

A parte da passagem que de fato nos interessa comega em 1.30.1, momento no qual
Herdédoto nos conta que, apds estar hd trés ou quatro dias na corte de Creso, Sélon ¢ convocado
por este, que ordena que seus funciondrios mostrem a Sélon a grandeza de seu tesouro e fortuna. A

palavra aqui traduzida por “fortuna” ¢ o termo 6M3og, que, em Herddoto, denota principalmente

5 A questdo a respeito da medida em que o discurso de Sélon pode ser tomado como expressio das visdes do proprio
Herédoto é um tema extensamente debatido entre os estudiosos, ¢ serve como um dos principais casos do problema da
voz autoral nas Histdrias. Nés concordamos com Asheri, bem como com Dewald (2006, pp. 147-150) e Gould (1989,
pp- 74=77) que o historiador imbui os discursos que ele atribui a determinados personagens chave na obra com principios
explanatdrios gerais que se repetem como instancias de explicagdo para outros logoi ao longo da obra, o que indica a validade
e verdade, para o historiador, desses principios. Como Hartog (1988, pp. 37-40), por exemplo, argutamente percebeu, o
paradigma da expedigio fracassada de Creso contra os persas, ¢ a ligio de Sélon naquela ocasido, sio “espelhados” em outras
narrativas, como a da campanha de Ciro contra os Massigetas (e o conselho de Creso), ou de Xerxes contra os gregos
(com o conselho de Artdbano), mostrando a validade da visio de Sélon. Para uma interpretagio discordante, Fehling (1971,
pp- 102-110) argumenta que o Sélon do logos de Creso é uma invengio narrativa, cujo objetivo é avangar e aprofundar a
estrutura dramdtica (tragica) da queda de Creso. Neste caso, o autor enxerga uma separagio radical entre a utilidade narrativa
do personagem e as crengas do historiador.

¢ Para um comentirio explicito na voz do préprio historiador (Hdt.1.5.4): “Sabendo, portanto, que a felicidade humana
jamais permanece estavel” (v &vBpwmninv &Hv émotdpevos gddarpoviny oudapd év Ut pévoucav) (destaque e
tradugio nossa).
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“fortuna” no seu sentido material de posses e riquezas (Asheri, 2007, p. 97)7. Apds essa demonstragio,
Creso pergunta a Sélon, reconhecendo a extensio de suas viagens e sua fama de homem sébio, quem
foi a pessoa mais afortunada (OAPrcdtarov) que ele j& conheceu®. O rei lidio esperava, ¢ claro, que
apds a visita a0 seu tesouro, Sélon o reconhecesse como o mais afortunado dentre os homens. A
resposta do sabio grego, entretanto, foi bem diferente.

Sélon nomeia para essa posi¢io Telo de Atenas (Hdt 1.30.3). Ele justifica sua escolha
articulando uma série de valores civicos comuns 4 moralidade das pdleis gregas. Telo havia tido
dois filhos virtuosos que viveram ao seu lado até sua velhice; belos netos; usufruiu de uma fortuna
considerdvel até o fim de seus dias e, finalmente, morreu gloriosamente combatendo por sua cidade,
tornando-se um heréi local sepultado com as maiores honras. Decepcionado com a resposta de
Sélon, Creso pede que ele nomeie o segundo homem com mais fortuna que ele conhece, certo
de que garantiria a0 menos o segundo prémio, mas o sibio ateniense nomeia os irmios Cléobis e
Biton. Sélon mobiliza novamente um conjunto de argumentos de mesma natureza dos usados no
caso Telo, destacando as virtudes civicas e individuais dos irmios (sucesso nos jogos ptblicos; feitos
extraordindrios de forga fisica; a dedicagio deles a familia; o fato de eles serem admirados e respeitados
pelos seus concidadios etc.) até uma morte honrada e pacifica, na plenitude de seu sucesso e gloria
(Hdt 1.31.1). Nesse momento, Creso se indigna com Sélon e questiona se ele de fato despreza tanto
a sua felicidade (e0darpovin), a ponto de colocd-la abaixo da de homens comuns (Hde. 1.32.1)°.
E crucial notarmos que Herédoto, na voz de Creso, usa nesse momento a palavra ebSoupovin no
mesmo sentido do termo SABog, que vinha sendo utilizado até entdo, o que denota a concepgio

tradicional (sob a qual opera Creso, mas que estd sendo refutada por Sélon) de que “fortuna” e

7 No entanto, os termos 6ABog ¢ SAP1og jé sio atestados nos poemas homéricos com um sentido ambiguo, que remete a
condigio de prosperidade no geral. Por exemplo: na Odisseia (V1, 188), Nausicaa, ao encontrar Odisseu naufragado, lhe diz
que Zeus distribui para cada homem SABog de acordo com sua vontade, antes de lhe assegurar roupas e outras coisas que ele
necessita. Na sequéncia, Odisseu explica a Antinoo que ele habitava SAMB1og em um rico palicio antes da guerra, ressaltando
a diferenca com a sua condi¢io atual (XVII, 419-420). De fato, no entanto, menos material é o seu uso atestando a falta de
SMBog de Telémaco, incapaz de se livrar dos pretendentes que ocupam o paldcio paterno. Nas Histdrias, os vocdbulos 6GABog
e OAP1og aparecem duas e dezesseis vezes, respectivamente (Powell, 1938, ad locum), sendo doze dessas ocasides no encontro
entre S6lon e Creso com o sentido principal de “prosperidade material”. A esse respeito, ver De Heer, 1969, pp. 71-72.

$ Hdt 1.30.2: viv wv émetpéoBar o€ fpepog EmiAOE pot el Tiva fidn mviwv eideg dABLdTaTov. (agora, portanto, veio-me
o desejo de perguntar-te se jamais viste alguém mais feliz que todos sus semelhantes). (Tradugio de Kury, 2023. Destaque
1n0ss0).

2 °Q) Eeive ABnvaie, 1) &' fipetépn eldarpovin olitw Tot dmépprmran &g 10 pndév, Hote 0U6E 1drwTéwy dvbpdv dEioug
fpéag émoinoag; (Héspede ateniense, desprezas de tal maneira a nossa felicidade que nos comparas com homens comuns?)
(Tradugdo de Kury, 2023. Destaque nosso).

Codex - Revista de Estudos Cldssicos, ISSN 2176-1779, Rio de Janeiro, vol. 14, n. 1, 1412601, 2026.



Gabriel Quattrer — Consideragdes acerca do conceito de felicidade em Aristételes e no livro I das Histdrias, de Herddoto

“felicidade” seriam sinénimos e que deveriam ser concebidos da mesma forma'®. Como vimos, no
entanto, ao ressaltar a felicidade de Telo e a dos irmios, em nenhum momento o excesso de riqueza
ou prosperidade material (exibido por Creso) entrou nas consideragdes de Sélon. Pelo contrério, a
vida dessas pessoas parece ter sido equilibrada, unindo harmoniosamente certa prosperidade material,
boa fama civica, honra, fortes lagos familiares e um fim digno.

Na sequéncia, Sélon explica para Creso que a felicidade (eUdarpovin) de um homem nio
pode ser julgada até que seus dias tenham chegado ao fim, pois, (i) a prosperidade acima do normal
de um homem tende a suscitar a inveja (pBovepdv) dos deuses, que conspiram para derrubi-lo (Hdt
1.32.1)" e (ii) a fortuna humana ¢é tio instivel que mesmo a pessoa mais feliz pode, de uma hora
para outra, ser assolada pelos piores dos males (“E preciso convir, Creso, que 0 homem nio ¢é senio

vicissitudes (oupgpopr)) [Hdt 1.32.4]7)"2. Sendo assim, Sélon acredita nio poder considerar Creso o

10 Assim como os termos SAPog ¢ SAProg, a familia lexical de edSorpovin, a qual comporta também os termos eldaipwv e
eudarpovéw (respectivamente com dez, onze e quatro atestagdes nas Histdrias), assume significados diversos nas Histdrias.
Por exemplo, em Hdt. 1.133, a respeito dos costumes persas, Herddoto diferencia aqueles classificados como eldaipoveg,
que comemoram seu aniversirio com o sacrificio de animais de grande porte, dos tidos como Tévnreg, que podem oferecer
apenas animais de pequeno porte. Nesse caso, o termo aparece relacionado 2 nogio de prosperidade material. No entanto,
na maior parte das outras atestagdes, como, por exemplo, em Hdt 5.4, o termo euSoupovin remete a uma felicidade de
natureza ideal, como os trausos, que consideram felizes aqueles que morrem (por se livrarem dos sofrimentos inerentes  vida
humana), e choram pelos recém-nascidos. Apesar de esses termos ndo serem atestados nos poemas homéricos, eles aparecem
(em especial e08aipwv) em autores anteriores e contemporaneos a Herédoto, como Hesiodo, Pindaro, Tedgnis, Esquilo,
Séfocles e, no geral, parece indicar uma felicidade genérica e a boa sorte. Como o diciondrio LS] explica, eldaipwv nio
assume frequentemente um sentido de valéncia material (antes do fim do quinto século a.C.), no sentido de prosperidade
exterior, mas indica aquele que é feliz e/ou afortunado, em especial pois possui o apoio dos deuses (blessed with a good genius:
hence, fortunate or happy). No mesmo sentido vai a andlise de De Heer (1969, p. 52 e 57). Ingarao (2019, p. 82) argumenta
convincentemente que, na maior parte do uso desses termos nas Historias eles se referem  quem ¢ feliz por contar com o
favor divino. Nesse sentido, a contraposi¢do entre a felicidade definida por Sélon e a nogio defendida por Creso ganha um
sentido ainda mais profundo, uma vez que a queda posterior desse monarca serd atribuida pelo historiador (e reconhecida
pelo préprio Creso) como fruto de uma “inveja divina” (phthonos theion).

11°C) Kpoioe, motdpevov pe 10 Oeiov av ov pBovepdv te kai Tapay dSeg EmelpwTdc dvBpwmniny TpnypdTwy Tépt
(Conhego todo o poder dos deuses, Creso, e seu animo vingativo, e o quanto eles gostam de desconcertar-nos) (Tradugio
de Kury, 2023). A escolha de Kury por traduzir “pBovepSv” por “vingativo” é idiossincratica, uma vez que o termo deriva
da familia lexical de pBovéw, que significa: “invejar, sentir citimes”. Nas Histdrias, conforme aponta Ingarao (2019, p. 35)
essa familia lexical indica claramente a inveja em relagio a alguém. O 1éxico de Powell (1938, ad locum) também traduz os
termos como “envy, jealousy, jealous”. Vocibulos dessa familia lexical aparecem, por exemplo, em Esquilo (Pers. 362; Ag. 947),
indicando, justamente, a hostilidade dos deuses causada por um excesso de fortuna e pretensio por parte dos mortais. Em
Herddoto, encontramos o termo ¢Bovepv(g), fazendo referéncia ao divino, além de no caso de Sélon e Creso, também no
discurso de Amdsis a Policrates (Hdt. 3.40) e no de Artdbano a Xerxes (Hdt. 7.46). O termo derivado émipBovor aparece no
relato da punigio divina sofrida por Ferétima devido ao excesso de violéncia de sua vinganga pela perda do filho (Hdt 4.205)
e, finalmente, pBovéw é usado no discurso de Temistocles aos atenienses em Andros (Hdt. 8.108) e, novamente, no conselho
de Artdbano a Xerxes (Hdt. 7.10). Vé-se, portanto, que, com excegio do caso de Ferétima, o termo é usado em relagio aos
deuses por quatro individuos aos quais as Histdrias atribuem grande sabedoria (seja tedrica ou prética), cujas consideragdes
sdo valorizadas pelo sucessivo realizar-se de suas predigdes. Como escreveu Versnel (2011, p. 181): “A localizagdo exclusiva
da inveja divina em discursos de censura ou aviso (que se revelam sensatos) pode ser vista como uma forma de sublinhar sua
posigio central no pensamento de Herédoto”. A importancia central desse conceito para as Histdrias levou a um acalorado
debate entre os especialistas, em especial, sobre a questio de se a inveja divina em Herddoto se abate sobre individuos que
cometeram faltas morais (Pohlenz, 1937, p. 114; Lloyd- Jones, 1971, p. 55; Cairns, 1996, p. 22), ou se ela é um principio
amoral, inerente a propria condlgao humana (Corcella, 1984, p. 152; Asheri, 1988, p. XLVII; Lateiner, 1989, p- 196).

2 Ofitw v, & Kpoioe, mav éott &vbpwog aupgopr (tradugio nossa). Segundo o LS], o termo aupgpopn, atestado ji
anteriormente as Histdrias, indica acontecimentos inesperados, sejam eles positivos, neutros ou negativos. Nas Histdrias, onde
aparece quarenta ¢ seis vezes (Powell, 1938, ad /ocum), Oupapopr'] possui quase sempre O sentido de um evento negativo. Nesse
sentido, o uso desse termo na fala de Sélon, por Herddoto, parece indicar ndo apenas a ocorréncia de eventos inesperados
na vida humana, mas apontar para a inescapabilidade de ocorréncias negativas.
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mais feliz dos homens, uma vez que seus dias ainda nio chegaram ao fim, e ¢ impossivel julgar o
percurso inteiro de uma vida humana sem ela ter terminado. No momento, ele pode ser considerado
apenas “de boa fortuna” (eituync) (Hdt 1.32.7)". Um resumo do posicionamento de Sélon sobre o

homem que merece o titulo de feliz se encontra no final da passagem (Hdt 1.32.7-9):

“Ninguém que seja apenas homem pode ter todas essas coisas juntas, da mesma
forma que terra nenhuma ¢ totalmente autossuficiente quanto aos seus produtos;
algumas dio uma coisa, mas carecem de outra, e a melhor terra é a que produz mais
coisas; de maneira idéntica, pessoa alguma ¢ autossuficiente. Algumas tém uma
coisa, mas carecem de outras. O homem que se mantém na posse de mais coisas
¢ afinal chega suavemente ao termo de sua vida, tal homem, rei, eu julgo digno
desse titulo. Devemos olhar para o termo de cada coisa, e ver como ela findars, pois
a muitas pessoas a divindade d4 um lampejo de ventura para depois aniquild-las
totalmente”!*,

Em resumo, pode-se dizer que Sélon avanga uma opinido sobre a felicidade humana
nos seguintes termos: (i) a felicidade ¢ um acimulo de bens. E mais “feliz” aquele que possui o
maior ntimero possivel desses bens pelo maior tempo possivel (no caso extremo: “até o fim de seus
dias”). (ii) Os bens constituintes da felicidade sdo, em linhas gerais, bens relacionados as virtudes
civicas e 2 admiragdo de seus concidadios (por exemplo: uma bela familia, satde, sucesso em suas
iniciativas pessoais, boa aparéncia, forga fisica e uma morte honrada). Noés temos, portanto, uma
nogio de felicidade que nio é apenas um “estado de espirito interno”, e nem “prosperidade externa
ou excessiva”, mas o desenvolvimento frutifero de uma vida em sua totalidade, ai incluso em seu
aspecto social. A felicidade se relaciona, portanto, com a prdtica de uma vida virtuosa. E fundamental
entendermos, portanto, que quando Sélon usa o termo 6M3og na passagem destacada acima, ele

refere-se ao actimulo de bens neste sentido, que transcende em muito o actimulo de bens materiais

13 2 6\ N , 9 )\ , < , K ¢ 3 ~ N N , ¢ 3 ~ " sy A N f

et 8¢ TTpOg TOUTOLOL ETL TENEUTHTEL TOV PBiov €U, OUTOG EKETVOG TOV 0U LnTEets, 6 SABLog kekAfjoBat GEL6¢ EoTr Tpiv &
av teheuthion, émoyeiv pnde kakéewy kw SARLov, dAN eltuyéa (Se esse homem, além de tudo isso, ainda termina bem a
sua vida, entio ele é o homem que procuras, ¢ ¢ digno de ser chamado venturoso; mas devemos esperar até que ele esteja
morto, e ainda nio o chamaremos de venturoso, mas apenas de homem de sorte) (Tradugdo de Kury, 2023). Interessante
notarmos que, nesse momento, Sélon volta a utilizar-se do vocabulo SAProg para referir-se a felicidade. Isso se justifica pois
Sélon pretende alterar a defini¢io que Creso faz do termo 6MBog enquanto prosperidade material, para uma concepgio
semelhante 2 que ele, Sélon, chamou primeiramente de edSarpovin. Quanto ao termo eftuyéa utilizado no final da fala
de Sélon para definir a condigio do homem antes de sua vida chegar ao fim, ele e outras variagdes pertencentes 2 mesma
familia lexical aparecem vinte e sete vezes nas Histdrias com nuances diversas a depender do contexto (Powell, 1938, ad
locum). Pode indicar, por exemplo, o sucesso em empresas militares (Hde. 1.65; 1.204; 3.39); uma boa sorte genérica (Hdt.
3.43), mas também um verdadeiro “golpe de sorte”, capaz de alterar o destino de alguém (Hdt. 3.139). No entanto, como
notaram Ingarao (2019, p. 34) e Lateiner (1982, p.98), o termo possui um subtexto sinistro, pois frequentemente denota um
excesso de sorte que precede uma reviravolta na fortuna, como a narrativa de Policrates deixa claro. Para uma visdo ampla
dos usos e sentidos dessa familia lexical anterior e contemporancamente a Herddoto, ver De Heer, 1969, pp. 44-47; 52-55.
1 Ta mévta pév vuv Tatta culaPeiv dvBpwtov é6via ddivatdy €oTt, GoTep YW pn oUdepia KATAPKEEL TTAVTX EWUTH)
Trapéyouoa, M Ao pev Exet, etépou Ot emidéetarr 1) &€ Av & TAgioTagyn, ot ApioTn. “Q¢ &¢ kai avBpwdTTou
o®pa Ev oUdEV AUTApPKES €T TO pEV Yap Exel, GANou O évdeég ot 6¢ 8' Av auTdv TAeioTa Exwv Srateléy) kal Emerta
TeNeUTHOT) eVYapioTwg TOV Blov, outog Trap' Epol 10 olvopa ToUTo, o Paotiel, Sikalds ot pépecBat. okomeety b¢
XPT TIOVTOS YPNRATOS THY TEAEUTNV Kij droPrjoetar roAoiot yop &1 UrodéEag SABov 6 Bedg Tpoppilous avérpeye.
(Tradugio de Kury, 2023).
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ou de poder, com o qual Creso associa o termo. A felicidade é, desta forma, diferente da simples boa
fortuna ou do bem-estar material, embora estes facam parte dela. (iii) E necessirio 2 felicidade que
cla seja estivel e duradoura, de forma que é preciso que se analise uma vida até seu término antes
de passar julgamento se alguém foi realmente feliz ou nio. (iv) Essa estabilidade no entanto, nio
depende apenas dos homens, mas da divindade que, por sua parte, costuma derrubar aqueles que se
elevam para além da medida normal.

A corregio das palavras de Sélon sobre a condi¢io humana, nio confirmada diretamente por
Herdédoto em sua prépria voz, é, no entanto, confirmada pelos eventos que se seguem com Creso, e
explicitamente tomada como verdadeiras por ele proprio, que percebe a verdade do que lhe havia dito
Sélon. O rei Lidio, que, como vimos, julgava a si mesmo o mais feliz dos homens, tenta, na sequéncia
da narrativa, expandir os seus dominios para além do natural (fato marcado pelo cruzamento do rio
Hilis)'%,e ataca os persas (Hdt. 1.76). Ele acaba derrotado, tem seu império tomado e é condenado a
morte na pira, por Ciro, realizando a0 mesmo tempo duas profecias do ordculo de Delfos: a primeira,
uma profecia muito antiga, que garantia que o herdeiro de Giges de quinta geragio (isto ¢, Creso),
pagaria pela morte de Candaules (Hdt. 1.13); ¢, a segunda, uma profecia dada ao préprio Creso,
que, ao questionar o ordculo a respeito do que aconteceria caso ele atacasse os persas, havia recebido
a resposta que “um grande império cairia” (Hdt. 1.53-54). Cego, no entanto, pela sua fortuna e o
sucesso de suas empreitadas militares até 0 momento, Creso nio presta aten¢do na duplicidade das
palavras do Oréculo, ¢ ordena o ataque acreditando que o império persa cairia; na realidade, ¢ seu
préprio império que deixa de existir. Na pira, prestes a ser queimado vivo por Ciro, Creso se recorda
das palavras de Sélon e suspira seu nome trés vezes. Ciro, curioso para saber de quem se tratava,

questiona Creso, que lhe conta o que Sélon lhe havia dito sobre a fortuna humana. Herédoto nos diz:

Ciro, apds ouvir dos intérpretes as palavras de Creso, mudou bruscamente de ideia;
pensou que, sendo também um homem, estava mandando queimar outro homem,
cuja felicidade passada nio havia sido menor que sua. Ele teve medo de pagar por
isso um dia, e lhe veio 2 mente que nenhuma das coisas humanas é estével. Diante
disso, ele mandou apagar imediatamente o fogo, jé alastrado, e tirar da pira Creso
e seus acompanhantes!®.

Ciro, portanto, enxerga a verdade das palavras de Solon e, recordando-se de sua condigio de

ser humano, entende que ele mesmo pode ser vitima de um destino funesto futuramente. Temendo

15 Como explica Ingarao (2019, p. 41): “Ao atravessar o rio Hlis, Creso supera um limite geogréifico que é também uma
fronteira moral, adotando uma politica militar agressiva ¢ injustificada que leva 2 sua queda. Ao mesmo tempo, ele prefigura
o modo de agir dos reis persas [subsequentemente narrados por Herédoto].”

1 Tradugio de Kury, 2023. Kai tov Kpov dkovoavta téhv eppnvémv ta Kpoioog eltre, petayvovia Te Kal Evvidoavia
OTt kal aUTog AvBpwTTog v SANov &vBpwTTov, yevdpevov Enutol eldatpovin ouk ENAoow, Laovia Tupt didoin, Tpdg
Te TOUTOL01 SEloavTa TV TioLv Kol ETAeEG pHevov Mg oUdeV £in TGV &v AvBpdTTotot dopaléws Exov, kehelety ofevvivor
IV ToXIoTHV TO KawSpevov Tip kai katoPiBdaletv Kpoioov te kai Toug peta Kpoioou.
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a retribui¢do (tioig) pelo seu ato de mandar queimar um outro homem, ele liberta Creso e o assume
como um conselheiro em sua prépria corte.

Vale a pena ressaltarmos que o fato de a histéria da queda de Creso ser recheada de alusdes
que remetem a causalidade sobrenatural e a um plano divino dos eventos, nio ¢é supérfluo para nossa
discussdo da felicidade. Recordemos que a palavra eddatpovin, com a qual Sélon por primeiro define
a condi¢io do homem feliz, literalmente significa “com um bom daimon”, ou seja, ela remete ao
plano divino, definindo como feliz aquele que possui o “favor” da divindade. Creso, no entanto, nio
possuia esse favor, tanto pela culpa ancestral de Giges, que devia ser expiada, quanto por sua propria
falha de se ater a sua condi¢io de mortal: ele buscava sempre mais poder, sempre mais fortuna, o que
o leva a realizar agressdes injustas e injustificadas contra outros povos e, com o tempo, a pagar aquilo
que Ciro chamou de “retribui¢do”, por seus atos. Como havia dito Sélon, a divindade é “invejosa”
daqueles que se elevam muito acima de sua condigdo. Essa retribui¢io nio é, no entanto, realizada
de forma “puramente sobrenatural”, mas ela acontece, segundo a narrativa de Herddoto pois, cego
por mais poder, o governante tende a subvalorizar seus oponentes, tomar decisdes estrategicamente
erradas, ignorar bons conselhos etc. Isso faz com que a anilise que ndés chamariamos de propriamente
“historica” dos fatos atue em conjunto, e nio em oposi¢io, aos elementos “divinos” presentes na
narrativa.

Esse mesmo padrio explicativo, que mescla causalidade divina e motivos “humanos”,
imbuindo esses dltimos de um sentido superior, recorre constantemente nas narrativas de ascensio
e queda dos poderosos contados por Herédoto, seja com os reis persas (o préprio Ciro, Cambises,
Dario e Xerxes), mas também com Policrates (tirano de Samos), Amasis (faraé egipcio), entre outros.
Isso mostra que, para Herddoto, nio somente as palavras de Sélon sio verdadeiras em relagio a
felicidade, mas que elas sio fundamentais para a compreensio do “ciclo” de ascensio e queda dos

grandes poderes (e dos poderosos) conforme narrado pelas Histdrias.

A felicidade em Aristételes

Em suas reflexdes a respeito da felicidade na Etica a Nicémaco (Eth. Nic.), Aristoteles considera
que ela tem como elemento fundamental o agir virtuosamente, ¢ que é um bem pertencente a alma
(Eth. Nic. 1099b8). No entanto, ele também afirma que a felicidade depende de fatores externos, como
a fortuna, bons amigos, satide etc., pois esses elementos tornam possivel o agir virtuoso: “a felicidade
necessita igualmente dos bens exteriores, pois é impossivel, ou, pelo menos, nio ¢é ficil, realizar
atos nobres sem os devidos meios” (Eth. Nic. 1099230)"7. Retomando valores tipicamente gregos,

presentes também na fala de Sélon, ele nos diz que “sem nobreza de nascimento, boa descendéncia

17 Todas tradugdes aqui reproduzidas da Etica a Nicémaco so de Leonel Vallandro e Gerd Bornheim, 1979. gaivetar & Spog
Kal TV EkTo¢ dyaddv Tpoadeopévn, kabdmep eimopev: dduvatov yap 1) oU padiov T KaAX TpATTELY dYOpiYNTOV
"

Svta

Codex - Revista de Estudos Cldssicos, ISSN 2176-1779, Rio de Janeiro, vol. 14, n. 1, 1412601, 2026.



Gabriel Quattrer — Consideragdes acerca do conceito de felicidade em Aristételes e no livro I das Histdrias, de Herddoto

ou beleza” é muito mais dificil atingir a felicidade (Erh. Nic. 1099b1)"*. Devemos notar, entretanto,
que esses fatores, apesar de contribuirem para a felicidade, nio a constituem essencialmente, isto ¢, a
felicidade nio se resume ao actimulo desses bens exteriores, uma vez que ela, diferentemente desses
fatores, nio é meio para algo, mas um fim em si mesma (Barnes, 2000, p. 203). Da mesma forma,
portanto, que S6lon nio considerava Creso o mais feliz dos homens por conta de sua imensa fortuna,
Arist6teles também nio julga que a pessoa de fortuna seja necessariamente feliz, embora ela possua
mais possibilidades de sé-lo do que pessoas a quem a fortuna falte. O que compde a verdadeira
felicidade para o Estagirita ¢ a virtude da alma. No entanto, essa virtude deve ser medida pelas agdes
praticadas. Como explica Barnes, “dizer que a eudaimonia é uma atividade é dizer que o florescimento
[de um homem] envolve a realizagio de coisas, e nio o fato de estar em um certo estado interior”
(Barnes, 2000, p. 204). Isso significa que a felicidade, apesar de ser um bem pertencente  alma, nio
pode ser alcangado fora da dimensio da prética (prdxis) virtuosa, pois a realizagio do “bem” para o
homem carrega consigo a ideia de atividade, conforme Aristételes define em 1098a15: “o bem do
homem nos aparece como uma atividade da alma em consonincia com a virtude, e, se ha mais de
uma virtude, com a melhor e mais completa™.

Na sequéncia, os pontos de contato entre o que foi expresso por Herédoto, através da
anedota de Sélon, e as consideragdes aristotélicas ficam evidentes, porquanto Aristételes considera
que nio basta ser feliz ou afortunado por apenas um periodo de tempo para ser considerado feliz,
mas que é necessario que se obtenha uma “vida completa” (Biey tedeie). Ele afirma: “[para ser
considerado feliz] hd mister nio s6 de uma virtude completa, mas de uma vida completa, ji
que muitas mudangas ocorrem na vida, e eventualidades de toda sorte: o mais préspero pode ser
vitima de grandes inforttinios na velhice [...] e a quem experimentou tais vicissitudes e terminou
miseravelmente ninguém chama feliz” (Eth. Nic. 1100a5)%.

Provavelmente notando a aparente semelhanca de sua posi¢io com a de Sélon em Herddoto,
o proprio Aristoteles faz referéncia a anedota herodotiana na sequéncia (Eth. Nic. 1100a10), se

uestionando se a visio de que “é preciso ver todas as coisas até seu fim”, é realmente verdadeira?'.
q q

¥ kaBdmep 81" opydvwv, 1 gpihwv kal TAoUTou Kai ToMiTIKf Suvdjiewg: éviov &€ TNTOpEVOL puTTaivouat TO
Hok&plov, otov evyeveiog euTekviag kdAoug. (“Em muitas agdes utilizamos como meio os amigos, a riqueza e o poder
politico; e h4 coisas cuja auséncia empana a felicidade, como a nobreza de nascimento, uma boa descendéncia, a beleza”).
P €16 oltw, 10 AvBpwmivov dyabov yuyiic Evépyeta yivetar kot apetijv, el O TAeloug oi Apetal, kATd TV ApioThv
kai TehetotdTny. Essa definigio se segue de uma derivagio da ideia de que o “bem” para cada ente ¢é a realizagio de sua
finalidade, ¢ que a realizagdo de uma finalidade se dd, por necessidade, através de algum tipo de atividade. Sendo a finalidade
do homem uma certa espécie de vida e, essa vida, uma atividade ou a¢des da alma que implicam a virtude, segue-se que
o melhor para o homem (o que é idéntico  felicidade, pois a felicidade é aquilo que é o melhor) ¢ agir de acordo com a
finalidade prépria ao homem, isto é, de acordo com a virtude (1098a5).

20 8l yap, GoTep elmopev, Kol Apetiic Teheiag kal Piou teleiou. oML yap petafolai yivovtar kol Travroiot
TUYaL Katd 1OV Piov, kai évbéyetar Tov pdhiot’ elBnvoivia peydhatg oupopais Tepimeoeiv i ynpws, [kabdaep
¢év 1oig Tpwikoig Tepi [pidpou pubevetar]- Tov 8¢ Toratarg xpnodpevov Tuyaig kai teheutioavia dBAiwg oUdeig
eudatpovilet. 3
2 “Entdo ninguém deverd ser considerado feliz enquanto viver, e serd preciso ver o fim, como diz Sélon?” (rtétepov otv
008’ &\hov oUdéva dvBpdiTrwv eldatpovioTéov Ewg v Tij, kata Tohwva O xpewv Téhog 6pdv;)
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Ap6s algumas breves consideragdes nas quais Aristoteles coloca em questio se males podem acontecer
a um homem ji morto (como o destino de seus descendentes, por exemplo), ele retoma sua reflexio
principal, que consiste na consideragio do seguinte problema: se o rétulo de feliz acompanha as
vicissitudes as quais uma vida humana estd sujeita (conforme diz Sélon), e a sorte humana muda
constantemente, deverfamos uma hora chamar alguém de feliz, outra de desafortunado, e assim
por diante. Para Aristételes, no entanto, a posi¢io de Sélon nio estd correta, uma vez que, se a
admitissemos, nenhum predicado poderia ser dado de fato a uma pessoa quanto a sua fortuna, mas
tudo fluiria e 0 homem se tornaria “um camaledo sem base segura” (Eth. Nic. 1100b5)?. Ele retoma o
ponto que, embora importantes, as vicissitudes da vida (isto é,aboaeami sorte) s30 apenas acessOrios
a vida feliz e nio seus elementos necessirios: “o que constitui a felicidade ou o seu contririo, sio as
atividades virtuosas ou viciosas” (Eth. Nic. 1100b10)*. O homem virtuoso, portanto, nem deixa de
ser ¢ nem se torna feliz devido a fatores externos que se abatem sobre ele, “mas suporta cada uma
deles com nobreza e decoro, se for verdadeiramente bom e honesto acima de toda censura” (Eth. Nic.
1100b20)*. Segundo Aristdteles, mesmo nos grandes momentos de boa fortuna, quanto nos maiores
desastres, “a nobreza de um homem se deixa ver, quanto aceita com resignagio muitos grandes
inforttnios, nio por insensibilidade a dor, mas por nobreza e grandeza de alma” (Eth. Nic. 1100b30)2.
Assim sendo, “nenhum homem feliz pode tornar-se desgragado, porquanto jamais praticard atos
odiosos ¢ vis. Com efeito, 0 homem verdadeiramente bom e sibio suporta com dignidade todas as
contingéncias da vida, e sempre tira o maior proveito das circunstancias” (Eth. Nic. 1100b30-35).
Enquanto, para Herédoto (através de Solon), a fortuna e os inforttinios definem a felicidade do
homem, que em nenhum momento permanece estivel, para Aristoteles ¢ a disposigio do espirito e
o agir virtuoso do homem diante dessas mudangas que importa acima de tudo para a felicidade, que,
por sua vez, é (e s6 pode ser) algo estével e permanente.

A passagem sobre Solon desempenha, portanto, um papel essencial na circunscrigio do que
constitui a felicidade em Aristételes. Ela lhe fornece o paradigma de uma posigio moral digna de
ser levada em consideragio filosoficamente — a de que a felicidade humana depende das vicissitudes
da vida e do giro da fortuna — e permite que ele estabeleca sua propria teoria da felicidade como

um meio termo entre esse posicionamento ¢ a tese platdnica, de que a felicidade diz respeito tinica e

2 “porque admitimos que a felicidade ¢ algo de permanente ¢ que nio muda com facilidade, ao passo que cada individuo
pode sofrer muitas voltas da roda da fortuna. E claro que, para acompanhar o passo de suas vicissitudes, deverfamos chamar
o mesmo homem ora de feliz, ora de desgragado, o que faria do homem feliz um camaledo, sem base segura.” (koi &1 10
povipdv TL v eldatpoviav UTtetAngévat kai pndapds eupetdBolov, Tag S TUyag ToAdkig dvakukAeioBat Tepi Toug
avtous; Sifhov yap wg el guvakohouBoinpev Taig TUyatg, TOv aUtov eudaipova kai wdAv &OAov Epolpev TToMAKIG,
Yapahéovid Tiva tov eudaipova dmogaivovtes kai oabpds ibpupévov.).

» eloiv ol kat’ dpethv evépyeiat Tig eldatpoviag, ai & évavtiot Tol evavtiou.

2 kol Tag TUYaS 010l KAMLOTA Kal TIAVTY) TTAVIWS Eppeds O Y cg dAnBée dyabog kai Tetpdywvog dveu ydyou.
% Spwg O¢ kal v Toutorg StoAdpel TO KA, ETELdAV PEPY Tig EUKOA®WS TTOANAS Kol peydhag dtuyiag, pry 6’
avahynoiav, IAA yevvddag Gv kai peyoAdyuyog.

2 oUdEig AV YEVOLTO TOV pakapimv dBAtog: oUSETOTE Yap TpAEeL Ta pLonTd Kol T& gpatAa. TOV Yap wg dAnBée dyabov
Kal Epppova TTdoag oidpeba Tag TUXag EUoYNPGVMS PEPELY Kal £K TRV UTIAPYOVTWV el T& KAAMOTA TIpATTELY.
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exclusivamente ao estado interno da alma (Kraut, 1989, pp. 260-62). Ao considerar que, embora nio
seja o principal elemento constituinte da felicidade, a boa fortuna prové os meios que a pessoa precisa
para seu agir virtuoso, enquanto os infortdnios impedem essa mesma agio, ele conecta a felicidade
a dimensio da prdxis e nio apenas a do espirito. Esse posicionamento intermedidrio é possivel gragas
a fina anilise aristotélica que diferencia elementos desejiveis de elementos essenciais, conectando a
felicidade a virtude humana e, essa, 2 dimensio do agir, e ndo apenas do pensar. A felicidade s6 é
possivel de fato, portanto, no campo da pdlis (Eth.Nic.1102a5), pois ali se d4 o agir humano em seu
mais alto grau. A boa fortuna ¢ a mé sorte ajudam ou atrapalham a frui¢io e a completude de uma
vida, mas nio sio, entretanto, os elementos essenciais para a felicidade ou infelicidade, estando este
presente na virtuosidade da alma e, consequentemente, na postura do homem frente a esses eventos
(Irwin, 1999, pp. 78-80). A virtuosidade da alma, por sua vez, s6 pode ser de fato verificada através
de agdes que, no entanto, dependem de determinados meios externos para sua efetiva realizagio. Nos
Magna Moralia (MM), outro escrito ético de Aristételes”, o papel privilegiado da agio fica claro no

trecho a seguir:

Mas, agora, continuamos a afirmar a mesma coisa: que a atividade ¢ melhor do que
a disposi¢io. Com efeito, os demais homens observam e julgam o virtuoso com base
em suas a¢des, pelo fato de nio ser possivel mostrar a escolha de cada um, ja que se
fosse possivel conhecer o pensamento que cada um tem sobre o que é nobre, seria
possivel ser tomado por virtuoso mesmo sem agir (MM. 1.19/1190b)**

Nessa obra, as consideragdes aristotélicas sobre a felicidade seguem uma diregio muito
semelhante Aquelas, presentes na Efica a Nicémaco. Na passagem 1.3—4, Arist6teles afirma que existem

trés tipos de bens: aqueles inerentes 2 alma (virtudes); os inerentes ao corpo (como a satide e a beleza)

77 A questio da autenticidade dos Magna Moralia enquanto um texto de Aristételes foi muito debatida durante o século XIX
e primeira metade do XX (em especial no 4mbito alemio) e, mesmo atualmente, apesar da tendéncia dominante entre os
académicos a aceitar que o escrito seja do Estagirita apds os trabalhos de Dirlmeier (1956 e 1962), Diiring (1966) e Cooper
(1973), com sua consequente inclusio em diversas coletineas de sua obra, algumas diividas ainda permanecem, inclusive,
com estudiosos relevantes como D. J. Allan ¢ C. J. Rowe defendendo a tese da inautenticidade. Segundo Dupld ¢ Manzano
(2011, pp. 76-78) os pontos de disputa, em geral, revolvem em torno dos seguintes elementos: (i) peculiaridades linguisticas
presentes nos MM que a distinguem do restante do corpus aristotélico; (ii) tragos estilisticos peculiares, diversos dos outros
textos aristotélicos; (iii) algumas passagens do texto parecem fazer referéncia a pessoas concretas, o que poderia indicar uma
data de composi¢ao mais tardia; (iv) especialistas que reconhecem, em certas passagens do texto, a influéncia de Teofrasto;
(v) a discrepancia entre a doutrina do ndésis noéseos, exposta na Metafisica, X1 e a passagem 2.5, dos MM, no qual se nega
a analogia entre deus e o homem; (vi) o fato de que o tema principal dos MM nio é a eudaimonia, como nas outras duas
éticas aristotélicas, mas a virtude; (vii) nos MM o conceito de virtude ¢ introduzido a partir de uma consideragio a respeito
dos diferentes bens, o que ¢ diferente do procedimento seguido em suas outras obras éticas.

% Tradugio utilizada dos Magna Moralia de Teresa Martinez Manzano ¢ Leonardo Rodnguez Dupld (2011). dA\A& koi
viv papev TolTo opouog, v EVEpYElGV ails sEE(og Bé\tiov etvat. ol Yotp &Mot av@pm'rrm 10V oroudaioy eempouwsg
proumv &K TOU Trpot'n.'sw, 51 10 pn) duvatov etvar Bn)\wom MV €KkdoTou Trpooupeow nv Exer, el el v eldévan Ty
€KAOTOU YVOHNY, O EYEL TEPOG TO KAADV, Kal &veu Tol TTpdtrely omroudaiog v Eddket elvat.
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e os exteriores (riqueza, poder). Dentre esses, os superiores s30 os bens da alma®. A felicidade, por sua
vez, ¢ definida como “viver bem” ¢ a alma como aquele elemento através do qual vivemos. Sendo
assim, a felicidade deve provir, em sua esséncia, do bem da alma, que, por sua vez, ¢ a virtude (a
felicidade consiste, portanto, em viver de acordo com as virtudes)®. Em seguida, cle retoma a ideia
de que sendo a felicidade um fim completo, nio conseguirfamos encontri-la seja em um individuo
incompleto (como criangas, por exemplo) nem em uma extensio de tempo incompleta, mas apenas
em uma completa. Essa extensio de tempo completa corresponderia ao tempo de vida vivido por
um individuo. Nesse sentido, ele afirma: “Um tempo completo é o quanto dura a vida humana.
Com efeito, a maioria das pessoas diz acertadamente que se deve julgar a felicidade de um individuo
tomando o tempo completo de sua vida, porque ‘a completude’ e ‘uma extensio de tempo completa’
devem se encontrar também no caso do individuo” (MM, 1.4/1185a)*'". Mais uma vez a reflexio de
Sélon é retomada, embora agora nio explicitamente, por Aristdteles, mas recomposta e reconfigurada
em seus proprios termos, isto é, ao interno de seu préprio argumento filoséfico.

Na passagem 1.2, na qual Arist6teles faz a sua divisio dos bens, ele também retoma um
ponto que destacamos nas consideragdes de Sélon, isto é, o de ndo considerar a felicidade como um
bem ao lado de outros bens do mesmo nivel, mas como o bem no sentido de um coletivo de outros

bens:
“Entio, como devemos examinar o bem supremo [i.e. a felicidade]? Porventura deve
ser colocado junto aos outros bens? Mas isto seria absurdo, pois, uma vez que o bem
supremo ¢ um fim completo, e que o fim completo, para dizer de maneira simples,
ndo parecer ser outra coisa sendo a felicidade, ¢ que consideramos a felicidade algo
composto de muitos bens” (MM, 1.2.8/1184a).>2

Aristételes continua: “com efeito, a felicidade é composta de certos bens, e observar se ela
¢ superior aos bens de que é composta é absurdo, pois a felicidade ndo ¢é algo isolado desses bens;
pelo contririo, ela consiste neles” (MM, 1.2.9/1184a)*. Nesse sentido, embora o filésofo novamente

coloque em destaque a virtude da alma e a pritica de uma vida guiada pela virtude como o essencial

» Metd toivuv 1oUTO EXEI iet cxycxeot ot)\)\nv 61a1pemv gom1 Yotp OV otyaewv ™ psv gv q}uxr], olov ai cxps'rou, o O¢
&v 1§ odpat, olov Uyiea k&Aog, Ta &' &ktdg, TholTog apyn Tipm fi € Tt Ao TGV ToloUTwV. ToUTeV 88 T &v Yy
BE)\TLOTG. (“Junto com isso os bens estdo suscetiveis a outra divisio. Alguns bens estdo na alma, como as virtudes; outros
no corpo, como a satide ¢ a beleza; e outros sio externos: a riqueza, o poder, a honra e outras coisas do tipo. Dentre esses,
os que residem na alma sio os melhores”)
* Metd toivuy TolTO opwpev ot 0UBevi SAA® 1) yuy i Ccopev &v yuyi) &€ éomv GpETﬂ [.. ] AN 1 Ul pEV apem €V EKAOTW
T0UTO TIOLEL <€U> OV £0TLY apsm [...]t0 Gpd su&npovsw Kol n eudatpovia év T e Lijv €oTiv, 10 &' €U Lijv v T KoTat
a6 dpetdg Lijv. TolT &p' oTiv TéNog kai 1) ebbarpovia kai 10 &proTov. (* Depo1s disso vemos que nio vivemos a nio ser
por conta da alma; e na alma estd a virtude. [...] E a virtude faz o bem para aquilo no qual ela esté. [...] Portanto, ser felize a
felicidade estdo no viver bem, e o viver bem em viver de acordo com as virtudes. Isto é o fim, a felicidade e 0 bem supremo”).
3 Tékerog &' Av el xpovog, Goov avBpwrog Brol. kat yap Méyetar opBidg mapd toig oroig 61t Sei Tov evdaipova év
o peyi(rrco Xpévm oU [Siou Kpivsw, ¢ &¢ov 1O TéNElOV Elval Kal év Xpévw Tehei Kai &v avBpaTTR.
32 Metd TalTa Toivuv TS TO ApioTov el oKoTIELY; T[OTEPOV oUTw¢ (og Kol auToU ouvaplepoupsvou AN\ &roTrov. 1O
YO‘P dprotov ensl&] €0TL TENOG TEAELOV, TO OE TENELOV TENOG (O ATTAGG eltrelv oubev av dANo §SEetev etvat ) eldatpovia,
mv &' eu&npowo{v €k TTOAGV dyaBdv ouvtiBepev:

31 yop eu&npovm 0TIV EK TIVQV ayaemv OUYKapevn 10 &' ¢E Hv otyotecov ovUyKettat, oKOTELY £l TOUT €0 Tiv PéATIOV,
&roTrov: ou Yap £0TLv GO TL Ywpig TOUT®V 1) eldatpovia, GMa TalTa.
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para a felicidade, os bens exteriores ¢ do corpo, como vimos acima, também aparecem como

constituintes dela e necessarios para a prdtica virtuosa, assim como na Etica a Nicémaco.
Aristételes e Her6doto: uma breve comparagao

Podemos notar, portanto, que os elementos essenciais para a felicidade, conforme pensada
pelo Sélon de Herédoto, reaparecem em Aristételes: (i) a relagio entre a felicidade e a pratica virtuosa
no ambito da pdlis; (ii) a diferenciagio entre a verdadeira felicidade e a simples boa fortuna ou bem-
estar material; (iii) a percepgio da influéncia que o mundo exterior exerce sobre a possibilidade
dos homens serem felizes; (iv) a felicidade enquanto um conjunto de bens ¢ fim tltimo da vivéncia
humana, para muito além de um estado interno de espirito; e, finalmente, (vi) a necessidade de que
uma vida humana percorra inteiramente seu curso antes de sabermos se ela foi ou nio realmente feliz.

A retomada desses pontos nio significa, no entanto, que nio haja diferengas essenciais
entre a posi¢io do Sélon de Herddoto e a de Aristételes. Primeiramente, devemos manter em mente
que o Estagirita argumenta e justifica suas considera¢des morais com base em premissas e métodos
diversos dos de Herddoto. O raciocinio légico, por exemplo, que deriva consequéncias necessirias
a partir das premissas de um argumento, desempenha um papel preponderante na exposi¢io de
Aristételes, estruturando sua argumentagio e permitindo-o atingir suas conclusdes, mas pouco
aparece no Sélon herodotiano, cujo conhecimento ¢é retratado como o do sibio viajante, isto é,
originado a partir das observagdes de seus longos anos de viagem que o permitiram notar ou intuir
uma certa constincia na multiplicidade da experiéncia humana. Essa diferenca de “procedimento
filos6fico”, ¢ mesmo uma marca importante da alteridade entre os periodos “pré” e “pds” socraticos
da filosofia grega. Além dessa diferenca de “forma” de obtengio do saber, o contetido da reflexdo
também possui ao menos trés diferengas cruciais que gostarfamos de destacar.

Primeiramente, conforme vimos no complexo caso da relagio entre as vicissitudes externas,
a virtude da alma e a felicidade, Aristételes diminui o peso dos eventos exteriores para a felicidade
humana em relagio ao posicionamento de Herddoto. Para o filésofo, a virtude da alma é capaz
de superar as condi¢des externas do sujeito, de forma que o agir virtuoso mesmo na adversidade
ainda configura um estado de felicidade. Para o Sélon de Herddoto, pelo contririo, a vida humana ¢
vicissitude, de forma que a fortuna (ou os deuses) desempenham o papel preponderante na capacidade
do homem ser feliz. Fora das condig¢des corretas, a felicidade pode ser inalcangavel. Nesse sentido, essa
diferenga é uma evidéncia do que Snell chamou de “a descoberta do espirito” na Grécia do século V
a.C., cuja maior expressio seja, talvez, a arte trigica, na qual a individualidade do ser humano (com
seus projetos proprios e possibilidades de escolha) e sua concomitante sujeigio ao todo e a forgas
que o transcendem atinge um maximo grau de tensio (1953, p. 95). Enquanto o saber de Sélon

exprime uma “visio de mundo arcaica”, na qual a individualidade ¢ grandemente suprimida, e o
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homem ¢ a intersecgio entre destino, o jogo da fortuna e as disposi¢des dos deuses (Snell, 1953, pp.
174-75), Aristoteles garante ao ser humano, através da pritica da virtude, uma posi¢io muito mais
independente frente as vicissitudes da vida, que o possibilita ser feliz mesmo quando as condigdes
exteriores nio lhe sio favordveis.

Em segundo lugar, Aristételes possui uma visio mais positiva em relagio a riqueza ¢ o
poder (que ele classifica, como vimos, sob a rubrica de “bens exteriores”) do que o Sélon de Herédoto.
Esse ponto estd diretamente conectado com o anterior: como, para Aristoteles, o aspecto central da
felicidade estd na virtude da alma e em agir virtuosamente, a pessoa virtuosa fard bom uso da riqueza
¢ do poder para atingir fins compativeis com a virtude e, consequentemente, com a felicidade. Ja para
o Sélon de Herdédoto, como fica claro ndo sé pelo seu discurso, mas especialmente pelo destino de
Creso ¢ o espelhamento dessa narrativa na descrigio da ascensio e queda de outras figuras poderosas
nas Histdrias (em especial os monarcas persas), a riqueza e o poder excessivos tendem a gerar o vicio,
isto é, a corromper seus detentores. Os ricos e poderosos sio tomados pela vontade de obter cada
vez mais, 0 que os leva a ignorar preceitos morais, realizar a¢des injustas, agir inescrupulosamente e
cometer erros titicos e estratégicos, que os leva a um fim terrivel. Se em Aristételes é o individuo que,
a partir da sua virtude (ou falta dela), atribui significado a sua riqueza e faz dela um instrumento para
boas ou mis a¢des, em Herddoto, de forma compativel com a visio do homem enquanto vicissitudes,
sdo as condi¢des externas que parecem primordiais para a defini¢io da virtude humana, de forma
que uma fortuna muito grande consistentemente leva seus personagens a erros, falhas morais e de
julgamento e uma eventual queda. Como bem colocou Ingarao, nada pressagia um fim terrivel para
alguém nas Histérias como um excesso de boa sorte, poder ou riqueza (Ingarao, 2019, p. 124).

Isso se conecta com a tltima diferenca fundamental que gostarfamos de destacar entre o
posicionamento do filésofo ¢ o do historiador. Como bem notaram diversos comentadores, dentre eles
Pelling, em Herédoto nds nos deparamos com um esquema de explicagio muiltipla da realidade, na
qual causas divinas e humanas se conectam (por vezes sem uma harmonizagio clara) para determinar
os eventos (2019, p. 159). Isso fica claro naquele que talvez seja o conceito central da fala de Sélon:
a inveja divina. Em Herddoto, a obtengio (e a vontade de obter) um excesso de riqueza e poder estd
diretamente ligada a futuros infortiinios e mudangas de sorte, nio apenas pelos motivos “humanos”
descritos acima, mas também pois os deuses tendem a abater aqueles que se elevam muito acima
de sua condigio “normal™. Esse abatimento, divinamente predestinado, ocorre, por sua vez, através

das escolhas e decisdes dos poderosos que destacamos acima, de forma que “causalidade divina” e

3 No mesmo sentido, Lateiner (1982).
% Isto ¢, da condigio de felicidade alocada pelos deuses aos mortais em geral.
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“causalidade humana” nio concorrem, mas atuam juntas®. Essa posi¢cio, no entanto, depende de
uma concepgao do divino tipicamente arcaica, presente, por exemplo, na tragédia e na épica grega,
que entende os deuses como capazes de experimentar sensagdes “humanas” (isto ¢, a inveja) e que
estio direta e ativamente preocupados e envolvidos com homens individuais, bem como com a
manutengio “ativa” de uma determinada ordem césmica, que preserva a distincia entre as esferas
humana e divina.

Nas consideragdes éticas de Aristdteles, por sua vez, a nogio de “inveja divina” nio
desempenha nenhum papel, pois o estagirita pensa a divindade, ou o divino (to theion), de forma
totalmente diferente, o que o leva a negar explicitamente essa teoria. Na Metafisica (Met. 983a4), ele
diz: “Na realidade nio ¢é possivel que a divindade seja invejosa, mas, como afirma o provérbio, ‘os
poetas dizem muitas mentiras™. Nio cabe aqui entrarmos em uma discussdo acerca da natureza do
divino em Aristoteles, mas nio basta dizer que ele concebia a divindade como sumamente perfeita e,
consequentemente, como um ente ao qual nada falta. Dessa forma, como nada lhe falta, a divindade
seria incapaz de sentir inveja (e, na verdade, qualquer outra coisa), restando eternamente em repouso
contemplando apenas aquilo que é mais perfeito, ou seja, a si mesma. Se o divino é o responsével
pelo mundo ser disposto tal como ele é, ele nio o faz como uma causa eficiente (pois isto denotaria
uma “falta” no divino, que deseja que as coisas sejam de forma diferente do que elas sio), mas como
causa final, isto é, como aquilo ao qual tudo o mais tende e, nesse tender, ocupa um determinado
lugar na ordem césmica (ou seja, o divino é um “motor imével”). Ao interno dessa concepgio, nio
faz sentido, portanto, pensar em inveja do divino em relagio aos homens, de forma que, em termos
éticos, o acimulo de fortuna e poder e excesso nio leva, como em Herdédoto, a uma retribuigio
“sobrenaturalmente” pré estabelecida. E, novamente, apenas a virtude da alma a ditar o uso que
o homem dari s suas “condigdes externas”. Embora Aristételes defenda, em especial na Efica a
Nicémaco, uma teoria do “justo meio” como o que é mais virtuoso, e ressalte a tendéncia que o
excesso de poder e riqueza tem em corromper o cardter de quem os possui, especialmente pelo desejo
de possuir cada vez mais (Erh. Nic. 1124a1), isso ocorre pela falta da forca moral necessaria para lidar
com essa riqueza na alma da pessoa, ¢ nio vem associada, como em Herddoto, a uma disposi¢io

divina, atuante através de uma légica de equilibrio e retribuigio.

¢ A comparagio com o procedimento dramitico do Edipo Rei, de Séfocles, ¢ perfelta para entendermos essas interconexdes
de diferentes formas de causalidade. Na tragédia, Edipo age de acordo com seus propnos demgmos pessoais, porém, cada a¢io
que ele livremente realiza o conduz para o caminho profetizado pelo ordculo, isto é, pré estabelecido pelos deuses. Sendo
assim, Edipo, ao agir livremente, ¢ inconscientemente responsavel para que a profecia divina se cumpra. Nesse sentido, os
deuses nio agem tiranicamente sobre cle, impondo-lhe um destino “de fora”, mas ocorre uma colaboragio entre homem ¢
divino para que um determinado desfecho acontega. Como se pode ver, nessa linha de interpretagio ¢ dificil percebermos
onde exatamente se traga o limite entre a¢do divina e a¢io humana.
7 Tradugio de Giovanni Reale (2002). GAN' oijte 10 Beiov pBovepov évdéyeta eivar, MG KAt Thv Trapotpiav ToMAG
yeudovrat do1dol.
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Conclusao

Este artigo teve a intengio de mostrar, através do exame comparativo de algumas
passagens em Herddoto e Aristoteles que, apesar das diferencas de género literdrio ¢ de método
entre os autores, ambos compartilham um horizonte de preocupagio em comum: a investigagio
sobre o que constitui uma vida humana verdadeiramente feliz e completa. A reflexio herodotiana,
articulada narrativamente por meio da voz de Sélon, mostra-se nio apenas uma adverténcia moral,
mas uma forma de sabedoria pratica que antecipa, sob o véu narrativo, questdes que a filosofia ética
de Aristoteles viria a desenvolver de modo sistemético. Herédoto, ao fazer de Sélon o porta-voz
de uma sabedoria moral enraizada na observagio da instabilidade humana, oferece a posteridade
grega um modelo de reflexio sobre a condi¢do humana que Aristdteles herdard e transformard. A
continuidade entre ambos atesta que o pensamento grego sobre a felicidade se desenvolveu de forma
insepardvel de uma interrogagio sobre o tempo da vida humana, a capacidade de agio do homem e
sua relagio com o jugo da necessidade, de forma que tanto o historiador quanto o filésofo, cada um
a seu modo, buscaram compreender o que significa viver de modo pleno em um mundo governado
por mudangas e contingéncias.

Esperamos, por fim, haver conseguido mobilizar um exemplo que mostra que a
historiografia antiga (em especial, a obra de Herdédoto), nio se resume 2 descrigio de eventos do
passado ou de maravilhas geogrificas e etnogréficas. Por meio de uma forma de exposi¢io diferente
da que se constituird como tipica do discurso filoséfico, a narrativa de Sélon na corte do rei Creso
serve como um meio de nos fazer refletir sobre o papel do destino na vida dos homens, sobre a
instabilidade da fortuna humana, e sobre o que constitui a felicidade e as possibilidades do homem

obté-la. Parece que Aristoteles, ao se deparar com essa narrativa, também pensou sobre isso.

Referéncias Bibliogrificas

ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Tradugio de Leonel Vallandro e Gerd Bornheim. Sio Paulo:
Abril Cultural, 1979.

ARISTOTELES. Magna Moralia. Tradugio para o espanhol: Teresa Martinez Manzano e Leonardo
Rodnguez Dupld. Madrid: Editorial Gredos, 2011.

ARISTOTELES Metafisica. Tradugio de Giovanni Reale. Sdo Paulo: Loyola, 2002.

ARISTOTELES. Poética. Traducio de Eudoro de Souza. Sio Paulo: Abril Cultural, 1979.

ASHERI, D. Le Storie. Libro I. Milio: Arnoldo Mondadori, 1988.

ASHERI, D; LLOYD, A ¢ CORCELLA, A. A Commentary on Herodotus Histories, books
I-IV. Oxford: Oxford University Press, 2007.

BARNES, J. Aristotle: A very short introduction. Oxford: Oxford University Press, 2000.

CAIRNS, L. Hybris, Disonour and Thinking Big. Journal of Hellenic Studies, v. 116, pp.1-32,
1996.

CORCELLA, A. Erodoto e L’analogia. Palermo: Sellerio Editore, 1984.

Codex - Revista de Estudos Cldssicos, ISSN 2176-1779, Rio de Janeiro, vol. 14, n. 1, 1412601, 2026.

16



Gabriel Quattrer — Consideragdes acerca do conceito de felicidade em Aristételes e no livro I das Histdrias, de Herddoto

De HEER, C. Makar, Eudaimon, Olbios, Eutyches. A Study of the Semantic Field Denoting
Happiness in Ancient Greek to the end of the 5th century B.C. Amsterdam: Hakkert, 1969.

DEWALD, C. Humour and danger in Herodotus. In: DEWALD, C; MARINCOLA, ]. The
Cambridge Companion to Herodotus. Cambridge: Cambridge University Press, pp. 145—
164, 2006.

DEWALD, C; MUNSON, R. A Commentary on Herodotus Histories, book I. Cambridge:
Cambridge University Press, 2022.

FEHLING, D. Die Quellenangaben bei Herodot. Berlim: De Gruyter, 1971.

GOULD, J. Herodotus. Bristol: Bristol Classic Press, 1989.

HARTOG, E The Mirror of Herodotus. Representation of the Other in the Writing of History.
Tradugio de Janet Lloyd. Berkeley: University of California Press, 1988.

HERODOTO. Histdrias. Tradugio para o portugués de Mério da Gama Kury. Sio Paulo: Madamu,
2023.

INGARAO, G. Scelta e Necessita: La responsabilitd umana in Erodoto. Munique: Utzverlag, 2019.

IRWIN, T. Aristotle. Nichomachean Ethics. Indianapolis: Hackett Publishing, 1999.

KRAUT, R. Aristotle on Human Good. Princeton: Princeton University Press, 1989.

LATEINER, D. A Note on the Perils of Prosperity in Herodotus. Rheinisches Museum fiir
Philologie, n. 125, v. 2, pp. 97-101, 1982.

LATEINER, D. The Historical Method of Herodotus. Toronto: University of Toronto Press,
1989.

LATTIMORE, R. The Wise Advisor in Herodotus. Classical Philology, v. 34, n. 1, pp. 24-35,
1939.

LLOYD-JONES, H. The Justice of Zeus. Berkeley: University of California Press, 1971.

PELLING, C. Herodotus and the Question Why. Austin: University of Texas Press, 2019.

POHLENZ, M. Herodot, der erste Geschichtsschreiber des Abendlandes. Leipzig: Quelle &
Meyer, 1937.

POWELL, J.E. A Lexicon to Herodotus. Cambridge: Cambridge University Press, 1938.

SNELL, B. The Discovery of the Mind: The Greek Origins of European Thought. Tradugio de
T.G. Rosenmeyer. Cambridge: Harvard University Press, 1953.

VERSNEL, H. Coping with the Gods: Wayward Readings in Greeck Theology. Leiden: Brill, 2011.

Codex - Revista de Estudos Cldssicos, ISSN 2176-1779, Rio de Janeiro, vol. 14, n. 1, 1412601, 2026.

17



