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Apresentacdo da Colecdo do XIX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Quando eu era crianga, durante muito tempo pensei que os
livros nascessem em arvores, como passaros. Quando descobri
que existiam autores, pensei: também quero escrever um livro.

Entdo, escrever é o modo de quem tem a palavra como isca: a
palavra pescando o que ndo é palavra. Quando essa nio
palavra morde a isca, alguma coisa se escreveu.

Clarice Lispector

A Associa¢do Nacional de Pds-graduagdo em Filosofia realizou
entre 10 e 14 de outubro de 2022 seu XIX Encontro Nacional. O evento foi
totalmente presencial, em Goidnia/GO, com apenas algumas poucas
conferéncias feitas de forma remota. Foi o primeiro da Associa¢do na
regido Centro-Oeste. Além disso, é importante salientar que a
presidéncia da ANPOF nesta gestdo foi realizada pela professora Susana
de Castro (UFR]), sendo ela a terceira mulher a presidir a Associagdo em

quase quatro décadas de sua existéncia.

O Encontro reuniu mais de 2 mil participantes em 70 Grupos de
trabalhos, 53 Sessoes Tematicas e na V Anpof Educagdo Bésica e ainda
ofereceu 10 minicursos, promoveu debates em seis mesas redondas e
lancou mais de 120 livros da comunidade filosofica. A Universidade
Federal de Goids e seu Programa de Pds-graduagdo em Filosofia e a
Pontificia Universidade Catolica de Goias foram as institui¢des anfitrids

do evento.

A edigdo de 2022 também foi marcada pelo retorno presencial ao
encontro da ANPOF ap6s a pandemia de COVID-19, o que tornou ainda
mais forte e necessario os afetos e debates produzidos no encontro. Vale
também frisar a marcante participagdo virtual de Ailton Krenak, Silvia
Federici e Francoise Verges, que contribuiram para pensar questoes

emergentes e atuais. Outra conferéncia marcante foi realizada



presencialmente pelo fildsofo de Guiné Bissau, Filomeno Lopes, autor de
obras significativas sobre a Filosofia Africana, como Filosofia em volta do
fogo, Filosofia sem feitico, E Se a Africa desaparecesse do Mapa Mundo?,
Uma reflexdo filoséfica e Da mediocridade a exceléncia: reflex6es

filosdficas de um imigrante africano

Desde 2013, a ANPOF tem publicado os trabalhos apresentados
sob a forma de livros, com o objetivo ndo apenas de divulgar as pesquisas
de estudantes e professores e professoras, mas também de estimular o
debate filosofico na drea. Esse esfor¢o é particularmente relevante, pois
proporciona uma oportunidade tnica de reunir uma significativa
presenca de colegas de todo o Brasil, conectando pesquisas e regides que
nem sempre estdo em contato. Dessa maneira, a Colegio ANPOF
representa um retrato do estado da pesquisa filoséfica em um

determinado momento, reunindo trabalhos apresentados em GTs e STs.

Essa cole¢io desempenha um papel crucial também na
dissemina¢do do conhecimento filosofico, tornando disponiveis
trabalhos académicos de alta qualidade para um publico mais amplo.
Essa disseminagdo é essencial para a formagdo de estudantes,
pesquisadores e entusiastas da filosofia. Além disso, ao publicar obras de
autores brasileiros vinculados as pesquisas realizadas nos programas de
pos-graduagao filoséficos do pais, a cole¢do destaca e enaltece a produgdo
nacional em filosofia, consolidando a presenga do pensamento brasileiro

na cena filosofica internacional.

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dindmica utilizada
no processo de organiza¢do dos volumes que sdo agora publicados, cuja
concepgdo geral consistiu em estruturar o processo da maneira mais
amplamente colegiada possivel, envolvendo no processo de avaliagdo dos
textos submetidos todas as coordenag¢des dos Grupos de Trabalho em
Filosofia. Em termos praticos, o processo seguiu trés etapas: 1. Cada

pesquisador(a) teve um periodo para submissio dos seus trabalhos,



enviados diretamente para os GTs; 2. Periodo de avaliagdo, adequagdo e
reavaliacdo dos textos por parte das coordenagdes e membros dos GTs; 3.
Envio dos textos aprovados para a Diretoria Editorial, que nesta edi¢do
teve o apoio essencial do Instituto Quero Saber, responsavel pela

editoracdo dos textos.

Esperamos que o resultado final desse processo seja uma
expressdo positiva e democratica dos debates que vém sendo travados em
nossa comunidade e que o publico leitor tenha nelas um retrato

instigante das pesquisas mais atuais da drea.

Reiteramos nossos agradecimentos pelos esforcos da
comunidade académica, tanto no que diz respeito a publicacdo das
pesquisas em filosofia atualmente conduzidas no Brasil quanto a
colabora¢do intensiva para realizar, mesmo diante do consideravel

trabalho envolvido, nossas atividades de maneira colegiada.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacdo

A presente obra retne uma série de textos, frutos de pesquisas
desenvolvidas no dmbito do GT Filosofia na Idade Média. Nosso GT
iniciou suas atividades, formalmente, em 2008, durante o XIII Encontro
Nacional da ANPOF, realizado em Canela/RS. O objetivo principal desse
GT é reunir pesquisadores e estudiosos do pensamento filosofico
relacionado ao Medievo, oportunizando um espag¢o académico de
integracdo e discussdo de pesquisas, especialmente aquelas advindas dos

diversos Programas brasileiros de Pds-graduagio em Filosofia.

Nesse sentido, o GT tem procurado viabilizar, desde sua criagdo,
ndo apenas o debate entre pesquisadores ja reconhecidos, mas também
tem possibilitado que jovens mestrandos e doutorandos se insiram num
salutar ambiente de intercimbio académico e filoséfico. Diante de um
periodo historico tdo amplo como é a Idade Média, é natural a
diversidade de perspectivas e de dreas de estudo. Na presente publicacdo
o leitor encontrard uma mostra significativa dos nossos estudos, que
passaram por revisdo. Contudo, é de responsabilidade de cada autor a
revisdo gramatical, bem como todo o procedimento de adequacdo das
citagdes e referéncias bibliograficas conforme as normas exigidas para
publicacdo.

Os artigos deste livro se concentram diretamente no estudo em
autores da Idade Média. Francisca Galiléia P. da Silva, em A natureza
onto-epistemologica da realidade segundo al-Farabi, explora a
defini¢do de natureza da realidade de al-Farabi (875-950). Para o filosofo,
a natureza da realidade é onto-epistemoldgica, isto é, considera as
caracteristicas centrais dos seres, analisando as suas constitui¢des
conforme a sua ordem ontologica. Manoel Vanconcellos, em A justica
no Cur Deus homo de Santo Anselmo, volta-se para o estudo de uma

das mais importantes obras de Santo Anselmo (1033-1109). Ao apresentar
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e buscar a necessidade da encarnac¢do divina, demonstra, com maestria,
como, por meio de um homem, o pecado entrou no mundo e, pelo
mesmo pecado, a morte. Como a desobediéncia, que estd na génese do

pecado, levou a injustica, a obediéncia reconduzirad a justiga.

Seguindo a ordem cronoldgica da Escolastica no Medievo Latino,
em seu estudo “Ista magis debet dici mystica quam aliae, ex hoc
quod in oculto nos relinquit”: Teologia apofatica, visdo beatifica e
unio mystica no Super Mysticam Theologiam Dionisii de Alberto
Magno, Matteo Raschiietti explora a introducdo do corpus
dionysiacum na Europa Latina no século XIII, com todos os problemas
advindos de sua interpretagdo. Esse estudo demonstra a encruzilhada em
que os medievais se encontravam sobre o problema da visdo beatifica: ou
a visdo beatifica ndo deve ser considerada um conhecimento em sentido
pleno, ou ndo se trata de uma verdadeira visdo de Deus. Com isso, temos,
em 1246, o inicio da leitura das obras pseudodionisianas por Alberto
Magno (ca. 1193-1280). Por sua vez, André Ricardo Randazzo Gomes,
em A filosofia moral como ciéncia pratica segundo Tomas de
Aquino, abre uma série de cinco capitulos dedicados ao estudo do
pensamento de Santo Tomas de Aquino (1225-1274). Nesse capitulo de
abertura, encontramos um aprofundamento na defini¢do tomasiana de
filosofia moral como ciéncia pratica. O autor concentrar seus esfor¢os no
pensamento de Tomds de Aquino, confrontando-o com as leituras
posteriores de Jodo de Santo Tomas (1589-1644) e Jacques Maritain (1882-
1973), no intuito de determinar como o Aquinate concebe o cardter

pratico da filosofia moral.

Anselmo Tadeu Ferreira, em Tomas de Aquino, aristotélico
radical: a no¢cao de alma como forma e como substancia, oferece
uma andlise em torno do conceito de alma humana apresentada por
Santo Tomas de Aquino. Ele parte da Suma de Teologia, na qual o Doutor
Angélico sustenta que a alma é a forma do ser humano, permanecendo

com uma leitura de cunho intimamente aristotélico. Eléi Maia de
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Apresentacao

Oliveira, em O De Magistro de Tomas de Aquino e a sua ética das
virtudes, volta a sua atengdo para a questdo da educagdo no pensamento
tomasiano, principalmente no tangente ao processo de ensino e

aprendizagem para, entdo, pensar sobre o contetido moral a ser ensinado.

Em A presenca das Endoxa (Probabilia) na ética tomasiana,
Idalgo J. Sangalli estuda o pensamento ético em Tomds de Aquino e as
dificuldades em assumir alguns pressupostos adotados pelo Doutor
Angélico. Em sintese, esse estudo investiga as afirmac¢des opinativas,
denominadas de endoxas por Aristdteles, no intuito de verificar se Santo
Tomads retoma ou ndo tais premissas. Wilson Coimbra Lemke, em Os
quatro amores segundo Santo Tomas de Aquino: um comentario a
Summa Theologiae, la-Il2, q. 26, a. 3, aborda a questdo do amor,
questionando se o amor pode ser entendido como dilecdo,
problematizando as respostas dadas por Santo Tomas em sua Summa,

buscando alcancar a defini¢do de amor no pensamento tomasiano.

Paulo Ricardo Martines, em seu estudo O pensamento moral
de Dante Alighieri: a transmutazione do pensar, parte da andlise da
obra de Dante (1265-1321), o Convivio, escrita durante o seu exilio, entre
1304 e 1307. Nessa obra, como bem aponta o autor, Dante convida a todos
a mesa da filosofia para desfrutarem do convivio do saber. Esse convivio
do saber é, em suma, a posse da felicidade. A busca da felicidade faz com
que a filosofia moral esteja no centro da reflexdo de Dante, bem como no

centro desse estudo.

Concluindo esse volume, temos dois estudos inéditos dos
pesquisadores scotistas Roberto Hofmeister Pich e Uellinton Valentim
Corsi. Roberto H. Pich, em Scotus sobre a metafisica da dor, trata a
visdo de Jodo Duns Scotus (1266-1308) sobre a ontologia da dor. Partindo
das obras Ordinatio III, d. 15, . un., e Lectura III, d. 15, g. un., o estudo
lida com um aparato conceitual complexo, a partir do qual Scotus dialoga

com Henrique de Gand, demonstrando como a dor é impressa no corpo
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e na alma humana, gerando, entdo, um denso e profundo aparato
metafisico para fundamentar a existéncia da dor. Dialogando com o
estudo anterior, Uellinton Valentim Corsi, em Duns Scotus sobre a
relagcdo entre o sofrimento e as agcées mistas, aborda a relagdo do
sofrimento com a vontade humana em situacées de a¢bes mistas.
Partindo também das obras Ordinatio II], d. 15, g. un., e Lectura I, d. 15,
g- un., o autor investiga como o Doutor Sutil elabora e entende o
sofrimento (ndo a dor) como uma experiéncia da alma humana, mais
propriamente da vontade em situa¢des limitrofes das a¢des mistas, ou

seja, agdes que envolvem um misto de querer e desquerer simultaneo.

Os organizadores deste volume, bem como os autores
colaboradores esperam que os multiplos estudos aqui dispostos possam
colaborar, de algum modo, para os estudos da Filosofia Medieval no
Brasil. Afinal, esta obra, além de ser, por assim dizer, produto do encontro
de estudos entre pesquisadores da Idade Média, é também o resultado de
trabalhos realizados em diversas realidades de Universidades Publicas e
Privadas do Brasil, que buscam levar adiante a pesquisa da Filosofia na
Idade Média.

Encerramento do GT Filosofia na Idade Média: Encontro Nacional ANPOF 2022

Fonte: Registro realizado no encerramento do Encontro Nacional ANPOF 2022
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A natureza onto-epistemologico da realidade

segundo al-Farabi

Francisca Galiléia Pereira da Silva*
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.107.01

1 Introducao

A presente exposicdo visa demonstrar que a natureza da
realidade, de acordo com a filosofia de al-Farabi (875-950), ¢, sobretudo,
de ordem onto-epistemologica. Trata-se de um estudo que considera as
caracteristicas centrais dos seres, no interior da filosofia farabiana,
analisando a constituicio de cada um de acordo com sua ordem
ontoldgica. Igualmente, o presente estudo perpassa as categorias acerca

do conhecimento, o modo como este se realiza em cada tipo de ser e seu

! Professora do curso de Graduag¢do em Filosofia (Licenciatura e Bacharelado) da Universidade
Federal do Ceard (UFC). Vice-coordenadora do Programa de Pds-Gradua¢do em Filosofia da
UFC e membro do Nucleo Docente Estruturante da Graduagdo em Filosofia da UFC. Desde o
inicio de 2023, integra a Diretoria da Associa¢do Nacional de Pds-Graduagdo em Filosofia
(ANPOF - gestdo 2023-2024). Possui Graduagdo (2007) e Mestrado (2010) em Filosofia pela
Universidade Estadual do Ceard e Doutorado em Filosofia pela Universidade Complutense de
Madrid (2015) além de especializa¢gdo em Manuscritos no Isld também pela Universidade
Complutense de Madrid. Participou de cursos em codicologia dos manuscritos drabes, é
coordenadora e pesquisadora do Grupo de Estudos em Filosofia Medieval da Universidade
Federal do Cear4 (GEFIM-UFC/CNPq), onde desenvolve projetos em Filosofia Medieval; vice-
coordenadora do Ntcleo de Estudos Filoséficos em Etica da Tecnologia da Informagio e
Comunicacdo (E-TICa - UFC/CNPq) e pesquisadora do Nucleo de Pesquisa em Filosofia
Islamica e Judaica da Universidade Federal de Sdo Paulo. Atualmente, orienta um projeto de
pesquisa que aborda a relagdo entre esséncia e existéncia na Filosofia Arabe bem como
coordena o projeto de extensdo D'TA-Logos a partir do qual fomenta o debate sobre questdes
vinculadas a Inteligéncia Artificial sob um viés filoséfico. Atua, portanto, na docéncia, pesquisa
e extensdo além de orientar trabalhos em Filosofia em nivel de graduagdo e pds-graduacdo,
com énfase nos estudos em Filosofia Classica, Filosofia Medieval Ocidental, Filosofia Arabe,
Filosofia da Religido, Epistemologia, Linguagem, Etica da Tecnologia da Informacio e Politica.
E-mail: chicagalileia@gmail.com
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papel na formagdo de cada realidade. Neste sentido, tem-se um conjunto
de argumentos que entendemos centrais para compreendermos os
principios fundamentais da filosofia farabiana, uma vez que, desta
relagio entre ontologia e epistemologia, podemos encontrar
desdobramentos nas suas teses sobre politica, linguagem, ldgica entre

outras que constituem seu vasto campo filosofico.

Para tanto, no presente estudo é considerado, de inicio, o modo
como o pensador do Isld identifica a Causa Primeira como aquele ser cuja
“a esséncia que entende é a mesma que ¢é entendida” (al-Farabi, 2008, p.
70). Sendo principio ontoldgico de toda a realidade e definida como um
pensamento que pensa a si mesmo, a Causa Primeira é o ser que da
origem a tudo o que existe por meio de uma atividade intelectiva. A partir
disto, é possivel observar que o autor se distancia da concepgdo
plotiniana — na qual o Uno ndo realiza nenhuma atividade de
pensamento — e insere o processo intelectivo tanto na origem quanto na

definicdo de uma hierarquia ontolégica.

Em seguida, em vista da hierarquia ontoldgica apresentada,
busca-se evidenciar que, na filosofia farabiana, os seres compostos de
matéria e forma tem seu aperfeicoamento ontologico condicionado ao
desenvolvimento epistemologico. Como resultado, tem-se que maneiras
diferentes de conhecimento resultam em formas distintas de realidades,
de modo a concluir que o real é, antes de tudo, de natureza onto-
epistemologica. Ou seja, que a unido entre ontologia e epistemologia
pode resultar em uma multiplicidade de realidades a partir do modo
como os seres sdo conhecidos e conhecem. Para tanto, nos valeremos, em
especial, da primeira parte do Livro da politica — na qual o autor versa
sobre os principios dos seres — e nos primeiros capitulos da obra Cidade

ideal para o trabalho dos argumentos que serdo apresentados a seguir.
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2 Origem onto-epistemologica dos seres

Iniciando a argumentag¢do com o entendimento de como ocorre a
geracgdo dos seres e a respectiva hierarquia de perfeicdo, destaca-se que
este é um estudo correspondente ao conteido proprio da Metafisica de
Aristdteles. Especificamente, al-Farabi (2008a, p. 63) indica que a
investigagdo da origem dos seres compreende a “3° parte [da Metafisica
que] trata das espécies que ndo sdo corpos, nem estdo em corpos”. No
nivel mais elevado de perfei¢do e, do mesmo modo, na origem de toda a
realidade ontoldgica se encontra o Ser primeiro cuja “existéncia ndo é
possivel que advenha de alguma outra coisa que seja sua causa” (al-
Farabi, 20083, p. 64) sendo, de acordo com a defini¢do presente no inicio
de O livro da politica, aquele que “ndo ha imperfeicdo alguma sob
nenhum aspecto, nem pode haver mais perfeito e excelente do que seu
ser” al-Farabi, 2008b, p. 68). Por sua prioridade ontologica e
superioridade de perfei¢do, ressalta-se que o Ser Primeiro consiste no

objeto ultimo e mais elevado da metafisica.

Contudo, a analise farabiana sobre o Ser Primeiro ndo se encerra,
unicamente, na verificacdo de Sua dimensao ontologica. Quer dizer, além
de destacar a prioridade ontoldgica, constata-se que al-Farabi (2008b, p.
70) insere atributos epistemoldgicos ao Ser Primeiro, afirmando que “por
si mesmo é intelecto” e que “ele mesmo entende sua propria esséncia, por
entender sua propria esséncia, se torna inteligente e, por ser entendida a
sua esséncia, se torna inteligivel”. E, portanto, um ser cognoscente por
natureza sendo, como sintetiza o fil6sofo, “suficiente, por si mesmo, para
conhecer e ser conhecido. Seu conhecimento ndo é, por si mesmo,
distinto de sua substancia. O fato de conhecer, de ser conhecido e de ser
conhecimento constituem uma sO esséncia e uma so substincia” (al-
Farabi, 2008b, p. 71). Diante disto, na filosofia farabiana, ndo é possivel
distinguir ou mesmo separar a identidade ontoldgica e epistemologica no

Primeiro.
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Ao inserir uma atividade intelectiva no Primeiro, defende Farjeat,
a proposta ontoldgica de al- Farabi se distancia da concepgao plotiniana

do Uno. Segundo o estudioso:

[...] al-Farabi se separa del neoplatonismo: si bien el Primer Principio es
el Uno, éste se define como pensamiento que se piensa a si mismo.
Plotino no atribuia al Uno esta cualidad. Lo describia como un ser tan
transcendente que estaba incluso mas alla de la inteligibilidad. Al-
Farabi se aparta de esa consideracion y lo describe como ‘intelecto puro’
defendiendo que ademas de ser Uno, es cognoscente, sabio, verdadero,
vivo y vida (Farjeat, 2005, p. 598).

A Causa Primeira farabiana é, pois, puro Intelecto e, como tal,
realiza duas formas de conhecimento: um conhecer-se a si mesmo (como
causa e objeto de conhecimento, implicando, assim, em uma unidade) e
o conhecimento dos objetos externos (que, por ser varios, implicam uma
multiplicidade). Contudo, com destaca Nogales, esta multiplicidade na
forma de conhecimento ndo compromete a unidade do Ser Primeiro,
uma vez que ele conhece toda a multiplicidade em seu interior como
causa, ou seja, sua propria esséncia como universal. Nogales (1980, p. 51)
afirma, portanto, que “Dios conoce, no porque las cosas causen su
conocimiento, sino porque en si mismo conoce todo aquello de lo que

puede ser causa”.

Em suma, tem-se que o Primeiro é Ser e Intelecto de forma que a
sua atividade epistemologica ndo pode ser compreendida como um
acidente Dele. Como o filésofo enfatiza, é da prépria esséncia do
Primeiro ser Inteligivel, Intelecto puro e Inteligente, sem que isto
comprometa, de modo algum, a unidade de Sua realidade. Por esta razao,
uma vez que toda existéncia tem sua origem Nele, fica evidente que a
realidade epistemoldgica do Primeiro possui um papel central no
entendimento da ontologia farabiana, da totalidade dos seres e de seus

graus.
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2.1 Emanagdo como processo de epistemoldgico

Compreendida a prioridade onto-epistemoldgica do Primeiro,
segue-se na exposi¢cdo de como todos os seres se originam a partir Dele.
Acerca disto, al-Farabi realiza uma minuciosa explicagdo, na Cidade Ideal
(Al-Madinat al-Fadila), sobre o processo de emanac¢do. Por emanagdo?,
deve-se entender um curso no qual a multiplicidade dos seres adquire
sua realidade a partir da unidade do Ser Primeiro sem que isto resulte em
qualquer diminuigdo da substancia ou mesmo se configure como uma
atividade Dele. Ademais, a emanac¢do ndo é a finalidade do primeiro nem
mesmo algo do qual depende sua perfeigdo. Ao contrario, o principio dos
demais seres é resultante da prdpria substancia generosa do Primeiro
que, sendo justo, distribui “a cada um a medida de entidade conforme
seu grau” (al-Farabi, 1995, p. 24).

O filésofo também destaca a auséncia de duplicidade substancial
no Primeiro. Logo, o que é emanado do Primeiro é Ele mesmo, como bem
esclarece: “e a entidade do Ser Primeiro, que essencialmente constitui sua
substancia, é aquela mesma da qual provém a entidade dos demais seres”
(al-Farabi, 1995, p. 22). Excluindo qualquer possibilidade de se pensar em
uma duplicidade substancial, como se o Primeiro tivesse uma substancia
em si e uma outra da qual se seguem os demais seres, toda a natureza ndo
pode ter outro elemento ontolégico sendo aquele presente em seu
principio. Desta forma, sendo uma unica substdncia e todos os outros
vindos dele, tem-se que os seres que emanam do Primeiro também
devem trazer, consigo, esta mesma esséncia onto-epistemoldgica, uma

vez que “A substancia do Ser Primeiro é uma substancia da qual emana

> Druart (1992, p. 127) adverte a dificuldade do estudo acerca da emana¢do em al-Farabi.
Justifica tal fato a partir de dois fatores: “1. That the two texts that were most commonly drawn
upon to yeld al-Farabi’s views of emanation, i.e., the Seals of Wisdom (Fusus al-hikam) and
The Main Questions (Fontes Quaestionum, ‘Uyun al-masa’il), have been shown not to have
been written by him, and 2. — and this is a much more serious problem — that al-Farabts
views on metaphysics and emanation seem to differ from one text to another”.
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toda outra entidade, qualquer que ela seja, perfeita ou imperfeita” (al-
Farabi, 1995, p. 24).

Devido, pois, a Unidade Absoluta da Causa Primeira, toda a
distin¢do e multiplicidade presentes entre os seres emanados decorrem
de graus de acordo com a entidade de cada um3, da mais perfeita a mais
imperfeita. Assim, apesar da gradagdo, toda a substdncia existente
provém, como foi visto, do Primeiro. Tendo isto claro, fica evidente que a
origem da multiplicidade dos seres se da a partir de um processo
claramente intelectual do Primeiro que, conhecendo a si mesmo, da
realidade a tudo o mais que existe. Como bem expoe al-Farabi, “O
Primeiro entende sua esséncia e em certa maneira é todos os existentes”
(al-Farabi, 2008b, p. 10). Logo, tem-se que a partir do primeiro ser
emanado (a Causa Segunda) até o décimo primeiro ser (Intelecto Agente
— quando cessam os seres que, por si s6, podem adquirir a perfeicdo), a
emanacdo é o resultado de um ato de conhecer-se a si mesmo e conhecer

o Primeiro, como inteligéncia. Como apresenta o fildsofo,

Do Ser Primeiro emana o ser (wuyud) do segundo grau. Chama-se assim
uma certa substincia absolutamente incorpérea e imaterial que se
conhece a si mesma e conhece o Ser Primeiro. [...] Uma vez que conhece
o Ser Primeiro, necessariamente, resulta dela a entidade de um ser
terceiro (al-Farabi, 1995, p. 28).

A Causa Segunda, portanto, “S6 é feliz em si pelo fato de entender
o Primeiro ao entender-se a si mesma” (al-Farabi, 2008b, p. 77). Deste
movimento epistemologico realizado pela segunda causa, segue-se o
terceiro ser e, dai, segue a constru¢do de uma estrutura sucessiva e

hierarquica de seres até o décimo primeiro ser da escala dos inteligiveis:

3 “En un premier moment (logique), leur dme, en tant qu'elle intellige d’emblée leur propre
essence, communique a leur substrat spécifique un commencement de mouvement qui consist
pour chacune des sphéres a ‘devenir substance’, c’est-a-dire a ‘s’hypostasier’, 'arabe tagwahara
impliquant un processus interne de constitution. La réalité susbstantielle ainsi constituée ou
hypostasiée se compose d’une dme intellective et d’'un substrat propre et singulier” (Vallat,

2004, P. 143).
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o Intelecto Agente (do qual procede tudo o que existe no mundo
sublunar). Neste sistema emanacionista, cada ser possui
particularidades que os identificam e diferenciam dos demais. Tais
particularidades sdo apresentadas por al-Farabi, na Cidade Ideal (1995, p.
21), da seguinte forma: “cada um procede segundo seu modo de ser: uns
nos sdo percebidos pelos sentidos, outros sdo conhecidos mediante uma
demonstra¢do apodictica”. Observa-se aqui, na primeira defini¢cdo que
faz sobre o modo de ser de cada realidade particular desde o Primeiro, o
destaque que o filésofo d4 aos modos em que sdo conhecidos como
caracteristica distintiva entre os seres emanados. Ou seja, ao passo que a
Causa segunda so é o que é por conhecer a si e o Primeiro, os demais seres

s0 sdo o que sdo referentes ao modo como podem ser conhecidos.

Compreendido este primeiro momento da apresenta¢do sobre a
relagdo ontologia-epistemologia entre os primeiros seres emanados, isto
é, os que se encontram na dimensdo inteligivel, segue-se para a andlise
onto-epistemoldgica dos “seres que nos sdo percebidos pelos sentidos”,

ou seja, 0s sensiveis.

3 Onto-epistemologia dos sensiveis

Uma vez demonstrada a natureza onto-epistemologica dos seres
a partir desta unicidade substancial do Primeiro bem como o carater
emanacionista da origem da realidade e a base epistemoldgica da
hierarquia ontologica inteligivel, vale iniciar a compreensdo de como se
origina o mundo sensivel. Neste sentido, é importante comec¢ar com a
compreensdo de que os seres sensiveis ndo sdo resultantes de um
processo de emanac¢do — diferentemente do modo como acontece entre
os inteligiveis. Trata-se, por outra via, de uma existéncia decorrente da
atividade do Intelecto Agente que, a partir da matéria primeira oriunda
dos corpos celestes, dd forma a tudo o que ha no mundo sublunar.

Embora ndo haja, nos textos farabianos, qualquer mencdo de
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voluntariedade por parte do Intelecto Agente no processo de realiza¢do
do mundo sensivel, é dado que a realidade material ou sensivel,
contrariamente a inteligivel, possui um agente ou criador do qual recebe

a existéncia.

Assim, diante da ag¢do ativa do Intelecto Agente na formagdo do
mundo sensivel, resta saber se persiste, nos seres materiais, a dimensdo
onto-epistemoldgica presente nos inteligiveis ou se, por ndo se
originarem da emana¢do do Primeiro, os materiais perderiam esta
dimensdo ontoldgica. Para tanto, observa-se que, de acordo com o
filésofo, o processo de unido da matéria com forma na constitui¢do dos
sensiveis sO é realizado pelo Intelecto Agente tendo em vista que as
formas ndo subsistem por si mesmas. Em outras palavras, as formas
necessitam da matéria como substrato e a matéria, igualmente, sé existe

em razdo da forma. Nesta linha, é esclarecido que a matéria primeira

[...] é, em poténcia, a totalidade das substancias que ha sob o céu [...].
Da substdncia, natureza e operagdo do corpo celeste se segue,
necessariamente e em primeiro lugar, o ser da matéria primeira. Depois
disto, da, a matéria primeira, tudo aquilo cuja natureza, possibilidade e
disposi¢ao consiste receber das formas o ser do que é engendrado (al-
Farabi, 2008Db, p. 79).

Em seguida, al-Farabi (2008b, p. 79) acrescenta: “O intelecto
agente estd destinado, por sua natureza e substancia a velar por tudo o
que lhe prepare e lhe da o corpo celeste”. Em razdo desses argumentos,
pode-se afirmar que: ha uma correlagdo de existéncia entre a matéria e
forma, de maneira que ndo é possivel uma subsistir sem a outra e; é
funcdo propria do Intelecto Agente atuar na jun¢do da matéria com a
forma na formacdo do mundo sensivel. Logo, constata-se que toda a
realidade sensivel resulta da jungdo inevitavel entre a matéria primeira
(advinda da perfei¢ao dos corpos celestes) com uma forma inteligivel
(oriunda da agdo do Intelecto Agente). Sendo a matéria a poténcia e a

forma o ato inteligivel dos corpos, ambas possuem, entre si, uma co-
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dependéncia existencial e estdo sob a agdo substancial do Intelecto
Agente. Portanto, pode-se concluir que a realidade sensivel é co-
substancial a inteligivel, seja pela origem da matéria seja pela aplicacdo
da forma, o que indica que, tal como os inteligiveis, também goza de uma

natureza onto-epistemologica.

Ademais, exatamente por serem, os sensiveis, compostos por
matéria oriunda dos corpos celestes e forma inteligivel, al-Farabi
esclarece que, tal como os primeiros seres emanados, os sensiveis
também possuem a necessidade de conhecer o Ser Primeiro. Nesta busca
por conhecera Causa Primeira, ocorre o processo de aperfeicoamento dos
seres sensiveis. Contudo, diferentemente do que ocorre nos seres
inteligiveis, os seres sensiveis ndo tém a capacidade de gerar outros seres
abaixo deles na hierarquia dos entes quando realizam esta atividade de
conhecimento do Primeiro. Em outras palavras, se no processo de
conhecimento da realidade inteligivel primeira os seres inteligiveis tém a
capacidade de emanar outros seres, 0 mesmo ndo ocorre nos sensiveis.
Logo, a tnica via possivel para os sensiveis é a ascendente, isto é, ndo
tendo a via descendente que resulta da emanacdo ontologica, aos
sensiveis s6 cabe ascender ao inteligivel* — algo que pode ser

compreendido como uma “emanacdo inversa”.

Neste processo de ascensdo a perfeicdo ontologica, também é
importante saber que o intelecto presente nos corpos compostos de
matéria e forma necessita do concurso do Intelecto Agente para acessar
os inteligiveis. Desta maneira, o Intelecto Agente, por si em ato, opera
como uma realidade externa aos seres compostos a fim de verter a

poténcia de intelecto em ato (cf. al-Farabi, 2002, p. 217). Diante disto, o

4 Sobre os inteligiveis, esclarece Vallat (2004, p. 143): “En un second moment, chaque ame, em
plus de son essence, intellige le Premier a travers as propre cause. Cela a pour effet d'introduir
une forme de multiplicité dans sa substance. Corollairement, cette intellection du Premier
mesure en asymptotiquement, et leur imprime en méme temps une tension vers leur ‘mode
d’étre le meilleur’, ce qui se traduit par le mouvement circulaire perpétuel des corps célestes”.
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ser humano, por ser composto, ndo pode por si mesmo atingir os
inteligiveis, de modo que o Intelecto Agente atua no intelecto humano,
que esta em poténcia (ou seja, que conhece somente potencialmente os
inteligiveis) para converté-lo em ato (o que ocorre quando se concretiza
aaquisi¢do do conhecimento destas realidades perfeitas). Isto se da desta

maneira porque, como afirma al-Farabi (2002, p. 218),

[...] foram atualizados nele os inteligiveis que foram abstraidos da
matéria, esses inteligiveis se tornam inteligiveis em ato, uma vez que
antes de serem abstraidos de suas matérias eram inteligiveis em
poténcia. Quando sdo abstraidos, se realizam como inteligiveis em ato,
por se tornarem formas para essa esséncia; essa esséncia so se torna
intelecto em ato por meio daqueles que sdo inteligiveis em ato.

Devido a isto, “cuando del Intelecto Agente fluye una emanacién
(fayd) de formas que actualizan al intelecto humano, el hombre adquiere
conocimiento de las verdades inteligibles, llegando a ser sabio y fil6sofo”
(al-Farabi, 1992, p. 32). Esta atua¢do do Intelecto Agente se faz nos seres
a partir de sua alma, de forma que o conhecimento dos seres sublunares
corresponde as capacidades referentes as faculdades da alma de cada ser.
Poralma, é preciso entender-se como uma forma inteligivel que ndo esta
limitada ao corpo e, por conseguinte, ndo se localiza em lugar algum. Ela
é a enteléquia do corpo, por meio do qual o corpo é passivel de ciéncia,
sujeito de ciéncia, sendo anterior a ele em génesis como “enteléquia
primeira num corpo natural potencialmente com vida” (DA 412a 29-30).
Sendo assim, antes da atuagdo do Intelecto Agente, a alma humana

possui, unicamente, a possibilidade de compreender o inteligivel.

Tem-se, portanto, que, de acordo com o fildsofo, “as almas nao se
aperfeicoam e ndo realizam suas prdprias operagdes, sdo apenas
faculdades e disposi¢des preparadas para receber as impressdes das

coisas” (al-Farabi, 2008b, p. 62). Isto é,

[...] nossas almas estdo primeiro em poténcia e depois passam ao ato; ou
seja, sdo inicialmente disposi¢des aptas e preparadas para entender os
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inteligiveis, e s4 depois disso, os inteligiveis se realizam nelas e, assim,
passam ao ato (al-Farabi, 2008b, p. 58).

O Intelecto Agente, diante disso, age no intelecto humano por
intermédio da faculdade racional de sua alma, tornando-o apto a
ascender da forma de poténcia, atualizando-o e aperfeicoando-o
ontoldgica e epistemologicamente. Por esta razdo, a faculdade racional
se destaca entre as demais, de acordo com a filosofia farabiana, porque é
por meio dela que o ser humano adquire o conhecimento verdadeiro dos
inteligiveis e, por conseguinte, eleva-se ao mais alto grau epistemoldgico,

alcangando a perfeigdo de seu ser e conquistando a felicidade.

Diante do exposto, entende-se que a faculdade racional,
enquanto tal, é em poténcia, ndo em ato, necessitando, por isto, da agao
do Intelecto Agente> para atualizar-se. Deste modo, sdo trés as a¢oes
especificas do Intelecto Agente: dar as formas aos seres sublunares,
atualizar o que se encontra em poténcia e tornar possivel a conquista da
felicidade pelo ser humano. Por esta via, continua al-Farabi (2002, p. 218),
o ser humano é capaz de se tornar divino mesmo depois de ter sido
material (c¢f. al-Farabi, 2008b, p. 60), quando “ser inteligivel em ato e ser
intelecto em ato sdo uma e mesma coisa”. Contudo, esta agdo ndo se da
de maneira unilateral, como um movimento unico do Intelecto Agente
sobre a alma humano. O aperfeicoamento ontoldgico resulta, sobretudo,

do movimento humano de busca de compreensdo da realidade.

3.1 Formas de conhecimento dos sensiveis

No que respeita a busca do conhecimento, o filésofo indica que a
verdade sobre o objeto est4 no inteligivel, no que é conhecido pela alma.

Por esta razdo, em seu texto O conceito do ser (1994, p. 39), afirma:

5“0 intelecto agente ¢é a causa que converte o inteligivel em poténcia em inteligivel em ato e o
entendimento em poténcia em entendimento em ato” (al-Farabi, 1995, p. 77).
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90. — Estd claro que cada uma das categorias que se predicam de “a coisa
a qual se alude” (muidr ilay-hi) possui uma certa quididade fora da alma
antes de ser compreendida como divisivel ou indivisivel. No entanto,
elas sdo verdadeiras <sé> depois de serem compreendidas, ja que,
quando sdo compreendidas e representadas, elas se tornam os
inteligiveis do que esta fora da alma. Unem-se nelas o ser sob esses dois
ultimos aspectos. Portanto, os significados do ser se reduzem a dois: o
verdadeiro e o que possui uma certa quididade fora da alma.

Diante disto, al-Farabi chama a atencdo para as diferentes
maneiras do sujeito conhecer um objeto que lhe é externo. Para tanto,
reafirma Aristoteles ao indicar que a faculdade sensitiva consiste no
inicio do processo de aquisicdo do conhecimento humano, uma vez que
a apreensdo do objeto, depois de passar pela esfera da sensagdo, segue
pela faculdade imaginativa para, entdo, chegar a faculdade racional, onde
sdo estabelecidos os juizos verdadeiros acerca do real. Dessa forma, como

afirma Ramon Guerrero (2004, p. 127),

[...] para al-Farabi, el problema del conocimiento, como en Aristételes,
se resuelve de una manera completamente empirica: sin los sentidos no
es posible conocer nada, porque la sensacion es la base de nuestros
conocimientos.

E, como a sensac¢do e os objetos dos sentidos sdo multiplos, nem

todos os individuos possuem o mesmo juizo sobre a realidade.

Sobre este ponto, o filésofo destaca, ainda, como os elementos
especificos do lugar onde os individuos se formam, bem como a cultura
na qual estdo inseridos, influenciam no modo como eles apreendem os
objetos. Afinal, tais especificidades podem resultar em multiplos
elementos empiricos que tais individuos tem contato e, por esta razdo,
criam fantasias e demais manifestagbes imaginativas conforme as
experiéncias que vivenciam. Assim, no Livro das letras (2004, p. 63), 0

filosofo esclarece que:

As massas e os povos existem em determinados lugares e paises, sdo
criados com um aspecto e recebem forma em corpos (bem) definidos,
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que tém propriedades e temperamentos precisos, e suas mentes sio
preparadas e direcionadas para o conhecimento, a imaginagdo e a
fantasia cujas medidas sdo determinadas de acordo com a quantidade e
a qualidade — e tudo isso é mais facil para eles do que qualquer outra
coisa — as impressdes sdo produzidas neles em uma direcdo e de acordo
com certas medidas em quantidade e qualidade — e isso é o mais facil
para eles — e seus Orgdos estdo preparados para que seus movimentos
sejam feitos em uma maneira e em uma dire¢do que sdo mais faceis do
que se fossem feitas de outra maneira ou com outra diregdo.

Logo, nem todos compreendem os objetos da realidade da mesma
forma ou, inclusive, no mesmo nivel de reflexdo. Devido a isto, o
conhecimento racional seria a unica maneira de chegar a uma
compreensdo universal da realidade exatamente porque é capaz de
identificar a constituicdo inteligivel primeira dos seres. As experiéncias
particulares resultariam em conhecimentos diferentes pela apreensdo de
distintas impressoes, interferindo nos diferentes modelos de estrutura de
uma comunidade assim como nos tipos de atividades que desenvolvem.
Por conseguinte, somente o conhecimento alcancado pela faculdade
racional, com maior independéncia dos o6rgdos dos sentidos, poderia
garantir a compreensdo da realidade de maneira mais homogénea e a
salvo de compreensdes divergentes que venham a distinguir e segregar as

comunidades e seus povos.

4 Consideracoées finais

Conclui-se, entdo, a partir desta relagdo entre a origem dos seres
como oriunda de um Ser Primeiro que também é intelecto e fonte de tudo
0 que existe; a realidade material cuja forma é inteligivel e, por ultimo, a
identidade do objeto a partir da compreensio humana, que ha um
estreito vinculo entre ontologia e epistemologia na filosofia farabiana
quando se analisa a natureza do real. Deste modo, vale ressaltar o risco
da multiplicidade de formas de entendimento da realidade, pois, diante

desta correspondéncia entre o ontoldgico e o epistemologico, os diversos
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juizos sobre os objetos podem resultar em objetos diversos de acordo com
os juizos. Em outras palavras, tem-se que niveis e maneiras diferentes de

conhecimento resultam em formas distintas de realidades.

Diante disto, é importante considerar que o comprometimento
epistémico ndo impacta somente no individuo que conhece mas,
igualmente, nos outros ao seu redor podendo, assim, conduzir a uma
sociabilidade que mais leva a degrada¢do do que ao aperfeicoamento
humano. No aprofundamento do estudo da filosofia farabiana, é possivel
observar que as multiplas formas de compreender a realidade inserem os
individuos em uma diversidade de maneiras de se relacionar com o
mundo (com um estatuto ontoldgico, ético e politico proprios). Ela nos
desafia a pensar acerca de como promover uma realidade comum em
meio a multiplicidade de concep¢des acerca do real e, assim, garantir um
ambiente comunitario fundamentado na verdade, a salvo de conflitos e

onde a perfeicdo e felicidade humana se concretizem.
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1 Introducao

Anselmo escreve o Cur Deus homo, uma de suas mais
importantes obras, por volta de 1094-1098. Como evidencia o titulo, a
intengdo do autor é apresentar e justificar a necessidade da encarnagdo
divina para que ocorra a necessdria reden¢do da humanidade, apds a
queda transcorrida com o pecado de Addo. A doutrina do pecado
original, com efeito, acolhida, sobretudo, de Paulo e de Agostinho, é o
dado de fé que Anselmo tem sempre presente, constituindo-se num dos
fundamentos doutrinais da obra. Com o apodstolo dos gentios, Anselmo
aprendeu que, por um homem, entrou o pecado no mundo e, pelo
pecado, a morte; no entanto, da mesma forma que a desobediéncia de
um levou ao pecado, a obediéncia de um conduzird a justica (cf. Rm 5, 12-
21). Fica claro que, apds a queda do primeiro casal, todos os seus
descendentes vém ao mundo com a culpa advinda do primeiro pecado

cometido pela humanidade. Agostinho, por seu turno, entende que o
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vicio do pecado, cometido por livre vontade humana, cobriu de trevas a
humanidade que, por isso mesmo, necessita da iluminagao (cf. De natura
et gratia 3,3). E a partir deste horizonte teolégico que o Doutor Magnifico

vai elaborar o Cur Deus homo.

E importante destacar que Anselmo nio pretende discorrer sobre
o pecado original, como também ndo discute o fato de a humanidade ter
sido criada para a felicidade, possivel apenas na comunhdo com Deus,
razdo pela qual o pecado vem a ser um impedimento para a beatitude.
Tais dados de fé sdo pressupostos da obra e Anselmo ndo tem inten¢do de
problematiza-los, nem sente necessidade de prova-los. Quer apenas
tomd-los como pontos de partida para mostrar que hd, por assim dizer,
uma logica da encarnacdo. A obra é dirigida aqueles que, em sua época,
ndo aceitavam a encarnagdo do verbo, isto é, judeus e arabes. Os dados
de fé comuns as trés religides monoteistas ndo serao questionados, mas
tomados como pressupostos. Portanto, o exame racional se darg,
fundamentalmente, sobre aqueles dados especificos da fé cristd, que ndo

sdo aceitos pelos outros dois monoteismos.

A encarnagdo, entende o autor, reveste-se de uma razoabilidade
que torna possivel a sua compreensdo, até mesmo por aqueles que ndo
participam da fé cristd. Uma vez que pretende sustentar a tese de fundo
apenas em razoes necessdrias, ainda que em didlogo com as Escrituras,
Anselmo também ndo leva em consideragdo as informacgoes sobre Jesus
Cristo, contidas no Novo Testamento. Dessa forma, sua pretensdo é que,
qualquer pessoa, ainda que nada soubesse sobre a figura historica de
Jesus, seria capaz de dar-se conta do cardter necessario e imprescindivel
do advento de um homem-Deus para que a humanidade pudesse
redimir-se do mal originado pelo pecado. Tal op¢do metodologica, o
remoto Christo, radica-se na possibilidade de encetar um didlogo com
aqueles que, mesmo crendo em Deus, ndo compartilham da fé crista. A
pretensdo de Anselmo é que a compreensio da necessidade da

encarnagdo possa ser admitida por todo aquele que é capaz de raciocinar,
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mesmo ndo sendo cristdo, bastando que ndo seja um insipiens, tal como
aquela figura que, no Proslogion, inadvertidamente, nega a existéncia de

Deus?.

Néo é possivel, no momento, uma reconstru¢do detalhada da
ampla argumentagdo do autor. Apenas ressaltarei alguns pontos
especificos que possibilitam uma melhor compreensdo do intento do
presente estudo que ndo é apresentar a obra, mas tdo-somente refletir
sobre a no¢ao de justica que perpassa o texto anselmiano. Um primeiro
aspecto que merece destaque é o fato de o Doutor Magnifico acentuar a
imperiosa necessidade de a redencdo ser operada por um ser humano:
ndo caberia a um anjo e nem mesmo a Deus, enquanto tal, proporcionar
o reerguimento da humanidade decaida, uma vez que a queda foi
efetivada pelo género humano. Anselmo, de pronto, realga a existéncia
de uma impossibilidade: o homem deve, mas ndo tem como pagar; Deus,
enquanto tal, estd “impossibilitado” de resolver o problema, pois nada
deve. Transparece, num primeiro momento, a impossibilidade do
pagamento da divida e, por conseguinte, o cariter inatingivel da

felicidade humana.

Percebe-se que o género humano, ao pecar, contraiu, diante de
seu criador, uma divida impagavel. A impossibilidade do pagamento
reside no fato de que o pagador da divida teria que ser alguém sem
pecado, pois sé alguma pessoa nessa condi¢do seria capaz de obter um
tal mérito; ademais, qualquer coisa que pudesse fazer, ja seria algo devido
a Deus. Por outro lado, Deus ndo poderia simplesmente perdoar a divida
impagavel, uma vez que implicaria em renunciar a justa ordem, por Ele
mesmo estabelecida, razdo pela qual Anselmo entende que falar em
misericordia divina, em tal caso, ndo seria adequado, pois é justamente

por ser misericordioso que Deus deseja que a justica seja restabelecida. E

> “An ergonon est aliqua talis natura, quia ‘dixit insipiens in corde suo: non est deus’?”
(Proslogion 11, 101, 5-7).
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preciso também ter em conta a perfeita conjungdo dos atributos divinos,
o que evidencia a unidade da justica e da misericordia divinas. Anselmo
entende que Deus quer a felicidade humana; no entanto, para que tal
felicidade possa ser efetivada é imperioso o pagamento da divida
contraida. Diante de tal impasse, a conclusdo que se impde é que apenas
um homem-Deus poderia dar conta da desordem instaurada pelo

pecado. Eis a tinica solug¢do possivel!

Admitida a necessidade da encarnagdo do verbo, surge uma outra
questdo relevante, posta pelos criticos do cristianismo: que razdes
justificariam uma redenc¢do operada através de uma morte dolorosa e
injusta? Num dado momento, Boso, o interlocutor de Anselmo no
didlogo, em nome de todos os que questionam a necessidade da dolorosa

redencdo, declara:

[...] parece indigno de Deus ter salvado o homem dessa forma, e, por
outro lado, ndo se vé que valor pode ter essa morte para salvar o homem,
pois parece muito estranho que Deus se deleite ou necessite do sangue
de um inocente, de sorte que ndo queira ou possa perdoar ao culpado
sendo com essa morte3.

Anselmo tem em conta a dificuldade da obje¢do, reconhecendo
que ai reside uma das grandes oposi¢des levantadas contra a fé cristd, por
parte daqueles que ndo creem: como um Deus bondoso permitiria um tal
sofrimento ao Seu Filho? Ao abordar a questdo, parece ndo privilegiar
tanto a forma da redengdo, preferindo destacar a auséncia de
constrangimento que caracterizou sua realizagdo. Desse modo, destaca a
plena liberdade do homem-Deus que aceitou a cruz com o intuito de ser
fiel & vontade de Deus, tendo em vista, unicamente, a observancia da

justica. Ele submeteu-se livremente, pois, sendo onipotente, poderia

3 “Nam et inconveniens videtur esse deo moninem hoc modo salvasse, necapparet quid mors
ista valeat ad salvandum hominem.Mirum enim est, si deus sic delectatur aut eget sanguine
innocentis, ut non nisi eo interfecto parcere velit aut possit nocenti” (Cur Deus homo 1,10, 66,
22-26).
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proceder de modo diferente; no entanto, fez porque quis, dira Anselmo,
da mesma forma que procedeu no final do De casu diaboli, quando
declarou que o diabo pecou porque quis*. Em ambos os casos, se observa
o papel imprescindivel da vontade livre, a fim de que uma a¢do possa ir
ao encontro da justi¢a (é o caso do verbo encarnado) ou ir de encontro a
justica (é o caso do anjo decaido). Assim compreendida, a morte do Filho
ndo aparece como uma exigéncia divina, pois ele, “sofreu a morte ndo pela
obediéncia de ter de abandonar a vida, mas pela obediéncia de ter de
manter a justica, na qual perseverou com tanta constancia que por ela

sofreu a morte”s.

O verbo encarnado, sendo plenamente Deus e plenamente
homem, isto ¢, uma pessoa e duas naturezas, tal como proclamado, no
ano de 451, pelo concilio de Calceddnia, efetivamente sofre, mas seus
padecimentos sdo decorrentes da debilidade humana e ndo um
aviltamento da natureza divina; antes, o que acaba por acontecer, por
paradoxal que seja, é uma elevagdo da natureza humana, uma vez que
pode deixar sua condigdo decaida. O Deus feito homem aceitou o
padecimento imposto justamente por observar, de modo indeclinavel, ou

seja, com retiddo, a verdade e a justica (cf. Cur Deus homo 1, 9, 61, 13-14).

Precisamente por ser uma morte injusta e ndo desejada por Deus,
ela acaba por tornar-se um gesto de amor e de justica de tal magnitude
que maior ndo poderia ser pensado. Assim como no Proslogion a
existéncia de Deus é fundamentada na ideia de algo que maior ndo
poderia ser pensado®, a ndo ser por um insipiente, também no Cur Deus

homo, o sentido da redencdo recorre ao mesmo principio de grandeza. O

4 “Non nisi quia voluit” (De casu diaboli 27, 275, 31).

5 “non per oboedientiam deserendi vitam, sed propter oboedientiam servandi iustitiam, in qua
tam fortiter perseveravit, ut inde mortem incurreret” (Cur Deus homo 1, 9, 62, 6-8).

6 “Nam potest cogitari esse aliquid, quod non possit cogitari non esse; quod maius est quam
quod non esse cogitari potest” (Proslogion 11, 102, 6-8).
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redentor conferiu a Deus o fruto de uma vontade absolutamente

obediente e livre e, por isso mesmo, em pleno acordo com a justiga.

O resultado desse gesto de amor, como ndo poderia deixar de ser,
mobiliza o Pai que recompensa o Filho, aplicando a salvagdo ao género
humano. Nas palavras de Anselmo: “que coisa hd mais justa do que
perdoar toda a divida daquele que pagou, se se dd com o devido afeto um
preco maior (pretium maius) que todo débito?”?. A obra quer,
fundamentalmente, mostrar que a desordem surgida no mundo com o
pecado so6 pode ser restaurada por um Deus feito homem que, assumindo
a condi¢do humana e, sofrendo a morte, paga a divida contraida,
restaurando a justica divina e trazendo de volta a humanidade a

possibilidade de ser feliz.

Ora, podemos nos perguntar se uma tal justica, no fundo, ndo
refletiria os principios da justica feudal dos tempos de Anselmo, em que
o servo deve honra e obediéncia ao seu senhor. Esta é uma observacdo
recorrente em torno do Cur Deus homo®. Os criticos, em geral, apontam
para o fato de que, no feudalismo, a satisfacio da ofensa estava
relacionada a dignidade do ofendido. Sendo Deus o objeto da afronta,
nenhuma satisfagdo humana seria proporcional a dignidade daquele

supremo senhor que foi ofendido.

Entendo que uma adequada compreensdo da obra implica em
percebé-lo, ndo tanto como uma obra de Cristologia — ainda que o seja,
mas como uma exposi¢do do modo como seu autor entende o sentido da
vida humana. Sem deixar de ser cristologia, o Cur Deus homo é, além
disso, uma antropologia. A questdo da honra divina é importante porque
afeta a felicidade humana, afinal de contas, o grande prejudicado pelo

pecado ndo é Deus, mas a humanidade. Anselmo compreende a redeng¢do

7 Do original: “Quid etiam iustus, quam ut ille cui datur pretium maius omni debito datur
affectu, dimittat ome debitum?” (Cur Deus homo II, 20, 4-6).

8 Para uma melhor compreensdo das criticas recebidas pela teoria anselmiana, veja-se a obra
de Albanesi, Cur Deus homo: la logica della redezione (2002, p. 13-80).
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como sendo o resgate de um projeto de felicidade para o género humano.
No inicio do livro II, mostra, com toda clareza, aquele que entende ser o
projeto divino para a humanidade: a criatura racional foi criada justa,
com o intuito de usufruir do bem supremo, ou seja, foi feita para usufruir
de Deus e, desse modo, ser feliz (¢f Cur Deus homo 1I, 1, 98, 3-5). O
redentor transparece na obra anselmiana, ao fim e ao cabo, como aquele
que, de modo pleno cumpre a justiga, ao conduzir seu agir de modo reto.
Ele é o modelo do projeto divino para a humanidade e é aquele que torna

possivel a realizagdo de tal projeto.

Ao pensar o drama humano e a necessidade de resgatar a justica
divina Anselmo sucumbe ao contexto feudal em que esta inserido? Esta
é uma interpretac¢do possivel, mas ndo creio que seja a mais adequada. A
institui¢do feudal que, pouco a pouco, vai consolidando-se, sobretudo, a
partir de Carlos Magno, em geral, é marcada por duas caracteristicas
basicas: o feudo e a vassalagem. O feudo consiste na concessdo de parte
da terra de um senhor a um vassalo a quem cabera o cultivo, reservando
ao senhor parcela dos frutos da terra. Neste contexto, as relagbes de
vassalagem sdo fundamentais. O vassalo, ndo obstante seja um homem
livre, encontra-se contratualmente — ndo necessariamente um contrato
escrito — comprometido com o senhor feudal, a ponto de dever dedicar-
lhe fidelidade e prestar-lhe ajuda, inclusive militar, recebendo, em troca,
a devida protegdo. O feudalismo estrutura-se em um sistema rigido de
obrigac¢des, ordindria e compulsivamente impostas pelo senhor ao servo.
Numa tal sociedade em que, praticamente, inexiste mobilidade social,
cabe ao senhor o dominio, enquanto o servo é aquele que se encontra
submetido a um rigoroso rol de obriga¢des, tendo somente o direito de
ser protegido pelo seu senhor. Notemos que, numa tal estrutura social,
seria bem dificil falar de liberdade, quanto mais de uma liberdade plena;
no entanto, o pleno uso da liberdade é um dado imprescindivel para que
se possa entender a obra da redengdo, tal como é exposta por Anselmo no

Cur Deus homo.
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Devemos ainda ter em conta que, quando se fala do direito na
época de Anselmo, estamos tratando de um periodo com escassa
documentagdo. Ndo apenas os textos que abordam o tema sdo raros;
também os abundantes contratos que envolviam as relagdes de
vassalagem e os direitos sobre as terras, poucas vezes eram registrados.
Apenas algumas institui¢des eclesidsticas redigiam contratos referentes,
por exemplo, a doag¢des (cf. Gilissen, 2011, p. 191). Digo isso apenas para
destacar que ndo é tdo facil para ndés poder identificar que nogdes de

direito feudal poderiam ter influenciado Anselmo.

Penso que ndo seja totalmente descabido pensar que o contexto
histoérico-social do autor esteja, de algum modo, refletido em sua obra;
afinal de contas, sempre pensamos a partir do mundo em que vivemos,
mas a chave para a compreensdo do Cur Deus homo ndo me parece que
seja exterior a obra anselmiana, como um todo. O recurso ao direito
feudal até pode existir enquanto elemento pontual e acessorio, mas ndo
¢ um indicativo estruturante do projeto de Anselmo. O Cur Deus homo
reflete a compreensdo do autor, expressa desde o Monologion, segundo a

qual a criatura racional foi criada para amar a esséncia suprema?®.

Arazdo da existéncia do género humano é amar seu criador: trata-
se de um ato absoluto que projeta a criatura humana em uma dimensao
eterna, sendo a condigdo para a realizacdo daquilo que é caracteristico da
humanidade (cf. Zoppi, 2009, p. 57). O dever amoroso da humanidade
para com o criador ndo é propriamente uma obriga¢do, mas algo radicado
em sua propria estrutura ontoldgica. Para Anselmo, a felicidade é
inalcangavel se 0 homem ndo se conforma a sua natureza que foi feita
para amar. Isto transparece no Cur Deus homo, na medida em que
Anselmo expressa a forte aspiracdo divina em recuperar a dignidade da

criatura racional.

9 “Nihil igitur apertius quam rationalem creaturam ad hoc esse factam, ut summam essentiam
amet super omina bona, sicut ipsa est summum bonum” (Monologion LXVIII, 79, 1-3).
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J& vimos também que o Cur Deus homo é animado pelo mesmo
principio de grandeza que perpassa o Proslogion: tanto a existéncia de
Deus, quanto a reden¢do humana estdo englobadas na ideia de algo
maior ndo pode ser pensado, a nio ser inadvertidamente. E, contudo, na
trilogia moral, constituida pelos tratados, De veritate, De libertate arbitrii
e De casu diaboli que podemos encontrar subsidios para compreender o
modo anselmiano de conceber a redengdo humana. A concepc¢ido de
justica que sustenta sobre o Cur Deus homo ndo é a mesma do
feudalismo, mas a justica do De Veritate, ou seja, a justica entendida
como uma retiddo da vontade, por si mesma observada. Justica é fazer o
que deve ser feito, a partir de uma vontade inteiramente livre, ou seja,
uma vontade que quer conservar a retiddo da vontade pela propria
retidio. E por ter observado a justica dessa forma que o Deus feito
homem podde reerguer a humanidade decaida. Esta é a profunda
convicgdo de Anselmo, convicgdo que ele procurou transmitir no Cur

Deus homo.

A compreensdo de justica que permeia o Cur Deus homo,
radicada num gesto de amor que maior ndo pode ser pensado, transcende
qualquer pretensdo juridica. Mais que a justiga feudal, o que transparece
no texto de Anselmo é a compreensdo paulina de que “onde abundou o
pecado, superabundou a graca” (Rm 8,28). A graca que supera todo
pecado transcende qualquer compreensdo humana de justiga. Isto parece
muito claro para Anselmo. Dessa forma, para que possamos
compreender o que, de fato, Anselmo entende por justica, precisamos
esclarecer que sua ética, toda ela, inclusive a no¢do de justica, estdo
permeadas pela ideia de retiddo moral, razdo pela qual, devemos atentar

para tal nogdo.

A retiddo, enquanto uma virtude moral, é bastante presente nas
Escrituras, especialmente nos Salmos. Também Agostinho e Gregdrio
Magno utilizam esta nogdo, relacionando-a com a justica. A Biblia,

Agostinho e Gregodrio sdo, certamente, as grandes fontes da nocgdo
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anselmiana de retiddo moral. Nos Salmos, 1é-se que o homem justo
“brilha na treva como luz para os retos”, pois ele é “piedade, compaixdo e
justica” (cf. Sl 112 (111),4). Agostinho, por seu turno, no De libero arbitrio
utiliza a noc¢do de rectus, atrelando-a com a justica e a honestidade. Ja no
De Trinitate, declara que a conexao de verdades retas é o caminho para a
obtencdo da felicidade. Uma outra plausivel inspiracdo de Anselmo é a
Moralia in Job de Gregdrio Magno, texto, certamente conhecido de
Anselmo. O termo ¢é frequentemente utilizado por Gregorio,
identificando a retiddo com a justi¢a, com a prudéncia, com a fé, com o

vigor, com a caridade e com a perfeigao.

Apesar de tematizada pela primeira vez no De veritate, a no¢ao de
retiddo, ao menos indiretamente, se faz presente no Proslogion, mais
precisamente no capitulo de abertura, em que o autor apresenta uma
oragdo que precede a exposi¢dao do argumento sobre a existéncia de Deus,
a ratio Anselmi. Pois bem, nesta oragdo Anselmo identifica 0 homem
pecador, o homem afastado de Deus com a figura de um homem
encurvado. Ora, o homo incurvatus é, efetivamente, aquele que ndo mais
é rectus, ou seja, afastou-se, em virtude do pecado, da condi¢do de

homem justo™.

E, contudo, no didlogo sobre verdade, o De veritate que retiddo,
justica e verdade se mostram intrinsecamente unidas e fundamentam a
moral. A obra tem inicio com uma fundamental pergunta, formulada
pelo discipulo: “Uma vez que nés cremos que Deus éa verdade, e dizemos
que a verdade existe em muitas outras coisas; quereria saber se em

qualquer lugar em que hé verdade devemos confessar que ela é Deus™.

E conveniente ressaltar que, de pronto, o autor esclarece o que

sejaaverdade, antes mesmo de apesentar uma definigdo. Em consonancia

© “Dominus, incurvatus non possum nisi deorsum aspicere, erige me ut possim sursum
intendere” (Proslogion 1, 100, 4-5).

1 “Quoniam deum veritatem esse credimus, et veritatem in multis aliis dicimus esse, vellem
scire na ubicumque veritas dicitur, deum eam esse fateri debeamus” (De veritate 1, 176, 4-6).
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com a perspectiva de fé que norteia toda sua obra, o autor, declara que
deum veritatem esse credimus (acreditamos que Deus é a verdade). A
partir dai, buscara relacionar esta verdade, identificada com Deus, com
as demais sedes da verdade. Nao sera possivel aqui examinar as diversas
aplicagoes, feitas pelo autor, a nogdo de verdade. Anselmo, com efeito,
procede a um exame de algumas dessas verdades, tais como, a verdade da
enunciagdo, da opinido, da a¢do, dos sentidos, da esséncia das coisas, para
concluir, que tudo o que é verdadeiro, participa, de alguma forma, da
Unica verdade, propriamente dita que é Deus. Este tema que ja havia sido
tratado no Monologion (cf. XIII), ocasido em que o autor constatara que
que as coisas criadas sdo uma certa imitacdo da verdade suprema. Agora,
no De veritate, volta a mesma concep¢do para afirmar que a verdade pode
ser encontrada nas coisas, uma vez que estas sdo o que sdo na verdade
suprema, ou seja, as coisas sdo verdadeiras na medida em que participam
da verdade suprema; logo, a verdade e a retiddo estdo na esséncia das
coisas, pois as coisas devem o seu ser a verdade suprema e é, precisamente

por causa dessa origem, que a finalidade de cada coisa é estabelecida.

Apenas para exemplificar, tomemos a primeira sede da verdade,
examinada por Anselmo: a verdade da enunciacdo. Anselmo diz que uma
enunciagdo é verdadeira quando ela cumpre sua finalidade que é a de
enunciar algo, de tal modo que sempre que cumpre sua finalidade é
verdadeira, independentemente do conteudo enunciado. A finalidade
ndo estd no que é dito, mas na compreensdo advinda da finalidade da
enuncia¢do. Esta relacdo entre finalidade e verdade sera fundamental
para a compreensdo da nog¢do de justica e sua relagdo com a vontade. Para
que uma vontade seja reta ela precisa querer aquilo que deve. De igual
modo, uma vontade, ao afastar-se do que deveria querer, estad
distanciando-se da retiddo. Percebe-se como a boa agdo equivale ao fazer

o que deve ser feito e nisto consiste a retiddo. Com efeito, diz Anselmo:
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De fato, se agir mal e fazer a verdade sdo opostos [...] [entdo], fazer a
verdade é o mesmo que fazer o bem. De fato, fazer o bem é o contrdrio
a fazer o mal. Por conseguinte, se fazer a verdade e fazer o bem sdo o
mesmo na oposi¢do, ndo sdo diversos na significagdo. Mas € sentenca
comum que quem faz o que deve, faz o bem e faz a retiddo. De onde se
segue que fazer a retiddo é fazer a verdade. E evidente, de fato, que fazer
a verdade é fazer o bem, e fazer o bem ¢é fazer retiddo. Portanto, nada
mais claro do que a verdade da agdo ser a retiddo™.

Anselmo, tendo manifestado sua fé, consoante a qual, Deus é a
verdade suprema, e, em seguida, tendo examinado os diversos lugares em
que averdade pode ser encontrada, por fim, no capitulo XI do De veritate,
apresenta sua definicdo de verdade, definicdo esta que que pode ser
aplicada a todos os “lugares” ou sedes da verdade: se trata de uma retiddo

perceptivel unicamente através da razdo:

M: Podemos, portanto, [...] definir que a verdade é a retiddo perceptivel
s6 pela mente.

D: Vejo que de modo algum se engana quem disser isso. E é certo que
esta defini¢do de verdade ndo contém nem mais nem menos do que é
conveniente, visto que o nome de retiddo a demarca de toda coisa que
ndo é chamada retiddo. E o fato de se dizer que s6 pode ser percebida
pela mente separa-a da retiddo visivel 3.

Ao dizer que se trata de uma retiddo percebida apenas pela
mente, Anselmo quer significar que ndo se trata daquela retiddo que
percebemos através dos sentidos; trata-se, antes, de uma retiddo que se
radica numa ontologia e que vai fundamentar a andlise da retiddo moral.

E, como diz Paula Silva, “uma retidio puramente inteligivel. Refere-se,

2 “Quapropter si veritatem facere et bene facere idem sunt in oppositione, non sunt diversa in
significatione. Se dessentia est omnium quia qui facit quod debet, bene facit et rectitudinem
facit. Unde sequitur quia rectitudenem facere est facere veritatem. Constat nanque facere
veritatem esse bene facere, et bene facere esse rectitudinem facere. Quare nihil apertius quam
veritatem actionis esse rectidudinem” (De Veritate V,181, 22-29).

5 “M: Possumus igitur, nisi fallor, definire quia veritas est rectitudo mente sola perceptibilis.
D: Nullo modo hoc dicentem falli video. Nempe nec plus nec minus continet ista fefinitio
veritatis quam expediat, quoniam nomem rectidudinis divid eam ab omni re quae rectitudo
non vocatur; quod vero sola mente percipi dicitur, separat eam a rectitudine visibili” (De
veritate XI, 191, 21-24).
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ndo as formas fisicas, mas as formas inteligiveis, a forma da coisa na
Verdade — Verbo de Deus” (Silva, 2012, p. 23). Agir com retiddo significa,
para Anselmo, fazer o que deve ser feito, em conformidade com a
verdade. Ora, fazer o que tem que ser feito significa, proceder com
justica. O décimo-segundo capitulo do De veritate é fundamental para a
compreensdo da nogdo de justica e sua identificagdo com a verdade e a

retidao.

D: De fato, se tudo o que deve ser é reta e justamente, e nada é reta e
justamente a ndo ser o que deve ser, como julgo, entdo, a justica ndo
pode ser sendo a retiddo [...].

M: Tens, portanto, uma defini¢do de justica, se a justica ndo é sendo a
retiddo. E como falamos que a retiddo s6 pode ser percebida pela mente,
averdade, a retiddo e a justica definem-se mutuamente.

Identificada a justiga com a verdade e a retiddo, Anselmo langa
mao de uma série de exemplos para mostrar como é possivel fazer o que
se deve e, mesmo assim, ndo agir com retiddo. Vejamos: uma pedra, ao
cair, faz o que deve, da mesma forma que o fogo, ao queimar, esta fazendo
o que deve. No entanto, nem o fogo, nem a pedra estdo agindo em
conformidade com a retiddo moral, pois a agdo empreendida por eles é
tdo somente natural e isenta de voluntariedade. Ja o cavalo, ao pastar, esta
fazendo aquilo que deve e o que quer, mas, ainda assim, ndo é possivel
dizer que estd agindo com justica; passemos agora para a criatura
racional. Nem sempre, ao fazer o que deve, estd agindo retamente.
Suponhamos que alguém, por mero acaso, faz um bem: por exemplo,
fechar uma porta para que um assassino ndo entre, impedindo a morte
de um inocente. Uma tal pessoa ndo agiu com retiddo, pois sua ag¢do foi

despretensiosa, uma vez que nem sabia da existéncia do assassino

4 “D: Nam si quidquid debet esse recte et iuste, nec aliud recte et iuste est nisi quod debet esse,
sicut puto: non potest aliud esse iustitia quam rectitudo. In summa manque et simplici natura,
quamvis non ideo sit iusta et recta quia debeat aliquid, dubium tamen non est idem esse
rectitudinem et justitiam [...]. M: Habes igitur definitionem iustitiae, si iustitia non est aliud
quam rectitudo” (De veritate XII, 192, 1-7).
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proximo da porta. Vejamos agora alguém que faz o que deve, mas ndo
espontaneamente, pois esta sendo forcado a fazer o bem. E o caso de um
ladrdo que é obrigado a devolver o que roubou. Também, nesse caso, ndo
esta procedendo retamente, pois sé esta agindo de modo correto porque
esta sendo coagido; por fim, um ultimo exemplo: aquele que faz o bem,
mesmo querendo, mas com a intenc¢do de ser louvado; também este ndo
estd agindo com retiddo. Em nenhum desses casos se pode falar de
retiddo moral, isto é, de justica. Para que haja justica é preciso que a

retiddo seja observada por si mesma, unicamente por si mesma:

D: De fato, quando o justo quer o que deve, conserva a retiddo da
vontade unicamente pela prépria retiddo, enquanto se deve chamar
justo. Mas quem quer o que deve s6 porque é coagido ou movido por
uma recompensa externa, se se deve dizer que conserva a retiddo, ndo a
conserva por si propria, mas por outra coisa.

M: Portanto, é justa aquela vontade que conserva a sua retiddo pela
prépria retiddo.

D: Ou é justa esta vontade ou nenhuma outra o é.

M: Portanto, a justi¢a é a retiddo da vontade conservada por si mesma®.

Ao dizer que a justica é a retiddo da vontade observada em fungédo
de si mesma, o autor deseja evidenciar que ela s6 é efetiva quando
nenhum fim estranho se faz presente. Na criatura racional, para que haja
justica é preciso que a a¢do seja a consequéncia de uma livre orientagdo
davontade. Diferentemente da criatura irracional, que age retamente, de
modo necessario, a criatura racional, por seu turno, necessita da voli¢ao

e da liberdade para conformar-se a justica.

E interessante notar como, na perspectiva ética de Anselmo, a

Unica possibilidade de ser feliz é agindo com retiddo; no entanto,

5 “D: Tustus manque cum vult quod debet, servat voluntatis rectitudinem non propter aliud,
inquantum iustus dicendus est, quam propter ipsam rectitudinem. Qui autem non nisi
coactus aut extranea mercede conductus vult quod debet: si servare dicendus est rectitudinem,
non eam servat, propter ipsam sed propter aliud. M: Voluntas ergo illa usta est, quiae sui
rectitudinem servat propter ipsam rectitudinem. D: Aut ista aut nulla voluntas iusta est. M:
[ustitia igitur est rectitudo voluntatis porpter se servata” (De Veritate XII, 18-26).

46



A Justi¢a no Cur Deus homo de Santo Anselmo

paradoxalmente, para agir com retiddo ndo é a felicidade que deve ser
buscada, mas sim a justiga. A felicidade é uma consequéncia advinda do
projeto divino para a criatura racional. Para o autor, a retiddo estd
relacionada com uma finalidade, de modo que agir com retidao moral
significa fazer o que deve ser feito e isto implica em ndo ter outro fim a
ndo ser a retiddo mesma, ou seja, se trata de observar a justica
simplesmente porque isto é justo. Temos em Anselmo, ao contrario de
pensadores medievais anteriores a ele, uma concep¢do moral em que o
escopo € observancia da justica e ndo a conquista da felicidade. A
beatitude é consequéncia, mas o ponto fulcral da moral anselmiana nio

estd na busca da felicidade, mas sim na observagdo da justiga.

A concepgdo anselmiana de justiga, presente no De veritate, ndo
temos receio de afirmar, € o sustentaculo teorico da doutrina da redengdo
do Cur Deus homo, por isso entendermos que ela ndo é o resultado do
seu contexto historico feudal. Nem por isso, contudo, deixamos de ver os
limites da teoria anselmiana da satisfagdo. O grande problema parece ser
o escopo do autor em querer dar conta da misericérdia divina a partir da
possibilidade humana de compreender. De fato, Anselmo, por vezes,
parece reduzir a agdo divina aos limites cognoscitivos da criatura
racional. Em defesa do autor, poderiamos nos perguntar: que outro modo
teriamos para falar de Deus? Recorrer ao mistério da fé, isentando a
razdo, ndo é peculiar no pensamento de Anselmo, em que parece
prevalecer a “ousadia da razdo” tdo bem apontada no titulo de uma

interessante obra de Costa Macedo (2009).

Recordo que Etienne Gilson (1995, p. 291ss), ao comentar o
Monologion, apontava a “atordoante virtuosidade dialética” do autor ao
analisar a Trindade. Pois bem, sera que analisar a obra da reden¢do ndo
seria também uma ousadia? De todo modo, ao fazé-lo Anselmo
novamente socorre-se da dialética. Talvez por isso reduza, em certo
sentido, a reden¢do a uma obra de satisfagdo, sem destacar aspectos

importantissimos, tais como o lugar privilegiado da solidariedade divina
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para com os sofredores. Anselmo procura logicamente dar conta de
alguns pontos: a grande ofensa a honra divina e a consequente
necessidade de uma satisfagio, bem como o dever do Pai em
recompensar o Filho, estendendo a salvacdo a humanidade. Além de
fundamentar-se em uma teologia hodiernamente superada’®, o redentor
de Anselmo vem para curar as feridas do pecado, mas nem sempre deixa
transparecer o redentor dos evangelhos que vem anunciar a misericordia

divina aos pecadores de todos os tempos e lugares.

Como mostra Rubio, a concepg¢do de Anselmo tem seus limites,
mas, se prescindirmos do seu aspecto juridico, é possivel vislumbrar o
proposito do autor em evidenciar o restabelecimento da harmonia
rompida do universo, contando com a imprescindivel colaboragdo
humana?. E bem verdade que, da mesma forma que procede ao tratar de
outros aspectos da fé, também no caso da redencdo, Anselmo nunca
pretendeu que a razdo humana pudesse dar conta, na sua totalidade, da
complexidade que envolve o tema. Anselmo sempre entendeu que a
razdo humana se defronta com limites para dar conta da fé, mas nem por
isso ele renuncia ao esfor¢o da compreensdo. Num tal contexto, ndo deixa
de ser interessante a conclusio de Kessler® ao dizer que parece que
Anselmo, a fim de mostrar a coeréncia légica, inclusive aos ndo-crentes,
submete a agdo de Deus aos procedimentos dialéticos, como se a a¢do

misericordiosa divina pudesse e, até devesse, se enquadrar na logica

16 “La contrapposizione trai | Padre, che insiste in modo assoluto sulla giustizia, e il Figlio che
ubbidisce al Padre e ubbidendo accetta la crudele esigenza dela giustizia non é solo
incomprensibile oggi, ma, a partire dalla teologia trinitaria, & in sé del tutto errata. Il Padre e il
Figlio sono uma cosa sola e quindi la loro volonta é ab intrinseco uma sola” (Benedeto XVI,
2023, p. 81).

7 “Mediante a graca da redencdo, Jesus Cristo torna possivel essa colaborag¢do e faz com que
sejamos capazes de responder ao dom do amor de Deus, vivendo a abertura a ele, bem como a
abertura (amor-servigo) aos irmaos. Pode assim ser resgatada a intui¢do basica da explicagdo
de sto. Anselmo, uma vez libertada de um contexto cultural excessivamente juridico” (Rubio,
2012, p. 130).

8 Cf. Kessler, Die Theologische Bedeutung, p. 125ss apud Albanesi, Cur Deus homo: la logica
dela redenzione, cap. 1.
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humana. Em ultima andlise, vale a pergunta: serd possivel dar conta da
obra redentora, em termos logicos, sem cair numa andlise

necessariamente limitada?
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hermenéutico e teologico. Os primeiros dizem respeito a dificuldade de
interpretar um pensamento muitas vezes obscuro e impenetravel,
causado também pelo escasso conhecimento da lingua grega. Os
segundos, por sua vez, colocam em discussdo a compatibilidade da
teologia apofatica com a ortodoxia catolica, principalmente em relagdo a
possibilidade de ver a Deus in patria, isto é, na vida ultraterrena. Em
relagdo a essa questdo, os intelectuais medievais se deparam com a ardua
tarefa de conceber um intelecto finito que deve se tornar capax Dei (como

ja Agostinho afirma no De Trinitate, e que Tomas de Aquino retoma na
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Summa Theologiae). A Unica solugao é representada pela intervengao da
graga, que acarreta, contudo, uma falta de confianca nas capacidades
intelectuais do ser humano que acabam se tornando, de certa forma,
desnecessarias. Nesse modo, o pensamento teologico esta diante de uma
encruzilhada: ou a visdo beatifica ndo deve ser considerada um
conhecimento em sentido pleno, ou ndo se trata de uma verdadeira visdo
de Deus, mas, quando muito, de uma imagem confusa dele, mais
adequada ao intelecto humano (per speculum in aenigmitate, conforme

escreve Paulo na Carta aos Corintios 13,12).

Duas tradi¢des procuram fornecer as coordenadas para a solugdo
dessa questdo: por um lado, a tradicdo agostiniana defende a tese
segundo a qual o desejo de ver a Deus é, do ponto de vista existencial, o
mais profundo da alma humana; do outro, a tradi¢do dionisiana recusa a
possibilidade de uma visio Dei para ressalvar a impenetrabilidade do
mistério divino, abrindo uma exceg¢do apenas para sua teofania. Alguns
tedlogos latinos na Universidade de Paris também passam a defender a
impossibilidade de conhecer a esséncia divina, entre eles o franciscano
Alexandre de Hales e os dominicanos Hugo de Sdo-Cher, Etienne de
Venizy e Guerric de Saint-Quentin. Esse ultimo, em particular, serd
obrigado a retratar a tese segundo a qual nem os bem-aventurados
podem conhecer a Deus na sua esséncia. A reagdo a essas posi¢des ndo
demora de acontecer: em 1241 o bispo de Paris Guilherme de Auvergne, o
Chanceler Othon e os mestres da Universidade de Paris censuram a tese
da impossibilidade de ver a substancia divina em si mesma por parte dos
seres humanos e dos anjos, conforme atesta o documento 128 do

Chartularium Universitatis parisiensis:?

Estes sdo os artigos reprovados por contrariar a verdade teologica pelo
Chanceler Parisiense Othon e pelos mestres de teologia de Paris no ano
do Senhor 1240, segundo domingo apds a oitava do Natal do Senhor.

> Todas as tradugdes do latim, bem como dos outros idiomas, foram realizadas pelo autor do
artigo.
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Primeiro [erro], que a esséncia divina ndo € vista em si nem pelo homem,
nem pelo anjo. Reprovamos esse erro e excomungamos seus assertores
e defensores pela autoridade do bispo Guilherme. Ao contrdrio, nos
cremos e asserimos firmemente que Deus é visto em sua esséncia ou
substancia pelos anjos, por todos os santos e pelas almas glorificadas
(Denifle, Chatelain, 1889, p. 170-171).

Para os tedlogos das ordens mendicantes esta censura representa

um verdadeiro entrave, a ponto que

[...] o Capitulo Geral dos Pregadores de 1243, em Paris, ordena a todos
os religiosos da Ordem de corrigir seus quaterni; e de fato os codices sdo
expurgados. A fortiori os professores em exercicio tém que retificar suas
ligGes: este é o caso de Guerric (Guyot, Dondaine, 1960, p. 229).

Pierre Mandonnet, ao tentar determinar os anos em que Alberto
Magno ocupa uma das catedras de teologia em Paris, apresenta uma lista
dos primeiros mestres dominicanos do convento de Saint-Jacques, entre
os quais figura o nome de Guerric de Saint-Quentin, que antecede o
confrade alemdo. Este, portanto, deve estar a par das polémicas sobre a
visdo beatifica que, embora ndo mencionem explicitamente o Corpus

Dionysiacum, influenciam sobremaneira sua interpreta¢do e seu uso.

Em 1246, o Doctor universalis da inicio a leitura das obras
pseudodionisianas pouco antes da sua transferéncia para Col6nia, a fim
de fundar o Studium generale da Ordem dos Pregadores naquela cidade.
Um jovem confrade italiano o acompanha nessa jornada, Tomas de
Aquino, e suas transcri¢des das aulas se tornam os comentarios escritos
do mestre Alberto, realizados em forma sequencial (como é evidenciado
pelas referéncias internas as obras): Super Dionysium De caelesti
hierarchia, Super Dionysium De ecclesiastica hierarchia, Super
Dionysium De divinis nominibus, Super Dionysii Mysticam theologiam e
as Super Dionysii epistulas. As tradugdes latinas por ele utilizadas sdo de

Jodo Scoto Erigena, para o comentario ao De caelestis hierarchia bem
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como para o De ecclesiastica hierarchia, enquanto, a partir do comentario

ao De divinis nominibus, da preferéncia a tradugdo de Jodo Sarraceno.

Uma das obras pseudodionisianas mais influentes é, sem sombra
de davidas, o De Mystica Theologia, sorte talvez compartilhada com o De
Divini Nomininus. No comentdrio a primeira, que Alberto Magno redige
provavelmente entre 1250 e 1255, ele apresenta sua compreensdo da
mistica como scientia teologica (com método, matéria, destinatario e fim
préprios), junto a consideragdes sobre a elevacdo do intelecto e a
contemplacdo de Deus, bem como sobre a unido com Ele e o carater

apofatico do seu conhecimento.

2 Teologia apofatica: da Filosofia Antiga ao Pseudo-Dionisio

Areopagita

Nas paginas do Parménides, ao discutir a primeira hipotese do
filosofo de Eleia, de acordo com a qual se o Uno ¢ um ndo vai admitir
nenhuma forma de pluralidade, interna ou externa (“Se o um é, ndo é
verdade que o um ndo seria multiplas coisas?” (Platdo, 2013, p. 53)), 0
filosofo ateniense prossegue o raciocinio afirmando que o Uno ndo esta
dividido em partes, ndo tem principio nem fim, ndo estd em nenhum
lugar e tampouco em si mesmo, ndo estd em repouso nem em
movimento, ndo é idéntico nem diferente em relagdo a si mesmo e aos
outros, ndo é mais jovem nem mais velho em relagdo a si e aos outros,
ndo nasce antes e nem depois e ndo participa absolutamente do ser.
Enfim, conclui Platdo, “tampouco é nomeado, nem é enunciado, nem é
objeto de opinido, nem é conhecido, nem o percebe algum ser” (Platdo,
2013, p. 32). Entretanto, se for assim, nenhum outro ente podera existir
além do Uno, nem mesmo o préprio ser: “E entio possivel essas coisas”
— pergunta o filésofo grego — “serem o caso com respeito ao um?”
(Platdo, 2013, p. 32). Com sua resposta negativa, ele demonstra a

impossibilidade l6gica da teoria parmenidiana.
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Plotino e os neoplaténicos vislumbram no Parménides platonico
a expressdo mais explicita do Uno em sentido metafisico, superior a
qualquer forma de conhecimento e totalmente inefavel: que o principio
de todas as coisas ndo possa ser conhecido é um axioma, uma espécie de
lugar-comum filoséfico da época, mas o filésofo de Licépolis tem o
grande mérito de fundar teoreticamente aquela antiga intuicdo a luz de
uma concep¢do da transcendéncia mais rigorosa. Com efeito, pela
primeira vez o absoluto é concebido como uma realidade essencialmente
incompreensivel e indizivel, abrindo alas ao ingresso da teologia
apofatica. Contudo, apesar do carater inefavel do Primeiro Principio,
Plotino procura superar esta barreira a fim de atingir uma compreensao
intelectual da unio mystica. Proclo, o outro grande luminar do
neoplatonismo, sustenta por sua vez que é mister lancar mdo também de
técnicas teurgicas para completar o que tem sido preparado pelo trabalho
intelectual: segundo ele, com efeito, a teologia apofatica é apenas a
conditio sine qua non para a purificacio da alma que, mesmo ndo
conhecendo o Uno, pode alcangar uma semelhanca com ele e
experimentar a “intui¢do indiferenciada do Uno”, como escreve no

Comentdrio ao Parménides:

Pois, se quisermos nos aproximar do Uno por meio dessas concep¢des
negativas e nos emancipar de nossas formas habituais de pensar,
devemos nos despir da variedade da vida e remover nossas preocupagdes
multifacetadas, e tornar a alma sozinha por si mesma, e assim exp6-la
ao divino e a recepgdo do poder divinamente inspirado, para que, tendo
vivido primeiro de maneira a negar a multiplicidade dentro de nds
mesmos, possamos assim ascender a intui¢do indiferenciada do Uno
(Proclo, 1987, p. 442).

A teologia apofdtica nasce, assim, da exegese neoplatoénica do
Parménides como teoria do Uno enquanto Primeiro Principio,

fundamentada, em um duplo conceito de hermenéutica:
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[...] por um lado, hd uma hermenéutica do dizivel na qual a linguagem
conserva sua plena fun¢do semantica, assim como lhe é atribuida por
Platdo e Aristételes, do outro descobre-se uma hermenéutica do
inefavel, na qual a linguagem é totalmente dessemantizada e reduzida
ao siléncio mistico (Romano, 1998, p. 36).

Na esteira do dltimo filésofo neoplatdnico, o Pseudo-Dionisio
Areopagita também pensa o Absoluto como uma realidade acima do
mundo inteligivel, privado de formas, superior ao ser, a inteligéncia, ao
pensamento, ao conhecimento e a linguagem; tdo radicalmente inefavel,
so pode ser alcancado pelo siléncio, como escreve no tratado Teologia
Mistica:

Assim também, agora, ao penetrarmos na treva que estd acima do
inteligivel, ndo é a escassez de palavras que encontramos, mas uma
completa privacdo delas, bem como do entendimento. Ali, o nosso
discurso descia, vindo de cima até as coisas infimas e a medida que
descia expandia-se até atingir uma proporcional abundancia de
palavras; porém, agora que, ao invés, sobe das coisas infimas as
transcendentes, na propor¢do da subida vai-se também contraindo, e no
termo dela ficara completamente mudo, totalmente unido ao Inefavel
(Pseudo-Dionisio Areopagita, 1996, p. 21).

Expressio culminante da teologia apofdtica, a negagdo ¢é
ultrapassada no dpice da ascensdo mistica, onde a alma ndo possui mais
nenhuma coordenada espago-temporal e, na auséncia total de palavras,
dissolve-se no siléncio e na treva mistica na qual encontra o Primeiro
Principio. Entretanto, a teologia apofatica no Pseudo-Dionisio ndo é o
exato contrario da teologia catafdtica, mas antes a coroagdo de ambas,
representando o estagio mais elevado da vida espiritual no qual seria
possivel experimentar a unio mystica. Com efeito, o modo de proceder de
uma deve ser entendido em relagdo a outra, como escreve ao amigo

Timoteo:

E de facto necessario, creio, que celebres as aféreses em oposi¢do as
atribuigbes: nas afirmagdes principidvamos pelas primeiras de todas as
coisas e, passando pelas medianas, desciamos até as infimas; aqui, ao
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invés, fazemos a ascensdo a partir das mais infimas até as mais
importantes, procedendo por eliminac¢do sistemdtica a fim de conhecer
sem véus aquele ndo-saber que em todos os seres se encontra velado por
tudo o que conhecemos, e a fim de observar aquela treva mais que
substancial, que toda a luminosidade que os seres comportam
obscurece (Pseudo-Dionisio Areopagita, 1996, p. 17).

“Aférese” e “atribuicdo” sdo a tradug¢do portuguesa de,
respectivamente, aphairesis e thésesin: como explica detalhadamente
Tavolaro (Tavolaro, 2009, p. 150), o primeiro termo (que pode ser
encontrado seja no De Divini nominibus, seja no De Mystica Theolgia)
indica a agdo do descartar, do cortar ou de tirar algo e se opGe a préthesis,
acdo de pdr algo. Para ilustrar a aphairesis o Pseudo-Dionisio Areopagita
lan¢a méao da metafora do escultor ja utilizada por Platdo, Plotino e por

Gregorio de Nissa:

[...] tal o artista que esculpe uma estdtua ao natural, desbastando todas
as excrescéncias que entravam a contempla¢do pura da figura oculta, e
apenas mediante essa aférese faz aparecer a formosura escondida tal
como ela é em si mesma (Pseudo-Dionisio Areopagita, 1996, p. 17).

Para o Pseudo-Dionisio aquilo que se revela pelo ato do escultor

é a propria beleza divina, e o valor especulativo da metafora consiste

[...] na dentncia critica da insuficiéncia do método analdgico para uma
teologia verdadeiramente objetiva. Mas ndo se dd uma alternativa a
teologia analdgica sendo na unido mistica e, portanto, em um plano que
transcende, por natureza e ndo por grau, todo discurso e toda busca
racional (Schiavone, 1963, p. 48).

Na oposicdo entre aférese e afirmagdo é alicercada também a

oposic¢do entre teologia apofdtica e teologia catafatica, como o Anénimo

sirio explica no primeiro capitulo de sua obra:

Mas presta aten¢do, que nenhum dos ndo iniciados te ouca falar disto,
quero dizer, nenhum dos que se atém as realidades existentes e
imaginam que nada mais que substancial existe acima delas, mas antes
se creem ser capazes de entender, por forca do seu prdprio
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conhecimento, Aquele que dispos “a obscuridade como oculta¢do”. E se
as inicia¢des nos mistérios divinos estdo acima deles, o que dizer dos
que sdo demasiados profanos, que imaginam a causa que se encontra
acima de todas as coisas com base nas mais infimas e defendem que ela
ndo se eleva acima das que ndo tém aspecto divino e revestem uma
multiplicidade de formas? A ela devemos referir e dela devemos afirmar
todos os atributos do que existe, por ser causa de todas as coisas, mas
com mais razdo se lhe devem negar todos eles, na medida em que ela
ultrapassa a realidade de todas as coisas. Ndo por supor que as negac¢des
se opdem as afirmag¢des, mas antes por que a causa ¢ de longe anterior e
superior as privagdes, e estd acima de tudo o que seja aférese e atribui¢do
(Pseudo-Dionisio Areopagita, 1996, p. 13).

Os verbos “afirmar” (kataphdskein) e “negar” (apophdskein)
correspondem, respectivamente, a uma possibilidade e uma
impossibilidade do discurso teoldgico: a primeira de falar sobre Deus
enquanto Causa de todas as coisas, e a segunda de conhecer e de dizer

algo a respeito do Absoluto em razdo de sua transcendéncia:

[...] 0 apofatismo é a estratégia linguistica de mostrar em algum modo,
por meio da linguagem, aquilo que estd além da linguagem. N3o é feito,
e ndo pode ser feito, s6 por meio de declaracdes negativas que ndo siao
menos partes do discurso humano ordinariamente inteligivel do que as
afirmagdes (Turner, 1995, p. 34-25).

Por causa da indigéncia da linguagem humana, até os autores

sagrados

[...] privilegiaram o método das negac¢des, na medida em que separa a
alma do que lhe é natural e a encaminha através de todas as intelec¢bes
divinas, das quais se aparta aquele que estd acima de todo nome e toda
razdo e conhecimento, mas, por fim, a consorcia com aquele (Dionisio
Pseudo-Areopagita, 2004, p. 176).

No entanto, vale frisar que “a linguagem negativa sobre Deus ndo
¢é mais apofdtica em si mesma do que a linguagem afirmativa’, pois tanto

uma quanto a outra sdo inadequadas: a Causa universal, com efeito,
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permanece “acima de tudo o que seja aférese e atribuicdo” (Pseudo-

Dionisio-Areopagita, 1996, p. 13).

3 A obra: estrutura e divisao do Super Mysticam Theologiam

Dionysii

O Doctor universalis, respeitando a divisdo pseudodionisiana em
cinco capitulos, subdivide também sua obra em cinco partes e intercala a
exposi¢do literal com questdes cujos argumentos nem sempre sio
encontrados no texto original, mas ainda assim remetem a doutrina do
Pseudo-Dionisio Areopagita ou ao debate teologico em que vive. Ele
utiliza, como ja citado, a versdo latina de Jodo Sarraceno, pois, como
afirma no comentdrio ao De Divinis nominibus, acredita ser a melhor:
“Intentamos, além disso, apresentar a nova translacdo de Jodo Sarraceno,
que é melhor” (S. Alberti Magni, 1972, p. 3). Contudo, ele utiliza em modo
ocasional outras tradugdes, que sdo indicadas com alia littera ou alia
translatio, por exemplo: “a mente [...] em ato imita Deus — uma variagao
do texto traz unido, ou seja, para que se eleve a unido com Deus; e esta
varia¢do concorda com outra tradu¢do que utiliza unidade, ou seja,
simplicidade” (S. Alberti Magni, 1972, p. 457); “[Dionisio], portanto, diz
primeiro: Portanto, nas Institui¢ées teoldgicas, isto é, no livro que
escreveu sobre as pessoas divinas, louvemos principalmente — em outra
tradugdo: louvamos” (S. Alberti Magni, 1972, p. 469); “De onde ¢é
necessario partir para a caligem divina no modo citado, dizemos — ou,
em outra tradugdo: digamos” (S. Alberti Magni, 1972, p. 472). Essas
referéncias, geralmente, sdo da tradugdo de Jodo Escoto Erigena, embora
ndo possa ser excluido que, as vezes, ele remeta as traduc¢des de Hilduino

ou de Grosseteste.

Quanto a organizagdo do comentdrio, é o proprio dominicano
alemdo que da indicagdes precisas a respeito, fazendo uma citagdo

metodoldgica da Metafisica de Aristoteles A 3 995 a 12-14: “E necessario
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ter sido instruido sobre o método que € proprio de cada ciéncia, pois é
absurdo buscar ao mesmo tempo uma ciéncia e seu método. Com efeito,
ndo é facil conseguir nenhuma dessas duas coisas” (Aristételes, 2002, p.
79). Ele divide o livro, portanto, em duas partes: “Na primeira parte é
determinado o modo de proceder deste ensino, na segunda ha o ensino
verdadeiro e proprio (cap. IV: Dizemos, portanto, que a causa de todas as

coisas etc.)” (S. Alberti Magni, 1972, p. 455).

De acordo com esta organizagdo, o prospecto do Super Mysticam

Theologiam Dionysii é o seguinte (Alberto Magno, 2007, p. 22):

Modus Modus Cognitio Modus Oratio Cap. 1: Trinitas
Doctrinae [tractantis |[conhecimento]|docentes [oragdo] supersubstantialis...
[métododa |[método de [método de [Trindade
doutrina] quem trata quem supersubstancial...]

a doutrina] ensina]

recapitulatio |Cap. 1: Igitur ista
[recapitulagdo]{mihi quidem...
[Seja esta deveras para

mim, portanto...]

Modus Cap. 1: Tu autem, o
addiscentis amice...
[método de [Tu, porém, 6 amigo...]
quem
aprende]

UNITIO Cap. 2: In hac

[unido] superlucenti...

[Nesta treva super

luminosa...]
Modus Cap. 3: Igiturin
tractatus theologicis...
[método do [Pois bem, nas
que é Instituigoes
tratado] Teoldgicas...]
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DOCTRINA Cap. 4-5: Dicimus
[doutrina] igitur, quod omnium
causa...

[Dizemos, portanto,

que a causa de todo

existente...]

Tabela desenvolvida pelo autor

4 Alberto Magno e a teologia apofatica

No comentdrio a obra pseudodionisiana, o dominicano alemao
entende a “mistica” como uma scientia teologica na qual ndo estdo
envolvidos conhecimentos, visdes ou experiéncias que nada tém a ver

com a racionalidade, revelando, outrossim,

[...] uma abertura autotranscendente do entendimento humano ao seu
fundo divino, a origem da sua proveniéncia, uma autotranscendéncia
que culmina na unido com sua origem que anula a diferenca e o
pensamento (Anzulewicz; Raschietti, 2022, p. 164-165).

De acordo com esse entendimento, a mistica ¢ a todos os efeitos
teologia, cujo principio original é o deus absconditus de Isaias 45,15,

incipit do Capitulo primeiro:

“Verdadeiramente tu és um Deus escondido, Deus de Israel, salvador”,
(Is. 45,15). Dessas palavras podem ser extraidas quatro coisas acerca
desta doutrina que ¢é intitulada Teologia Mistica, ou seja o modo, a
matéria, o destinatario e o fim (S. Alberti Magni, 1972, p. 457).

Enquanto ciéncia sui generis, quem norteia a teologia mistica é a
filosofia e n3o o ideal de ciéncia de Aristdteles, revelando-se, como
expressa bem Anzulewicz (2022, p. 165-166), “uma dialética do
conhecimento especulativo no horizonte da finitude e da teologia
negativa”. Esse encontro entre filosofia e teologia apofdtica da a

possibilidade de compreender aquilo que a mistica é como ciéncia

teoldgica, herdeira do pensamento neoplaténico que o Pseudo-Dionisio
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assimilou de Proclo e, em um segundo momento, incorporou no

cristianismo. De acordo com Mojsisch (1987, p. 138-139),

Alberto Magno, em conexdo com Dionisio Pseudo-Areopagita, deixou
claro o que é mistica (sem, naturalmente, querer falar de uma visdo ou
mistica individual em um sentido psicologizante da palavra): mistica é
um conhecimento que passa do escondido ao evidente, mistico é um
conhecimento que se perde na escuriddo da divindade — procedendo
daquilo que para nos é evidente para o escondido; principio desse
perder-se é uma espécie de luz divina que eleva a razdo em dire¢do
daquilo que ultrapassa a razdo, de tal forma que a razdo ndo conhece
mais de modo abrangente, mas permanece em um modo que ndo estd
exposto a uma determinada visibilidade.

A teologia apofatica, desconhecida até aquele momento na

escolastica latina, gragas ao Doctor universalis ingressa na esfera de

pensamento teoldgico e reivindica seu status de nova disciplina

teologica. O proprio Pseudo-Dionisio Areopagita mostra que mesmo

uma teologia abertamente religiosa poderia se tornar consistente com

uma teologia estritamente negativa em seu nucleo. De fato, o an6nimo

tedlogo e filosofo sirio, de acordo com Edith Stein,
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[...] ndo concebe [a teologia] como uma ciéncia ou uma doutrina
sistematica sobre Deus... ele entende as Escrituras como a palavra de
Deus, e os “tedlogos” como os autores dos livros sagrados [...]. Ao aplicar
o nome de tedlogo a Daniel, Ezequiel ou Sdo Pedro, Dionisio pretende
indicar [...] que eles sdo inspirados — de acordo com nossa linguagem
— e que falam de Deus porque Deus se apoderou deles [...]. Nesse
sentido, os anjos também sdo teologos, e Cristo é o mais elevado dos
tedlogos como a Palavra viva de Deus [...]. O proprio Deus deve ser
designado como o Primeiro Teo6logo. As varias teologias que se
distinguem no tratado “Teologia Mistica” ndo sdo “disciplinas” ou ramos
da ciéncia, mas diversas maneiras de falar de Deus e diversos caminhos
ou modos do conhecimento de Deus (ou do nosso ndo-conhecimento
Dele) expressos assim (Theresia Benedicta a Cruce, 1946, p. 384).
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O que é que torna a teologia de Alberto Magno uma teologia
apofatica? A resposta pode ser encontrada no Comentdrio Super

Dionysius De divini nominibus, onde ele escreve:

[...] uma negagdo que ndo deixa nada para tras, ndo torna nada definido,
mas por meio de negagdes que deixam algo para trds o campo confuso
do intelecto é reduzido a algo definido; e nds fazemos uso dessas
[negac¢des] no lugar das diferencas, em conexdo com aquelas coisas das
quais (por sua simplicidade) ndo podemos tomar diferengas positivas;
como se, se eu dissesse que a alma ndo é substancia corpdrea, deixando
inconteste que ela é substancia, eu estreitasse “alma” para algo
[definido], e assim por diante, até que o processo chegue ao ser proprio
da coisa. E, da mesma forma, como diz Rabbi Moses, por meio de
negagdes o campo confuso do intelecto, no que diz respeito a Deus, € de
alguma forma determinado, embora nunca cheguemos ao seu ser

proprio (cap. 7, 29, 358,87-359,5) (S. Alberti Magni, 1972, p. 29).

Na primeira questdo que o Doctor Universalis responde, a saber,
por que razdo esta scientia teoldgica deve ser chamada mistica, ele opera
uma distin¢do entre as teologias negativas e as teologias positivas. As
primeiras comegam pelas coisas sensiveis que, para nds, sdo as mais
evidentes e, procedendo por eliminag¢des, levam a um conhecimento de
Deus caracterizado pela indistingdo, pois o intelecto humano ndo é capaz
de enunciar positivamente algo a respeito dele. As segundas, por sua vez,
comecam pela propria divindade enquanto causa que transcende as

coisas a nos manifestas:

[...] as teologias negativas, como se diz no terceiro capitulo [da Teologia
mistica], come¢am das coisas sensiveis a nds manifestas, negando-as de
Deus, e assim procedem removendo todas as coisas dele, deixando
nosso intelecto em um conhecimento indefinido, sendo-lhe negadas
todas as coisas que conhece e sem poder afirmar o que isso seja. As
teologias afirmativas, ao invés, manifestam para nos o segredo da
divindade, enquanto [nelas], as coisas que nos sdo manifestas, sdo
significadas em seu proceder da eminéncia da causa, como quando se
diz “Deus é bom”, entende-se que Ele é aquilo de onde vem toda
bondade nas criaturas, e quanto se diz “Pai” (Ef 3,15), entende-se “aquele
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do qual é nomeada toda paternidade no céu e na terra” (cap. 1, 457, 5-8)
(S. Alberti Magni, 1972, p. 457).

O modo de proceder da teologia apofatica é o oposto do modo
natural de conhecimento porque nega paulatinamente de Deus aquilo
que é evidente a razdo e, por isso, ndo o alcanca intelectualmente. A razdo
permanece sempre em uma certa indefini¢do e ndo adquire com a sua
propria forca o conhecimento da esséncia divina se ndo for auxiliada por

uma luz divina superior:

[...] ainspirag¢do divina, interpretada como iluminagdo, na qual se baseia
esta ciéncia, garante-lhe um conhecimento que vai além da razdo
enquanto tal. A este respeito, a teologia mistica se assemelha a Sagrada
Escritura, que em tudo é devedora da inspira¢do divina (Anzulewicz;
Raschietti, 2022, p. 173-174).

Nesse modo, a teologia apofdtica transpde o critério de
cientificidade aristotélico porque, ndo estabelecendo seu alicerce no
modo natural de conhecer e nos argumentos racionais sempre passiveis

de erros, fixa-se na luz divina fiadora de um conhecimento indubitavel:

[...] em Deus, todos os modos de conhecimento naturais para nds,
através dos quais adquirimos as ciéncias, sdo ociosos; Ele ndo é

3 .

conhecido nem por si, como os principios, nem “porque €”, pois ndo tem
causa, nem “que €”, pois ndo ha um efeito proporcionado. Mas a nossa
mente reconhece uma certa luz divina que esta acima da sua natureza,
que a eleva acima de todos os modos da visdo naturais e, por aquela luz,
chega a visdo de Deus, mas confusamente e sem conhecer em modo
determinado o “que é”. E, por isso, se diz que Deus é visto pelo ndo-ver,
quer dizer, pelo ndo-ver natural (cap. 1, 466, 59-69) (S. Alberti Magni,

1972, P. 466).

A negacdo, que assume o lugar do saber racional, paradoxalmente
permite reconhecer a presenca da luz sobrenatural. De fato, ndo hd nada
de conhecido no nivel sobrenatural que possa expressar de maneira

adequada a simplicidade de Deus quando se revela:

64



“Ista magis debet dici mystica quam aliae, ex hoc quod in oculto nos relinquit”:
Teologia apofatica, visdo beatifica e unio mystica no Super Mysticam...

[0 ndo-ver] ndo é pura negagdo, sendo negado o modo natural da visdo
e permanecendo a recepc¢do da luz sobrenatural, a qual, contudo, é mais
conhecida pela negacdo, ainda mais porque ndo encontramos algo
conhecido a nés que podemos predicar propriamente de Deus, por
causa da eminéncia da sua simplicidade (cap. 1, 466, 79-84) (S. Alberti
Magni, 1972, p. 466).

Apesar de o ser humano ter a capacidade de lancar mao de
silogismos e de enunciados verdadeiros, segundo o dominicano alemdo

ele ndo pode conhecer verdadeiramente a Deus:

[...] a via da eminéncia conduz-nos a uma ruptura do dizer e do viver,
estando marcada por um excesso que é o motivo pelo qual as afirmagées
e as nega¢des permanecem insuficientes para a unido mistica com o
divino (Rocha Martins, 2013, p. 14)

[...] como todas as dignidades estdo nele [em Deus], mas sdo uma
mesma coisa, enquanto toda afirmagdo pde alguma composigio, o
excesso daquele que esta acima de todas as coisas excede toda negacdo,
por isso [Dionisio] diz que os nomes que sdo negados dele, sdo negados
por causa do seu excesso e ndo por causa do defeito, como é nas
criaturas, e, por isso, seu excesso supera toda negacdo. E, por esse
motivo, nem as negacdes, nem as afirma¢ées se aproximam
suficientemente ao louvor daquele ao qual pertencem poténcia e
magnificéncia infinita por todos os séculos dos séculos (cap. 5, 475, 34-
42) (S. Alberti Magni, 1972, p. 475).

Alberto Magno confere a teologia apofatica um desenvolvimento
original, que é mais do que um esfor¢o de equilibrar fé e razdo: antes
disso, uma das principais versdes desta nova epistemologia procura a
acolhida das filosofias grega e arabe e a elaboragdo entdo iniciada de

diferentes saberes racionais do Ocidente.

5 Da visdo beatifica a unio mystica

Consequéncia direta da interpretacdo mistica da teologia, cujo

alicerce se encontra na luz divina, é a compreensao intelectual da unio
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mystica como ilumina¢do que domina o intelecto e o eleva a um nivel
superior, acima de si mesmo, apos ultrapassar todos os limites do

conhecimento e da visdo natural:

[...] uma doutrina desse tipo [a teologia mistica] ndo procede de tais
principios [racionais], mas antes de uma certa luz divina que ndo é um
enunciado pelo qual algo ¢ afirmado, e sim uma certa realidade que
convence o intelecto a aderir a ela acima de todas as coisas. E, por isso,
eleva o intelecto para aquilo que o ultrapassa pelo fato de o intelecto
permanecer em algo ndo conhecido em modo determinado (cap. 1, 455,
14-22) (S. Alberti Magni, 1972, p. 455).

A realizac¢do plena da unio mystica é a meta que a visdo beatifica
visa atingir, e, segundo o dominicano alemao, é sempre uma questio
intelectual. Com efeito, a capacidade natural de o ser humano conhecer
ndo é suficiente para perceber o divino em modo especulativo: Deus
mesmo “ndo é olhado pelo intelecto humano enquanto este estad in via,
nem mesmo é olhado nas mais sublimes contemplagdes, s6 é olhado algo
que é de Deus, na medida em que a luz divina desce ao intelecto”

(Anzulewicz; Raschietti, 2022, p. 173-174).

Na época de Alberto Magno a polémica sobre a visdo beatifica,
acenada na introdugdo desse artigo, coloca restri¢des precisas a questdao
da mistica, a saber: a contemplagdo de Deus é possivel? Caso for, em que
medida? O problema mais sério e delicado é como conciliar a teologia
apofatica com a bem-aventuranga que consiste na visdo de Deus “face a
face”. De acordo com Torrell (1997, p. 48), “as apostas eram altas. Por um
lado, o risco de uma pretensdo blasfema de submeter o segredo de Deus
as garras do homem; do outro, ceder ao agnosticismo diante de uma

transcendéncia impessoal inatingivel”.

O Doctor Universalis elabora uma solu¢do para a natureza da
visdo beatifica que, sem contrastar a censura de 1241, consegue salvar
aspectos significativos do apofatismo pseudodionisiano para o futuro da

teologia e da mistica alema. Como a maioria dos tedlogos de seu tempo,
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o dominicano alemdo compara as formas da visdo contemplativa in via
com a visio de Deus in patria. No comentdrio Super Mysticam
Theologiam Dionisii ele reconhece que, na vida futura, serd possivel ver a

Deus assim como ele é, sem véu:

[...] fim desta doutrina [teologia mistica] ndo é sé conhecermos e nem
apenas nos “tornarmos bons” através das obras, como na ética, mas,
indo além, chegar a salvagdo eterna, na qual aquilo que, aqui, nos é
omitido de Deus por negagdes, ser-nos-a exposto sem nenhum véu e
abertamente (S. Alberti Magni, 1972, p. 454).

E esta visdo que tornarda o ser humano bem-aventurado:

[...] o conhecimento [de Deus] difere em ambos os lados, pois na vida
ultraterrena Deus é visto por si, mas na contemplacdo nesta vida é visto
nos efeitos da graca e da luz que desce na alma. Na vida ultraterrena,
além do mais, a visdo de Deus libertara perfeitamente de toda miséria,
coisa que aqui ndo acontece, e, ainda, 14 havera o estado da gloria,
enquanto aqui ha o estado da graga (cap. 1, 465, 29-32) (S. Alberti Magni,
1972, P. 463).

Antes disso, ele faz uma série de ressalvas que balizam seu
discurso de acordo com a teologia apofitica pseudodionisiana;
primeiramente, destaca que a diferenca entre as duas formas de visdo, in
via e in pdtria, se dd mais na modalidade e no grau do que na natureza,
pois em ambos 0s casos a visdo acontece gragas a luz divina que nos faz
conhecer a Deus como principio “quando o recebemos como luz do nosso
intelecto, e pela luz divina somos conduzidos aos divinos atributos como
a certas conclusdes, quando o conhecemos como sabio, bom etc.” (S.
Alberti Magni, 1972, p. 465). Tomas de Aquino também ressalta a mesma

necessidade da graca divina na Suma de Teologia (1984, p. 266):

[...] como a capacidade natural do intelecto criado ndo basta para ver a
esséncia de Deus, como jd se demonstrou, é preciso que pela graca
divina lhe seja aumentada a capacidade do intelecto. A este acréscimo
de capacidade intelectual, nds o chamamos iluminagdo do intelecto,
como chamamos ao proéprio inteligivel lume, luz.
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Sem a intervenc¢do dessa luz ndo haveria nem conhecimento

mistico de Deus, nem visdo beatifica e tampouco conhecimento

intelectivo; no entanto, ela deixa o intelecto em um estado de confusio:

[...] de Deus, ndo conhecemos o “que €”, segundo aquele certo modo de
conhecimento natural determinado em filosofia, pois o Fildsofo
determina que a ciéncia do “que ¢” se da ou pela causa remota, ou pelo
efeito convertivel e proporcionado a causa; ora, nés ndo podemos
conhecer algo de Deus em nenhum dos dois modos, e por nenhum
conhecimento natural Ele é conhecido, nem “que ¢’ nem “por que ¢é”
nem pelo sentido, nem pelo intelecto; porém o conhecemos mediante
um certo conhecimento sobrenatural um tanto confuso (cap. 1, 463,76 -

464,3) (S. Alberti Magni, 1972, p. 464).

Para o dominicano alemdo, o intelecto humano nunca pode

alcangar uma visdo beatifica cabal e uma unio mystica plena e distinta:

com efeito, de Deus nds ndo podemos conhecer aquilo que é, sendo Ele

infinito, nem por que é, pelo fato de ndo ter uma causa, tampouco o seu

ser causa de algo, pois seus efeitos ndo lhe sdo proporcionados. Essa

expressdo radical da teologia apofitica, entretanto, é amenizada por

outras afirmag¢des para solucionar um possivel impasse com teologia

catafitica. Na questdo VII do seu Comentdrio, onde Alberto Magno

discorre sobre a elevagdo do intelecto e a contemplacdo de Deus, ele faz

uma distin¢do entre dois modos de considerar a contemplagdo:
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[...] a contempla¢do de Deus pode ser considerada em dois modos: ou
quanto aquilo no qual contemplamos Deus, ou seja, quanto ao principio
da contemplac¢do; assim, Dionisio fala na Hierarquia celeste que nds,
nesta vida, ndo podemos ver o raio divino sem o véu dos signos e dos
efeitos, pois “agora vemos como num espelho e em forma enigmatica” (1
Cor 13,12); ou quanto ao fim da contemplagdo, ou seja, aquilo que
procuramos através da contemplagdo, que é o préprio Deus sem véu, ao
qual chegamos no nosso estado ultimo, no qual alcancamos as
naturezas intelectuais; com efeito, a investiga¢do racional seria vd se ndo
chegasse a unido intelectiva (cap. 1, 460, 62-75) (S. Alberti Magni, 1972,
p- 460).
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Em relagdo ao meio no qual contemplamos a Deus, o Doctor
Universalis afirma que na vida terrena ndo podemos ver a Deus sem
mediagdes, em si mesmo, mas sempre e somente através das teofanias
(signos e efeitos); em relagdo ao fim, por sua vez, o dominicano alemao
faz uma concessdo: no nosso estado mais elevado atingimos o
conhecimento de Deus sem media¢des (sem véu). Se ndo se admitir isso,
nossa busca intelectual seria infrutifera e isso contrariaria o fim das
substdncias intelectivas que, como afirma seu aluno e discipulo Tomas de
Aquino, ndo realizariam sua natureza: “Se, portanto, a inteligéncia da
criatura racional ndo pudesse atingir a causa primeira das coisas, seria
vao o desejo da natureza” (Tomas de Aquino, 1984, p. 257). Na questdo
seguinte do mesmo Comentario (Questdo VIII - Se toda contemplagdao
de Deus é arrebatamento), a fim de esclarecer sua argumentacdo, Alberto
Magno vai evidenciar a diferenca entre o conhecimento relativo a
contempla¢do navida terrena (in via) e o conhecimento futuro (in pdtria)
de Deus: na outra vida Deus serd visto em si mesmo (in se), enquanto a
contemplacdo terrena se detém aos “efeitos da graca” que, embora

elevados e originados em Deus, ndo sdo Deus em si mesmo.

6 Conclusao: uma defesa da Teologia Apofatica

Esta analise da relacdo entre teologia apofatica, visdo beatifica e
unio mystica no Super Mysticam Theologiam Dionisii, visa mostrar como
o dominicano alemdo procura manter firme o carater apofatico do
conhecimento de Deus, amarrando-o aos limites estruturais das
criaturas e ndo apenas a condi¢do humana corrompida pelo pecado,
como a tradi¢do agostiniana defendia. Essa condi¢do havera de mudar na
vida ultraterrena, embora o status de criatura permanega inalterado e,
por isso, o Deus infinito nunca podera ser compreendido totalmente por
um intelecto finito. Esta inacessibilidade é evidenciada pelas numerosas

citagdes biblicas das quais o mestre dominicano langa méo para explicar
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o termo “mistico”, bem no comeco do seu comentdrio, e, mais ainda, pelas
palavras de Jodo Crisdstomo, a primeira auctoritas extrabiblica citada,
cujo trecho da Homilia sobre o Evangelho de Jodo ecoa a tese condenada
em 1241: “e aqui Criséstomo diz que nem as proprias esséncias celestes
alguma vez puderam vé-lo como Ele é” (S. Alberti Magni, 1972, p. 453).
Com essa escolha, Alberto Magno provavelmente quer expressar sua
defesa da teologia apofitica, embora dentro dos limites impostos pela

condenacgdo de 1241.

Nesse momento de grande tensdo em que duas tradi¢des se
defrontam para solucionar o problema da visdo beatifica, a reflexao
teoldgica do Doctor Universalis mostra como ele ndo se deixa seduzir por
posi¢des suprarracionais que interpretam a unio mystica como um
evento em que o ato de conhecer tem um papel secundario. Alids, o
mestre dominicano reitera a importancia do elemento intelectual, e ndo
apenas ético e afetivo, da ascensdo para Deus, como caminho
imprescindivel da unido: “é necessario estar unidos a Deus através do
intelecto” (S. Alberti Magni, 1972, p. 465). A presenca da luz divina,
apesar de transcender as capacidades naturais, insere-se na mesma
dindmica do intelecto humano elevando-o, mas sem torna-lo supérfluo.
A visdo beatifica, no entanto, mesmo conservando seu valor intelectual
distingue-se do conhecimento natural de Deus que o ser humano pode
adquirir in via, pois o intelecto humano deve ser iluminado e
transformado pela luz divina que é o proprio Deus na sua livre
comunicagdo, suscitando no ser humano um conhecimento verdadeiro

alcangavel somente in pdtria.
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A filosofia moral como ciéncia pratica

segundo Tomas de Aquino

André Ricardo Randazzo Gomes®
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.107.04

Tomas de Aquino afirma que a Etica a Nicémaco, que ele também
chama de filosofia moral ou ciéncia moral, é uma ciéncia pratica.
Entretanto, tomistas como Jacques Maritain (1882-1973) e Jodo de Santo
Tomas (1589-1644) pretendem explicar essa tese de maneiras diversas,
afirmando que a filosofia moral é uma ciéncia especulativa, ou
especulativamente prdtica, ou praticamente pratica, ou idéntica a
prudéncia. Nesta comunica¢do, estudarei os textos pertinentes desses
trés autores, a fim de determinar como Tomds de Aquino concebe o
carater pratico da filosofia moral. Chamarei o modelo de interpretacdo
proposto por Jodo de Santo Tomas de modelo das virtudes intelectuais, e
chamarei o modelo de interpretacdo proposto por Jacques Maritain de

modelo dos graus do saber.

Vejamos como Jodo de Santo Tomds determina que a filosofia

moral pode ser, de um modo, especulativa, e de outro modo, pratica.

Na Arte Ldgica, que é a primeira parte do Cursus Philosophicus
Thomisticus, Jodo de Santo Tomas pergunta de onde se toma a unidade
ou a diversidade especifica das ciéncias na razdo do cognoscivel. Ou seja,
isto é perguntar qual é a base para que uma ciéncia seja unitaria e distinta,

enquanto ¢é especulativa. A resposta de Jodo é a de que a unidade ou a
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distingdo especifica das ciéncias é tomada da diversa imaterialidade,
adquirida por abstragdo. No entanto, uma objecdo argumenta que ndo é
da abstracdo que se toma a unidade ou diversidade especifica das
ciéncias, porque, por exemplo, a ciéncia moral ea ldgica ndo tomam a sua
especificacdo da abstragdo. Em resposta a isto, Jodo afirma* que a logica
e aciéncia moral também tomam a sua unidade ou diversidade especifica
da imaterialidade adquirida por abstra¢do. A ldgica é especificada por
uma abstragdo negativa. E a ciéncia moral, enquanto especulativa,
pertence a filosofia natural, sendo uma de suas partes. Portanto,
enquanto especulativa, a ciéncia moral é especificada pela mesma
abstragdo que especifica a filosofia natural. Como a filosofia natural trata
da alma intelectiva, deve tratar, consequentemente, dos atos morais
desta dltima. Mas, enquanto prdtica, a ciéncia moral é idéntica a

prudéncia e pertence aos habitos praticos.

Em outro artigo da Arte Ldgica, Jodo de Santo Tomas pergunta se
a logica é uma ciéncia especulativa ou pratica. A resposta de Jodo é a de
que a ldgica é uma ciéncia essencialmente especulativa. No entanto, ao
tratar de uma objecdo que argumenta que a ldgica é pratica, porque
ensina as regras para dirigir os atos da razdo, assim como a ciéncia moral
¢ pratica, porque ensina as regras para dirigir os atos da vontade, Jodo

procura mostrar> que esta objecdo erra duplamente, pois: (1) se se

2 Ver Santo Tomas, 1993, q. 27, a. 1, ad 1: “Y, para la explicacion de los ejemplos que se aducen,
hay que advertir que la inmaterialidad del objeto constituye su inteligibilidad ensi. [...] Luego
al primer ejemplo se dice que la ciencia racional, que es la ldgica, toma su unidad de la
abstraccién que tiene, ciertamente semejante a la de la metafisica, pero diversa de ella, porque
es sdlo abstraccion negativa. [...] Pero la ciencia moral, si se toma practicamente, es lo mismo
que la prudencia, y asi no pertenece a los habitos especulativos, sino a los practicos, de los
cuales no tratamos al presente. Pero si se toma especulativamente por la ciencia ética, que trata
de la naturaleza de las virtudes, asi pertenece a la filosofia y es parte suya, porque, ya que trata
del alma intelectiva, consiguientemente debe tratar de sus actos morales”.

3 Ver Santo Tomads, 1994, q. 1, a. 4, ad 3: “de dos modos puede considerarse la ciencia moral. De
un modo, como que incluye también la prudencia; de otro modo, como que la excluye, y,
especulando, versa solamente sobre el conocimiento de las virtudes. Del primer modo, tiene
la razon de lo préctico por parte de la prudencia, que incluye; y usa este principio practico: ‘Ha
de hacerse el bien’ de modo practico. Se da entonces disparidad entre ella y la ldgica. La
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comparar a loégica com a ciéncia moral enquanto esta inclui a prudéncia,
ver-se-a que elas sdo dispares, pois a logica é especulativa e a ciéncia
moral é pratica; e (2) se se comparar a légica com a ciéncia moral
enquanto esta exclui a prudéncia, ver-se-a que ambas sio especulativas.
A respeito da ciéncia moral, portanto, Jodo afirma que ela pode ser
considerada de dois modos: de um modo, como prética, enquanto inclui
a prudéncia, e, de outro modo, como especulativa, enquanto exclui a
prudéncia. Como pratica, ela usa o principio pratico: “o bem deve ser
feito”, de modo pratico, e procede movendo e compondo. Como
especulativa, ela usa principios especulativos, de modo especulativo,
procede resolvendo e definindo, e conhece a natureza das virtudes e da
prudéncia na razdo do verdadeiro, como se d4, por exemplo, na Prima
Secundae da Suma de Teologia e nos livros éticos. Assim, ndo ha “ciéncia
pratica”, isto é, ndo hd ciéncia que use simultaneamente principios e
modos especulativos e praticos. Por isso, pode dar-se que alguém tenha
a ciéncia moral enquanto especulativa, mas ndo tenha a prudéncia.

Vejamos, entdo, como Jacques Maritain concebe um esquema de
“graus do saber” e em qual desses graus ele diz que a filosofia moral se
inclui.

Primeiro, ha uma ciéncia chamada especulativa, que tem por

objeto um objeto de pura especulacdo, por modo de conhecer o modo

prudencia dirige las obras de la voluntad por la eleccién y el imperio. Por ser libres y no tender
naturalmente al objeto, las obras de la voluntad son en si capaces de direccion real y de mocién
moral. La logica, en cambio, como se dijo, versa sobre los objetos conocidos por principios
especulativos y procede s6lo por mocion resolutiva sin introducir ninguna ordenacion real en
el concepto, que el concepto tiende al objeto por semejanza natural y no artificiosa. Si la ciencia
moral excluye y trata sélo de la materia de las virtudes definiendo, dividiendo, etc., es
especulativa, como acaece en teologia, en Prima Secundae. No usa principios practicos o modo
préctico, esto es, como que mueven e inclinan afectivamente sino precisamente especulativos
en cuanto que conocen la naturaleza de las virtudes y de la prudencia en la razén de lo
verdadero, como puede verse en los éticos y en toda la Prima Secundae. Bien puede darse que
alguien sea insigne ético y tedlogo, y pecador imprudente. No es tampoco inconveniente
ninguno que no se dé ciencia practica, si es ciencia verdadera y propiamente: la ciencia procede
resolviendo y definiendo, y la practica moviendo y componiendo”.

4 Ver Maritain, 1932, p. 618-628.885.
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especulativo, e por fim conhecer para conhecer. Exemplo dessa ciéncia é
a filosofia especulativa em geral. Segundo, ha uma ciéncia chamada
especulativamente pratica, que tem por objeto um objeto operavel, por
modo de conhecer o modo especulativo quanto a estrutura das nogoes, e
por fim conhecer para agir, dirigindo a agdo desde longe. Exemplos dessa
ciéncia sao a filosofia moral de Aristételes e a medicina tedrica. Terceiro,
ha uma ciéncia chamada praticamente pratica, que tem por objeto um
objeto operavel, por modo de conhecer o modo pratico, e por fim
conhecer para agir, dirigindo a agdo desde perto. Exemplos dessa ciéncia
sdo as ciéncias morais praticas e a medicina pratica. E quarto, ha a
prudéncia, que tem por objeto um objeto operavel, por modo de conhecer
o modo pratico, ao maximo grau, e por fim conhecer para agir, dirigindo

aacdo imediatamente.

Os graus do saber pratico sdo como um fluxo inteligivel que
gradualmente se torna mais e mais particularizado, até entrar em contato
com o ato concreto e singular a ser feito aqui e agora, dentro da variedade
indefinida das circunstdncias contingentes. O saber pratico que regula
imediatamente a acdo ndo ¢ conhecimento cientifico; é a virtude da

prudéncia. Ela julga e comanda o que deve ser feito aqui e agora®.

Passemos, entdo, a examinar os textos de Tomads de Aquino.

Primeiro, vejamos o que ele afirma sobre as virtudes intelectuais em geral.

No Comentdrio a Etica a Nicbmaco, as virtudes intelectuais sdo

enumeradas assim®: as virtudes intelectuais sio hébitos pelos quais a

5 Ver Maritain, 1932, p. 622-623: “Mais, en ce qui concerne les exigences du pratique comme tel,
la connaissance pratique ne peut pas en rester la. Elle est comme un grand flux intelligible qui
descend en se particularisant, en se resserrant de plus en plus, jusqu’au contact de l'acte
concret et singulier a accomplir hic et nunc, parmi la variété indéfinie des circonstances
contingentes. Au contact immédiat de l'action, comme régulatrice immédiate de l'action, la
droit connaissance pratique n'est plus ce qu'on appelle un savoir, une science [...]. La droite
connaissance pratique comme régulatrice immédiate de l'action, c’est la vertu de prudence.
Elle juge, elle commande ce qui est a faire hic et nunc”.

6 Ver Aquino, 1993, livro 6, li¢do 3, n. 143: “the intellectual virtues are habits by which the soul
expresses the truth. But there are five habits by which the soul always expresses the truth by
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alma expressa a verdade; e ha cinco habitos pelos quais a alma sempre
expressa a verdade: a arte, a ciéncia, a prudéncia, a sabedoria e o

entendimento (intelecto).

No Comentdrio a Metafisica, as virtudes intelectuais sdo
distinguidas em dois tipos, de acordo com a parte da alma racional que
aperfeicoam?: assim, trés delas (a sabedoria, a ciéncia e o entendimento)
sdo especulativas, por pertencerem a parte especulativa (ou cientifica) da
alma racional, e duas delas (a prudéncia e a arte) sdo praticas, por
pertencerem a parte prdtica (ou raciocinativa) da alma racional.
Ademais, cada virtude intelectual especulativa esta relacionada, de um
modo particular, com demonstra¢des: o entendimento versa sobre os
primeiros principios da demonstrac¢do; a ciéncia tem demonstra¢des (ou
conclusdes) sobre causas inferiores; e a sabedoria tem demonstra¢oes
(ou conclusbes) sobre causas primeiras. E cada virtude intelectual pratica
estd relacionada, de um modo particular, com coisas contingentes e
operaveis pelo homem: a prudéncia é a reta razdo que versa sobre as agoes
que devem ser feitas (recta ratio agibilium) (e que aperfeicoam o agente);
e a arte é a reta razdo que versa sobre as obras que devem ser produzidas

(e que sdo exteriores ao agente).

either affirming or denying, viz., art, science, prudence, wisdom, and understanding. Clearly
then these are the five intellectual virtues”

7 Ver Aquino, 1995, livro 1, ligdo 1, n. 34: “But because the names ‘wisdom, ‘science’ and ‘art’
have been used indifferently, lest someone should think that these terms are synonymous, he
excludes this opinion and refers to his work on morals, i.e., to Book VI of the Ethics, where he
has explained the difference between art, wisdom, science, prudence, and understanding. And
to give the distinction briefly — wisdom, science and understanding pertain to the speculative
part of the soul, which he speaks of in that work as the scientific part of the soul. But they differ
in that understanding is the habit of the first principles of demonstration, whereas science has
to do with conclusions drawn from subordinate causes, and wisdom with first causes. This is
the reason it is spoken of there as the chief science. But prudence and art belong to the
practical part of the soul, which reasons about our contingent courses of action. And these also
differ; for prudence directs us in actions which do not pass over into some external matter but
are perfections of the one acting (which is the reason why prudence is defined in that work as
the reasoned plan of things to be done), but art directs us in those productive actions, such as
building and cutting, which pass over into external matter (which is the reason why art is
defined as the reasoned plan of things to be made)”.
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Vejamos, entdo, o que Tomds afirma sobre os quatro tipos de

ciéncia, que Jacques Maritain chama de “graus do saber”.

Na Suma de Teologia®, Tomds argumenta que uma ciéncia pode
ser chamada de especulativa de trés modos: de um modo, por parte das
coisas conhecidas, isto é, por parte do objeto ou matéria, e assim é
chamada de (1) ciéncia apenas especulativa, como, por exemplo, a ciéncia
que o homem tem das coisas da natureza ou de Deus; de outro modo,
quanto a0 modo de conhecer, e assim ¢ chamada de (2) ciéncia
especulativa quanto ao modo de conhecer e pratica sob outro aspecto,
como, por exemplo, a ciéncia que o arquiteto tem da casa, definindo-a,
dividindo-a e considerando suas caracteristicas universais, o que ¢é
proceder de modo resolutivo; e ainda de outro modo, quanto ao fim, e
assim é chamada de (3) ciéncia especulativa quanto ao fim e pratica sob
outro aspecto, como, por exemplo, a ciéncia que o arquiteto tem da casa,
considerando como poderia ser construida, ndo com a finalidade de
construi-la, mas apenas para conhecer. A ciéncia que tem por fim a

operagdo é chamada de (4) ciéncia apenas pratica.

Avaliemos, entdo, a posi¢do de Jodo de Santo Tomas. Eu chamo
esse modelo de interpretagdo de modelo das virtudes intelectuais, pois,
de um modo, a filosofia moral pode ser identificada com a virtude
intelectual especulativa da ciéncia, ou também, de outro modo, com a
virtude intelectual pratica da prudéncia. Para Jodo, a ciéncia moral
especulativa é uma parte da ciéncia natural. O seu Cursus Philosophicus
Thomisticus, além de conter a Arte Légica como sua primeira parte,
contém uma segunda parte chamada Filosofia Natural, que, por sua vez,
é dividida em quatro partes: (1) “Do ente m6vel em comum’, (2) “Do ente
movel incorruptivel’, (3) “Do ente mdvel corruptivel” e (4) “Do ente

movel animado”. Podemos presumir que a ciéncia moral especulativa

8 Ver Aquino, 2001, |, q. 14, a. 16, corpo. Ver também Questées Disputadas Sobre a Verdade, q.
3,a.3.
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seria uma parte que viria em seguida a quarta parte, que inclui o estudo
da alma intelectiva. Tomds de Aquino, nos prélogos que escreveu as obras
Fisica, Do céu, e Do sentido e dos sensiveis®, estabelece aquela sequéncia
das partes que Jodo usa em sua Filosofia Natural. Porém, Tomas jamais
mencionou que a filosofia moral viria como mais uma parte de tal
sequéncia. Ademais, ele nunca atribuiu a ciéncia moral um modo de
abstragdo, isto ¢, um modo de afastamento da matéria e do movimento,
qualquer que seja ele. E, além disso, Tomds jamais atribuiu a ciéncia
moral ao modo cientifico, mas, ao contrdrio, a atribuiu ao modo
raciocinativo, que corresponde a parte pratica da alma racional. Portanto,
ndo ha base alguma nos textos de Tomds de Aquino para que a ciéncia
moral seja postulada como uma ciéncia especulativa, isto é, como parte

da ciéncia natural e da virtude intelectual da ciéncia.

Quanto a ciéncia moral pratica, esta é, para Jodo de Santo Tomas,
idéntica a prudéncia. Em minha opinido, esta identidade esta bem
fundada nos textos de Tomds, nos quais Tomas afirma o seguinte. A
operac¢do a que visa a ciéncia moral ndo é ato de arte, nem de ciéncia, mas
de virtude (da prudéncia). Ademais, a ciéncia moral tem por fim o fim
da felicidade ativa”, que é alcancada pela operagdo da prudéncia. Além
disso, a ciéncia moral procede de modo raciocinativo, que versa sobre o

que pode ser realizado pela agdo humana® (agibilia humana), que é

9 Ver os textos de tais prologos em Aquino, 1998, p. 438-454.

v Ver Aquino, 1999, g. 5, a. 1, ad 3: “Quanto a ciéncia moral, embora seja em vista da operac¢do,
tal operagdo ndo é ato de ciéncia, mas antes de virtude, como é patente no livro da Etica. Dai,
ndo poder ser denominada arte”.

1 Ver Aquino, 1999, q. 5, a. 1, ad 4: “Ora, como os filésofos afirmam uma dupla felicidade, uma
contemplativa e outra ativa, como é patente no livro X da FEtica, de acordo com isto
distinguiram também duas partes da filosofia, a moral, que denominaram pratica, e a natural
eracional, que denominaram tedrica”.

2Ver Aquino, 1999, g. 6, a. 1,ad 4 (a): “o Filosofo nesta passagem sustenta como sendo o mesmo
o raciocinativo e o opinativo; donde ser patente que pertence ao segundo modo indicado; no
mesmo lugar, o Filésofo atribui ao raciocinativo ou opinativo o que pode ser realizado pela
agdo humana, de que se ocupa a ciéncia moral, em razdo de sua contingéncia. Donde se pode
coligir do que foi dito que o primeiro modo de raciocinatividade é préprio sobretudo a ciéncia
racional, o segundo a ciéncia moral, e o terceiro a ciéncia natural”.
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precisamente a matéria sobre a qual a prudéncia versa. Ademais, a
filosofia moral procede de modo compositivo, aplicando principios
universais e simples aos casos (ou a¢des) singulares e compostos3, modo
idéntico ao da prudéncia*. Pode-se distinguir a ciéncia moral e a
prudéncia, no sentido de que a ciéncia moral reside apenas na razdo,
sendo assim uma ciéncia pratica, ao passo que a prudéncia reside na
razdo e no apetite®. No entanto, ndo se pode aprender a ciéncia moral
apenas como uma ciéncia pratica, pois, para que ela seja aprendida,
requer-se experiéncia e uma alma livre das paixdes’, isto é, alguma
virtude moral, que reside no apetite. Por isso, a filosofia moral deve ser

aprendida como sendo a virtude intelectual pratica da prudéncia.

Jodo de Santo Tomads afirma, ademais, que ndo had “ciéncia
pratica”, isto é, que ndo ha ciéncia simultaneamente especulativa e
pratica, mas ndo ha nenhum texto em que Tomds de Aquino entenda

« A . 1 ” . ~ ’ . . . .
ciencia pratlca dessa maneira. JOB.O também atribui principios

3 Ver Aquino, 1993, livro 1, licdo 3, n. 35: “Because, in the art of demonstrative science,
principles must conform to conclusions, it is desirable and preferable when treating subjects
so variable, and when proceeding from premises likewise variable, to bring out the truth first
in a rough outline by applying universal principles to singulars and by proceeding from the
simple (universal) to the complex (particular) where acts are concerned. For it is necessary in
every practical science to proceed in a composite (i.e., deductive) manner. On the contrary in
speculative science, it is necessary to proceed in an analytical manner by breaking down the
complex into elementary principles”.

4 Ver Aquino, 2001, II-11, g. 47, a. 3: “é proprio da prudéncia ndo s6 a considera¢do da razdo,
mas também a aplicacdo a obra, que é fim da razdo pratica”

15 Ver Aquino, 1993, livro 6, ligdo 7, n. 1200: “we must consider that prudence is not only in the
reason but has a function likewise in the appetitive faculty. Therefore, everything mentioned
here is a species of prudence, to the extent that it does not reside in the reason alone but has
ramifications in the appetitive faculty. Inasmuch as they are exclusively in the reason they are
called certain kinds of practical science, viz., domestic ethics and political science”.

16 Ver Aquino, 1993, livro 1, ligdo 3; e livro 6, ligdo 7, n. 1211: “Therefore, the proper order of
learning is that boys first be instructed in things pertaining to logic because logic teaches the
method of the whole of philosophy. Next, they should be instructed in mathematics, which
does not need experience and does not exceed the imagination. Third, in natural sciences,
which, even though not exceeding sense and imagination, nevertheless require experience.
Fourth, in the moral sciences, which require experience and a soul free from passions, as was
noted in the first book. Fifth, in the sapiential and divine sciences, which exceed imagination
and require a sharp mind”.
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especulativos a filosofia moral especulativa, mas ndo ha nenhum texto

em que Tomas afirme isso.

Avaliemos, entdo, a posi¢do de Jacques Maritain. Eu chamo esse
modelo de interpretagdo de modelo dos graus do saber, pois a filosofia
moral pode ser identificada com um ou dois dos quatro graus do saber.
Para Maritain, a filosofia moral ndo pode, de modo algum, ser
identificada com o primeiro grau, que é o da filosofia puramente
especulativa, e nem com o quarto grau, que é o da prudéncia. Mas, para
Maritain, ela pode ser identificada com o segundo grau, que é o da
filosofia especulativamente pratica, e com o terceiro grau, que é o da
filosofia praticamente pratica. Maritain afirma que a filosofia moral de
Aristoteles deve ser identificada com o segundo grau. Esse grau
corresponde ao que Tomds chama de ciéncia especulativa quanto ao
modo de conhecer e pratica sob outro aspecto. Tomads, porém, jamais
atribuiu o modo especulativo, resolutivo ou demonstrativo, a filosofia
moral, mas, ao contrario, atribuiu a ela o modo compositivo e
raciocinativo. Portanto, ndo ha base nos textos de Tomas de Aquino para

que a filosofia moral seja considerada como uma ciéncia desse tipo.

Maritain afirma também que existe um tipo de filosofia moral que
ndo consiste na filosofia moral de Aristoteles, mas que consiste numa
ciéncia moral que s6 os praticantes da ciéncia moral a tém. Como
exemplos de possuidores e praticantes dessa ciéncia, Maritain cita
escritores como Shakespeare, Dostoievsky, Nietzsche, Confticio e Sao
Jodo da Cruz. Para Maritain, esse tipo de saber deve ser incluido no
terceiro grau do saber, chamado por ele de praticamente pratico. E esse
grau corresponde ao que Tomds chama de ciéncia especulativa quanto ao
fim e pratica sob outro aspecto. Para Tomas, a tinica diferenca entre este
tipo de ciéncia e o quarto tipo de ciéncia esta no fim: este tipo de ciéncia
tem por fim a consideragdo da verdade, ao passo que o quarto tipo de
ciéncia tem por fim a operagdo. (Maritain chama o quarto tipo de saber

de prudéncia, ao passo que Tomds o chama de ciéncia apenas pratica.)
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No entanto, em face dos textos encontrados no Comentdrio ao Tratado
da Trindade de Boécio e no Comentdrio a Etica a Nicbmaco, ndo ha base
alguma para que se postule um fim especulativo na filosofia moral. Na
Suma de Teologia (II-11, q. 47, a. 2), pergunta-se se a prudéncia reside na
razdo pratica ou também na razdo especulativa, e Tomas responde que
ela reside apenas na razdo pratica. O fim especulativo pode competir a
arte, mas ndo a prudéncia, pois algumas artes liberais procedem por vias
certas e determinadas, ao passo que a prudéncia aconselha sobre meios
que ndo sio determinados; por isso, pode haver uma arte especulativa,

mas ndo uma prudéncia especulativa.

Assim, concluo aceitando a tese de Jodo de Santo Tomads pela
metade: para Tomas de Aquino, a Etica a Nicémaco pode ser considerada
como idéntica a prudéncia. Portanto, também aceito pela metade a tese
de Juan Sanchez Sedefio (1552-1615), que parece ter sido o inspirador da
tese inteira de Jodo de Santo Tomas. Eu estudei as teses de Jodo de Santo
Tomas e Juan Sanchez Sedefio em outros artigos'”. No entanto, entre os
autores secundarios que estudaram o carater pratico da Etica a Nicémaco
em Tomdas de Aquino e que viveram no século XX, todos tendem a afirmar
que a Etica a Nicbmaco deve ser incluida na ciéncia que Tomds chama de
especulativa quanto ao fim e pratica sob outro aspecto™. Nao obstante,
existem dois estudiosos importantes da ética de Aristoteles que

defendem que a Etica a Nicémaco é idéntica a prudéncia®.
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1 Introducgao

A nog¢do de alma humana apresentada por Tomds de Aquino na
Suma de Teologia sustenta que ela é forma do ser humano, no sentido
aristotélico. A novidade de sua nog¢do decorre do fato de que, como ¢é
sabido, de acordo com a estrita doutrina metafisica aristotélica, a forma
liga-se essencialmente a matéria e ndo pode existir separadamente ou
independentemente dela, o que, em principio ndo se harmonizaria com

a doutrina crista da alma imortal.

Tomds de Aquino precisa, entdo, justificar sua nogdo de alma
como forma de tal modo que a forma seja subsistente, isto é, que continue
a existir apos a separagdo do corpo, o que se dd na morte de cada pessoa,
um fato aceito. Embora a apresentacdo dessa nog¢do se encontre de modo

mais diddtico nas questdes 75 e 76 da Primeira Parte da Suma de Teologia,
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como mostraremos, ela é solidaria de convicgbes que Tomds carrega
consigo desde o inicio de sua carreira, como poderemos notar da leitura

do optsculo De ente et essentia (O ser e a esséncia).

Para a exposi¢do da teoria da alma humana tal como Tomads de
Aquino a apresenta na Suma de Teologia, tomaremos como ponto de
partida a exposi¢do magistral de Etienne Gilson (1976) (Le Thomisme,
cap. 4), na qual o mestre francés destaca o novo grau na hierarquia dos
entes, representado pelo ser humano, como o fundamento da teoria de
Tomds de Aquino sobre a alma humana. Confrontaremos a exposigdo de
Gilson com alguns trechos da obra de Robert Pasnau, Thomas Aquinas
on human nature (2004), na qual o medievalista dos Estados Unidos
propoe alguns desafios, a modo analitico, aos argumentos utilizados por
Tomas de Aquino na defesa de suas teses. Finalmente, como um exercicio
dialético, confrontaremos ambas as exposi¢ées com as observagdes de
Alain de Libera em sua obra Arqueologie du sujet I (2007), na qual o
sucessor de Etienne Gilson no College de France considera o pensamento
de Tomas de Aquino sobre o tema da alma como um marco decisivo na

constituicdo da moderna nogao de sujeito.

Em todas essas consideragoes utilizarei tradugdes em portugués,
observacdes e ensinamentos do mestre e professor Carlos Arthur Ribeiro

do Nascimento. A ele, fago homenagem nas linhas que seguem.

2 A alma humana

Comeco essa exposi¢do lembrando uma ideia, de certo modo um
cliché, sobre a constituicio da Suma de Teologia como um notavel
produto de arquitetonica medieval, onde as questées se dispoem de tal
modo a que o edificio todo va se construindo a medida que as questdes
vao se acumulando, cada questio ou grupo de questdes sendo

fundamento do que vem a seguir. Desse modo, a questdo da natureza da
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alma humana, assunto da questio 75, s6 pode ser completamente
entendida se entendermos o motivo de sua unido com o corpo, assunto
da questdo 76, e essa mesma unido so pode ser entendida levando-se em

conta o lugar da alma humana na estrutura metafisica do mundo.

Partindo da defini¢do aristotélica, segundo a qual a alma é ato
primeiro de um corpo organizado e capaz de exercer as fun¢des da vida,
Gilson observa que, sendo ato, a alma somente pode ser apreendida em
seus efeitos, nunca em si mesma. Tais efeitos da alma s3o os movimentos
espontdneos realizados pelo corpo animado, de crescimento,
deslocamento e conhecimento. Além disso, sendo ato primeiro, a alma é
o que da existéncia ao corpo e de modo algum se une a ele como motor,
sendo caracteristica especifica do ser humano, além da nutrigdo,
crescimento, deslocamento espacial e conhecimento sensivel, a

capacidade conhecimento intelectual.

Dado esse pano de fundo, pode-se descrever assim o percurso
argumentativo da questdo 75. Em primeiro lugar, trata-se de mostrar que
a alma ndo é algum corpo (art. 1), o que decorre diretamente do fato de
ser ato, isto é, primeiro principio de vida para o corpo animado. Seguindo
a estratégia de praticamente todos os filésofos que se debrucaram sobre
o tema da alma, a pesquisa comega por uma identificagdo entre vida e

alma.

O pensamento (ou intelecgdo) é a operagdo propria do ser
humano e, portanto, da alma humana. Como operagdo prépria da alma,
tal operacdo se realiza sem a dependéncia do corpo, isto é, sem a
necessidade de um orgdo corporal. Esse fato, que sera preciso esclarecer
mais tarde tem, segundo Gilson, duas consequéncias. A primeira é que
como o intelecto conhece tudo, é preciso que seja de uma natureza
diferente de tudo o que é conhecido por ele. O argumento de Tomas de
Aquino, nesse ponto, se d4 por analogia ao que ocorre no conhecimento

sensivel: por exemplo, o paladar enfermo, impregnado do humoramargo,
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ndo é capaz de discernir outros sabores. Do mesmo modo, o intelecto
precisa ser imaterial e subsistente por si a fim de conhecer a natureza das
coisas. A segunda consequéncia é que, sendo imaterial e subsistente, a

alma humana é também imortal.

3 A analogia com os sentidos corporais

O apelo feito por Tomds de Aquino ao que ocorre nos sentidos
para fundamentar o seu raciocinio sobre o conhecimento intelectual
humano parece ser o ponto mais sensivel na argumentagdo; é o que
observa Robert Pasnau, em sua exposi¢do do que ele chama o Tratado do
Ser Humano (o conjunto das questdes 75-89 da Primeira Parte da Suma
de Teologia), ele considera que este é o argumento mais importante de

todo o tratado, mas é também decepcionantemente fragil. Segundo ele:

No artigo 2 da questdo 75, Tomads oferece duas variantes do mesmo
argumento para mostrar que: (a) o intelecto ndo é um corpo e (b) ele
ndo tem um orgdo corporal. Cada variante desse argumento repousa na
mesma premissa inicial: [ - “através do intelecto, o ser humano pode ter
conhecimento da natureza de todos os corpos” e de duas versdes
estreitamente relacionadas de uma segunda premissa:

“Aquilo que tem conhecimento de certas coisas ndo deve possuir nada
dessas coisas em sua propria natureza”

“a natureza determinada, mesmo de um 6rgdo corporal, impediria a
cognicdo de todos os corpos”.

A partir dessas premissas, Tomas tira duas concluses gémeas:

3a - é impossivel que o principio intelectual seja um corpo;

3b — é do mesmo modo impossivel conhecer intelectualmente por meio
de um corpo (Pasnau, 2004, p. 52, tradu¢do nossa)>

2 Do original: “In 75,2 Aquinas offers two variations on the same argument to show that (a) the
intellect is not a body and (b) it does not have a bodily organ. Each variation rests on the same
initial premise. I. ‘Through intellect a human being can have cognition of the natures of all
bodies’, and on closely related versions of a second premise: a. ‘That which can have cognition
of certain things must have none of those things in its own nature) and b. ‘The determinate
nature even of a bodily organ would prevent the cognition of all bodies’. From these premises,
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A principal critica de Pasnau ao argumento apresentado em ST
75,2 € que, considerando o conhecimento sensivel do paladar, no caso da
lingua enferma ou do olho, no caso da pupila verde, a analogia parece
funcionar, mas ndao ¢ claro se ela se estende ao caso do conhecimento
intencional, produzido pelo intelecto. Tomds considera que o que existe
concretamente esta no intelecto intencionalmente e uma determinacdo
concreta do intelecto o impediria de ter conhecimento intencional de
todas as demais coisas concretas determinadas. O que o argumento nio
demonstra, segundo Pasnau, é a ligagdo necessaria entre o concreto e o
intencional, isto é, por que uma natureza corpdrea do intelecto o
impediria de conhecer a natureza incorpdrea das coisas, que é o seu
objeto proprio? Em outras palavras, o argumento falha em sua principal
intengdo, que é mostrar que o intelecto ndo opera por meio de um 6rgio
corporal e, portanto, a conclusido desejada, que o principio intelectivo ou

alma humana é incorpodrea, ndo se segue necessariamente.

A perspectiva adotada por Gilson, no entanto, toma a questdo sob
outra perspectiva: a imaterialidade do pensamento (ou intelec¢do) é um
dado e, como tal, é um sinal da imaterialidade do intelecto cognoscente,
o que ficou estabelecido no artigo primeiro da questdo 75. O fundamento
para essa assercao se encontra na propria constituicdo metafisica do ser
humano, que se constitui um grau completamente novo e independente

na criacdo. Como podemos ver no capitulo IV do De Ente et essentia:

(57) [...] Ha, portanto, distingdo delas entre si, de acordo com o grau de
poténcia e ato; de tal modo que uma inteligéncia superior, que estd mais
proxima do primeiro, tem mais ato e menos poténcia e assim em relagdo
as demais. E isto se encerra na alma humana que ocupa o tltimo grau
nas substancias intelectuais. (58) Donde o seu intelecto possivel estar
para as formas inteligiveis como a matéria prima, que ocupa o dltimo
grau no ser sensivel, para as formas sensiveis, como o Comentador diz
no terceiro livro Sobre a alma. E, por isso, o Filosofo a compara a uma

Aquinas reaches his twin conclusions: [3a] it is impossible for the intellectual principle to be a
body. [3b] It is likewise impossible for it to cognize intellectively through a bodily organ”.

89



Rumo a sabedoria medieval: uma exploragdo dos filésofos da Idade Média

tabuleta na qual nada esta escrito. E, por isso, visto ter entre as demais
substancias inteligiveis mais poténcia, torna-se, assim, tdo proxima das
coisas materiais que uma coisa material é levada a participar de seu ser,
de tal modo que, da alma e do corpo resulta um ser num composto,
embora esse ser, na medida em que é da alma, ndo seja dependente do
corpo (Tomds De Aquino, 2005, p. 35)3.

E 0 que Gilson toma como sendo o eixo da argumentacio: a alma
humana é uma criatura espiritual; mas é a ultima na escala dos seres
espirituais e esta tdo distante do principio criador que sequer é capaz de
existir separada da matéria. Como toda criatura espiritual, o seu objeto
de conhecimento sdo as naturezas imateriais, mas também por causa de
sua posi¢do na hierarquia, isso lhe é vedado por natureza e é por isso que
ela deve se unir ao corpo, para que, por meio dos sentidos e dos fantasmas
produzidos a partir do conhecimento sensivel, ela possa arduamente
conquistar algum conhecimento das naturezas imateriais, universais e
necessarias. Alids, um pouco mais adiante, no capitulo VI de Le
Thomisme, Gilson afirmard que, falando propriamente o ser humano
possui conhecimento racional e ndo intelectual, conhecimento
conquistado arduamente por meio dos processos descritos nas questoes
84 a 89g.

Ao mesmo tempo, Tomds de Aquino deseja rejeitar qualquer
descri¢do platonica da alma, que a imagina como motor do corpo ou
como, existindo, de algum modo, antes do corpo ou sobrevivendo
independentemente do corpo apds a separagdo de ambos, pela morte.

Embora a ressurei¢cdo do corpo seja um artigo de fé e, como tal, ndo pode

3 Do original: “Est ergo distinctio earum ad invicem secundum gradum potentiae et actus, ita
quod intelligentia superior, quae magis propinqua est primo, habet plus de actu et minus de
potentia, et sic de aliis. Et hoc completur in anima humana, quae tenet ultimum gradum in
substantiis intellectualibus. Unde intellectus possibilis eius se habet ad formas intelligibiles
sicut materia prima, quae tenet ultimum gradum in esse sensibili, ad formas sensibiles, ut
Commentator in III de anima dicit. Et ideo philosophus comparat eam tabulae, in qua nihil
est scriptum. Et propter hoc quod inter alias substantias intellectuales plus habet de potentia,
ideo efficitur in tantum propinqua rebus materialibus, ut res materialis trahatur ad
participandum esse suum, ita scilicet quod ex anima et corpore resultat unum esse in uno
composito, quamvis illud esse, prout est animae, non sit dependens a corpore”.
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ser demonstrada, ele efetivamente apresenta argumentos para a
incorruptibilidade da alma humana, também resultante de seu ser

imaterial e subsistente, no artigo 5 da questao 76.

Em suma, Robert Pasnau procura a fundamentacdo para a
imaterialidade do intelecto na propria estrutura do conhecimento
intelectual e, por isso encontra, nos argumentos utilizados por Tomas de
Aquino uma espécie de raciocinio circular que se apresenta do seguinte
modo: o pensamento é imaterial, logo o intelecto é imaterial, por isso, ele

conhece o que é imaterial.

Etienne Gilson, por outro lado, raciocina de modo mais estrutural
e localiza no lugar metafisico do ser humano na escala dos entes o
fundamento para explicar o modo de conhecimento intelectual do ser

humano, o qual sera mais bem explicitado nas questdes 84 a 89.

4 A alma humana e o sujeito humano

Fazendo agora um exercicio dialético, comparemos as exposi¢des

apresentadas, de Gilson e Pasnau, com o que diz Alain de Libera.

Alain de Libera examina nesse ponto a questdo sobre o ser
humano tal como essa se apresenta no tratado De unitate intellectus III,
paragrafos 66 a 76; onde o seu objetivo é refutar a teoria averroista do
intelecto possivel separado. Ao fazer a pergunta: “o que é um individuo?’,
Tomas percorre o dossié da questdo sobre o que é ser humano, desde a
antiguidade tardia, a comecar pelo Primeiro Alcebiades, de Platdo e
percorrendo o complexo aristotélico/neoplatonico acaba por identificar,
a partir do pensamento como atividade prépria do ser humano, o sujeito

eo agente.

O individuo humano, o ser humano é sujeito e agente do pensamento.
Essa operag¢do é um capitulo fundamental no nascimento do sujeito ou
da nog¢ao de syjeito. De acordo com o professor do College de France, a
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emergéncia do ser humano como sujeito agente do pensamento pode
ser percebida através desses dois sinais: “1. A relegitimacdo pelo tedlogo
da nogdo aristotélica de sujeito em psicologia e em no ética e 2) a
integracdo teoldgica dos atos mentais agostinianos, quer sejam
entendidos como ‘virtuais’ ou ‘atuais, a um dispositivo aristotélico
governado pela distin¢do entre sujeito, poténcia (faculdade) e ato
(atividade) (De Libera, 2007, p. 303, tradug¢do nossa).

Vamos dar um passo atras, no entanto, e considerar que essa
opera¢do comec¢a por um esclarecimento sobre a natureza da alma,
entendida ndo como um motor ou uma substancia a parte do corpo
humano, mas precisamente como sua forma; e a0 mesmo tempo como
criatura espiritual que, além de ser uma forma possui poténcias e
operagdes, o que é colocado logo no prologo do conjunto das questoes 75-
89, o tratado do ser humano, e que funciona como um principio diretor
para toda a discussdo. Trata-se de um principio que Tomads atribui a

Dionisio (Hierarquia Celeste).

Ora, segundo Dionisio, no XI capitulo da Hierarquia Celeste, nas
substancias espirituais ocorrem esses trés: esséncia, virtude e operacao.
Por isso, primeiramente examinaremos o que pertence a esséncia da
alma; em segundo lugar o que pertence a sua virtude, ou seja, as suas
capacidades; em terceiro lugar, o que pertence a sua operagao (Tomds
De Aquino, 2005, p. 355, tradugdo nossa)+.

A consideragdo sobre a constitui¢do tripartite da criatura
intelectual, na qual se inclui a alma humana, é o que permite a Tomas
considerar a sua natureza, a sua unido com o corpo e o papel dessa unido
na execu¢do de suas poténcias, o que efetivamente se apresenta nas

questoes 84 a 89.

Todos esses elementos sdo solidarios na apresentacdo de Tomas,

mas o resultado interessante que desejo destacar é que, ao fazer essa

4 Do original: “Et quia, secundum Dionysium, 1 cap. Angel. Hier, tria inveniuntur in
substantiis spiritualibus, scilicet essentia, virtus et operatio; primo considerabimus ea quae
pertinent ad essentiam animae; secundo, ea quae pertinent ad virtutem sive potentias eius;
tertio, ea quae pertinent ad operationem eius”.
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descricdo do ser humano como um ser composto, com uma parte
espiritual e outra material, ele fornece elementos para a fundagdo da
nogao de sujeito cognoscente, que se opde ao objeto cognoscente, uma
distingdo que esta na base da propria ciéncia moderna, como vemos

nessa afirmac¢ao de Alain de Libera (2007, p. 188, tradugdo nossa):

O complexo de questdes/respostas no qual se inscreve

“_»

macrologicamente “a” questdo do sujeito foi constantemente
reelaborada desde a antiguidade tardia até a idade média. Para acabar
de introduzir ao longo percurso que nos resta cumprir antes de nos
reunirmos a Descartes via Heidegger, Kant e o idealismo alemdo, nos
consideraremos aqui uma de suas etapas essenciais: a versdo que lhe da
Tomds de Aquino em sua polémica antiaverroista, no De unitate
intelecto contra averroistas>.

5 Considerac¢ées finais

O que procuramos mostrar foi a diferenca de abordagens sobre a
questdo da alma em Tomas de Aquino, uma discussdo para a qual é

praticamente impossivel trazer qualquer ponto original.

Se o0 nosso objetivo ndo for saber o que Tomas de Aquino pensou
e sim conhecer a verdade sobre a natureza da alma, pode-se dizer que
estamos quase no mesmo ponto em que ele deixou a questdo. Mas se o
que desejamos ndo é seguir o seu conselho e sim entender o que ele
pensou, isto é, quais foram as suas ideias e os argumentos e no¢des em
que se baseou, penso que as trés abordagens aqui apresentadas se

complementam. Em primeiro lugar, temos a apresentacdo classica de

5 Do original: “Le complexe de questions-réponses dans lequel s’inscrit macrologiquement ‘@’
question du sujet a été constamment réélaboré de IAntiquité tardive au Moyen Age. Pour
achever d’introduire au long parcours qui nous reste a accomplir avant de rejoindre Descartes
via Heidegger, Kant et l'idéalisme allemand, nous considérerons ici une de ses étapes
essentielles: la version qu'en donne Thomas d’Aquin dans sa polémique antiaverroiste, le De
unitate intellectus contra averroistas’.
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Etienne Gilson, uma explicagdo do texto e do seu movimento como um

todo.

A abordagem de Robert Pasnau atém-se mais aos detalhes da
argumentagdo, examinando o que é logicamente possivel e o que nao é,
apontando os pontos fortes e fracos, examinando os encadeamentos dos
argumentos. Ndo é algo estranho a Tomds de Aquino, que também se
esforca, por meio da técnica da expositio litterae, em esmiucar o texto em
suas menores partes, buscando o encadeamento das partes e as falhas na

argumentagdo. E uma habilidade necessdria e bem-vinda.

A inclusdo do trabalho de Alain de Libera nesse debate se dd como
abordagem a meio do caminho entre as outras duas; é um trabalho
exaustivo como o de Pasnau e tem a perspectiva de longa dura¢do como

o de Gilson.
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A filosofia surge na Grécia Antiga, intimamente ligada a pedagogia.
Pode-se afirmar, sem exagero, que a filosofia nascente é por natureza
pedagogica. Assim podem lidos Platdo e Aristoteles. Todavia, séculos,
essa conaturalidade entre as duas manifesta¢des, devido ao avango dos
conhecimentos e das caracteristicas de nossa época e especialmente da
situagdo econdmico-politica, tornou essas instituigdes autonomas,
embora ainda ligadas por lagos de origem e aspectos éticos e
epistemologicos. Com o surgimento das ciéncias sociais e humanas,
houve um momento em que até se pensou que se poderia fazer educagao
sem filosofia. Todavia, esse equivoco momentaneo parece ja ter sido
superado (Santos, 2014, p. 11-12).

A filosofia tomista teve uma imensa influéncia em sua época, na

qual podemos constatar seu éxito em seu método evidenciado em suas

Sumas. Uma Suma é caracterizada por trés aspectos:

Apresentar de maneira resumida o conjunto de um dominio de
conhecimento é o sentido mais coerente da palavra “suma’, isto é,
resumo. Em seguida, organizar de maneira sistematica os temas desse
campo de estudo. Finalmente, fazer uma exposi¢io adaptada aos
estudantes, os discentes, a quem se destina. Uma suma ¢, entdo,
simultaneamente, uma obra enciclopédica, sistemadtica e pedagogica
(Nascimento, 2011, p. 63).

Assim, percebemos que Tomads estava preocupado com a

formacgdo dos irmdos que se iniciavam nos estudos, fazendo-o pensar de

maneira tanto tedrica quanto pratica em um método de ensino eficaz

para os seus na sua obra maxima, a Suma Teoldgica.
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Tomds ndo esta contente com 0s manuais em uso para a formacdo
teoldgica dos seus jovens confrades (manuais desordenados ou
centrados somente na casuistica, ou seja, no exame de casos pastorais e
morais) [...]. A Suma é um compéndio fécil, efetivamente muito claro,
destinado a um publico e a pessoas ainda ndo formados nem entendidos
em teologia. A obra tem uma estrutura tripartida, tipica da teologia
tomasiana, pois se ocupa, pela ordem, de Deus (primeira parte) do
movimento da criatura racional para Deus (segunda parte) e de Cristo,
0 qual, ao assumir a natureza humana, constitui a via que leva a Deus
(terceira parte) (Porro, 2014, p. 195).
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Sua filosofia de carater sistemdtico, tomado como principio a
filosofia aristotélica, demonstrou que ela e o cristianismo sdo compativeis
em suas investiga¢des. Vejamos como, em sua obra De Magistro, Tomdas
ird desenvolver acerca do processo de ensino e aprendizagem para
posteriormente podemos pensar sobre o conteido moral que deve ser

ensinado.

O termo filosofia da educagdo so6 veio surgir propriamente na
Idade Moderna, posterior a Kant, no entanto Tomas de Aquino ja havia
se debrucgado sobre alguns tépicos que poderiamos elencar como sendo
parte das discussdes da filosofia da educagdo, como até agora pudemos
perceber. Os temas educacionais na Idade Média estavam mais atrelados
na area da ética, na qual se entendia que educar é agir moralmente

(Nunes, 2018).

Quando pensada a filosofia da educagdo no medievo, a figura de
Tomas se sobressai, uma vez que ele soube fundamentar a educacdo do
homem, demonstrando a evolu¢do da aprendizagem intelectual e da

formagdo moral, na qual em sua obra De Magistro,

[...] pertencente ao ciclo das questdes debatidas sobre a verdade, Santo
Tomas descreve os ritmos do aprendizado, o papel do professor e o
modo de aprender do aluno e demonstra que o intelecto ativo do
estudante é a causa principal da aprendizagem, ao mesmo tempo em
que fundamenta o cardter ativo e dindmico da docéncia e do
aprendizado, como ficou ilustrado no seu tempo pela pratica escolar,
pelos exercicios do método escolastico que tornavam tdo animados e
vibrantes os cursos da universidade medieval (Nunes, 2018, p. 290).

Educar, para Tomas, é “formar a inteligéncia para a verdade e
vontade para o bem” (Faitanin, 2007, p. 196). Ou seja, verdade e bem sdo

os fins.

N&o ha outro fundamento para a tarefa educacional sendo a inser¢ao
eterna: é a verdade que liberta 0 homem. Do mesmo modo, quando
preparar o adolescente para exercer seu poder de pensamento de modo
auténtico, livre libertador — por outras palavras — quando o equipa
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para atingir a verdade, e o torna capaz de julgar segundo a virtude da
evidéncia e de desfrutar a verdade e a beleza por amor delas mesmas
(Maritain, 1968, p. 190).

Dados os fins precisamos estabelecer quais os melhores meios

para se chegar neles, os instrumentos necessarios para seus alcances.

Pela virtude da prudéncia é capaz o ser humano de atingir o seu fim
ultimo, ser livre. [...] a prudéncia dirige os atos humanos tendo em vista
o que for bom. A educacdo, diante desta realidade, se volve a prestar
ajuda ao aprendiz (Santos et al. 2013, p. 7).

No Corpus Thomisticum o vocabulo educatio ocorre apenas 25
vezes, pois Tomds utiliza mais a palavra formatio, sendo para ele seu
sinébnimo (Faitanin, 2007). No ambito moral, quando se refere a

formacao do espirito e fisica, quando se refere a manuteng¢do do corpo.

Na Escoldstica do Aquinate a palavra educatio referia-se especialmente
ao cultivo e cultura da terra, mas originalmente relaciona-se com a
instrucdo, formacdo e cultivo do espirito. é neste sentido origindrio que
se enquadra o uso do contexto tomista de educa¢do como a instrugio
que se oferece para aquela inclina¢do intima da natureza do homem a
algo mais especial [...] o termo educagdo guardou algo do significado
original, enquanto “ato ou processo de educar’, na medida em que

” o«

educar designa “transmitir saber a”, “dar ensino a”, “instruir” (Faitanin,
2007, p. 201).

Conhecer a verdade sera o objeto da educagdo, formado
principalmente pelas virtudes intelectuais, devendo ser motivada pelo
mestre. A aquisi¢do da verdade se dard por um processo de composicdo,
na qual parte das coisas mais simples as mais complexas, tal principio na
crianga, desde cedo, aperfeicoa sua capacidade de abstra¢do, processo
esse natural do intelecto conhecer a realidade das coisas. Rello
desenvolve uma proposta educacional com base no tomismo que
desenvolveremos mais detalhadamente no quarto capitulo, mas que ja

trazer um pressuposto que
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Parece entonces que asi coinciden el desarrollo psicolégico e interior del
nind y del adolescente con la actualizacion, cada vez mas precisa y
perfecta, de la razén mediante los habitos — no virtudes propias,
todavia — de templanza, fortaleza y justicia, hasta aflorar la prudencia,
ya propiamente como virtud, en la juventud, y, junto con ella, el inicio
del proceso de unidad e integracion de las virtudes y el consiguiente
crecimiento personal que permitira el logro de la finalidad humana, del
telos del hombre. En todo este proceso participan, segin su natural y
creciente despliegue, tanto la inteligencia — en particular, la razén
practica — como la voluntad y los apetitos sensitivos y todas estas
potencias operan con sus respectivos hdbitos en el siguiente orden
genético: la templanza en el apetito concupiscible principalmente
durante la infancia, la fortaleza en el irascible particularmente durante
la adolescencia inicial, la justicia en la voluntad de modo especial
durante la adolescencia superior y, por altimo, la prudencia aflora en la
inteligencia a partir de la juventud (Rello, 2008, p. 111).

Dada essa exposicdo, de uma hierarquia inversa de aprendizado
das virtudes, uma vez que neste processo inversos a temperanga €
primeira virtude moral a ser apreendida pela crian¢a e na qual
influenciard o bom desenvolvimento das virtudes seguintes (fortaleza,
justica e prudéncia), cabe também salientarmos que “O intelecto que
apreende a verdade é o especulativo e o que o coloca em prdtica é o
pratico” (Faitanin, 2007, p. 208), divisio essa que percebemos sua
correspondéncia com a divisdo das virtudes intelectuais e morais, na qual
defende-se que as crian¢as ndo devam aprender somente o contetdo

especulativo, mas também o pratico. Todavia,

A pedagogia contemporanea, legado da assim denominada “educacdo
nova’ tem procurado enfatizar esta interagdo entre teoria e praxis
educativa. Contudo, as correntes filosdficas que inspiraram tal proposta
geraram alguns antagonismos. Se por um lado a proposta
contemporanea desejava evitar o modelo pedagogico idealista, que
esvazia a possibilidade de uma conjuncdo entre o tedrico e o pratico, por
outro lado, corria o risco de cair um extremo posto, no exagero de uma
pedagogia individualista que tendesse para o pragmatismo, cuja
aprendizagem devesse ser exclusivamente pragmatica, onde sé se
aprendesse o que fosse de valor pratico para a vida em sociedade, para o
Estado e para a democracia (Faitanin, 2007, p. 209).
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Partindo da critica da pedagogia contempordnea, vejamos como
Tomas ird desenvolver acerca da obra De Magistro o papel da educacdo,
a relagdo do ensino, aprendizagem e o papel do professor para
prosseguirmos nossa proposta de uma educa¢do pautada na ética das

virtudes.

Do mesmo modo como na Suma Teolégica, seu método no De
Magistro (Questdes Disputadas da Verdade, artigo 11) segue do mesmo
modo: expor as questdes, apresentar as respostas contrarias, e
posteriormente apresentar sua resposta e rebater cada argumento
contrdrio apresentado. Seu intento serad ir de encontro com as doutrinas
sobre o ensino e aprendizagem vigente, na qual serda opositor “a um
cristianismo demasiadamente espiritualista e que pretende exagerar o

papel de Deus e aniquilar a criatura” (Lauand, 2004, p. 6).

Sua obra é dividida em quatro artigos: 1. Se o homem — ou
somente Deus — pode ensinar e ser chamado de mestre (oposi¢do clara
a teoria agostiniana); 2. Se se pode dizer que alguém é mestre de si
mesmo; 3. Se o homem pode ser ensinado por um anjo; 4. Se ensinar é
um ato da vida ativa ou da vida contemplativa. Mesmo Tomds como um
professor universitario e de uma impar honestidade intelectual, ele
promove o debate se somente Deus pode ensinar e ser chamado de
mestre. Sua inten¢do é justamente demonstrar o exagero do papel de
Deus em rela¢do a aprendizagem e da teologia tdo sublime a intelec¢do
humana. Tomas, com seu realismo, de fato, admite a iluminagdo de Deus,
mas de modo que uma vez dada, cabe a n6s como “luz natural da razao’,

dependente das coisas sensiveis e materiais (Lauand, 2004).

No artigo 1, Tomds expde os argumentos contrarios, a saber,
dezoito, no qual pretende defender que o mestre pode ensinar e assim ser
o chamado. Nao nos deteremos neles, pois o foco principal é analisar o
argumento em defesa de sua premissa. A resposta de Tomas aos demais

argumentos contrarios podem ser condensados em sua resposta.
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A Primeira Causa (Deus) pela exceléncia de sua bondade confere as
outras realidades ndo sé o ser, mas também que possam ser causa |...]
As formas naturais, sim, sdo preexistentes na matéria, ndo em ato (como
pretendiam alguns), mas somente em poténcia, e sdo conduzidas ao ato
por um agente extrinseco préximo (e ndo sé pelo primeiro agente, como
pretendiam outros). [...] Preexistem em nds certas sementes de saber,
que sdo os primeiros conceitos do intelecto, conhecidos ato continuo
mediante as espécies abstraidas das coisas sensiveis pela luz do intelecto
agente [...] ora, nestes principios universais ja estdo de certo modo
contidas, como em razdes seminais, todas as suas consequéncias (De
Magistro, art. 1, resp.).

Ao afirmar a preexisténcia das coisas naturais em nos, Tomas as

distingue em dois modos:

[...] de um, como poténcia ativa completa, como quando o principio
intrinseco permite atingir um ato perfeito [...]. De outro modo é a
poténcia passiva, como quando o principio intrinseco nio é suficiente
para atingir o ato (De Magistro, art. 1, resp.).

Assim, Tomas nos apresenta de forma clara o papel fundamental

do mestre para a aprendizagem,

[...] portanto, no caso em que algo preexiste em poténcia ativa completa,
entdo o agente extrinseco age somente ajudando o agente intrinseco,
fornecendo meios que possam fazer surgir o ato [...]. Quando, porém,
algo preexiste s6 como poténcia passiva, entdo o agente extrinseco é
quem principalmente eduz da poténcia o ato [...]. Ora, o conhecimento
preexiste no educando como poténcia ndo puramente passiva, mas
ativa, sendo o homem ndo poderia adquirir conhecimentos por si
mesmo (De Magistro, art. 1, resp.).

Desse modo, Tomas defende que toda forma de conhecimento
esta em formas de disposi¢Ges potenciais, atualizadas por uma causa
eficiente proxima, um agente externo, no caso, o professor, que através de
habitos mediados pelo uso da razdo, desenvolve o conhecimento no
aluno. Tal teoria consegue “salvar” a teoria agostiniana das Ideias, mas

ndo menospreza o papel do professor.

101



Rumo a sabedoria medieval: uma exploragdo dos filésofos da Idade Média

Prosseguindo em sua defesa, Tomas ird distinguir dois modos de
se adquirir a ciéncia “de um modo, quando a razdo por si mesma atinge o
conhecimento que ndo possuia, o que se chama descoberta; e, de outro,
quando recebe ajuda de fora, e este modo se chama ensino” (De Magistro,
art. 1, resp., grifo do autor). No primeiro modo, se nota que é o
movimento do educando, por meio das forgas naturais de sua razao, se
atualizar, como uma espécie de autodidata. Tal processo se assemelha ao
método dedutivo, partindo de principios gerais evidentes, se inferindo a
algumas conclusdes particulares (Pichler, 2008, p. 7). Para Tomds de
Aquino “esse tipo de conhecimento resulta na conjugagao de trés fatores:
aluz do intelecto agente, os primeiros principios e a experiéncia sensivel”
(Rodrigo, 2021, p. 72).

No segundo modo, o papel do professor é notorio, no qual o cabe
essa infusdo, ndo no aspecto de transferir o conhecimento em ato do
intelecto que o professor possui, mas do modo de se utilizar de recursos,
como a linguagem, diddtica, progressdo etc., para se atingir um
conhecimento semelhante, conforme o principio metafisico do

movimento da poténcia ao ato (Pichler, 2008, p. 7).

No artigo 2, Tomads ird buscar entender se alguém pode se dizer
mestre de si mesmo. Ja vimos que ha uma possibilidade de um tipo de
ciéncia, a saber, a descoberta. Mas sé o fato de existir esse modo de
ciéncia é suficiente para anular o outro modo de aprender? E serd esse
primeiro modo, o da descoberta, o melhor modo de se aprender? Parece

que nao.

Na defesa de um autodidatismo, o argumento é no qual o
intelecto agente é o provedor e tinica causa de conhecimento, sendo o
mestre apenas uma causa instrumental. Desse modo, o intelecto agente
ensina de uma maneira mais perfeita do que um agente externo. De fato,
Tomads, como vimos, ndo nega a possibilidade do conhecimento sem a

necessidade de um agente externo, porém tal conhecimento ndo vem a
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ser melhor ou mais perfeito do conhecimento adquirido pelo ensino do

mestre.

Certamente, com a luz darazdo que nele radica, alguém pode, sem ajuda
de um ensino exterior, chegar ao conhecimento de muitas coisas
ignoradas, como é evidente em todos aqueles conhecimentos que
alguém descobre. E assim pode-se dizer que alguém seja causa de seu
saber, mas ndo por isso se pode chamar propriamente mestre de si
mesmo nem dizer que se ensina a si mesmo. [...] Ora, o ensino pressupée
um perfeito ato de conhecimento no professor; dai que seja necessario
que o mestre ou quem ensina possua de modo explicito e perfeito o
conhecimento cuja aquisi¢do quer causar no aluno pelo ensino.
Quando, porém, alguém adquire o conhecimento por um principio
intrinseco, aquilo que é causa agente do conhecimento sé o é em parte,
a saber, quanto as razdes seminais do conhecimento, que sdo os
principios comuns. E ndo se pode, por conta de uma tal causalidade,
aplicar com propriedade o nome de professor ou mestre (De Magistro,
art. 2, resp.).

Desse modo, Tomas vai na contramdo do pensamento de sua
época vigente, na qual acreditava-se que para a aprendizagem o intelecto
humano precisaria da ilumina¢do imediata de Deus (visdo agostiniana)
(Pichler, 2008). Tomds assume a importancia do intelecto agente, mas
com seu realismo admite que o conhecimento depende das coisas
sensiveis e materiais para a sua aquisi¢do, em consondncia com a luz

natural da razao.

Na natureza, a lei da expansdo dos corpos é precisamente a expansio
dos corpos individuais “@”, “b”, “c” etc.; e 0 conhecimento que temos dela
é precisamente a sensa¢do ou percep¢ao dos corpos “@”, “b”, “c” quando
se dilatam. Eu poderia, portanto, chegar a formular a lei da dilatagdo a
partir das sensac¢des e percepgées puras e simples dos corpos? Claro que
eu poderia e posso, pois, observando primeiro o corpo “a”, depois o corpo
“b”, depois o corpo “c” posso extrair dessas percepg¢des particulares um
conceito e uma lei universal concernente a dilatag¢do. E como posso fazer
isso, posso também conduzir o aluno até 14, deixando-o observar, por
sua vez, os corpos “a’, “b”, “c” e depois tirar deles, se for capaz, a lei da
dilatacdo. Observe, entretanto, a dificuldade e a lentiddo deste processo.

[...], mas tomemos, por outro lado, a mesma lei da dilatagdo formulada

103



Rumo a sabedoria medieval: uma exploragdo dos filésofos da Idade Média

agora em um tratado de fisica ou pela voz do professor nestas precisas
palavras: “o calor expande os corpos”. Aqui ela também se expressa com
sinais sensiveis. [...], mas com esta diferenga: que para poder dizer ou
escrever as palavras “o calor dilata os corpos”, o conceito de dilata¢do ja
tinha que estar formado com a sua relativa lei. Ou seja, a lei da dilatagdo
tinha que estar presente ndo mais como uma forma daquele
acontecimento material que é a dilatagdo dos corpos individuais, mas
como uma forma pura na mente do fisico. [...] E possivel ver mil corpos
se dilatando e ndo inferir disso a lei da dilatagdo, mas ndo é possivel
ouvir de um professor ou ler em um livro de fisica as palavras “o calor
expande os corpos” e ndo deduzir a lei da dilata¢do (Casotti, 2022, p. 59-
60).

Dado esse pensamento ndo significa que Tomds despreze a
experiéncia, mas é notavel que entre os objetos sensiveis que os
estudantes tém acesso, a palavra do professor tem uma diferenca
essencial, da qual ndo da para colocar simplesmente como apenas mais
uma forma de conhecer, mas uma das melhores formas de se conhecer.
Esse ponto é um grande diferencial da pedagogia tomista em relagdo as
pedagogias modernas, que dard uma énfase muito grande nas
experiéncias sensiveis dos estudantes, nos chamados métodos intuitivos,

principalmente a partir de Coménio.

Uma vez que a palavra estd mais proxima da causa da ciéncia do
que as coisas sensiveis, no sentido de que a linguagem das formas puras
¢ abstraida da matéria e existentes na mente, o aluno as recebe
diretamente do professor, do contrario, ele ndo poderia fazer das
sensagdes, a ndo ser pelo processo de extragio mediante a um
procedimento de abstracdo, que levaria mais tempo de aprendizagem do

que pela via do professor.

E, a se pensar no artigo 4 se o ensino é um ato da vida ativa ou da
vida contemplativa, Tomas apresenta a distin¢do dos dois modos da vida,

tanto em matéria quanto ao seu fim.

A matéria davida ativa sdo as realidades temporais sobre as quais versam
os atos humanos; a matéria da vida contemplativa sdo as esséncias
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inteligiveis das coisas, sobre as quais se detém o contemplativo (De
Magistro, art. 4, resp.).

Assim, o fim da vida ativa sdo as atividades exteriores, como a
pratica das virtudes morais e a politica, por meio da prudéncia, como
todas as outras virtudes humanas; ja o fim da vida contemplativa é a
busca da verdade, do principio e fim de todos os entes (pichler, 2008). Se

sdo dois fins distintos, seu modo de ensinar também o sdo.

Ensina-se — uma matéria — a propria realidade de que trata o ensino e
ensina-se — segunda matéria — alguém, a que o conhecimento ¢é
transmitido. Em func¢do da primeira matéria, o ato de ensinar é préprio
da vida contemplativa; em fungdo da segunda, da ativa. Porém, quanto
ao fim, o ensinar é exclusivamente da vida ativa, pois sua ultima matéria,
na qual se atinge o fim proposto, é a matéria da vida ativa (De Magistro,
art. 4, resp.).

Portanto, quando pensado no ato de ensinar, Tomds nos
apresenta que tal acdo é exclusiva da vida ativa, na qual se deve ensinar,
sobre as virtudes e seus desdobramentos, que implicard posteriormente
na vida contemplativa. Na Suma Teoldgica, 11-11, na questdo 181, artigo 3,

é onde ele também apresenta que o ensino faz parte da vida ativa.

O ato de ensinar tem duplo objeto, ja que se realiza por meio da palavra,
sinal audivel do conceito interior. O ensino tem por primeiro objeto do
conceito interior. E, segundo este objeto, o ensino pertence ora a vida
ativa, ora a contemplativa. A ativa, quando o homem concebe
interiormente alguma verdade, para, por meio dela, dirigir sua acdo
exterior. E pertence a contemplativa, quando o homem pensa
interiormente uma verdade inteligivel, em cuja considera¢do e em cujo
amor se deleita [...] O outro objeto da doutrina se refere a palavra
audivel. E, entdo, o objeto da doutrina ¢ a prépria pessoa que ouve. E,
quanto a este objeto, todo ensino pertence a vida ativa, por ser uma acdo
exterior (ST II-11, q. 181, q. 3, resp.).

Tal conclusdo da obra de Tomas é de grande valia a pensarmos o
papel da educacdo atual, pois a discussdo que ele faz amplia o horizonte

contemporaneo que comumente se faz sobre “o que é a educagdo?’,
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ampliando para um problema muito mais profundo que é “como é
possivel a educagdo?”. Sabemos que a educacdo é a relagdo entre o sujeito
que ensina e um sujeito que aprender, mas como é possivel tal relacdo dos
dois sujeitos pensantes na qual um aparece com a possibilidade de
transmitir certos conhecimentos e atitudes (Casotti, 2022). Parece que
Tomds conseguiu nos responder tais questionamentos, antecipando
respostas dos modernos na filosofia da educagao. Fica claro na concepgao
tomista que a transmissdo de algo ndo é via material, pois seria clara sua
comunicag¢do, mas o que se transmite sdo valores, um valor ideal, como a

ciéncia e a virtude.

A dificuldade que se d4 é em pensar a educagdo na figura do
educador e do educando como dois sujeitos distintos, na qual podemos
(e devemos) pensar a educa¢do como um desenvolvimento de um unico
sujeito, na qual ao invés de receber de fora, os desenvolve desde dentro
(Casotti, 2022). Claro, que ja encontramos germes dessa teoria na
maiéutica socratica e na reminiscéncia de Platdo, entendida na educagao
moderna como os autodidatas. Porém, Tomds conseguiu argumentar
contra o autodidatismo, solugdo tnica encontrada para o problema da
comunicagdo entre o educador e o educando, alegando que, de fato, o
educando possui intrinsecamente a ciéncia em si, tendo alguns primeiros
principios (formas e/ou categorias), mas ¢ pela sensibilidade e

experiéncias que formamos outros conceitos.

E, entdo, o aluno sabe ou ndo sabe, tem ou ndo tem na alma aquela
ciéncia que o professor lhe ensina? Ele sabe e ndo sabe, tem e ndo tem,
ao mesmo tempo. Ele sabe e tem, potencial e implicitamente; ndo sabe
e ndo tem em ato e explicitamente. Ele conhece, na medida em que
possui, em seu intelecto, os primeiros principios nos quais toda a ciéncia
esta contida; ele ndo sabe, pois desde os primeiros principios ainda nio
obteve os conhecimentos especificos e particulares que o mestre lhe
ensina. A obra do docente ¢, portanto, inttil ou supérflua? Nem sequer
em sonho. Sem ela, o aluno seria como um musico inexperiente que tem
diante de si, no teclado do piano, todas as obras-primas possiveis, mas,
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infelizmente, ndo sabe tirar delas, no maximo, um acorde (Casotti, 2022,

P 49-50).

Para Tomas, ha uma vis collativa, ou seja, uma for¢a combinadora
entre o educando e o educador, umas que o educando consegue conhecer
imediatamente por si mesmas, outras que o intelecto ndo consegue
conhecer imediatamente, exceto quando explicado racionalmente. Tais
primeiros principios sdo necessarios para a sustentacdo desta teoria, que
ao longo do tempo foi mudando seu nome. Em Kant encontramos como
“categorias”, em Fichte o “eu” e para os idealistas modernos “momentos e
graus do espirito” (Casotti, 2022). Independente do nome dado, os
primeiros principios s podem se encontrar em ato na nossa alma a partir

do primeiro estimulo da experiéncia.

Assim, o papel do professor é auxiliar o estudante apresentando-
lhe as proposi¢des particulares e observagdo dos objetos sensiveis, sendo
esses instrumentos de trabalho que potencializam a atividade do
conhecimento. Tal conhecimento se da pela causa segunda, sendo o
professor, e ndo pela Causa primeira, como diz Agostinho. De todo modo,
isso ndo é menosprezo pela Causa primeira, ao contrario, é o
reconhecimento do seu poder em criar causas segundas, entre elas o
professor, que causasse conhecimento nos demais seres, ndo sendo

apenas existéncias, mas também portadores de causas.

Analisada a obra De Magistro, partimos a compreender como a
aquisicao das virtudes seria possivel, nesta relacdo professor — aluno.
Todos os seres criados foram determinados a um fim; e no homem isso
ndo seria diferente. A diferenca é a possibilidade do homem em conhecer
esse fim, no qual se insere no dmbito da moralidade. De modo abreviado,
os atos humanos correspondem a: intencdo, conselho, consentimento e

eleicdo>.

> “Intengdo significa a diregdo da vontade para uma finalidade. [...] Na inteng¢do a vontade tende
ao fim enquanto termo ultimo do seu movimento, e, visto que ela quer necessariamente
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Assim, para pensar a acio do homem observamos que a ele cabe
a deliberacdo, na qual investiga as a¢bes singulares contingentes que
estdo ao seu alcance poder fazer. Apds considerar as possibilidades
viaveis, 0 homem é livre para tomar sua decisdo. E, desse modo, pensar
as agoes em definicdo como agdes boas ou mas, é preciso considerar seu
objeto, suas circunstancias e seu fim, o que nos remete necessariamente
a refletir sobre uma ética do agir particular, da contingéncia das a¢des, na

qual a razdo humana regule a vontade (Veiga, 2017).

Pensada aagdo humana e a sua moralidade ela implicard em como
o homem dispde em vista do préprio fim, uma vez que sua a¢do ndo é
inconsciente, serd preciso sempre olhar para a inten¢do dos atos, ou seja,
os meios que a vontade buscard o querer bem pelo bem. Cabe aqui
destacarmos duas distingdes importantes que refletira em nossa analise

futura, que é a da sindérese e a consciéncia.

Sindérese3 que é o habito natural com que se percebe os principios
morais mais universais (o equivalente pratico da capacidade teorética de
perceber imediatamente os principios primeiros especulativos), e a
consciéncia, que diz respeito, porém, a aplicacdo de tais principios nos
diversos casos contingentes. O hébito (ou seja, a disposi¢do) do intelecto

pratico que permite formular retos juizos de consciéncia é a prudéncia,

também os meios conducentes ao fim, segue-se que intende o fim e os meios num ato tnico.
[...] Ap6s fixar a vista no fim a atingir, a vontade passa a escolha dos meios, ponderando-os
mediante um ato de deliberacdo. Esta escolha ndo tem por objeto o necessdrio, e sim os
singulares contingentes que, em virtude de sua variabilidade, sdo incertos. [...] A deliberagdo
conduz a formulag¢do de varios juizos, cada um dos quais nos apresenta a agdo como desejavel
sob certo aspecto, fazendo reconhecer nela uma certa bondade. [...] A ultima decisdo se efetua
pela eleicdo, a menos que se nos depare apenas uma possibilidade: neste caso a decisdo se
coincide com o consentimento. A eleigdo é um ato comum do intelecto e da vontade” (Boehner,
2012, p. 478).

3 “Os primeiros principios da ordem especulativa, de que somos dotados naturalmente, nio
pertencem a uma poténcia especial, mas a um habitus especial chamado por Arist6teles de
‘intelecto dos principios. Por conseguinte, os principios da ordem da acdo, de que somos
dotados naturalmente, ndo pertencem a uma poténcia especial, mas a um habito natural
especial, que chamamos de ‘sindérese’. Por isso se diz que a sindérese incita ao bem, e condena
o mal, na medida em que nds, mediante os primeiros principios, buscamos descobrir e
julgamos o que encontramos” (ST, q. 79, a. 12).
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que é, de certo modo, a correspondente pratica da ciéncia. Nao seria
equivocado em dizer que a sindérese pode ser interpretada como
“consciéncias origindria do dever-ser, em permanente coexisténcia com a
efetivagdo racional e livre da razdo pratica que acompanha a natureza

humana” (Pieper apud Rampazzo, 2015, p. 16).

O papel das virtudes é de fundamental importancia para a ética
que Tomas de Aquino ird propor. Por virtude, entende-se por ser uma
“disposi¢do estavel da alma para operar ou agir bem” (Oliveira, 2017, p.
25). Disposi¢do esta adquirida por um hébito. Mas o que vem a ser um
habito? “E uma disposicao, uma capacidade da natureza humana, a qual
se enraiza em sua natureza especifica e individual, finalizada pelo agir”.
Uma vez entendido o conceito de hdabito, Tomds reconhece sua
necessidade na qual implica “uma certa disposi¢do em ordem a natureza
da coisa, e a agdo ou ao fim da mesma, conforme alguém se dispde bem

ou mal para isso” (ST I-11, q. 49, a. 4, resp).

Outro ponto que serd de extrema importancia em sua filosofia
moral é compreender se tais hdbitos sdo por natureza e/ou podem ser
adquiridos. Essa discussdo que ja foi apresentada tanto por Platdo quanto
Aristoteles serd o fio condutor de pensarmos a possibilidade do ensino

das virtudes, como sera proposto posteriormente.

De dois modos uma coisa pode ser natural a outra: ou pela natureza
especifica [...] ou pela natureza individual. [...] em ambos os casos, uma
coisa pode ser denominada natural de dois modos, seja porque vem
totalmente da natureza, seja porque vem em parte dela e em parte de
um principio exterior. Assim, quando alguém sara por si mesmo, toda
sua saude proveio da natureza, mas quando sara com a ajuda de um
remédio, a satde se deve tanto a natureza como ao principio externo (ST
I-11, g. 51, a. 1, resp).

Essa passagem é importante para reforcar, como ja foi dito, o
papel do professor no processo de ensino e aprendizagem, uma vez que o

professor age como um agente externo na formac¢do do individuo ndo
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Ccomo causa primeira, mas em certo sentido, como causa segunda, ndo

negando ao individuo os primeiros principios dados pela causa primeira.

Como ja demonstrado por Aristoteles, existem dois tipos de
virtude, uma que ¢é intelectual e outra que é moral. “A virtude que é
intelectual tem sua origem e crescimento, quase sempre, a partir da
instrucdo, por isso necessita de experiéncia e de tempo. Mas a virtude
moral é derivada do habito (EN 1103a 14-b25). Tomas (2015) comenta que
uma vez que as virtudes morais ndo estdo em nds por natureza, também
ndo estdo em nos contra a natureza, mas que temos uma aptidao natural
para adquiri-las, pois, a poténcia apetitiva em nos é naturalmente apta

para obedecer a razdo.

As demais questdes (57 a 66) na I-II da Suma Teoldgica é um
verdadeiro tratado sobre as virtudes. Acrescida as virtudes teologais,
Tomds também fard distingdo entre as virtudes intelectuais e morais,

como Aristételes. De modo breve podemos resumir:

O intelecto (habitos dos principios primeiros ou por si conhecidos), a
ciéncia (hdbito que leva ao que é termo ultimo de conhecimento num
género determinado) e a sabedoria (hdbito que leva ao término tltimo
de conhecimento em sentido absoluto). A esse elenco pode-se
acrescentar a arte, que de per si é um habito operativo, mas tem algo em
comum com os hébitos especulativos [...] e a prudéncia, a qual se unem
como virtudes secundarias a eubulia, ou seja, a virtude de poder
aconselhar bem ou deliberar, a sinese (ou seja, a capacidade de reunir os
principios comuns em ordem ao ato a ser realizado, o bom-senso
pratico) e a gnome, ou a capacidade de discernimento nos casos
particulares, a posse de um critério (Porro, 2014, p. 250-251).

Definida as virtudes intelectuais, cabe sabermos quais sdo as
virtudes morais (ou chamadas também de cardeais). Sdo elas: a

prudéncia, a justiga, a temperanca e a fortaleza. De modo breve Tomas
diz:

Enquanto consiste na prépria considera¢do da razdo e se tera entdo uma
virtude principal, que se chama prudéncia. Ou enquanto se afirma a
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ordem da razdo em relagdo com alguma coisa, E isso sera ou quanto as
acoes e se tera entdo a justica; ou quanto as paixdes e, nesse caso, €
preciso que haja duas virtudes, pois para afirmar a ordem da razdo nas
paixdes é necessdrio levar em conta a oposi¢do delas a razdo. Essa
oposicdo pode se dar de duas formas: primeiro, quando a paixdo impele
a algo contrario a razdo e ai é preciso que a paixdo seja controlada, o que
chamamos de temperanca; segundo, quando a paixdo nos afasta das
normas da razdo, como o temor do perigo ou do sofrimento e, nesse
caso, devemos nos firmar, inarredavelmente, no que € racional e a isso
se d4 o nome de fortaleza (ST I-1I, q. 61, a. 2).

A prudéncia ganha um destaque em rela¢do as demais virtudes,
pois ela sera a virtude chave para o desempenho ético do sujeito que a
possui, tdo importante que Tomds esmitga acerca da prudéncia nas

questoes de 47-56 na II-11 da Suma Teoldgica.

A prudentia de Tomds reune assim, substancialmente, a heran¢a da
phrénesis aristotélica. Seu papel de virtude intelectual consiste em
deliberar e em escolher ndo o fim mesmo (que pertence a parte apetitiva,
ou seja, a vontade), mas o modo de consegui-lo, ou seja (para utilizar
um léxico ndo aristotélico e ndo tomista), os meios mais apropriados
(Porro, 2014, p. 251).

Assim, na ética das virtudes de Tomds ha o movimento de
necessidade e conexdo das virtudes, visto que, dentre as virtudes

necessarias para a agdo ética estdo a prudéncia e o intelecto.

Sem a prudéncia, ndo haveria escolhas boas, isto é, ndo haveria uma
intencdo de fim conveniente para a virtude moral, nem saberia como
usar dos meios para atingir tal fim. As virtudes morais também ndo
existiriam sem o intelecto, porque os principios evidentes por natureza
ndo seriam conhecidos, o que impediria o uso da prudéncia. Neste
sentido, todas as virtudes morais sdo conexas com a prudéncia [...] ja as
virtudes intelectuais sdo conexas pelo intelecto, pois todas dependem
do entendimento dos primeiros principios. Porém, elas poderiam existir
sem as virtudes morais, exceto a prudéncia (Veiga, 2017, p. 84-85).

Portanto, o papel da prudéncia é determinar o que se refere ao fim

ou para consegui-lo, sendo de sua competéncia o raciocinio pratico,
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procurando aplicar os principios universais pré-conhecidos aos casos
particulares e contingentes*. Por isso sua natureza hibrida, sendo virtude
intelectual e moral, pois enquanto intelectual ela indaga sobre o que é
mais oportuno em relacio ao fim desejado (consilium), julga os
resultados de tal indagagdo (iudicium) e prescreve o que deve ser feito
depois das a¢des anteriores (praecipere). Dada sua total relevancia no agir
humano é pensada si é inata ao homem, ao que parece que nao, sendo

conquistada por meio da experiéncia e do aprendizado (Porro, 2014).

O conteudo da ética das virtudes de Tomds de Aquino é o de
justamente encontrar o melhor modo de se viver, na qual ha uma divisido
entre a vida ativa e a vida contemplativa. “A primeira implica
principalmente as atividades conforme os atos exteriores, enquanto na

segunda considera a contemplagdo da verdade” (Veiga, 2017, p. 105).

Na vida ativa é que veremos o desempenho das virtudes morais e
da prudéncia, pois mesmo ela sendo considerada uma virtude

intelectual, é ela que ordena as virtudes morais para seus fins.

A prudéncia,

Quer dirigir, unicamente, as a¢des humanas de maneira proxima e
eficaz, prescrevendo e ditando regras particulares e pessoais para a
pratica das virtudes. A prudéncia tenta efetivar os ditames e regras
universais da sindérese e da ética nas circunstancias reais do nosso dia a
dia (Ferreira, 2013, p. 97).

r

Mas a grande questdo é: como a prudéncia se relaciona e se
estabelece com as demais virtudes na sua maneira de agir e seu método?
(Ferreira, 2015). A prudéncia se relaciona tanto com a vida ativa quanto a
contemplativa, todavia sua fung¢do primordial é da vida ativa, ou seja, da

vida pratica.

4 “A prudéncia so teria razdo de ser num mundo contingente. [...] Sem a contingéncia, a agdo
dos homens ndo seria apenas impossivel, seria também inutil” (Aubenque, 2008, p. 173).
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Para que o homem possa dar a dire¢do correta, perfeita e completa aos
seus apetites, ele precisa de duas coisas: Primeiro, assinalar a meta;
segundo, marcar a rota que conduz a ela. A meta é o fim; a rota sdo os
meios (Ferreira, 2015, p. 127).

A prudéncia ndo determina os fins para a a¢do, mas 0s meios mais
convenientes para o agir virtuoso [...]. Ela possui trés atos: deliberar, que
compete a investigacdo; o julgamento sobre o deliberado; e o comando
sobre o julgado [..]. E tal agir deve ser feito prontamente, com
solicitude, ap6s uma calma deliberacdo, ndo visando apenas o proprio
bem, mas o bem comum (Veiga, 2017, p. 109).

Por tudo o que ja foi desenvolvido, notamos o carater necessario
da prudéncia para o agir ético, na qual ela atua no campo dos meios e
caminhos das realidades concretas. Todavia, ndo basta apenas conhecer
o que deve ser feito, mas cabe a prudéncia ordenar que esse
conhecimento da realidade se transforme em uma decisdo prudente na
qual repercutird na agdo humana. Na vida ativa a prudéncia é a virtude

que inicia e encerra o ciclo da verdadeira plenitude, da qual

Partindo da experiéncia da realidade, o homem atua no intimo da
realidade, realizando-se a si proprio na decisdo e na a¢do [..] na
prudéncia, a virtude soberana que dirige a vida, estd essencialmente
encerrada a bem-aventuranca da vida ativa (Pieper, 2018, p. 36).

Ademais, ndo nos deteremos nas demais virtudes cardeais, visto
que, é a prudéncia que torna virtude as outras virtudes, na qual justiga,
fortaleza e temperanga s6 o sdo em sua perfeicio, quando se
fundamentam na prudéncia, que por ela, tem-se a capacidade de decidir
retamente, ou seja, a prudéncia é a medida da justica, da fortaleza e da

temperanca.

Mas cabe aqui expomos brevemente sobre elas. A justi¢a definida
como virtude “consiste na vontade constante e perpétua de dar a cada um
o seu direito” (Veiga, 2017, p. 18). Seu objeto é o direito, na qual se divide
no geral, visando o bem comum e no particular, relativo a pessoas

particulares. Cabe a virtude da justica “orientar o homem naquilo que se
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relaciona com os outros” (Pieper, 2018, p. 76), sendo ela a maior das
outras duas virtudes (fortaleza e temperanca), pois o homem bom é,

antes de mais nada, o homem justo.

Se notado, a prudéncia e a justica seriam as virtudes
fundamentais que permitem ao homem atingir diretamente o bem. Se
assim, quais seriam os papéis da fortaleza e da temperanca? Sdo
necessarias a ponto de conservar o bem atingido, ordenando as paixdes,
para que o homem ndo se afaste do bem racional, ou seja, seus papéis sdo

de dar condigdes para a verdadeira realizagdo do bem.

Como exposto nas palavras de Tomas,

Este bem da razdo é possuido essencialmente pela prudéncia, que é a
perfeicdo da razdo. Quanto a justica, ela realiza o bem enquanto a ela
cabe por a ordem da razdo em todas as coisas humanas. As outras
virtudes conservam este bem, enquanto moderam as paixdes a fim de
que ndo desviem o homem do bem e da razdo. E, nesta ordem, a
fortaleza ocupa o primeiro lugar [...] depois vem a temperanga. [...] Ora,
aquilo que ¢é atribuido essencialmente é mais importante do que é
atribuido a titulo de realizagdo: e isto, é mais importante do que aquilo
que ¢ atribuido a titulo de conservagdo, no sentido que remove os
impedimentos. Dai a seguinte classificagdo das virtudes cardeais:
primeiro, a prudéncia; segundo, a justica; terceiro, a fortaleza; quarto, a
temperanca. Depois vem as outras virtudes (ST II-11, 123, a. 12).

Tratando-se da virtude da fortaleza, ela tem “por objeto o medo
extremo e principalmente das coisas dificeis que podem impedir a
vontade de seguirarazdo” (Veiga, 2017, p. 157). Cabe a prudéncia da forma
interior todas as demais virtudes, apesar de que as demais virtudes nao
dependem igualmente da prudéncia, pois a virtude da justica é a mais
informada pela prudéncia, depois a fortaleza e por tltimo a temperanca.

E dever da virtude da justica implantar a ordem da razio.

A fortaleza ndo é em si propria a primeira realizacdo do bem. Mas
protege essa realizacdo, ou abre caminho para ela. Isto ndo quer dizer
apenas que so6 o prudente pode ser forte. Significa também que uma
“fortaleza” que ndo se preste a servir a justica é tdo falsa e irreal como

114



O De Magistro de Tomds de Aquino e a sua ética das virtudes

« ”» ~ L3 A . « L3 ” ~
uma “fortaleza” ndo informada pela prudéncia. Sem “causa justa” ndo
ha fortaleza (Pieper, 2018, p. 162).

E por fim, a virtude da temperanca “é distinta, por refrear os
desejos mais fortes relativos ao tato, por serem prazeres mais naturais,
relativos a conservacdo do individuo, o comer e o beber, e da espécie, o
ato sexual” (Veiga, 2017, p. 175). Temperan¢a muitas vezes é entendida
apenas pela moderagdo entre o comer e o beber, ou pesado apenas como
uma moderagdo das agdes que acaba tendo “uma ressondncia apenas
negativa e demasiado exclusivista; exprime ordinariamente: limitacdo,
reserva, repressao, freio, cautela — tudo em franca contradi¢do com o

ideal e a nossa classica da quarta virtude: a temperanga” (Pieper, 2018, p.
183).

Seu significado literal do vocabulo grego vem de “compreensdo
ordenadora” (Pieper, 2018). Desse viés, veio a interpretagdo negativa que
avirtude temperanga acabou sendo entendida, mas o verdadeiro sentido
que Tomas lhe atribuia era de condescender e alentar. Sdo a partir destas
que seus sentidos derivados a tomam como exemplo, temperatura
(mistura doseada), temperatio (disposi¢do proporcionada) e temperator

(ordenador, governador).

O primeiro fim da temperanca ¢ a “quietude do 4nimo”. [...] Animo tem
que ser tomado aqui no sentido especifico, que é o mais exato do que o
termo “alma’”, e designa aquele centro espiritual do homem, assente nas
faculdades intelectuais e volitivas, que é o livre arbitrio. [...] A quietude
que visamos é a que enche o espaco mais intimo do ser humano, a que é
o selo e o fruto da ordem. O fim da temperanca é a ordem interior do
homem, o equilibrio interno, donde, e s6 dali, flui toda aquela “quietude
da alma”. Temperanga significa: realiza¢do da ordem e do equilibrio em
si proprio (Pieper, 2018, p. 184).

A virtude da temperang¢a é a tnica virtude que se relaciona
exclusivamente com o agente, pois “a prudéncia visa a realidade concreta
dos seres, a justica regula as agdes com os outros; e pela fortaleza, o

homem, esquecendo-se de si préprio, sacrifica os bens e a vida” (Pieper,
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2018, p. 184). Assim, a temperanc¢a dirige-se ao proprio homem,
obrigando-oa ndo se perder de vista, e dirigir seu olhar para a sua vontade

sobre si proprio.

Encerrando a abordagem das virtudes cardeais, na qual sdo
intrinsecamente ligadas a vida ativa e/ou prdtica do ser humano no
desenvolvimento de uma vida virtuosa, passamos a ver brevemente como
as virtudes intelectuais sdo desenvolvidas, uma vez que, para Tomas a

vida contemplativa é superior a vida ativa.

A vida contemplativa consiste principalmente na contemplacdo da
verdade, que se baseia em uma atividade do intelecto, pela natureza da
acdo, e em uma atividade da vontade enquanto move as poténcias para
os seus atos (Veiga, 2017, p. 193).

r

O papel das virtudes morais nesse sentido é de serem

instrumentos para a finalizacdo do ato da contemplac¢do da verdade.

As virtudes intelectuais também sdo instrumentos dessa acdo,
porém sdo constitutivas dessa atividade intelectiva. Prudéncia e arte,
mesmo sendo virtudes intelectuais, participam coadjuvantemente dessa
acdo, pois como ja exposto a prudéncia estd voltado para o agir pratico e
a arte voltada ao uso reto do fazer, no dmbito pratico também. Fica entdo
a cargo da ciéncia, sabedoria e intelecto serem as virtudes protagonistas

da atividade intelectiva.

“A virtude do intelecto se relaciona com os primeiros principios”
(Veiga, 2017, p. 199). Cabe a essa virtude fornecer subsidios para o ser
humano conhecer o todo pelas partes, na qual é possivel entendermos
que nada esta no intelecto sem ter estado antes no sentido, sendo entdo,
os conhecimentos dos primeiros principios também conhecido por

abstracao.

J& a virtude da ciéncia se distinguindo da sabedoria por ter seu
objeto nas conclusdes inferiores, enquanto a sabedoria tem seu objeto

nas primeiras causas. A ciéncia tem seu objeto no conhecimento
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universal, mas ndo é por que tem por objeto o universal que a ciéncia ndo
precise dos sentidos, mas antes, depende deles, pois “através do intelecto

agente que produz em nos os inteligiveis em ato” (Veiga, 2017, p. 201).

A ciéncia por ndo ser sabedoria ao se tratar das coisas inferiores
(terrenas), como pode se relacionar com a atividade contemplativa? Ha
dois modos de a ciéncia participar desta atividade, de um modo geral e

um particulars.

E, por fim, a virtude da sabedoria que consiste em considerar as
causas mais elevadas, analisd-las e organiza-las, buscando remontar as
causas primeiras, em busca de um juizo mais perfeito e universal.
Semelhante a prudéncia, é a sabedoria que dirige todas as outras virtudes
intelectuais, enquanto a prudéncia é a que dirige as virtudes morais,

tendo o seu objeto o mais elevado, que é Deus (Veiga, 2017).

Mesmo sendo semelhante a ciéncia, por demonstrar as
conclusdes a partir dos principios, seu objeto é mais nobre e universal.
Cabe a sabedoria, novamente semelhante a prudéncia, julgar, dirigir e

contemplar.

Elajulga, enquanto estd na razdo e o juizo é um ato da razdo de qualquer
ciéncia, inclusive dela, por ser certa ciéncia sobre os primeiros
principios, como vimos. Ela dirige, enquanto considera o principio
comum de todas as coisas e todas as coisas devem estar conforme os seus
juizos. E contempla, o que é um ato préprio para o ato do intelecto que

5 “Do geral, ela participa da contemplacdo enquanto é conveniente a virtude da estudiosidade
referir o conhecimento sobre as criaturas a Deus. Assim, todo ente é um ente criado, e tudo
participa da bondade divina por sua esséncia [...] Assim, toda ciéncia é até mesmo toda
verdade, se referida a Deus, ou contemplada sob uma o6tica divina, estd de alguma forma
conforme a atividade contemplativa, independente de qual ciéncia. [...], mas particularmente
haveria uma fungdo distinta para a ciéncia pratica da ética. [...] Sem a investigac¢do ética, do
ponto de vista filosofico, a pessoa poderia ndo defender, ou mesmo nem cogitar, que o fim
ultimo estd na atividade contemplativa. Assim, enquanto as outras virtudes intelectuais
possuem certa relagdo secunddria com a atividade contemplativa da sabedoria, a filosofia
moral possui um papel especial, porque ela ndo apenas pode ter seu conhecimento referido a
Deus como qualquer outra, mas também pode indicar um bom caminho, descrevendo as
virtudes morais, as condi¢des gerais da contempla¢do e mesmo as disposi¢des civicas de
condi¢des materiais para a atividade contemplativa” (Veiga, 2017, p. 205).
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considera detidamente as coisas divinas, e implica certo prazer (Veiga,
2017, p. 209).

Assim, temos virtudes intelectuais que exercem sua fung¢do mais
no ambito pratico, e outras que atuam diretamente na atividade
contemplativa. Ao defender que a vida contemplativa é superior a vida
ativa, Tomas defende que o intelecto é o que ha de mais excelente no
homem, que tem seu objeto nos inteligiveis, sendo assim, o que é mais
excelente, enquanto na vida ativa seus objetos sdo os bens exteriores.
Mesmo que aparentemente e/ou relativamente a vida ativa pareca ser
melhor ou preferivel por motivo de necessidades mundanas, a vida
contemplativa, de modo absoluto, é melhor, pois designa o fim tltimo do

homem.

Dado todo o estudo da ética das virtudes, Vaz (2015) afirma que o
tratado das virtudes da Suma teolégica é um dos tratados mais

rigorosamente construidos de toda a histéria da ética ocidental e que:

O declinio da no¢io de virtude na Etica moderna lancou na sombra esse
tema fundamental da Etica antigo-medieval, mas os tempos recentes
assistem a varias tentativas de recuperagdo de um conceito sem o qual a
vida ética dificilmente podera ser pensada (Vaz, 2015, p. 233).

Enquanto a ética do dever visa pensar conceitos como “certo’,
“errado”, “obrigatorio” ou “proibido” a ética da virtude visa usar termos
«. . ” « ” o« . r » . . r ~
como “virtuoso”’, “bom”, “admiravel”, na qual emite um juizo sobre a agdo,
mas ao mesmo tempo, fazendo referéncia ao estado interno do agente.
Ou seja, a ética do dever preocupa-se exclusivamente com a agdo,
enquanto a ética da virtude muito mais com o agente da a¢do (Hooft,

2013).

Por pensar tais a¢des, podemos entender as expressdes do carater
deste agente, sendo um objeto primordial da ética das virtudes pensar
acerca do carater do sujeito. Na esteira da psicologia, cardter entendido

como personalidade, ndo seria assim esse elemento como algo pré-
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disposto? Desenvolvido pela nossa formagdo e por esforcos de
autoformagdo, com elementos de predisposi¢des naturais na qual
expressa nossas a¢des, na qual Tomas de Aquino ja havia evidenciado
através das virtudes intelectuais e morais havendo a necessidade da

obtengdo dos bons habitos para seu desenvolvimento.

Para os defensores de uma ética do dever, o problema da ética das
virtudes constitui no problema do relativismo. Todavia, como afirma

Hooft (2013, p. 61),

Haverd algumas virtudes que seria dificil imaginar ndo serem
universalmente admiradas: virtudes como a honestidade, a coragem, e
a paixao pela justica. Mas que estas sejam tdo amplamente admiradas é
uma questdo contingente, e ndo depende de alguma prova metafisica ou
racional de que sejam validas para todos. [...] Esse ponto tem sido
desenvolvido em termos mais tedricos por Alasdair Macintyre. Ele
argumentou que, como os fundamentos metafisicos e racionais aos
quais recorreu a maioria das teorias morais perderam apoio com os
pensadores contemporaneos, tornou-se necessario extrair os padrées e
as normas pelas quais devemos viver das comunidades e praticas das
quais fazemos parte.

Diante desta questdo complexa, a ética das virtudes pode
encontrar um problema, “pois se ndo houver principios universais,
objetivos e absolutos, entdo s6 podemos aceitar as praticas prevalecentes
e padrdes das nossas comunidades” (Hooft, 2013, p. 64). Onde Arist6teles
ndo avangou, Tomds assim o fez. Seu tratado das leis, responde
suficientemente o problema do relativismo no qual opositores da ética
das virtudes o fazem. Entendemos, de fato, que Tomas de Aquino funda
sua ética com base aristotélica, mas avancou. E notéria a distincio de
ambas as éticas. E justamente com a sindérese, com o intelecto agente
que conseguimos conciliar a objetividade do agir ético com a

subjetividade das a¢gdes humanas.

E, por fim, corroborando com tal pensamento, Vaz (2000, p. 21-

22), afirma:
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O individuo ético s6 alcanca sua plena afetividade a partir do uso
consciente da razdo e do livre-arbitrio. Mas essa afetividade é a
atualizagdo de uma virtualidade presente na constituicdo essencial do
ser humano que o predetermina necessariamente a desenvolver-se
como ser moral. Essa virtualidade ética ja ¢é, portanto, constitutiva do
ser humano desde a sua génese no estado fetal e nos primeiros estdgios
de sua evolu¢do na infancia. Deste modo, o individuo humano é,
irrevogavelmente, um ser moral ao longo de toda a sua histdria
individual, competindo-lhe como tal, desde sempre, o predicado da
dignidade e do direito a vida. Se ndo admitirmos essa continuidade
profunda que liga a moralidade do ser humano como predisposicdo,
como inclinagdo instintiva ao bem e como razio e liberdade, torna-se
inexplicdvel o aparecimento de uma personalidade moral ja constituida
na historia do individuo, a menos que lhe atribuamos uma origem a
partir de fatores puramente extrinsecos, o que retiraria todo valor
intrinseco a sua dignidade e a postulacdo dos seus direitos, bem como
ao cumprimento dos seus deveres.
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1 Introducao

Falar do pensamento ético de Tomas de Aquino significa assumir
alguns pressupostos que sdo os fundamentos da chamada grande sintese
filosofico-teoldgica e, obviamente, as consequéncias que decorrem de
sua concepg¢do metafisica do ser, conhecida também como teoria do
actus essendi, complementada pela teoria da participatio. Ndo vamos
tratar da metafisica do ser, mas vamos apenas mencionar alguns aspectos
metafisicos relacionados diretamente ao ambito da filosofia pratica
tomasiana para melhor perceber o procedimento metodoldgico em
algumas das suas diversas aplicac¢des e, assim, entender sua concepgao e,

também, algumas diferengas em relagdo a argumentacdo de Aristoteles.

O estudo investiga um tipo de afirmagdo opinativa, argumentos

ou premissas chamadas de endoxa por Aristoteles, e procura verificar se
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Tomas de Aquino retoma ou ndo tais premissas e, se afirmativamente,
como sdo utilizadas no interior da argumentacdo dialética e que lugar
ocupam na estrutura da metafisica do ser tomasiana. Assumimos com
Aristoteles que o método dialético utiliza como premissas endoxais, que
ndo sdo necessariamente verdadeiras, mas como ponto de partida do
silogismo pratico podem conduzir a conclusdes que também ndo sdo
necessariamente verdadeiras, portanto, diferente da demonstragdo
necessaria da episteme alcangadas via silogismo cientifico. Aqui entra a
categoria “no mais das vezes” e ndo somente “o sempre” do procedimento

cientifico.

Tomadas como ponto de partida do silogismo dialético, esse tipo
de premissas é definida e utilizada como um recurso metodologico
decisivo para os estudos e a defini¢do das “coisas humanas”, conforme
defende Aristdteles. Tomas de Aquino parece seguir Aristoteles, mas ndo
estd claro se utiliza as premissas endoxais, chamadas de probabilia e como
as utiliza, tendo em vista que para além de Aristoteles, Tomas inova com
sua noc¢do de Ens e os seus transcendentais (unum, bonum, verum),
dando um fundamento filoséfico para além dos primeiros principios e
das dez categorias da teoria aristotélica. A andlise e a comparagdo de
alguns textos tomasianos vao permitir averiguar a presen¢a ou nao das
endoxa e, talvez, identificar que tipo de fun¢do tem essas premissas a

despeito do utilizado por Aristoteles.

Tomas lanca mdo do recurso da analogia entre o saber
especulativo e o saber pratico no individuar os primeiros principios da
razdo pratica, que em seu processo natural de conhecer a lei natural
parece prescindir do uso e da func¢ao especifica das endoxas atribuida por
Aristoteles. Isto seria possivel ndo pela sua nocdo de Ens e seus
transcendentais, embora seja o fundamento metafisico-epistemologico
do conhecer, mas pela no¢do de bonum, como o primeiro principio da
razdo pratica, que assim se formula: “bem é o que todos desejam”, permite

chegar ao primeiro preceito da lei. No caso, o fundamento do discurso
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dialético e, consequentemente, das proprias opinides reputadas
(endoxa), estaria ancorado em algo mais fundamental enquanto
descoberta da razdo pratica dos primeiros principios da lei natural e ndo
simplesmente nos critérios e nas condi¢cdes que definem as
endoxa/probabilia. Por outro lado, o recurso do argumento da
autoridade, um dos principais critérios para as premissas provaveis, foi
largamente utilizado desde a Patristica e durante toda a Escolastica,
torna-se condi¢do de validade e de credibilidade cientifica na produgdo

escrita e nos debates filoséfico-teoldgicos das Universidades medievais.

2 A opcao pela via da filosofia aristotélica

Incluimos no titulo deste trabalho o termo endoxa ao invés de
somente probabilia, o que ndo é usual nos estudos sobre o pensamento
de Tomas. No entanto, parece dbvio a presenca desse tipo de opinido
reputada ou probabilia quando comparada com o papel e a func¢do das
endoxa desempenhada na filosofia pratica aristotélica, particularmente
na ética. Ademais, pela forte influéncia conceitual e metodoldgica que o
pensamento de Aristoteles exerce sobre as renovadas elaboragdes
tomasianas, que iniciaram com as intui¢des de seu mestre Alberto
Magno, mas se diferenciaram dele na medida em que Tomas aproveita a
filosofia do Estagirita para a sua plena sintese cristd, eliminando assim os
elementos neoplatonicos mesclados com o aristotelismo de seu mestre.
Para muitos estudiosos a metafora de Bernardo de Clairvaux (séc. XII) —
que muitos erroneamente atribuem a paternidade dessa metafora ao
Isaac Newton — parece expressar adequadamente a humildade e a
grandeza dos intelectuais medievais, quando Bernardo diz que “somos

anodes nas costas de gigantes”. Mas, quando analisamos e comparamos a

> “Bernard de Chartres disait que nous sommes comme des nains juchés sur les épaules de
géants77, de sorte que nous pouvons voir davantage de choses queux et plus loin, non certes a
cause de l'acuité de notre vue ou de notre plus grande taille, mais parce que nous sommes
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producdo e a originalidade de Tomas, fica dificil imagind-lo como um
simples ando entre andes nas costas de gigantes (estes representariam

especialmente a sabedoria grega).

Desde jovem, Tomas impressionava e causava admira¢do, como

podemos ver no comentario de seu biografo, Guilherme de Tocco:

Ele introduziu em seu ensino novos artigos, inaugurou na pesquisa e na
decisdo cientifica uma maneira nova e clara, desenvolveu em suas
demonstra¢des argumentos novos. Ninguém dentre os que o ouviam
ensinar o novo e resolver, em bases novas, duvidas e dificuldades,
duvidava que Deus tivesse iluminado esse pensador com raios de uma
luz nova (ST. Prefdcio. Loyola, p. 26).

Um pequeno, mas significativo exemplo do “novo’, entre tantos
outros, pode ser percebido no seu Comentdrio a Etica Nicomaquéia,
primeiro capitulo do Livro I, quando mostra o que trata a filosofia moral,
qual o seu assunto, qual o fim e qual é a diversidade de fins. Depois de
deixar claro que é préprio da filosofia moral considerar as operagdes
humanas enquanto sdo ordenadas entre si e para o fim, operagoes
humanas que procedem da vontade do homem, segundo a ordem da
razdo, e divide-a em trés partes etc., e como o bem é o motivo do apetite,
entdo diz que os filésofos adequadamente enunciaram que o bem é o que

todos apetecem. E na sequéncia comenta:

Assim, quando Arist6teles diz que o bem é o que todos apetecem (1094a
2), ndo se deve entender apenas para os que tem conhecimento, que
apreendem o bem, mas também para os que carecem do conhecimento,
que tendem ao bem por um apetite natural, ndo enquanto conhecam o
bem, mas porque sdo movidos ao bem por algum cognoscente, a saber,
pela ordenagdo do intelecto divino, ao modo como a flecha tende ao alvo
pela direcdo do arqueiro. [...] Porque nada é bom a ndo ser enquanto é
certa semelhanca e participa¢do do sumo Bem, o mesmo Sumo Bem que
é, de algum modo, apetecido em todo bem. E assim, pode-se dizer que

soulevés en hauteur et élevés a la taille d'un géant” (Jean de Salisbury. Metalogicon, 111, cap. 4,
P- 246-7).
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¢ um unico bem o que todos apetecem (Tomds de Aquino. Comentdrio
a EN de Aristételes 11-11).

Ora, pela “ordenacdo do intelecto divino” (certamente a modo de
iluminagdo sem comprometer a liberdade de escolha) e “certa
semelhancga e participagdo do sumo Bem” ndo estio no texto de
Aristoteles. Aqui ja aparece uma nova estrutura metafisica que estd por
tras também do método da teoria da acdo tomasiana, desenvolvida muito
bem na I-II Suma Teolégica (ST) que, juntamente com a sua teoria da
participatio, dara fundamento filoséfico a toda a sua teoria, algo que
Aristoteles ndo podia alcangar, pois seu limite era o principio subjacente
a tudo o que pode ser dito pelo pensamento humano, o anhypotheton
(sem-pressuposi¢do), pois ele ndo tinha a concepg¢do criacionista crista
(¢f. Metaph. 1V, 1005b 14). Seguindo Avicena (Metaph. I, c. 5), Tomas (no
De veritate q. 1, a.1 e no Comentdrio a Met. de Aristételes 1V, lect.6, 605)
estabelece uma analogia entre a ordem do saber demonstrativo, préprio
da ciéncia e a ordem do saber conceitual. Mas inova no sentido de
conceber nessa analogia uma relagdo de fundamentagdo, fundamentagao
filosofica e ndo so teoldgica, que o entendimento humano apreende e que
é como condi¢do de possibilidade dos primeiros principios da
demonstra¢do, como o principio da ndo-contradicdo. E isso é feito pelo
recurso da resolutio que conduz a um conceito primeiro que é evidente
por si mesmo e que Tomads afirma ser o Ens (Ente), que é o que primeiro
conhecemos e que estad contido em todo e qualquer conceito possivel de

ser pensado pelo ser humano (Aersten, 2003, p. 254).

Mas no esquema geral de seu pensamento, que esta alinhado a
moldura platonica, ele procede pela via aristotélica do estudo de casos
mais concretos e simples (via indug¢do, dos efeitos a causa) para chegar
via abstragdo a andlise dos mais abstratos e complexos e, quando chega
aos conceitos, sua exposi¢do é por meio de argumentos demonstrativos e
provaveis e recorre, no caso da filosofia, aos livros dos fildsofos e, no caso

da teologia, a autoridade na verdade de fé. A via dedutiva, ou a dedugdo,
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efetiva-se quando o intelecto, pela andlise e critica do conceito em sua
aplicacdo e predicacgdo, julga-o e examina-o segundo a adequag¢do ou
inadequagdo com o real (cf. ST. I, .79, a. 8, ¢). Em linhas gerais, seu
modus operandi vai da compreensdo do ente sensivel, sua causa proxima
e seus principios, para ir ascendendo ao ente suprassensivel na

consideragdo de sua causa remota.

O método é entendido como instrumento da razdo humana para
melhor argumentar e conhecer a verdade das coisas e, por analogia,
aceder as verdades divinas, na medida em que nos sdo reveladas por
infusdo. E justamente aqui é que Tomds inova com a introdu¢do do
recurso metodologico, extraido de Aristoteles: a analogia. Mas esta é
aplicada também para explicar as semelhancas e dessemelhancas entre o
Ser supremo e os seres criados. Mas como ja indicamos, tem mais um
acréscimo a essa categoria, que é a nogao de participatio, levando ao
questionamento de como é possivel haver outros seres além de Deus.
Deus € o ser por esséncia cuja existéncia e esséncia se identificam como
“ato puro” ou “ser subsistente”, enquanto nas criaturas a esséncia ndo € a
existéncia, mas tem existéncia, dai ser por participagdo, na medida em
que sdo atraidas por Deus que as criou por amor. Diferente do Deus ndo
criador e primeiro motor ndo movido de Aristoteles, em que atrai para si

as coisas como causa final.

Por isso Tomas vai poder dizer:

Afirma Damasceno que o homem é criado a imagem de Deus, enquanto
o termo imagem significa o que é dotado de intelecto, de livre-arbitrio e
revestido por si de poder. Apos ter discorrido sobre o exemplar, a saber,
Deus, e sobre as coisas que procederam do poder voluntério de Deus,
deve-se considerar agora a sua imagem, a saber, o homem, enquanto ele
é o principio de suas agées, possuindo livre-arbitrio e dominio sobre
suas a¢des (ST. I-11, Prélogo).

Esta caracteriza¢do antropo-onto-teologica revela a confianca e o

otimismo que Tomas deposita nas capacidades humanas, racional e
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voluntdria, de buscar a verdade e de viver de modo virtuoso. A busca
racional é sua principal aposta, e a opgdo pelo arsenal metodoldgico-
conceitual aristotélico, aprendido através de seu mestre Alberto Magno,
é aprofundada pela leitura dos proprios textos de Aristdteles e acaba

sendo a melhor resposta que poderia fornecer as demandas de seu tempo.

3 O ponto de partida da argumentacdo e a utilidade da dialética

Se tomarmos a definicdo e a caracterizacio que podemos
aproveitar dos Tdpicos I, onde Aristoteles apresenta o raciocinio dialético
e o distingue do raciocinio demonstrativo — este parte de premissas
necessarias e universais e alcanga uma conclusdo cientifica necessaria,
enquanto o dialético parte de premissas provaveis (endoxa) para alcangar
uma conclusdo que pode ser igualmente provavel —, entdo podemos
compreender alguns aspectos importantes desse tipo de argumentagao
filosofica. Aristoteles apresenta a sua primeira definicdo das premissas
que terdo a fun¢do de principios primeiros que vdo dar sustenta¢do nas
argumentag¢des daqueles assuntos que ndo sdo considerados de alcance

da razdo especulativa ou cientifica, dizendo:

E dialético o silogismo que conclui de premissas provaveis [...]. Sio
provaveis as opinides que sdo assim reconhecidas por todos os homens,
ou pela maior parte deles, ou pelos sabios, ou, entre esses ultimos, seja
por todos, seja pela maior parte, seja enfim pelos mais notaveis e ilustres
(Topicos 1, 1, 100a 25).

Primeiramente, premissas provaveis sdo premissas nao
necessariamente verdadeiras, mas podem ser também falsas, isto é, ndo
sdo premissas necessarias. Interpretar (traduzir) e caracterizar as endoxa,
no sentido de premissas/asser¢des (ou opinides) provaveis, foi tarefa
iniciada e realizada por Boécio a partir dessa defini¢ao dos Tépicos (todos
os textos do Organon ja estavam disponiveis no final do séc. XII), e agora,

nas ultimas décadas, muitos estudiosos se dedicam a rever e tentar
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encontrar a melhor interpretacio dessa passagem e de outras
consideradas decisivas para resolver a questdo. Um primeiro aspecto é
que se percebe facilmente a diferen¢a na comparagdo com as premissas
do silogismo demonstrativo que, para garantir a verdade das conclusées,
essas premissas devem ser verdadeiras, primeiras, imediatas, mais
conhecidas, anteriores e causa das conclusées, conforme afirmado por

Aristdteles, em sua obra Sequndos Analiticos (I, 2, 71b).

Nessa defini¢do dos Tépicos fica descartada a possibilidade de
que todas as opinides tenham o mesmo valor e grau de certeza e, também,
de serem consideradas de per se justificadas pelo simples fato de
apresentarem-se com tal pretensio de verdade. O que aparece
claramente na defini¢do, e que parece ser condigdo, é a necessidade do
critério externo, do testemunho, do consenso num duplo nivel de
exigéncia, ou mesmo como critérios de avaliagdo para ser uma endoxa: o
reconhecimento quantitativo e qualitativo expresso em trés requisitos: a)
a condi¢io numérica; b) o reconhecimento da autoridade; e c) o
reconhecimento da competéncia. Ao primeiro critério (a), podemos
observar que o nimero daqueles que julgam determinada opinido como
meritdria de consideragdo deve ser muito significativo, isto é, “todos ou a
maior parte” devem concordar de modo undnime ou quase unanime, pois
ndo é suficiente uma maioria relativa, pouco expressiva e circunstancial.
Para os critérios de autoridade (b) e de competéncia (c), o modelo sio os
sabios (oi sophoi), considerando também o fator numérico, pois deve ser
aceita tal “opinido” por todos ou pela maioria. Mas hda um acréscimo
qualitativo de reconhecimento assegurado entre os sabios, aos “mais
notaveis e ilustres”, pela autoridade e competéncia provavelmente do tipo
de homem prudente e virtuoso (phronimos spoudaios) da ética. A
demonstra¢do dialética, portanto, difere da cientifica por sua matéria,
embora utilize também o recurso logico da indu¢do e do silogismo, e uma

endoxa ainda que ndo seja a verdade reconhecida de imediato como a
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cientifica, ela é entendida em sentido favoravel e que se assemelha a

verdade, o verossimil ou provavel.

Embora isso baste para o que buscamos aqui, podemos levar em
conta também aspectos que aparecem em outras obras aristotélicas e
temos, em linhas gerais, o que segue, complementando o exposto acima:
a) ndo sdo objetos de discussdo e sdo dignos de estima e sdo reputaveis;
b) sdo premissas a partir das quais se argumenta para discutir as teses dos
outros filésofos; ¢) ndo podem ser confundidas com as opinides dos
filésofos precedentes; d) devem ser compartilhadas por todos ou pela
maioria e, por isso, ndo podem contradizer-se; e) a contraposi¢do entre a
opinido da maioria e a opinido de um tnico fil6sofo, por mais famoso que
possa ser, ndo origina uma contraposi¢do entre endoxa, pois a opinido de
um mero filésofo pode ser uma endoxon somente se nado for paradoxal,
isto é, ndo contrariar a opinido da maioria. Mas ao final da andlise
aristotélica, o parecer de um grande e ilustre fildsofo comprometido com
a busca da verdade deve ser levado muito a sério. Alids, o proprio
Aristoteles — nominado pelos medievais como O filésofo —, parece ter
ganhado mais credibilidade do que a opinido da maioria, pois a propria
filosofia construida por ele acabou sendo por muito tempo o paradigma
de cientificidade, na medida em que prevaleceu até o inicio da
modernidade como referéncia de autoridade por seu aparato
metodoldgico-conceitual que explicava o mundo em suas multiplas

formas, sempre através do poderoso recurso da razdo, sem apelo a fé.

Sobre a utilidade da dialética, no Livro I dos Tdpicos (2 101a)
Aristoteles destaca: a) o treinamento intelectual ao exercitar o intelecto;
b) capacitar para se sair bem nas relagdes com o outro; ¢) o carater
filosofico de discernir o verdadeiro do falso nos mais variados problemas;
e d) mais adiante no texto, tomar a dialética como processo que permite
a apreensdo dos principios, isto é, ocupar-se dos primeiros principios
proprios de cada ciéncia com a fun¢do de investigar, de examinar as

dificuldades para melhor discernir o verdadeiro do falso. Justamente esta
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ultima utilidade, que é um objetivo metodoldgico, é que parece ser Tomas
quem ird realizd-lo de modo melhor com os mesmos recursos logicos
ensinados por Aristoteles, mas agrega algo mais, pois Aristoteles ndo
deixou claro como fazer isso, ou melhor, ndo podia conceber algo da

extensdo metafisica pensada por Tomas.

Ao lermos a principal obra de Tomas, a Suma Teoldgica (ST), a
presenga de endoxa parece constante na organiza¢do da argumentagdo
nas questdes e artigos tratados. Mas seu papel e fun¢do seriam o mesmo
atribuido por Aristdteles? E continuaria a ser endoxa? Vejamos isso mais
de perto, e como exemplo vamos a famosa passagem da EN VI, 1 e,
depois, no texto correspondente ao Comentdrio de Tomads. Afirma

Aristételes (2018, p. 142-143 (EN VII 1, 1145b2-7)),

Deve-se, como em outros casos, (A) tendo estabelecido o que é
manifesto [ta phainomena] e (B) tendo primeiramente examinado as
aporias [diaporésantas], (C) provar [deiknunai] desse modo sobretudo
todas as opinides reputaveis [endoxa] sobre essas afec¢des e, se ndo isso,
provar a maioria e as principais [kuriotata] dentre elas. Com efeito, (D)
quando se solucionam as dificuldades e permanecem as opinides
reputdveis [kataleipétai ta endoxa], (E) o ponto terd sido
suficientemente estabelecido.

Comenta Tomas:

Deinde cum dicit: oportet autem etc., ostendit modum procedendi. Et
dicit quod oportet hic procedere sicut in aliis rebus, ut scilicet positis
his quae videntur probabilia circa praedicta, primo inducamus
dubitationes de eis et sic ostendemus omnia quae sunt maxime
probabilia circa praedicta: et si non omnia, quia non est hominis ut nihil
a mente eius excidat, ostendemus plurima et principalissima. Quia si in
aliqua materia dissolvantur difficultates et derelinquantur quasi verailla
quae sunt probabilia, sufficienter est determinatum3.

3 Comentdrio de S. Tomds a EN (versdo latina por Yvan Pelletier, Laval (Canada) vers 1999
(complet), com a tradugdo francesa a seguir, grifo nosso: “Ensuite (1145b2), il montre le mode
de procéder. 11 dit qu'il faut procéder ici comme ailleurs, a savoir de maniére que, une fois posé
ce qui semble probable sur ce dont il est question, nous soulevions d'abord des difficultés: c'est
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Ao compararmos o texto de Aristoteles com o comentario de
Tomas e cotejando com outras tradug¢des, podemos chegar a essa versao,

chamando a atengdo para alguns detalhes:

Onde se 18 Deve-se pois [...] (1145b2), ele indica que se deve proceder
aqui como em qualquer outro caso, a saber, depois de expostas as
[teorias/opiniGes] que parecem provaveis sobre a questio, devemos
antes de mais nada aduzir as duvidas concernentes a elas; assim,
mostraremos (ostendemus) todas as opinides que apresentam a maior
probabilidade a esse respeito; entdo, como ndo é proprio do homem nio
esquecer nada, se ndo as mostrarmos (ostendemus) todas, indicaremos
muitas e aquelas mais importantes: pois se em algum assunto as
dificuldades sdo resolvidas e se aceitas como verdadeiras as
[teorias/opiniGes] provaveis, ter-se-a alcancado uma exposi¢do
satisfatoria.

Entdo, o termo endoxa é traduzido por probabilia e, nesta
passagem, o termo aparece em trés ocorréncias, o que significa que na
primeira ocorréncia é usado também para traduzir ta phainomena. Isso
Tomads ndo percebeu, provavelmente por ler a partir do texto latino
traduzido do grego por Roberto Grosseteste, poupando-o do problema
da comparagdo de status epistemologico entre endoxa e phainomena,

questdo discutida atualmente.

O que se pode perceber ao ler o Comentdrio é que a estratégia
metodologica aristotélica (logica) é herdada e comentada por Tomads e
consiste em “dissipar as duvidas e listar as teorias/opinides mais
provaveis”. Tomas é detalhista e faz uma analise e sintese de modo muito
mais preciso e rigoroso em relacdo ao que normalmente se fazia em seu

tempo nos comentdrios dos tratados*. Segundo Gardeil (2013, p. 41)

ainsi que nous montrerons tout ce qui est le plus probable a ce propos: et sinon, parce qu'il
n'appartient pas a 'homme que rien n'échappe a son esprit, nous en montrerons le plus et le
principal. Car si, en une matiere, les difficultés sont dissoutes et qu'est laissé comme vrai ce
qui est probable, on aura traité de maniére suffisante”.

4 Uma interessante ocorréncia em que Tomds faz um paralelo entre filosofia, dialética e
sofistica, explicando a natureza dessas diferentes formas de raciocinio argumentativo e
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Tomas “Substituiu a pardfrase um pouco vaga pela andlise precisa de
todas as particularidades do texto, completada, ademais, por um esfor¢o
de reconstrugdo sintética do tratado”. Mas seus comentdrios também
exprimem seu proprio pensamento formalizado nas outras obras e

sintetizado brilhantemente na Suma Teoldgica.

4 Aspectos do modo escolastico de argumentar

Mas o significado, a fungdo e a condi¢do de ponto de partida na
argumentagdo dialética das opinides reputadas utilizadas por Aristoteles
sdo as mesmas para Tomds? Sob o aspecto geral da argumentagdo logica,
Tomads segue Aristoteles; mas ao considerar em seu conjunto o modo
(método) como ele fundamenta e argumenta parece diferir
significativamente de Aristoteles, e tem a ver diretamente com o
procedimento adotado nas atividades de ensino (método escoldstico)
que se vale das elaboragbes anteriores. Tal procedimento escolastico
comegava sempre e necessariamente pela leitura (lectio) dos textos,
depois a passagem da leitura para a questdo, ou seja, o surgimento da
questdo (quaestio), o desenrolar/desenvolvimento da questdo, que é o
exercicio da disputa propriamente dita (disputata), e tinha a disputa mais
ousada e livre (quodlibet = sobre o que se quiser), e finalmente, pela
elabora¢do de um artigo, como exemplarmente o faz Tomds na Suma
Teolégica. Entdo, além da argumentagdo e da demonstrag¢do logica,
Tomas procede também pelo modo escoldstico de exposicdo das

questoes.

Também é bom lembrar que o recurso a autoridade foi usual
desde a Patristica, especial e primeiramente a autoridade de Cristo

expressa pelo testemunho de seus apostolos e, mais adiante, o destacado

aprofundando o alcance da ldgica pode ser encontrada em seu Comentdrio a Metafisica IV, 1,
4, n. 572-577.
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papel recebido por Paulo de Tarso (chamado de O Apostolo), antes
mesmo da autoridade de Aristoteles e dos filosofos drabes entrarem no
Ocidente latino. Em pleno século XIII, Tomas é filho de seu tempo e antes
de ser aristotélico, é cristdo. Podem-se indicar ao menos trés autoridades
preferidas por Tomas nas questdes epistemologicas: Escrituras, Dionisio
e Aristoteles. Segundo Carvalho (1995, p. 14), 0 motivo da admirag¢do de

Tomas por Aristoteles,

[...] parece ser em primeiro lugar a escorreita defini¢do do real e dos seus
contornos, matizes e relagdes, bem como a defini¢do dos varios campos
dos saberes com a consequente autonomia e plena legitimidade de um
saber e de um discurso humano.

Mas ndo podemos, entdo, esquecer um procedimento escolar
muito importante. Ensinar era ler (o professor era o lector), sobretudo as
Senten¢as de Pedro Lombardo. Havia uma consideracdo e respeito
grande pelos textos escritos, pelos autores lidos, a leitura das
autoridades. Em primeiro lugar a autoridade indiscutivel e infalivel da
Doutrina Sagrada, no Verbo que se fez carne, enquanto palavra divina
revelada e, dela, a autoridade dos apologistas, os Santos (Sancti) que sdo
os padres, e o maior dele, Agostinho. Exceto a lei divina revelada na
Doutrina Sagrada, todas as demais sdo autoridades humanas, que
poderiam, ou ndo, ser seguidas, assim como as autoridades dos escritos
considerados profanos, dos Philosophi (os filésofos e, o principal deles, o
proprio Aristoteles) e, por fim, a dos Magistri (mestres da Faculdade de
Artes).

A reveréncia a autoridade é muito mais forte e para além daquela

dispensada por Aristoteles, considerando as inmeras citagoes feitas por

Tomas’ e seus contemporaneos que se valeram das contribui¢ées

5 Como teologo e pesquisador Tomds ndo se deteve nas “distingdes” em cada um dos livros de
Lombardo e comenta-los, embora “ndo foi nem o primeiro e nem o dltimo a ir ‘além de
Lombardo) mas foi sem dtiivida um dos que o fizeram de modo mais resoluto” (Torrell, 1999, p.
48). O recurso e a considera¢do pelas fontes pode ser visto no levantamento quantitativo de
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anteriores. Isso ndo pode ser tomado como prova da simples aceitagdo de
tais argumentos ou teses provaveis provenientes das autoridades citadas,
exceto quando sdo verdades provenientes da autoridade da Doutrina
Sagrada. E Tomas estava muito bem ciente disso e ndo estava sozinho,
pois até um de seus adversarios nos debates académicos com os mestres
da Faculdade de Artes, da Universidade de Paris, contra os supostos erros
de interpretacdo de Aristoteles, reivindica o papel da razdo na busca da
verdade. Argumenta Siger de Brabante (Quaestiones in metaphysicam.

(Reportatio de Cambridge) 111, 5, p. 83-84):

E verdade que Aristdteles, Avicena, Proclo e junto com todos os
peripatéticos dizem que ha uma tnica causa eficiente de tudo. Mas
somente a autoridade ndo é instrumento suficiente na investigagdo
deste problema. Eles mesmos, ao afirmarem, esta tese, foram movidos
por alguma razdo. Nés somos homens assim como eles. Por que, entdo,
ndo devemos nds também investigarmos este problema com a razdo,

como fizeram eles?°

Mesmo com tantas opinides diversas, enquanto tedlogo, Tomas
sabe que tem o poder de discernir a verdade pelas vias proprias da
revelagdo. Mas no caso de Aristoteles, que € a autoridade reconhecida
pela razdo, enquanto Tomads raciocinando como filésofo — ou como

sugere Carlos Arthur R. do Nascimento (Nascimento, 1992, p. 65),

Chenu (1950, p. 233) das citagdes tomasianas feitas de Aristoteles, por exemplo, no comentdrio
as Sententiae sio mais de 2000 citacdes do Filésofo, sendo 800 extraidas da Etica Nicomaquéia;
300 da Metafisica; 250 da Fisica; 250 do De Anima; 400 de outros textos. E quando comparadas
as de outros autores citados na mesma obra, passam de 1000 cita¢des de Agostinho, 500
citagdes do Pseudo-Dionisio, 280 de Carlos Magno, 280 de Jodo Damasceno, entre outros
também citados. E quando comparado o texto de Tomds com o de seus contemporaneos o
numero de cita¢des de Aristoteles é ainda mais expressivo. Embora o levantamento de Chenu
ndo seja preciso e foi corrigido por Torrell (1999, p. 49), sdo numeros que permitem perceber a
importancia das fontes e, portanto, sua fun¢do na argumentacdo filosofica.

6 Quaestiones in metaphysicam (Reportatio de Cambridge) 111, 5 e IV, 33 e 34-5, p. 83s e 179 e
183. “verum est quod Aristoteles et Avicenna et Proclus, et omnes fere Peripatetici dicunt quod
tantum est una causa effectiva omnium. Sed auctoritas sola non est via sufficiens ad
inquisitionem veritatis huius. Ipsi enim hoc dicentes aliqua ratione moti fuerunt. Sumus
autem nos homines sicut et illi. Quare igitur non debemus nos niti ad huius inquisitionem per
rationem sicut et illi?”.
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“tedlogos filosofantes” — ndo vé dificuldade para sintonizar e
harmonizar o pensamento racional do Filésofo com seu espirito teologal.
E ao ler e interpreta-lo, Tomas deixou claro sua inten¢do: “Pouco importa
o que pensou um fildsofo, é a verdade, é o que é, que devemos procurar
nele”. Ndo é a intengdo de Aristoteles que se deve buscar, como sustentava
Siger de Brabante, mas a verdade (Sangalli, 2013, p. 141). Nao basta o
recurso a autoridade, exceto quando for a autoridade divina. O
compromisso com a verdade esta sempre em primeiro lugar. Afirma

Tomas,

Se alguém quiser contradizer essa obra, que ndo va tagarelar diante de
garotos, mas escreva um livro e o publique, para que as pessoas
competentes possam julgar o que é verdadeiro e refutar o que e falso pela
autoridade da verdade (Contra Retrahentes, cap. 17, p. C74, apud Torrell,

1999, p. 108).

Isto lembra uma passagem no Livro I, da Etica Nicomaquéia,
quando Aristdteles vai criticar a teoria de Platdo, afirmando que embora
a sua amizade com seu mestre, o seu compromisso como filosofo é com a

verdade.

A busca da verdade, seja pelo caminho da fé ou da razdo ou por
ambas, sem cair em contradi¢do (evitando a tal doutrina da “dupla
verdade”) é o compromisso de Tomds, pois o que deve valer numa
discussdo ndo é somente, ou simplesmente, a auctoritas, que emite um
enunciado, mas o contetido do proprio enunciado deve ser submetido
aos critérios racionais de cientificidade. O método tomasiano é o de ndo
ignorar ideias verdadeiras, ndo importando se quem as proferiu é pagdo,
judeu, islamico ou cristdo e de onde e quando elas foram proferidas. De
modo geral, esse é o proceder de Tomas nos seus escritos filosofico-

teologicos. Afirma Josaphat (2012, p. 320),

Ele faz uma opgdo da maior clareza, por um realismo do conhecimento,
em plena sintonia com Aristoteles, mas procura entender por dentro das
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doutrinas e adversas e as razdes de seus adversarios, empenhando-se em
explicar por que lhes da ou lhes nega razdo.

Importante entender que na perspectiva da concep¢do cristd,
nem todas as autoridades devem estar no mesmo plano. Evidentemente
que a autoridade da Biblia, a da Palavra de Deus, da Verdade divina, é
absoluta. Esta pode ser considerada absoluta ndo somente no sentido de
que o conceito “autoridade” signifique um tipo de poder, um poder de
fazer-se obedecer, mas principalmente no sentido de que a concepgdo de
autoridade implica garantia absoluta de verdade, garantia da certeza
divina e, justamente por isso, acompanha o direito a adesdo

incondicional, anterior a toda compreensdo humana.

5 O argumento do primeiro principio da razdo pratica

I3

E bom lembrar que a Etica Nicomaquéia é resultado das
anotac¢des das aulas ministradas por Aristoteles em seu esforc¢o de refletir
sobre o caldo cultural de seu contexto. A Suma Teolégica ndo é fruto de
aulas escolares, mas da iniciativa pessoal de Tomds que estava
preocupado em dispor de material didatico para ajudar os estudantes
iniciantes em teologia, como é claramente expresso no Prélogo da obra,
a partir da identificagdo das dificuldades/obstaculos de aprendizagem: as
multiplas questdes, artigos e argumentos intteis; as razdes alegadas
seguem as circunstancias do texto comentado ou a ocasido das disputas
e ndo a de estarem dispostas metodicamente; e devido a fadiga e a
confusdo fruto de repeticdes dos mesmos argumentos. Assim, Tomds
propoe expor a “verdade catdlica” com brevidade e clareza, conforme a
matéria o permitir, valendo-se de uma longa tradi¢do de elaboragdes
tedricas. Dai a estrutura da Suma, planejada dentro do esquema
neoplatonico de descida e retorno a Deus, atende o objetivo indicado
acima com divisoes simples e regulares das partes, questdes e artigos.

Cada questdo possui um numero de artigos e cada artigo abre com uma
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tese seguida de objec¢Ges (geralmente em numero reduzido a trés) e com
um unico argumento em contrdrio. A sua solugdo ou resposta
(respondeo) é de forma precisa e seguida de breve resposta as objec¢des,

que por vez ajudam a melhor entender a sua propria solucdo.

Em cada artigo tratado na obra, Tomds utiliza o que se
convencionou chamar de método escolastico e em seu interior o modo
de argumentagdo e demonstracdo herdado de Aristételes. Mas isso é
completado por um modo proprio de filosofar de Tomads, a linguagem
analdgica enquanto método filosofico, também conhecido como método
metafisico, com aplicagdo teoldgica e que admite pressupostos que sdo
também teoldgicos, que se fundamenta na doutrina do ato de ser e na da
participa¢do (Faitanin, 2001, p. 21-31). E justamente por esse recurso
metafisico com duplo procedimento que Tomas segue (cf. In de Trin. lec.
2,q2,a.1, c. 3): um ascendente, que parte das determinagdes particulares
as resolucdes universais, é a via da indugdo, denominado resolutivo
(resolutio); e o outro é descendente, que faz o caminho inverso, isto é,
parte das resolugdes universais as composi¢des particulares, é a via da
dedugdo, denominado compositivo (compositio).

O método indutivo da filosofia é instrumento da metodologia
teologica. Os artigos de fé sdo dados revelados somente pela Escritura e
a filosofia com seu método pode demonstrar os preimbulos da fé e dar
no maximo algumas explica¢Ges limitadas. Por via negationis o método
de demonstracdo filoséfico pode estabelecer como os argumentos
contrarios aos artigos de fé sdo falsos e inconclusivos. O método filosofico
contribui para a demonstragdo teoldgica e, juntamente com os principios
da metafisica tomasiana, as nog¢des de primeiros principios como ente,
ato de ser, esséncia e existéncia sdo fundamentais para explicar o real e
chegar a verdade. O que ele tentou foi elaborar um fundamento do saber
mais profundo do que aquele saber das esséncias, um fundamento que
sustenta a realidade concreta e a propria possibilidade das esséncias. E a

questdo do “mistério do ser” que a partir dele vem o problema e a
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descricdo dos possiveis modos de ser usando das dez categorias de
Aristoteles. O esquema parte do Ens, passa pelos transcendentais e chega

as dez categorias para a busca da definicao.

Importante destacar que Tomds ao tratar dos preceitos da lei
natural, a partir da analogia entre a razdo pratica e a razdo especulativa
(ST. 1, 11, g. 94, a. 2.), parte da proposi¢do “se a lei natural contem varios
preceitos ou um s6” (utrum lex naturalis contineat plura praecepta, vel
unum tantum). Analogicamente a estrutura da razdo especulativa, chega
a organizagdo dos preceitos da razdo pratica, respeitando as suas devidas
diferengas, como fez Aristételes. A forma de proceder da razdo pratica e
da especulativa, dos principios para as conclusdes, em forma de
silogismo, é semelhante (similis). Assim, como a proposi¢do esta para as
conclusdes na estrutura da razdo especulativa, também, na razdo pratica,
as proposic¢des universais da natureza, enquanto lei natural estdo para os

atos, as obras humanas. Sustenta ainda Tomas (ST. I, II, g. 94, a. 2):

Os preceitos da lei da natureza estdo para a razdo pratica como os das
demonstracdes para a especulativa, pois uns e outros sido principios
evidentes. Ora, de dois modos diz-se que um principio é evidente: em si
mesmo e em relagdo a nos”.

Tomads acompanha Aristoteles, assumindo que os dois modos da
razdo tém seus primeiros principios, sendo que os da razdo pratica sdo
adquiridos por meio do habito natural, enquanto os da razdo
especulativa comeg¢am com principios que sdo evidentes e
indemonstraveis e conduzem as conclusbes pelo trabalho da propria
razdo, ou seja, “sed per industriam rationis inventa” (ST. I-11, q. 91, a. 3).
E mais, a razdo especulativa considera “o ser como o primeiro a ser
apreendido” (ens est primum quod cadit in apprehensione simpliciter),

enquanto na razdo pratica, “o bem é o primeiro a ser apreendido, guiado

7 Do original: “Praecepta legis naturae hoc modo se habent ad rationem practicam, sicut
principia prima demonstrationum se habent ad rationem speculativam: utraque enim sunt
quaedam principia per se nota”.
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para a agdo” (bonum est primum quod cadit in apprehensione practicae
rationis, quae ordinatur ad opus) (ST. I-1I, q. 94, a. 2). Como o ser
humano tende por inclinagdo natural para realizar a¢bes direcionadas a

um fim que é um bem, Tomas afirma:

E assim o primeiro principio na razdo pratica é o que se funda sobre a
razdo de bem que é “Bem ¢ aquilo que todas as coisas desejam”. Este ¢,
pois, o primeiro principio da lei, que o bem deve ser feito e procurado, e
o mal, evitado (ST. I-II, q. 94, a. 2)8.

Este primeiro principio pratico é o fundamento de todos os outros
principios da lei natural e define a estrutura formal das leis que regem

NOSSO agir nos assuntos praticos.

Provaveis, entdo, sdo sempre as opinides dos dialéticos, e mesmo
dos filosofos, dos sabios, se comparadas com as afirmagdes das verdades
da fé, que sdo simpliciter. Porém, com o recurso da reflexdo filoséfica, a
razdo pode descobrir as verdades da lei natural, esta por sua vez expressa
parte da lei eterna e, se adequadamente conhecidas pela via racional,
estardo essas verdades em conformidade com a lei divina (revelada). Esta
possibilidade tomasiana de comparagdo e, de certa forma, verificagdo
entre a resposta filosofica e a resposta teoldgica ndo é possivel para
Aristoteles. Por isso, os primeiros principios da razdo pratica jogam um
papel mais fundante e orientador do que os principios/conclusdes
extraidos somente via dialética com as premissas das opinides reputadas
(probabilia) como ponto de partida. Isso pode também ser percebido nas
seis diferencas entre teologia e filosofia que Tomds aborda na Suma
Teoldgica (1, g. 1), particularmente naquela diferenga quanto ao modo, ao

método e que parte de primeiros principios que sdo diferentes, isto é,

8 Do original: “primum principium, in ratione practica, est quod fundatur supra ractionem
boni; quae est: ‘bonum est quod omnia appetunt’. Hoc est ergo primum praeceptum legis, quod

”

‘bonum est faciendum et prosequendum, et malum vitandum”.
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aqueles que poderiamos dizer que sdo simpliciter e aqueles que sdo

secundum quid.

Por ultimo, convém apenas mencionar que Tomads introduz uma
virtude natural infusa com o termo sindérese, que designa um conceito
que apresenta um carater inovador dentro da teoria da acdo moral em
comparagdo com a ética aristotélica. Tomds o entende como o habito dos
primeiros principios da moral, equivalente ao hdabito dos primeiros
principios tedricos (intellectus principiorum) de Aristoteles. Isso é mais
um elemento que contribui como ponto de partida para o processo de
busca da verdade no agir moral sem depender exclusivamente das

opinides reputadas das autoridades.

6 Consideracées finais

A forma com Tomas interpretou o pensamento de Aristoteles foi
muito além de um especializado comentarista. Varios conceitos da
filosofia aristotélica mudaram tdo profundamente ao integrar-se a
sintese cristd, que o resultado é o proprio pensamento de Tomas como
sintese e, a0 mesmo tempo, como algo inovador, evidentemente que
muitas de suas reflexdes sdo guiadas por Aristdteles, mas ndo so, pois
outras fontes também foram decisivas na constru¢do de sua filosofia.
Apoiado na argumentac¢do racional, mas também e, principalmente, por
sua fé, construiu uma visdo da realidade filosdfico-teoldgica que continua

viva.

Para Tomas, o termo principio significa aquilo de que algo procede
e que contribui para a produ¢do e demonstragdo de qualquer coisa e
pertence a natureza intelectiva do homem como habito dos primeiros
principios tedricos, mas também conhecidos como habitos dos primeiros
principios do conhecimento e da razdo pratica. Do hdbito dos primeiros

principios intuimos o habito dos primeiros principios da demonstragdo
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do conhecimento e do habito dos primeiros principios da argumentac¢do
dialética. Desta intui¢do o ser humano aperfeicoa a inteligéncia e se
inclina para o conhecimento da verdade universal, e isso é algo necessario
e evidente para o intelecto, quando concebe o ente e, de modo similar

também o é para o ambito pratico, com sua nogdo de bem.

O estudo tratou das premissas chamadas de endoxa por
Aristoteles e probabilia por Tomds e procurou verificar se o Aquinate
retoma ou ndo tais premissas e que lugar ocupam na estrutura da
metafisica do ser e da teoria pratica tomasiana. A tradi¢do medieval de
considerar o argumento de autoridade foi seguida nas reflexdes
tomasianas, mas isso ndo impediu de Tomds estruturar sua estratégia
metodoldgica alicercada na autoridade do argumento racional e,
principalmente, adotando como pressupostos alguns conceitos ético-
metafisicos e, assim, diminuindo a dependéncia argumentativa das
premissas provaveis. Por exemplo, a no¢do de bem como primeiro
principio da razdo pratica e, também, como primeiro principio da lei,
pois o primeiro principio pratico é o fundamento de todos os outros
principios da lei natural e define a estrutura formal das leis que regem o
agir humano. Também a importancia dos hdbitos naturalmente infusos,
como € o caso da sindérese, apenas mencionada acima, e entendida como
uma espécie de “centelha” da consciéncia, com a tarefa de direcionar o

comportamento para o agir virtuoso.
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1 Proémio

A filosofia moral é dividida em trés partes, como diz Sto. Tomas
(2011) no Comentario ao livro I da Etica a Nicémaco de Aristoteles.3 Uma
parte é a mondstica, que considera as operagdes de um homem ordenadas
ao seu fim. Qutra parte da filosofia moral é a econémica, que considera
as opera¢oes da multiddio doméstica. E uma terceira é a politica, que

considera as operagdes da multiddo civil.

A primeira dessas partes ordena-se a segunda, porque assim
como é necessario que todo homem receba de seus pais a geracdo, o
alimento e a educagdo, assim também é preciso que os membros da
familia doméstica se ajudem entre si com relagdo ao necessario para a

vida. A segunda parte ordena-se a terceira, porque é preciso que o homem

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenagdo de Aperfeicoamento de Pessoal
de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de Financiamento ooi, e da Funda¢do de Amparo
a Pesquisa e Inovagdo do Espirito Santo (Fapes) - Ntmero T.O. 602/2022 ou Processo 2022-
84KFD.

> Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal do Espirito Santo (Bolsista CAPES/DS).
E-mail: wilson.lemke@edu.ufes.br

3 Sancti Thomae de Aquino, Sententia libri Ethicorum, lib. 1, 1. 1, n. 6: “Et inde est, quod moralis
philosophia in tres partes dividitur. Quarum prima considerat operationes unius hominis
ordinatas ad finem, quae vocatur monastica. Secunda autem considerat operationes
multitudinis domesticae, quae vocatur oeconomica. Tertia autem considerat operationes
multitudinis civilis, quae vocatur politica”.


https://doi.org/10.58942/eqs.107.08
mailto:wilson.lemke@edu.ufes.br
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seja ajudado pelo grupo social do qual é parte para que alcance a perfeita
suficiéncia de vida, de maneira que o homem ndo s6 viva, mas que viva
bem, tendo tudo o que lhe baste para sua vida, tanto em relagdo as coisas

corporais, quanto em relagdo as coisas morais.

Assim, sendo o homem naturalmente um “animal social” (animal
sociale)*, ele tem necessidade de ser ajudado por outros homens para
atingir seu proprio fim. E isto é realizado do modo mais conveniente
possivel quando existe “amor mutuo’ (dilectione mutua) entre os
homens. Ora, é a lei de Deus que dirige os homens para o seu fim tltimo.
Logo, é por ela que o amor mutuo estd ordenado a nds, como diz Sto.

Tomas (2019¢) no livro III da Suma contra os Gentios.>

Ora, porque a Etica, ou seja, a Moral, é pertencente a mondstica®,
como diz Sto. Tomas (2011) no livro I do Comentdrio & Etica de Aristételes,
¢ necessdrio que sua consideragdo verse sobre as coisas que pertengam a
primeira das trés partes da filosofia moral. Portanto, o que pertence a
primeira parte da filosofia moral, isto é, da que trata das opera¢des de um
homem ordenadas ao seu fim, Sto. Tomds considera-o na II Parte
(Secunda pars) da Suma teoldgica (as outras duas sdo a Prima pars e a

Tertia pars).

Essa segunda parte, também chamada Summa moralis (as outras
duas chamam-se, respectivamente: Summa naturalis e Summa
sacramentalis), subdivide-se em duas se¢des: a primeira (Prima
secundae) trata das matérias gerais da moral, ou seja, do fim ultimo da

vida humana e dos meios que para 14 conduzem em geral; a segunda

4 Esta referéncia a sentenca aristotélica encontra nos textos tomistas trés tradugdes diferentes:
animale sociale, civile, politicum. Todas elas recordam a dependéncia do homem para com o
seu semelhante quando se trata de sua prépria sobrevivéncia.

5 Sancti Thomae de Aquino, Summa contra Gentiles, lib. 3, cap. 117, n. 4: “Cum homo sit
naturaliter animal sociale, indiget ab aliis hominibus adiuvari ad consequendum proprium
finem. Quod convenientissime fit dilectione mutua inter homines existente. Ex lege igitur Dei,
quae homines in ultimum finem dirigit, praecipitur in nobis mutua dilectio”.

6 Sancti Thomae de Aquino, Sententia libri Ethicorum, lib. 1, 1. 1, n. 7: “Aristoteles tradere
moralem philosophiam a prima sui parte in hoc libro, qui dicitur Ethicorum, idest Moralium”.

146



Os quatro amores segundo Santo Tomas de Aquino:
um comentario a Summa theologice, la-1lz, q. 26, a. 3

(Secunda secundae) trata das virtudes e dos vicios em particular, ou seja,
dos meios em particular que conduzem o homem, enquanto ser livre
moral, a Deus como a seu fim ultimo, ou que o afastam deste fim supremo

(Grabmann, 2021, p. 132-133).

O artigo que temos agora em mdos discute se 0 amor é 0 mesmo
que a dilegdo. Ora, o amor, segundo Sto. Tomds (2019d), é uma das
paixdes do concupiscivel.” Por isso, o Filosofo medieval considera-o na
questdo que trata das paixdes da alma em especial. Mas o que pertence as
paixdes da alma, tanto em geral, quanto em especial, Sto. Tomas
considera-o na I Seg¢do da II Parte da Suma teoldgica. E, por isso, de
acordo com a ordem da disciplina, o artigo 3 (Do amor em si mesmo) se
ordena a questdo 26 (Das paixées da alma em especial), e esta se ordena
a segunda parte da obra (Do homem, enquanto imagem de Deus)® e a

conseguinte (Do Cristo, enquanto Salvador do género humano).

O amor, no entanto, parece ser o mesmo que a dilecdo. Este
artigo, portanto, assim procede para trazer uma série de argumentos e
objec¢des que se opde a opinido de Sto. Tomads e a solugdo que ele dard a
questao.

Fica evidente, portanto, a que parte da filosofia e da teologia este
artigo pertence, qual a sua necessidade, e qual é o seu lugar entre as

questoes da ética.

7 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-ll, q. 26, pr. “Consequenter
considerandum est de passionibus animae in speciali. Et primo, de passionibus
concupiscibilis; secundo, de passionibus irascibilis. Prima consideratio erit tripartita, nam
primo considerabimus de amore et odio; secundo, de concupiscentia et fuga tertio, de
delectatione et tristitia”.

8 P1é, 20009, v. 3, p. 301: “Convém notar que, nesta II Parte da Suma, Sto. Tomds assume o papel
do moralista, de um moralista que concede todo o lugar a animalidade humana, a ela
consagrando desde o inicio de sua moral vinte e sete questdes para o estudo das paixdes”.
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2 Comentario ao artigo 3 - Se o amor é o mesmo que a dilecao

2.1 Li¢do 1: Da pergunta que intitula este artigo

O Fildsofo medieval comeca este artigo com uma pergunta, na
qual expde o problema que serd tratado nele. E porque, como diz Sto.
Tomads (2019b) no seu Comentdrio ao livro III da Metafisica de
Aristoteles, o que visa aquele que anda é o termo do caminho, do mesmo
modo que a elimina¢do do problema é o fim que visa aquele que busca a
verdade, entdo aqueles que querem investigar a verdade devem
considerar, antes, o problema (dubitationem).® Por isso, ele pergunta: “Se
o amor ¢ o mesmo que a dile¢do” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)™.
Com efeito, porque o amor é um termo ambiguo, o sentido dessa palavra
varia desde o mais amplo e plurivalente (que abarca desde o amor erético
até o amor divino) até suas ultimas matizacoes ou diferencia¢oes (amor,
simpatia, complacéncia, benevoléncia, graca, favor, amizade, dilegao,
piedade, caridade, concordia)®. E, por isso, serdo depois apresentadas
aqui as defini¢ées do que se deve tratar, porque a partir das defini¢oes

serao conhecidas outras coisas.

Pode-se perguntar por que é necessario tratar desses termos de
novo, isto é, do amor e da dilec¢do, ja que isso foi tratado nos Comentdarios
as Sentengas de Pedro Lombardo e ao Dos nomes divinos de Dionisio.

Para responder a isso, devemos dizer que os termos “amor” e “dile¢ao”

9 Sancti Thomae de Aquino, Sententia libri Metaphysicae, lib. 3, 1. 1, n. 3: “Deinde cum dicit et
quia quaerentes secundam rationem ponit; et dicit quod illi qui volunt inquirere veritatem non
considerando prius dubitationem, assimilantur illis qui nesciunt quo vadant. Et hoc ideo, quia
sicut terminus viae est illud quod intenditur ab ambulante, ita exclusio dubitationis est finis
qui intenditur ab inquirente veritatem”.

© Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1lz, g. 26, pr.: “utrum amor sit idem quod
dilectio”. Este artigo tenta colocar alguma ordem no vocabulério relacionado ao amor. A longa
e nem sempre gloriosa histéria desse conceito no pensamento humano exigia um
esclarecimento. O pensamento grego e o pensamento cristdo colidiram violentamente nessa
area. Sto. Tomas, que ndo tinha como saber a extensdo desse conflito, tenta organizar em um
unico aparato as armas utilizadas pelos contendores nesse campo (Centi, 1961, v. 9, p. 81-82).
1 Sobre o sentido proprio destes termos, ¢f. Ramirez, 1978.
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podem ser considerados de trés maneiras. Primeira, enquanto significam
respectivamente o Espirito Santo ou a unidade entre o Pai e o Filho e,
assim, a consideragdo dos termos pertence ao comentario as Sentengas.
Segunda, conforme as paixoes da alma em especial, enquanto os termos
sdo partes do concupiscivel e, assim, sdo considerados neste artigo. E por
isso os termos sdo tratados aqui sob a nogdo de ato ou paixdo, e sob essa
nog¢ao eles exprimem o mesmo ato, mas de modo diverso. Terceira, na
medida em que os termos sdo considerados como aquilo a partir do qual
é constituida a ordem nominal-divina e, assim, a consideracdo dos

termos pertence ao comentario ao Dos nomes divinos.

Pode-se perguntar por que ele determina apenas o amor e a
dilecdo, e omite os outros nomes, isto é, a caridade e a amizade. Com
relagdo a isso, deve-se responder que ele tem a inten¢do de tratar o
assunto segundo a ordem da disciplina, e para isso é suficiente considerar
na Prima Secundae apenas o amor e a dile¢do, que sio meios em geral que
conduzem para o fim ultimo da vida humana. A caridade e a amizade,
porém, sdo meios em particular que conduzem o homem, enquanto ser
livre moral, a Deus como a seu fim tltimo. E, por isso, ndo foi necessario

determinar esses dois termos aqui.

2.2 Ligdo 2: Das objeg¢ées levantadas por aqueles que afirmam a

identidade entre o amor e a dile¢do

Apos ter considerado o problema (dubitationem) sobre a

identidade entre amor e dilecdo, ele propde uma resposta contrdria ao
. . « A

que se quer demonstrar neste artigo, dizendo: “Parece que o amor é o

mesmo que dilecdo” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)™.

Em seguida, apresenta trés objecdes. Primeira, sobre a correlacdo

entre esses termos e algumas nogdes matemadticas. Segunda, sobre os

2 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1l, q. 26, a. 3, arg. 1: “Videtur quod amor
sit idem quod dilectio”.
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objetos dos movimentos apetitivos. Terceira, sobre os sentidos em que

esses termos podem ser tomados.

\ .

Quanto a primeira, faz duas coisas. Primeiro, estabelece as
premissas. A primeira afirma a correlagdo entre esses termos e algumas
no¢des matemadticas, onde diz, citando Dionisio, que: “o amor esta para
a dilecdo como quatro estd para duas vezes dois, e o retilineo para o que
tem linhas retas”. A segunda premissa afirma a identidade entre tais
expressoes, onde diz: “estas expressdes significam a mesma coisa”.
Segundo, extrai a conclusdo, onde diz: “amor e dilecdo significam a

mesma coisa” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)3.

Quanto a segunda, faz duas coisas. Primeiro, estabelece as
premissas. A primeira afirma a diferenciacdo dos movimentos apetitivos
pelos seus objetos, onde diz: “os movimentos apetitivos diferem segundo
os objetos”. A segunda premissa afirma a identidade entre o objeto da
dile¢do e do amor, onde diz: “o objeto da dilecdo e do amor é 0 mesmo”.
Segundo, extrai a conclusdo, onde diz: “sdo a mesma coisa” (Sancti

Thomae de Aquino, 2019d)™.

Y

Quanto a terceira, faz duas coisas. Primeiro, estabelece as
premissas. A primeira afirma o duplo sentido em que tais termos podem
ser tomados, onde diz, em relagdo a alguns filésofos citados por
Agostinho: “se dilecdo e amor diferem em algo, parece diferir sobretudo
em que a dile¢do deve ser tomada no bom sentido e o amor no mau’, etc.
A segunda premissa nega tal diferenciacdo entre ambos os termos, onde
diz: “de tal modo ndo diferem [...], porque ambos termos sdo empregados

pela Sagrada Escritura no bom e no mau sentido”. Segundo, extrai a

3 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-Ilz, q. 26, a. 3, arg. 1: “hoc modo se habent
amor et dilectio, sicut quatuor et bis duo, rectilineum et habens rectas lineas. Sed ista
significant idem. Ergo amor et dilectio significant idem”.

4 Jbidem, arg. 2: “appetitivi motus secundum obiecta differunt. Sed idem est obiectum
dilectionis et amoris. Ergo sunt idem”.
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conclusdo, onde diz: “amor e dilegdo ndo diferem”> (Sancti Thomae de

Aquino, 2019d).

2.3 Li¢do 3: Do argumento de Dionisio contrdrio ds obje¢ées precedentes

Depois de apresentar as objecoes, Sto. Tomds sugere um
argumento contrario a elas e a favor de uma resposta negativa a pergunta
que intitula este artigo. E, para tanto, ele se vale da autoridade de
Dionisio, quando diz que: “alguns Santos consideram mais divino o nome

de amor que o de dile¢do” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d).'

Por “alguns Santos”, entende-se como uma alusdo a alguns Padres
da Igreja (por exemplo, Indcio de Antioquia e Filon de Alexandria), como

mostra Sto. Tomds no Comentario ao Dos nomes divinos de Dionisio:

Indcio, o martir, escreve sobre Cristo, dizendo: Meu amor, isto €, Cristo
em quem esta todo o meu amor, foi crucificado. Filon diz, no livro em
que ele faz uma introdugdo aos discursos sagrados, sobre a sabedoria
divina: Tornei-me um amante de sua beleza, Sab. 8 (Sancti Thomae de
Aquino, 2019a)".

2.4 Licdo 4: Da resposta de Santo Tomds de Aquino a pergunta que

intitula este artigo

Logo apos o argumento em sentido contrdrio, o Doutor medieval
comeca a solucionar o que ele problematizou no inicio. E porque a coisa
que ele prometeu discutir é ambigua, ele (1) inicia tratando da

significagdo dos nomes que, de certo modo, a ela se referem; e, (2) em

15 Ibidem, arg. 3: “si dilectio et amor in aliquo differunt, maxime in hoc differre videntur, quod
dilectio sit in bono accipienda, amor autem in malo, ut quidam dixerunt, secundum quod
Augustinus narrat, in XIV de Civ. Dei. Sed hoc modo non differunt, quia [...] in sacris Scripturis
utrumgque accipitur in bono et in malo. Ergo amor et dilectio non differunt”.

16 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1l, g. 26, a. 3, s. c.: “quibusdam sanctorum
visum est divinius esse nomen amoris quam nomen dilectionis’.

17 Sancti Thomae de Aquino, In librum B. Dionysii De divinis nominibus expositio, cap. 4, 1. 9:
“Ignatius martyr scribit de Christo dicens: meus amor, idest Christus in quo totus meus amor
est, crucifixus est. Philo dicit in libro quem fecit introducentem ad sacra eloquia, de divina
sapientia: amator factus sum, pulchritudinis eius, Sapient. 8”.
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seguida, mostra a diferenca entre os atos do amor, da dilecdo e da
caridade. E expde isso onde diz: “Os atos, no entanto, sdo significados

diferentemente por esses trés” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)*.

Imagem 1 - Amizade
|

o R P N T
e J-..‘Lf.l_r‘\._.-..-

e S ——

Laurent D’orleans. La somme le roi, com Evangelhos e a Complainte de Notre
Dame. Paris, século XIV, em cores, pergaminho, 31,5 x 22,0 cm. Detalhe de uma
iluminura (fol. 59v) de dois homens se abracando (geralmente David e Jénatas),
representando a Amizade. Fonte: The British Library.

Acerca do primeiro (1), faz duas coisas. Primeira (1.1), apresenta

os nomes. Segunda (1.2), mostra qual ¢ a diferenca entre eles, se é por

8 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1le, q. 26, a. 3, co.: “Differenter tamen
significatur actus per ista tria”.
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habito ou por ato ou paixdo, onde diz: “Diferem, no entanto, nisto™ etc.
Acerca da primeira (1.1), faz duas coisas: primeira (1.1.1), afirma que ha
quatro palavras que, de certo modo, se referem a mesma coisa; segunda
(1.1.2), especifica-as, onde diz: “amor, dile¢do, caridade e amizade”

(Sancti Thomae de Aquino, 2019d).*°

Segunda (1.2), quando diz: “aamizade, segundo o Fil6sofo no livro
VIII da Etica, é um quase hdbito; o amor, porém, e a dilecdo sio
significados pelo modo de ato ou paixdo; ao passo que a caridade pode
ser entendida de ambos os modos” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d),*

ele mostra os modos pelos quais uma difere das outras.

Portanto, deve-se considerar que acerca da segunda propde dois
modos pelos quais os quatro nomes que se referem a mesma coisa sdo
compreendidos. Com efeito, propde o hdbito e o ato ou paixdo, a partir
dos quais o amor ¢é inteligido. De fato, os termos diferem pela diferenca

do habito e do ato ou paixdo.

Em seguida (2), ele mostra a diferenca entre os atos do amor, da
dilecdo e da caridade, dizendo: “Os atos, no entanto, sdo significados
diferentemente por esses trés” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d).>* E,
acerca disso, faz trés considera¢des. Primeira (2.1), sobre o ato do amor.
Segunda (2.2), sobre o ato da dile¢do. Terceira (2.3), sobre o ato da

caridade.

9 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-Ilz, q. 26, a. 3, co.: “Differunt tamen in
hoc”.

20 [bidem: “amor, dilectio, caritas et amicitia”.

2 [bidem: “amicitia, secundum philosophum in VIII Ethic., est quasi habitus; amor autem et
dilectio significantur per modum actus vel passionis; caritas autem utroque modo accipi
potest”.

22 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1le, q. 26, a. 3, co.: “Differenter tamen
significatur actus per ista tria”.
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Imagem 2 - Amor

Alain Chartier. Le Bréviaire des nobles. Paris, c. 1401-1500, em cores, pergaminho,
19,0 x 13,0 cm. Detalhe de uma iluminura (fol. ggr) da personificagdo do amor.
O espacamento dos bragos e a inclinagdo do corpo expressam sua generosidade
e sua bondade. Fonte: Bibliothéque nationale de France.

Acerca da primeira (2.1), faz duas coisas. Primeira (2.1.1), mostra
que o ato do amor ¢ a dile¢do ou a caridade, onde diz: “o0 amor é o mais
comum entre eles” etc. Sequnda (2.1.2), explica-o, onde diz: “pois toda
dilecdo ou caridade é amor, mas ndo o contrario” (Sancti Thomae de

Aquino, 2019d)>.

23 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1lz, q. 26, a. 3, co.: “amor communius est inter
ea, omnis enim dilectio vel caritas est amor, sed non e converso’.
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Imagem 3 - Dilecdo
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Igreja Catolica. Egmont breviary. Utrecht, c. 1440, em cores, pergaminho, 24,2 x
16,5 cm. Detalhe da margem esquerda (fol. 272v) decorada com flores e folhas e
habitada por meias figuras de dois profetas, usando chapelaria drapeada,

emergindo de arcos nebulosos, segurando pergaminhos com as inscri¢des “Prior
omnium est” e “Dilectio dei”. Fonte: Pierpont Morgan Library.

Acerca da segunda (2.2), faz trés coisas. Primeira (2.2.1), mostra
que o ato da dilecdo é o amor precedido por uma escolha, onde diz: “A
dilecdo acrescenta ao amor uma eleigdo precedente” etc. Segunda (2.2.2),
explica-o, onde diz: “como a prépria palavra indica”. Terceira (2.2.3),

indica uma consequéncia daquilo que foi dito, onde diz: “Por isso, a
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dile¢do ndo estd no concupiscivel, mas somente na vontade, e apenas na

natureza racional” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)*.

Acerca da terceira (2.3), faz trés coisas. Primeira (2.3.1), mostra
que o ato da caridade é o amor perfeito, onde diz: “A caridade, por sua
vez, acrescenta ao amor uma certa perfei¢ao”. Segunda (2.3.2), explica-o,
onde diz: “na medida em que se tem grande aprego por aquilo que se
ama’”. Terceira (2.3.3), esclarece o que foi explicado, onde diz: “como a

propria palavra o indica” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d).

Pode-se perguntar, entdo, o que significa essa palavra. Para
responder a isso, devemos dizer que caritas vem do grego profano agape,
substantivo do verbo agapan, que punha em relevo a ideia de escolha, de
livre eleicdo, de amor que d4 mais do que se experimenta, acrescida, no
entanto, do matiz cristdo neotestamentario de apreco, “de grande
preco

iosidade (H 87)*
preciosidade (Henry, 2012, v. 5, p. 287)".

1”26

e do latim carus, caro, que evoca a ideia de “careza’, de

24 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-Ila, q. 26, a. 3, co.: “Addit enim dilectio
supra amorem, electionem praecedentem, ut ipsum nomen sonat. Unde dilectio non est in
concupiscibili, sed in voluntate tantum, et est in sola rationali natura”.

25 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1lz, q. 26, a. 3, co.: “Caritas autem addit
supra amorem, perfectionem quandam amoris, inquantum id quod amatur magni pretii
aestimatur, ut ipsum nomen designat”.

26 Extremamente raro no grego profano, o substantivo Agapé é encontrado 17 vezes no Novo
Testamento (quase um neologismo sagrado), entre as quais 75 vezes em Sdo Paulo e 25 em
Jodo.

27 Para um estudo mais aprofundado sobre o tema, cf. Labourdette, 2016.
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Imagem 4 - Carida
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Mestre dos Ciprestes. K inicial: Caritas. Sevilha, c. 1430-40, em cores e ouro,
pergaminho, 36,0 x 31,4 cm. Detalhe de uma inicial (Ms. 15v) que retrata a figura
alegérica da Caridade como uma mulher (provavelmente Santa Isabel da
Hungria) ricamente vestida, cuja roupa indica a abundancia que ela tem para
dar. Ela segura um crucifixo na mdo direita e dd uma moeda de ouro a um
mendigo com a esquerda. As linhas finas que unem a ferida lateral de Cristo, o
coragdo da Caritas e o cajado do mendigo expressam a ideia de que a morte de
Cristo na cruz foi o ato supremo de caridade em favor da humanidade. O
pergaminho acima de sua cabega proclama: “Quem me tem cobre uma multiddo
de pecados”. Fonte: The J. Paul Getty Museum.
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2.5 Li¢do 5: Das réplicas de Santo Tomds de Aquino as obje¢ées dos que

dizem que o amor é o mesmo que a dile¢do

Apoiado naresposta sic aut non dada a pergunta que intitula este
artigo e nas provas aduzidas em seu favor, Sto. Tomds apresenta, ao final,
as réplicas a cada uma das objegGes aventadas inicialmente. E, sobre isso,
faz quatro considera¢des. Primeira, sobre a identidade entre amor e
dilecdo. Segunda, sobre a extensdo de seus objetos. Terceira, sobre as

diferencas entre eles. Quarta, sobre seus graus de divindade.

Quanto a primeira, faz duas coisas. Primeira, esclarece o sentido
da fala de Dionisio, onde diz: “Dionisio fala do amor e da dilegdo
enquanto estdo no apetite intelectivo’ etc. Segunda, extrai uma
conclusdo do que foi dito, onde diz: “e nesse caso se identificam” (Sancti

Thomae de Aquino, 2019d)3.

Quanto a segunda, faz duas coisas. Primeira, mostra a diferente
extensdo de seus objetos, onde diz: “o objeto do amor é mais geral que o
objeto da dilecdo” etc. Segunda, explica-o, onde diz: “porque o amor se
estende a mais coisas que a dile¢do” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)>°

etc.

Quanto a terceira, faz quatro coisas. Primeira, mostra em que
sentido o amor difere da dile¢do, onde diz: “amor e dilecdo ndo diferem
segundo a diferenga entre o bem e o mal, mas como foi dito”. Ou seja,
segundo a diferenca entre o habito e o ato ou paixdo. Sequnda, contrapoe
o que foi dito com o sentido em que um e outro termo se identificam,
onde diz: “Na parte intelectiva, porém, amor e dile¢do sio a mesma coisa’”.
Terceiro, esclarece o sentido da fala de Agostinho, onde diz: “e é assim

que Agostinho fala ali do amor, donde, um pouco depois, ele acrescenta

28 Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, Ia-Ilz, q. 26, a. 3, ad 1: “Dionysius loquitur
de amore et dilectione, secundum quod sunt in appetitu intellectivo, sic enim amor idem est
quod dilectio”.

29 Jbidem, ad 2: “obiectum amoris est communius quam obiectum dilectionis, quia ad plura se
extendit amor quam dilectio,” etc.
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que: a vontade reta é o amor bom, e a vontade perversa é o amor mau’.
Quarto, explica a razdo da mencionada diferenca, onde diz: “Como,
porém, o amor, que é uma paixdo do concupiscivel, inclina muitos ao
mal, por isso alguns introduziram a mencionada diferenga” (Sancti

Thomae de Aquino, 2019d)3°.

Quanto a quarta, faz trés coisas. Primeiro, explica por que alguns
sustentaram que, mesmo na propria vontade, o nome de amor é mais
divino do que o nome de dile¢do, onde diz: “porque o amor implica uma
certa paixdo, principalmente enquanto esta no apetite sensitivo; mas a
dilegdo pressupde o juizo da razdo”. Segundo, contrapde o que foi dito,
onde diz: “O homem, porém, mais pode tender a Deus pelo amor, atraido
passivamente de certo modo pelo proprio Deus, do que ser levado a isso
pela prépria razdo, o que pertence a natureza da dilegido” etc. Terceiro,
indica uma consequéncia daquilo que foi dito, onde diz: “E, por isso, o

amor é mais divino que a dile¢do” (Sancti Thomae de Aquino, 2019d)3".

Pode-se perguntar por que sdo quatro réplicas se no inicio foram
apresentadas apenas trés obje¢oes. Com relacdo a isso, deve-se responder
que a ultima resposta é, na verdade, uma réplica ao argumento em

sentido contrdrio as trés obje¢des aventadas inicialmente.

3° Sancti Thomae de Aquino, Summa Theologiae, la-1l, g. 26, a. 3, ad 3: “non differunt amor
et dilectio secundum differentiam boni et mali, sed sicut dictum est. In parte tamen
intellectiva idem est amor et dilectio. Et sic loquitur ibi Augustinus de amore, unde parum
post subdit quod recta voluntas est bonus amor, et perversa voluntas est malus amor. Quia
tamen amor, qui est passio concupiscibilis, plurimos inclinat ad malum, inde habuerunt
occasionem qui praedictam differentiam assignaverunt”.

3t Jbidem, ad 4: “ideo aliqui posuerunt, etiam in ipsa voluntate, nomen amoris esse divinius nomine
dilectionis, quia amor importat quandam passionem, praecipue secundum quod est in appetitu
sensitivo; dilectio autem praesupponit iudicium rationis. Magis autem homo in Deum tendere
potest per amorem, passive quodammodo ab ipso Deo attractus, quam ad hoc eum propria ratio
ducere possit, quod pertinet ad rationem dilectionis, ut dictum est. Et propter hoc, divinius estamor
quam dilectio”.
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3 Epilogo

E porque a caridade acrescenta ao amor certa perfei¢cdo, conclui-
se que todas as outras formas de amor se ordenam a ela, como o
imperfeito para o perfeito; e sendo a caridade a amizade entre o homem
e Deus (Sancti Thomae De Aquino, 2019€)3*, necessaria e propriamente,

ha de as demais formas de amor dizer respeito a ordem para Deus.
Seja Ele também o fim e o coroamento deste comentario.

Amém!
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O pensamento moral de Dante Alighieri: a
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1 Introducao

O proémio do Convivio de Dante Alighieri é uma celebracdo
generosa do saber como condig¢do para se alcangar a perfei¢io humana.
Dante convida todos aqueles de boa-fé a mesa da filosofia para
desfrutarem do convivio do saber, cuja meta ndo é nada mais do que a
posse da felicidade. Apos sua grave crise espiritual decorrente da morte
de Beatriz, o poeta florentino torna-se um homem devotado aos estudos
filoséficos, encontrando conforto nas leituras de Boécio e de Cicero, na
“dogura de seus discursos’, que o fazem antever seu novo amor pela
donna gentile. Esse seu projeto filoséfico inova do ponto de vista
linguistico, ao escolher o toscano como lingua de transmissao filosofica
e, do ponto de vista propriamente filosofico, ao fazer da filosofia moral o
centro dessa reflexdo na busca da felicidade. A filosofia moral permitira
a Dante pensar a felicidade humana como aquela que estd a medida do
homem racional, daquele que busca o bem viver na sua vida cotidiana (in
hac vita) de animal politico e cidaddo. Ao novo filosofo pertence nao
apenas discutir o bem humano, mas exercer as virtudes morais

indispensaveis para que nossa existéncia seja feliz. A filosofia deve voltar-
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se para aqueles que se esforcam para tornar a vida digna de ser vivida. A
ideia de ‘inversdo’ em Dante, aquele da lingua vulgar no lugar do latim e
da moral como ciéncia primeira no lugar da metafisica, deve ser pensada
a partir do vocabulo transmutazione, entendido como a mudanca que é
operada no amor, seja a sua paixdo pela lingua vulgar: “passei a
transmutar o texto em lingua comum, confiando mais em mim do que
qualquer outro” (Cv 1,x,10)% seja na ideia de que a moral é a “beleza da
filosofia” (Cv III,xv,11), aquela que nos predispde para as outras ciéncias”
(CV II,xiv,14). A moral conduz de um modo mais apropriado o0 homem a
alcangar aquela felicidade que lhe é permitida em sua condigdo terrena.
Na economia do texto do Convivio, a transmutazione pode ainda estar
relacionada a mudanga de Dante, quando o amor por Beatriz cede espago
ao amor pela donna gentile (dama gentil)3, elevando a mulher amada de

figura real para simbdlica. Dante se converte a filosofia.

2 Dante e o vernaculo

Dante nos propde repensar o papel da lingua (vernacula) como
capaz de transmitir conhecimentos, de ser a expressdo de uma filosofia e,
também, de que essa filosofia em seu mais alto nivel de importancia se
identifica com a moral. Essas duas ideias refletem uma novidade na
reflexdo filosdfica no século XIV, da qual Dante tera papel relevante,
aquela de fazer uma filosofia voltada para um publico ndo universitario,
predominantemente laico. O termo laico e seu correlato clérigo tem, no

Ocidente latino desde o fim da antiguidade até a Reforma, uma grande

2 Utilizo aqui a traducdo brasileira feita por Emanuel Franga de Brito (2019). Abreviaturas das
obras de Dante utilizadas neste trabalho: Cv: Convivio; Dve: De vulgari eloquentia. Para A
divina Comédia: Inf: Inferno; Pur: Purgatério; Par: Paraiso.

3 Se a figura feminina da filosofia em Séneca e Boécio indicava a figura de uma mae, nutriz e
consoladora; para Dante, ela é objeto de um desejo, de uma paixdo intelectual, capaz de
obcecar a mente: “perseguia e destruia todos os outros pensamentos” (Cv II, xii). Para Pépin
(1970, p. 142), a dama gentil do Convivio ¢ uma mulher jovem e bela, movida pelo amor, muito
proxima da Diotima do Banquete de Platdo.
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historia dentro do pensamento cristdo. Retenho apenas o essencial para
esta breve exposicdo: clérigo designa, no contexto da Idade Média, seja
aquele que adotou a carreira eclesiastica, aquele que é destinado ao
celibato, como aquele que é letrado. O laico é, por sua vez, o ndo
clericalizado, e aquele que ndo detém um conhecimento especializado,
sendo visto também como um ndo letrado, sinénimo de idiota ou
illiteratus. Os dois termos tém um papel essencial na histdéria da

educagdo e no acesso ao saber+.

O Convivio é reconhecido como o primeiro tratado escrito no
periodo de exilio (a partir de 1301) de Dante, quando os Guelfos negros
tomam Florenca, com o apoio dos franceses (Carlos de Valois) e a
cumplicidade de Bonifacio VIII. A data mais provavel de sua redacdo
situa-se entre os anos de 1304-1307°. Os quatro livros que nos restaram
(de um projeto que envolvia a escrita de 14 livros) expressam a celebra¢do
davida e de seu amora filosofia. A vida politica de Dante comeca em 1295,
com o seu registro profissional (corporagdo dos médicos e dos
boticdrios), expediente que permite aos nobres a possibilidade de acesso
a vida publica, como a participagdo nos conselhos populares e no
priorado. Mas o tempo vivido na vida politica florentina sera curta, pois
logo Dante se vera numa “selva escura”, resultado das consequéncias
politicas da divisdo entre os Guelfos (brancos e negros), cuja san¢do mais
grave serd o exilio de sua terra natal, a cidade de Florenca. O poeta se
ressentiu de ter sido “jogado para fora do seu doce seio”, de tornar-se um
“peregrino” em todas as terras nas quais a lingua dos italicos se estende,

e de ter reconhecido a face do “flagelo do destino” (Cv 1, iii, 4).

A posicdo politica de Dante, alinhada com os brancos de

Florenga, o leva a uma postura de grande desprezo por Bonifacio VIII e

4 Cf. Imbach, 1996, p. 8. Ver o importante trabalho de cunho histérico de Y Congar (1971) e o
verbete de Schmitt (2017, p. 268-283).

5 Esse ¢é o periodo mais provavel da redagdo do Convivio, na opinido de Michele Barbi (1964, p.
xix), e aceito pela maioria dos estudiosos da obra dantesca.
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de repudio a sua influéncia politica nas jurisdi¢des independentes das
cidades da Toscana. A unido entre Estado e Igreja (jun¢do for¢ada) nos
moldes sustentada por Roma é bastante temerdria, como nas palavras de
Marco Lombardo na montanha do Purgatério: “Roma, que seu império
fez jucundo, tinha dois séis, que uma e outra estrada mostravam, a de
Deus e a do mundo / Um o outro apagou, juntou-se a espada ao baculo,
e por certo ndo adianta a nenhuma outra for¢a acrescentada” (Pur. XVI,
106-111). Um sol o outro eclipsou, a espada uniu-se ao cajado de modo que
ndo podem cumprir a sua jornada. Dante pensa na solu¢do de um estado

universal no qual o bem viver seja voltado a todos.

O Convivio foi escrito em lingua vulgar, entendida como lingua
maternal e natural, isto é, aquela que se aprende no contexto familiar, no
qual as criancas sdo levadas a aprender as diferencas entre os sons e que
“todos nds aceitamos [...] e sem nenhuma regra” (Dve, I). O desejo e o
esforgo de valer-se dessa lingua vulgar é a de al¢a-la a condicdo de uma
lingua capaz de conhecimento. Afirma Imbach que Dante ndo se limitou
a diferenciar o natural do artificial no dominio da caracterizacdo das
linguas, mas foi ele “que pela primeira vez deu uma interpretagdo tedrica
da lingua vulgar como um medium possivel da filosofia e da ciéncia”
(Imbach, 1996, p. 133-134). O Convivio é um tratado de filosofia que
descreve o itinerario do poeta que se tornou fildsofo; uma “autobiografia”
que descreve a historia de um caminho espiritual e intelectual (eu diria
de conversdo), que talvez se aproximasse das Confissées, mas o proprio
Dante evoca em seu texto os nomes de Boécio e Cicero. A morte de
Beatriz, ocorrida em 1290, deixou o poeta num estado de profunda
tristeza e desolagdo, uma crise espiritual que o levou a ler os dois
“classicos da consolagdo”, a Consolac¢do da Filosofia (de Boécio) e do Sobre

a amizade (de Cicero):

[...] encontrei ndo penas remédios as minhas lagrimas, mas palavras de
autores, de ciéncia e de livros. E considerando-os, bem julgava que a
filosofia, a dama desses autores, dessas ciéncias e desses livros, era algo
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supremo. E eu, que a imaginava constituida como uma dama gentil, ndo
podia imagina-la em nenhum outro ato sendo o misericordioso [...]. E a
parir dessa imagem, comecei a ir aos lugares em que ela se manifestava
verdadeiramente — isto é, na escola dos religiosos e nas discussdes dos
filosofantes (Cv II, xii, 5).

Essa passagem é central no Convivio. Descreve um itinerario que
vai da desilusdo da perda do amor na figura de Beatriz & descoberta de
um novo amor, a filosofia, a sua donna gentile. Ao procurar o consolo para
a sua dor, encontrou autores e uma lingua nova, proclamada pela
filosofia. Para os especialistas como Vasoli (1988, p.12), trata-se de uma
trajetoria intelectual e espiritual de Dante que marca a passagem do
momento existencialista, indicado na obra Vida Nova, para a fase de uma
profunda meditacdo filosdfica, ética e linguistica. A filosofia tem mais a
dizer-lhe sobre as coisas desse mundo do que Beatriz, que retornara na
Comédia para conduzi-lo ao outro mundo. Esse percurso de formacao
filosofica envolve os estudos de teologia e filosofia, cerca de 30 meses para
alguns estudiosos, nos quais o poeta empreendeu junto aos franciscanos
e dominicanos. A questdo dificil a resolver é o que Dante entende por
“filosofia”, uma vez que ele se vale tanto da sabedoria dos antigos
filosofos, quanto da sabedoria revelada, sem contar com o saber dos
poetas. As primeiras linhas do Convivio retomam a frase bem conhecida
da metafisica, “todos os homens por natureza desejam saber” e uma vez
que a “ciéncia é a ultima perfei¢do da nossa alma, na qual estd a nossa
ultima felicidade, estamos todos sujeitos, por natureza, a deseja-1a” (Cv
i, I, 1). Dante tem a convic¢do de que a filosofia permite ao homem
alcancar “a perfeicdo exclusivamente humana, a perfei¢do da razdo, da
qual por ser a parte mais importante, depende toda a nossa esséncia” (Cv
I, xv,4). A filosofia permite ao homem alcancar a felicidade que lhe
convém nessa vida. Nesse sentido, entendo que o papel da filosofia para
Dante, tal como entrevisto desde a primeiras paginas do Convivio tem um
acento essencialmente prdtico, no qual a filosofia moral ganharad

relevancia e dominio entre as demais ciéncias, especialmente diante da
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metafisica. E mais precisamente a ideia segundo a qual a sabedoria a ser
buscada e alcangada pelo homem ndo é o resultado de um projeto
individual, mas coletivo, por meio da interacdo social e das trocas

coletivas de conhecimento.

Por ser uma doadora de felicidade humana, ela tende (a filosofia) a
centrar-se sobre o tema da moral. Tudo leva essa obra a orientar-se nessa
direcdo: o publico ao qual se dirige, nobres, politicos, homens de agdo;
o fim perseguido por Dante, pois se espera da filosofia a consolagdo
(Gilson, 1939, p. 96).

Dante propde um “banquete sapiencial” aqueles que por varios
motivos ndo tiveram o privilégio de se nutrirem dos “pdes dos anjos’,
sempre presente a mesa dos clérigos. Deseja o poeta que seus convidados
possam receber o alimento intelectual adequado e indispensavel para dar
provimento a felicidade: “que venha para ca quem permaneceu na fome
humana pelos cuidados familiar ou civil e se sente a uma mesa com
outros igualmente impedidos” (Cv, I, 1, 13). O projeto de “divulgagdo
filosofica” impetrado por Dante sugere que seu tratado se dirige aos
laicos, aos non litterati, a fim de que todos os homens tenham acesso ao
ensinamento filosofico. A esse respeito, diz Imbach (1996, p. 135): “Dante
é o Unico exegeta medieval desse exdrdio da Metafisica que bem
entendeu a significacdo do quantificador ‘todos’ pelo qual se inicia a obra
do estagirita”. Também estudiosa do pensamento de Dante, Gentile
destaca o problema sociologico e antropologico produzido pela
inclinagdo a cobiga por parte de centros religiosos e académicos, que
relegava muitos a uma indigéncia intelectual, donde a importancia da
novidade de Dante a divulgagdo do saber que funcionaria como um

beneficio aos pobres indigentes (Brito, 2019, p. 48).

E dominante ao longo do primeiro tratado do Convivio a metafora
do pao como alimento intelectual; o “pao de graos” (Cv I, v, 1), um cereal
de menor qualidade, serd servido a mesa de Dante, diferente do “pdo dos

anjos’, feito a base de trigo e servido aos clérigos. A metafora aqui aponta
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arelagdo entre a lingua vulgar e a latina. Essa metafora ja estava presente
em Alberto Magno, quando o mestre dominicano se referia ao pdo de
cevada, mais escuro e grosseiro, destinado aos laicos, diferente do pdo de
trigo, proprio da alimentagdo espiritual dos clérigos (Imbach, 1996, p. 13).
Dante certamente sabia do uso dessa metafora para expressar a distin¢dao
da alimentacdo espiritual dos laicos e clérigos, mas a inverte e faz do pao
de cevada (a lingua vernacular destinada aos laicos) o alimento de
muitos. A essa interpretacdo deve ser somada a alusdo biblica da
multiplicagdo dos paes que sacia a fome de muitos que estdo famintos. O

pdo de grios, a filosofia em lingua vulgar, alimentara uma multidao.

Este serd o pao feito de cevada com o qual milhares se saciardo e do qual
me restaram cestas repletas. Este serd luz nova, sol novo, que surgira la
onde o antigo se deitard, e darda lume aos que estdo nas trevas e na
escuriddo, uma vez que o costumeiro sol a eles ndo brilha (Cv I, xiii, 12).

O sentido de lingua vulgar ndo é depreciativo ou pejorativo, mas
serve para se referir as linguas faladas por diferentes povos; vulgar
designa a lingua que surgiu do latim vulgar, ou como no caso de Dante,
trata-se do volgare florentino, proprio da peninsula italica, reconhecido
como a lingua do si (sim). O esfor¢o de Dante como se depreende no De
vulgari eloquentia, era mostrar a pertinéncia de uma lingua vulgar nos
diversos ambitos da vida humana, desde as relagées econdémicas e
comerciais na gestdo da comuna, até ao ensino universitario, a de ser uma
lingua capaz de arte e ciéncia, uma lingua tnica para todas as cidades da
peninsula itdlica, a fim de superar os limites de uma “lingua municipal”.
Assim, o volgare ilustre de Dante assume as caracteristicas de ser
cardinale (fundamental), regale (digna de rei) e curiale (apreciada na

curia, nas maiores cortes da Itdlia (Brito, 2018, p.89)°.

6 De fato, o horizonte no qual Dante se move é aquele da lingua materna: “‘chamamos de lingua
vulgar aquela que as criangas aprendem com seus préximos quando comeg¢am a distinguir as
palavras; ou ainda, mais brevemente, afirmamos que a lingua vulgar é a que aprendemos
imitando as amas sem seguir regra nenhuma” (Dve |, 1, 2).
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A defesa do vulgar para Dante traz em si uma longa frequentacdo,
filoséfica e linguistica, com a poesia. E na intimidade do poeta com a
palavra travejada no fazer poético que permitira a Dante defendé-la e
alcd-la a condigdo de transmissdo de um saber de estatura filoséfica.
Dante é o poeta do Dolce Stil Novo — a arte de dizer palavras por meio de
rimas — algo que o capacita para a expressividade superior da lingua
materna, no dominio de temas como o poder do amor enquanto
mediador da sabedoria divina; da comunica¢do entre o amado e o reino
de Deus, e da renovacdo interior do amado (Auerbach, 1997, p. 43). O uso

do vulgar serd uma manifestagdo da liberdade do pensamento.

3 Dante e a moral

A segunda inversdo ou transmuta¢do pensada por Dante no
Convivio diz respeito ao papel da moral como a mais elevada das ciéncias,
como ciéncia primeira. E aos capitulos 13 e 14 do segundo tratado que
Dante volta-se para o tema da classificagdo das ciéncias, presente na
explica¢do do sentido alegorico da cangdo “vds que entendendo, o ter¢o
céus moveis”. Nesse poema aparece, nas palavras de Auerbach (1997, p.
95), a fusdo de filosofia e poesia, demarcada pela ajuda mutua de ambas,
pois aquele ponto para além do qual a razdo ndo pode expressar-se, a
poesia encontra a palavra “grave” e “forte”. Interessa-me aqui ressaltar o
que Dante entende por “terceiro céu” e a divisio das ciéncias dai

resultante. O texto é bastante expressivo.

7 Como bem visto nos seguintes versos: “Cangdo, pois creio eu que serdo raros/os que o teu
expressar entendem bem, /pois o que dizes é tdo grave e forte. Donde se porventura assim
advém, /digo a tua ida diante a ignaros/que ndo parecem disso ver o norte, /te rogo entdo a que
te reconforte, /dizendo-lhes um novo que os atrela: ‘ao menos reparai como sou bela”. Esta
cangdo, Vs que, entendendo, o terco céus moveis, abre o segundo livro do Convivio, e recebe o
numero LXXIX da edi¢do das Rimas de M. Barbi. Na defesa da poesia, e naquela de Dante em
particular, Boccaccio (2021, p.66) ressalta ser proprio do poeta a procura da “palavra digna”,
segundo a lei de “certos ritmos”, pelo qual se alcanga a dogura que afugenta o “aborrecimento
e o tédio”; sem esquecer a sua forma, qual seja, “engenhosa, primorosa e nova” (ibidem).
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Para ver o que significa terceiro céu, primeiro deve-se ver o que somente
com o vocabulo céu eu quero dizer (...). Digo que por céu eu entendo a
ciéncia, e por céus, as ciéncias, principalmente por trés semelhancas que
os céus mantém com as ciéncias, bem como pela ordem e posi¢do em
que parecem concordar (Cv II, xiii, 1-2).

Trés razdes principais explicam essa equivaléncia: 1) ambos se
movem em torno de algo imdvel; 2) e como tais, fornecem luz, o céu
ilumina as coisas visiveis e as ciéncias, as coisas inteligiveis; 3) e ambos
levam a perfeicio, o céu com os influxos, e as ciéncias com os
ensinamentos. As esferas celestes sio em numero de 9, ou de 10 se se
contar o Empireo. As sete primeiras correspondem as artes liberais, assim
divididas para o trivium: Lua-gramatica, Merctrio — dialética, Vénus-
retdrica; e assim divididas para o quadrivium: Sol-aritmética, Marte-
musica, Jupiter-geometria, Saturno-astronomia. O terceiro céu
mencionado na cangdo é aquele de Vénus, e a questdo sobre os motores
celestes (“quem sdo aqueles que os movem” — CV1I, iii) diz respeito as
“substancias separadas” da matéria, isto é, “Inteligéncias’, que a “gente
comum chama de Anjos” (Cv II, iv). Dante apresenta dois termos técnicos
da filosofia (substancia separada e inteligéncias) e um pertencente ao
léxico teoldgico (anjo) para se referir aos motores celestes®. O tema do
anjo ndo é de conteudo essencialmente teologico, como poderia se
depreender das diversas sumas registradas nos séculos XIII e XIV, mas
possui um conteudo metafisico, como na doutrina neoplatonica da
emanacdo, e um conteudo religioso proveniente das Escrituras, as quais
reconhecem a existéncia de anjos como criaturas inteiramente
incorporais (Sl 103,20: “Bendizei ao Senhor, anjos seus, poderosos
executores de suas ordens, prontos para cumprir a sua palavra”). Sua
exceléncia e perfeicdo sdo reconhecidas no modo original pelo qual

adquirem o conhecimento, ndo através de espécies sensiveis, mas de

8 Para uma discussdo pormenorizada dessa terminologia técnica utilizada no Convivio, ver o
excelente estudo de P. Porro (2006, p. 303-351).
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espécies puramente inteligiveis, as quais se poderia dizer inatas. E
conhecido o ensino de Tomas de Aquino no qual o intelecto humano é
comparavel a uma tabula rasa, bem diferente do intelecto angélico, que
se assemelha a um quadro pintado, ou a um espelho onde se refletem as

esséncias luminosas das coisas (Tomads, De veritate, q. 8, a.9, resp).

Os céus colocados no topo da hierarquia sdo aqueles nos quais a
influéncia é a mais universal. Quatro sdo as ciéncias (fisica, moral,
metafisica e teologia) para serem distribuidas em trés céus: o
Firmamento, o cristalino e o empireo. Excetuando-se este ultimo,
desconhecido para os filosofos, pois ele pertence propriamente aos
tedlogos (uma ideia que remonta a tradigdo teologica de Basilio, Isidoro
de Sevilha e Beda)?, restam o firmamento e o cristalino (limite do
universo natural). O oitavo céu, aquele das estrelas fixas, corresponde a
fisica e a metafisica, e ultimo céu, que move todos os outros planetas,

corresponde a moral:

O céu cristalino, que acima foi referido como primeiro mével, possui
uma compara¢do muito clara com a filosofia moral, pois esta, de acordo
com o que diz Tomads sobre o segundo livro da ética, nos predispde as
outras ciéncias [...] E na verdade ndo haveria aqui embaixo a geracdo de
vida animal ou de planta; ndo existiria noite ou dia [...] mas todo o
universo estaria desordenado, e o movimento dos outros céus seria em
vao. E ndo diversamente, se acabada a filosofia moral, as ouras ciéncias
estariam escondidas durante certo tempo, ndo haveria a geragdo ou a
vida feliz, de forma que teriam sido pensadas em vdo pelos antigos. Por
isso é muito evidente que esse céu em si é digno de comparagdo a
Filosofia Moral (Cv II, xiv, 14-18).

Para qualquer escoldstico da época de Dante, a metafisica é a mais
elevada das ciéncias, o que a faria pertencer ao cristalino, e a fisica e a

moral, por sua vez, pertenceriam ao Firmamento. Nio para Dante, como

9 O empireo ndo é pensado como um lugar no mundo, “por ndo ter polos, nem no espago estar”
(Par., XXII, 67), mas teria como lugar proprio a mente de Deus, ndo sendo mais do que “pura
luz”, “luz intelectual”. Dele se tem a origem do movimento das esferas inferiores (cf.
Guisalberti, 2003, p. 323-324).
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no texto citado acima. Para descrever o oitavo céu, Dante falard que as
partes visiveis do Firmamento pertencem a Fisica, e que o polo invisivel,
a metafisica. A moral pertence ao céu cristalino, cuja fung¢do é nos mover
e dirigir para as outras ciéncias. Assim como o cristalino ordena o
movimento de todos os outros céus e lhe confere eficacia, sem o qual ndo
haveria movimento para as partes inferiores, cessaria a geracao da vida
animal e vegetal; e também sem a Filosofia Moral “as outras ciéncias
estariam escondidas durante certo tempo, ndo haveria a gera¢do ou a vida
feliz, de forma que teriam sido pensadas em vao pelos antigos” (Cv I, xiv,
18).

Dante concede a moral o primeiro lugar na hierarquia das
ciéncias, assim como Bruneto Latino fizera com a politica, cuja
importancia estava em assegurar o bem comum. Do seu exilio em Paris,
este florentino mestre de Dante ¢ um homem de letras, e além de poeta,
escreveu tratados de politica e retorica, dos quais o mais importante foi
escrito em lingua doil, com o titulo Li livres dou tresor (Livros do
Tesouro), uma espécie de enciclopédia ou suma filosdfica de sua época,
voltada certamente para um publico que ndo dominava o latim. Nessa
obra, Bruneto é levado a considerar a divisdo das ciéncias especulativas e
praticas de origem aristotélica, retomada por Boécio na Idade Média, e
faz uma “transformacdo” significativa na classificacdo das ciéncias,
alcando a politica ao degrau mais alto do saber: “la plus haute Science et
dou plus noble mestier ki soit entre les homes” (Tresor 1, V, 5 apud
Imbach, 1996, p. 39). Esse mestre de Dante ndo conhecia a Politica de
Aristoteles, mas os temas politicos eram por ele considerados no &mbito
da retorica, como préprios da arte da palavra, sendo assim facilmente
integrados ao trivium. Uma preocupagdo que vai ao encontro do sistema
politico das comunas italianas dos séculos XII e XIV, demarcadas poruma
grande participagdo da populagdo no governo da cidade. A transmutagdo
operada por Dante no Convivio tem como fonte principal esse

pensamento de Bruneto. Em ambos os autores reverbera a ideia segundo

173



Rumo a sabedoria medieval: uma exploragdo dos filésofos da Idade Média

a qual o homem é um “animal politico”, a quem a natureza deu o dom da
fala e a capacidade para se organizar e viver em sociedade. Nao ha davida
de que a questdo da lingua e da moralidade exercem papel de destaque
no pensamento de Dante para a compreensdo da convivéncia social e da

busca pelo bem comum™.

Dante distancia-se de AristOteles e, muito mais de Tomads de
Aquino na discussdo sobre a hierarquia das ciéncias. Para esses dois
filosofos é impossivel duvidar de que a ciéncia suprema, principal e
arquitetdnica, ndo seja a metafisica, a ciéncia tedrica, puramente
especulativa, que conhece a causa de tudo: Deus. Dante certamente ndo
desconhecia essa tese. No caso do Convivio, o poeta faz valer a primazia
acordada a razdo pratica, tal como o Aristételes dos tratados éticos, que
nas palavras de Dante, “é o mestre e o guia da razdo humana” (Cv IV, vi,
8). O sentido da filosofia para Dante tem na razdo prdtica o seu ponto
culminante, cuja fungdo é ajudar os homens a levar uma vida digna,
conforme as virtudes morais e intelectuais. A resposta de Dante é
fornecida no exato momento em que convida os famintos a compartilhar

o seu banquete, ao trazer alimento a sua fome, consolo as suas misérias.

4 Consideracées finais

O Convivio traz em seus quatro tratados a celebrac¢do da filosofia
como amor pelo conhecimento, e da moral como ciéncia primeira. O
“banquete sapiencial’, oferecido a todos que desejam saber, foi escrito sob
o signo da virtude da generosidade, virtude moral que se depreende pela
capacidade de doagdo. As virtudes humanas sdo as chamadas virtudes
morais, como indicadas por Aristoteles e expressas poeticamente por

Dante:

© Vale relembrar as paginas iniciais do De regno (I, 2-3), de Tomds de Aquino, nas quais
aparecem as ideias de que o homem ¢, por natureza, um animal social e politico e capaz de
usar a linguagem para expressar a outrem o seu conceito (c¢f. Tomds, 2022).
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Virtude, digo, a que nos faz feliz
toda virtude, pois, principalmente,
tem de uma s0 raiz:

virtude, digo, a que nos faz feliz

na sua operacao.

Esses sdo os versos da cangdo “As doces rimas de amor que eu
sabia”, que abrem o livro IV do Convivio. Essas palavras indicam duas
coisas, segundo o texto em prosa que serve de comentdrio: 1) que todas
as virtudes provém de um s6 principio e, 2) de que essas virtudes morais
sdo nossas porque ‘estdo inteiramente em nosso poder” (in nostra
potestade). Passagem de grande interesse ético por destacar a capacidade
propriamente humana, daquilo que nos pertence, a nossa liberdade. As
virtudes para Dante sdo eminentemente humanas, ndo excedem a
natureza humana, regulam a sua operacdo e asseguram a felicidade
humana, entendida como um humanum bonum no seu sentido mais
proprio, aquele de seu exercicio: a escolha voluntdria de um ser

inteligente.

Dante explica que a generosidade significa doag¢do: doar a muitos,
coisas que sdo uteis e de um modo desinteressado (Cv 1, 8, 6). O banquete
oferecido a todos os illiterati, é antes de tudo, um elogio a filosofia e um
convite para que todos possam valer-se desse saber amoroso a fim de
alcangarem a felicidade, aquela que é possivel ao ser humano. As
transformagoes aqui ressaltadas — papel do vernaculo como portador de
conhecimento e a primazia da moral — levam Dante para um novo
caminho, no qual a filosofia como “exercicio de meditagdo”, serd a sua

expressdo mais elevada.
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1 Introdugao

Em Ordinatio III d. 15 q. un. (“Se na alma de Cristo terd havido
verdadeira dor, segundo a porgao superior”), Jodo Duns Scotus oferece
uma brilhante peca teoldgica — ou, mais acertadamente, de cristologia e
antropologia teoldgica*> —, com impressionante contetdo filoséfico, no
intuito de discorrer com acerto sobre o sofrimento de Cristo em seu
autossacrificio na cruz. E verdade que ali se esboga, ao final, uma reflexio
inovadora sobre o tema aristotélico das agdes mistas? — isto ¢, agbes que
possuem componentes de voluntariedade e de involuntariedade, em
func¢do de aspectos de coagdo e/ou ignordancia —, em que o mérito central
de Scotus esta na expansdo do papel da vontade no tocante a liberdade
de agdes que apresentam motivagdo complexat. Mas toda a exposi¢do

pressupde uma analise metafisica de uma condi¢do ou experiéncia

' Doutor em Filosofia pela Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitit Bonn, Alemanha.
Professor do Programa de Pds-Graduagdo em Filosofia e do Programa de P6s-Graduagdo em
Teologia da PUCRS. E-mail: roberto.pich@pucrs.br

2 Sobre a cristologia de Scotus, cf., por exemplo, Cross, 1999, p. 13-133; Cross, , 2002; Vos, 2018,
p. 98-146. Sobre Cristo como pessoa da Trindade divina, cf. Cross, 2005, p. 153-163, 233-248.
Sobre a cristologia e a soteriologia de Scotus, cf. também Seeberg, 1971; Burger, 1994; Vos, 2018,
p- 236-334.

3 Joannes Duns Scotus, 2008, Ordinatio Il d. 15 . un. n. 58-60, p. 504-505; n. 117-127, p. 526-
530.

4 Sobre esses assuntos e sobre a defesa, por Jodo Duns Scotus, em Ordinatio 111 d. 15 g. un., da
voluntariedade de atos com significativa dose de coa¢do, apresentando avan¢os em sua ideia
de liberdade da vontade e contingéncia sincrénica, cf. Corsi, 2024. Em ao menos um outro
contexto da obra de Scotus, a saber, Ordinatio IV d. 4 p. 2, a problematica das a¢des mistas e
das condi¢bes do voluntdrio também seria tematizada. Sobre isso, c¢f. Pich, 2020.
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humana de Cristo: que Cristo, quando da paixdo ou do sofrimento de
morte na cruz, livremente escolhido por ele, tenha experimentado
“verdadeira dor” na parte superior da alma’. A resposta a questdo unica
da Disting¢do 15 traz consigo uma reflexao original sobre o vocabulario
filoséfico do sofrimento, corporal e/ou animico (relativo a “males da
alma”), e sobre como fendmenos ou estados mentais complexos como
“dor”, “tristeza” e “aflicio”® ganham explanag¢do a partir do seu vinculo
com assentimentos e dissentimentos concomitantes da poténcia da
vontade. Explicar esse quadro ora chamado de “metafisica da dor” ou do
que sdo as diversas experiéncias individuais postas em palavras como
experiéncias de dor corpdreo-animicas, a partir da antropologia
cristologica de Scotus, é a meta que, através do presente estudo
introdutdrio, comeca-se a buscar alcancar. Em especial, quer-se dizer de
forma clara e acessivel qual o aparato de teoria da realidade que Scotus
utiliza para que aquilo que cai sob o escopo de “dor”, “tristeza” e mesmo
“sofrimento” seja objeto de discurso. O presente estudo pode ser visto
como uma modesta contribui¢do ao assunto no pensamento de Scotus e

ainda mais modesta acerca do assunto na filosofia medieval’.

2 Sobre os termos da disputa acerca da “dor” e um parecer

refutado

Sobre o enunciado da pergunta de Scotus, certo é que o
significado das expressdes “parte inferior” e “parte superior” da alma
depende da doutrina de Agostinho. Um discurso sobre essas partes da
alma os escolasticos do fim do século 13 encontravam nas disting¢oes das

Sentencas de Pedro Lombardo — no periodo posterior ao Mestre das

5 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un, n. 1, p. 477: “Circa distinctionem decimam
quintam quaero utrum in anima Christi secundum portionem superiorem fuerit verus dolor”.
6 Sobre o tema das emog¢des, cf. Perreiah, 1998.

7 Sobre isso, cf. Perler, 2010. Cf. também Seeberg, 1971, p. 264-267.
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Sentengas, elas passam a ser chamadas também de “porg¢des”
(portio/portiones) da alma®. “Inferior” é a parte da alma que se volta ou
pode se voltar “as coisas temporais” que ela mesma deve governar, tal
como o corpo e tudo o que é corporeo; “superior” é a parte da alma a partir
da qual se pode aderir as “razdes eternas” — a parte que se volta ao que é
so inteligivel e espiritual e em que reside adequadamente a imagem
trinitaria de Deus?. Ao leitor da questdo tinica de Scotus chama a atencdo
a grande quantidade de argumentos que propdem que a resposta seja
“ndo” (ao todo, seis argumentos) e a grande quantidade de argumentos
ou autoridades que ddo suporte ao “sim” como resposta (ao todo, oito
autoridades). Os detalhados argumentos “quod non™ e “ad contra™
ocupam uma parte consideravel da quaestio unica, a saber, 18 dos 141
paragrafos do texto editado™. Seja como for, na oitava e tltima autoridade
ad contra que Jodo Duns Scotus menciona, tirada das Enarrationes in
Psalmos 87.4, de Agostinho, lia-se que a nota de sofrimento do salmista,
ao dizer “a minha alma estd repleta de males”, fora proferida pelo préprio
Cristo, em sua ora¢do no Getsémani (Mt 26.36-38)3 — e, na boca de
Cristo, “males” ndo poderiam ser “vicios”, mas eram, isso sim, “dores”.

Naquela oragdo, Cristo também afirmava ter a alma “triste até a morte”.

Boaventura havia proposto uma resposta singular a pergunta pela

existéncia de verdadeira dor na alma de Cristo. Segundo Scotus, o Doutor

8 Petrus Lombardus, 1971, t. I, p. II, Liber Il d. 24 c. 5 n. 5, p. 454. Cf. também Ioannes Duns
Scotus, 1993, Lectura Il d. 24 q. un. n. 1-29, p. 219-227.

9 Agustin, 1956, XII c. 3 n. 3, p. 656-657; c. 7 n. 12, p. 670-671; C. 12 n. 17, p. 678-681.

' Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 2-11, p. 477-481.

1 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 12-19, p. 481-483.

2 In: Ioannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 g. un. n. 2-20, p. 359-364, os argumentos “quod
non” (n. 2-14) e “ad contra” (n. 15-20) aparecem em 19 dos 121 paragrafos do texto editado. Na
versdo da Lectura, a propdsito, os argumentos “quod non” recebem réplica explicita por parte
de Scotus (n. 108-115, p. 392-396), e os argumentos “ad contra” também sdo objeto de
ponderac¢do (n. 16-121, p. 396-397).

53 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 11 d. 15 q. un. n. 19, p. 483: “Praeterea, super illud Ps. Repleta
est malis anima mea [Ps. 87.4] dicit Augustinus: “Non vitiis, sed poenis”; igitur quaelibet portio
patiebatur et dolebat”. Essa autoridade, a proposito, ndo consta no texto da Lectura 111 d. 15 q.
un.
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Serafico entendia “porgdo superior” de dois modos: (a) como “natureza”
e nisso alma natural sensorial, que sente dor, e (b) como “razdo’, que em
Cristo ndo sentira dor no tocante a morte sofrida e inocente do corpo em
favor dos pecadores™. No seu proprio texto, Boaventura mais exatamente
fala de uma dupla consideragdo da razdo — palavra que, ali, parece
simplesmente sintetizar fun¢ées superiores da alma, como conhecer e
eleger o bem —, isto ¢, (b’) enquanto razao e (a’) enquanto natureza. A
razdo qua razdo — parecendo, aqui, remeter a psicologia estoica — so
sofre ou tem paixdo em consequéncia de ma delibera¢do; a alma de
Cristo, porém, que enquanto razdo considerava s6 o bem, “muito se
alegrava e gratulava” em sofrer pela salvagdo do género humano®. Ja a
razdo qua natureza como tal deseja ou se inclina para a preservacao do
corpo; nesse sentido, a alma de Cristo com-padeceu ou com-sofreu com
0 seu corpo que era torturado e morria. Nesse ponto, cabe notar que

Scotus discordou de grandes autoridades em sua Ordem.

A discordancia de Scotus é mais bem entendida ao se perceber
que ela se dirige a explicagdo boaventuriana sobre o modo como a alma
de Cristo, qua natureza, sentiu efetivamente dor. Scotus parte de uma
premissa complicada, a saber, que ndo se pode dizer que um predicado
— como “sentir dor” — inere em algo, como na “alma” qua “por¢do
superior”, na medida em que s6 ocorre aquele algo em funcdo de
“ineréncia acidental™®. Buscando desfazer os nos de conceitos muito
firmemente amarrados, sugere-se assim reproduzir a critica de Scotus —
que parece pressupor que, para Boaventura, o préprio vinculo entre a
porc¢do superior da alma qua razdo e o corpo material com o qual ela sente
¢ puramente acidental: a porg¢do superior da alma ndo sente dor se a dor

se encontrar sO em um acidente seu, isto é, se ela for um acidente de um

4 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 20, p. 483.

5 Ao que tudo indica, sobre as dores de Cristo, a posi¢do de Boaventura (Sententiarum 111 d. 16
a. 2 q.1in corp.) reproduz o pensamento de Alexandre de Hales, na Summa Halensis 111 n. 143
in corp.

16 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 21, p. 483.
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acidente seu, a saber, se a dor s6 ocorrer a alma ou razdo qua natureza ou
conjugada ao corpo. Ora, falar da alma-razdo qua natureza ou conjugada
ao corpo parece equivaler a falar dela conjugada a um acidente, e desse
acidente a dor é outro acidente. Por esse motivo, a dor do corpo (o
fundamento do sofrer animico) acabaria sendo para a alma uma
ineréncia acidental, algo que ndo é da alma em nenhum sentido préprio.
Se o corpo é sé um acidente da alma, e se a dor do corpo é s6 um acidente
do corpo, ndo se diz que a dor do corpo é dor da alma, porque a dor do
corpo é para a alma ineréncia acidental”. Contudo, o préprio enunciado
da questdo, bem entendido, obriga a rejeitar esse sentido assumido de
separabilidade das por¢ées da alma em sua realidade una e total:
pergunta-se se a alma — “ato primeiro” da substancia particular — que é
porcdo superior e inferior sente verdadeiramente dor como tal: como

realidade una e total de superior-e-inferior’®,

Fundamental, para todos os efeitos, é estabelecer, com exatidao,
uma semantica filoséfica para designar fendmenos de dor ou, mais
precisamente, o que sdo “dor” (dolor) e “tristeza” (tristitia), as palavras
escolhidas para os conceitos que captam fenémenos de sofrimento, a
saber, experiéncias ou agdes-sofridas que, alegadamente, sdo descritiveis
e analisdveis em seus aspectos especificos e distintivos. Scotus defendera
que ambas as experiéncias afetam ou ofendem a alma (em seu todo ou na
totalidade de suas “porg¢des”). Nas suas defini¢des, ele segue de perto o

que fora proposto por Agostinho no Capitulo 15 do Livro XIV de Da cidade

17 Joannes Duns Scotus, Ordinatio I1I d. 15 q. un. n. 21, p. 483-484: “Contra istam distinctionem
arguitur, quia non dicitur aliquod praedicatum inesse alicui secundum aliquid quod accidit illi
ratione inhaerentiae accidentalis (sicut non dicitur homo secundum musicam aedificare, etsi
musico accidat aedificatorem esse); igitur nec secundum portionem superiorem dicetur anima
dolere si tantum alicui accidenti — accidentaliter coniuncto portioni superiori — insit dolor;
talis est ratio eius ut natura et respectus fundamenti ad animam ut fundamentum istius
doloris”. A resposta completa de Scotus aparece em n. 21-24, p. 483-484; cf. também Ioannes
Duns Scotus, Lectura Il d. 15 q. un. n. 22-24, p. 365-366.

8 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 23, p. 484. Cf. também loannes Duns Scotus,
Lectura 111 d. 15 g. un. n. 24, p. 366.
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de Deus™. “Dor” designa algo que ofende a alma a partir do corpo — dor
tange a parte sensitiva da alma, tange a alma que sente com o corpo.
“Tristeza” designa uma ofensa espiritual a alma, é um tipo de “dor do
espirito” — tristeza ofende a alma a partir da sua parte intelectiva. Na
experiéncia desses fendmenos como fenémenos de dor, ademais, ha uma
marca que condiciona a sua adequada identificagdo: o “dissentimento’, o
“desquerer” daquilo que se sofre*°. Se tenho dor como afetacdo da alma
que sente com o corpo, desquero isso; se tenho tristeza de espirito,
desquero também. Se algo é dor ou tristeza, ha desquerer. Mas qual é o
relato filoséfico adequado sobre o status ou a realidade dessas passiones?
Disso depende a apropriada resposta a pergunta acerca da dor e da

tristeza na alma de Cristo.

3 Sobre a dor corpdrea da alma humana: contra Henrique de Gand

Sobre o conceito de dor, Scotus empreende um fascinante embate
com a filosofia da mente de Henrique de Gand. Henrique de Gand, em
seu Quodlibet XI q. 8*, havia tematizado as “raizes” da dor ou aquilo que
desde a raiz a explica e causa. Segundo a primeira raiz, a dor se deve a
uma “modificac¢do ofensiva ou corruptiva da disposi¢ao conveniente da
natureza”. De acordo com a segunda raiz, chamada “préxima”, a dor se
deve a “apreensio” dessa mesma modifica¢do ofensiva — algo como estar

imediatamente consciente dela. Dor envolve corpo, mas ela é sempre

19 Cf. Santo Agostinho, 2000, XIV c. 15, p. 1285-1286.

20 Joannes Duns Scotus, Ordinatio I11d. 15 q. un. n. 25, p. 485: “Ad solutionem huius quaestionis
praemittenda est auctoritas Augustini XIV De civitate cap. 15, ubi dicit quod “dolor carnis
tantummodo est offensio animae ex carne et quaedam ab eius passione dissensio, — sicut
animi dolor, qui tristitia nuncupatur, dissensio eius est ab iis rebus quae nobis nolentibus
accidunt”. Ex his patet distinctio inter dolorem proprie dictum, qui inest animae a carne et
primo secundum partem sensitivam, et inter tristitiam proprie dictam, quae inest animae
secundum se et inest animae primo secundum partem intellectivam”. Cf. também loannes
Duns Scotus, Lectura Il d. 15 q. un. n. 26, p. 366-367.

2 Uma andlise descritiva das teses de Henrique de Gand, tal como sdo descritas por Scotus, e
da réplica de Scotus aparece in: Perler, 2010, p. 445ss.
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apreendida, ela vem ou é constitutivamente com um ato mental de
apreensdo imediata. A segunda raiz — a apreensdo imediata — vem
como a primeira, a modificacdo ofensiva a disposi¢dao conveniente da
natureza®. Se a segunda raiz pudesse ter vez sem a primeira, poder-se-ia
conceber a situacdo em que “o bem-aventurado” (beatus), ressurreto e no
paraiso, sem o corpo sensorial corruptivel, mas (supostamente) pela
mera imaginac¢do sensorial, sentiria dor ao estar no fogo e perfeitamente
apreenderia o calor sumo — mas isso parece um contrassenso®. Se
alguém corta o meu brago com uma faca e ofende a disposigdo
conveniente ao meu corpo (a sua saude e a integridade de seus membros,
pode-se pensar), apreendo a modificagio corruptiva (dor) tal como
alguém que tacitamente expressasse de pronto “eu sinto ela”. Isso deve ser

0 mesmo que “eu sei que sinto ela”.

Henrique de Gand fornece um aparato refinado sobre a segunda
raiz da dor ou o momento da apreensdo. Nesse momento, duas coisas
acontecem na mente. Ocorre (i) a “apreensdo sensitiva’, cujo objeto €é “o
proprio sensorial” relativo aos diferentes sentidos — como a cor no
tocante a visdo e o som com respeito a audi¢do —; ademais, ocorre (ii) a
percepcdo sensitiva, que tem por objeto “o conveniente ou o nocivo que

circunstancia [*4] o sensorial”®. Essa percep¢do é “anexa a apreensio”S.

22 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 27, p. 485-486. Cf. também Ioannes Duns
Scotus, Lectura I11 d. 15 q. un. n. 28, p. 367.

23 Joannes Duns Scotus, Ordinatio I1I d. 15 q. un. n. 27, p. 485-486.

24 O verbo em questdo é “circumsto” ou “circumstare”, que, literalmente, significa “estar em
volta”, “rodear”. “Conveniente” e “nocivo” seriam, pois, aspectos que “estdo em volta” dos dados
sensoriais apreendidos e sdo percebidos por um sujeito dotado de aparato perceptual-cognitivo
correspondente.

5 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 g. un. n. 28, p. 486-487: “Sed de apprehensione
distinguitur quod aliud est apprehensio et aliud perceptio: quia apprehensio sensitiva habet
pro obiecto ipsum sensibile (puta apprehensio visus colorem, apprehensio auditus sonum),
sed perceptio annexa apprehensioni habet pro obiecto conveniens vel nocovum circumstans
sensibile”.

26 Cf. Ioannes Duns Scotus, Lectura 111 d. 15 q. un. n. 29, p. 367-368: “Sed ‘circa apprehensionem
sensitivam est considerare duo, unum, scilicet ipsum actum apprehensionis, — et alterum,
scilicet ipsam perceptionem quae annexa est apprehensioni. [...]. Differunt autem apprehensio
et perceptio ex differentia obiectorum, quia proprium et per se obiectum apprehensionis
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No aparato mental humano, a percep¢do do mundo material vem junto
como a no¢do do sensorial conveniente ou do sensorial desconveniente
— conveniente ou desconveniente aos sentidos, especificamente, e, em
sentido lato, ao proprio corpo. Na sequéncia de sua exposicdo, tal como
selecionada e recontada por Duns Scotus, Henrique de Gand fala
também de “intengdo” — ou “intengées acerca dos aspectos sensoriais’,
em Lectura 11l d. 15 . un. n. 29> — como o objeto proprio da percepc¢ao
sensorial. O intuito é defender a ideia de que a inten¢do do conveniente
ou do nocivo, ja ela mesma, tem a forga da prépria coisa — tem o mesmo
peso objetivo da coisa, poder-se-ia dizer — para o proposito de causar no
sujeito uma passio ou um sofrimento-de-agdo®*. A mente, pois, na forma
da imagina¢do ou do representar, por imagens sensoriais, um mundo de
coisas suposto, ja teria, em si mesma, o poder de causar uma emogao-
paixdo, tal como a dor, com modifica¢do interna no corpo ou no estado e
desempenho de 6rgdos corporais, que a propria coisa causaria se fosse
presente — perfazendo, a partir do nivel representativo e imaginativo
circunstanciado, algo préximo da ideia de eventos psicossomadticos
naturais, como o que poderia passar-se no jogador antes da partida
decisiva, cujo nervosismo ¢é traduzivel como o “aquecimento” ou a
acelera¢do de batimentos do coragdo. Essa doutrina intencional-
representativa do conveniente e do nocivo Henrique de Gand teria

aprendido na leitura de Sobre o movimento dos animais, de Aristoteles™.

sensitivae est ipsum sensibile, ut visionis color”, etc., “sed proprium obiectum perceptionis
sunt intentiones circa sensibilia’, quae “important rationem convenientis vel disconvenientis,
et habent in se vim illarum rerum quarum sunt ad commovendum passiones, dicente
Philosopho De motibus animalium, quod ‘phantasiae et sensus alterant corpus, quia habent
vim rerum quarum sunt””.

27 Cf. a nota anterior.

28 Na sequéncia do estudo, intercambio usos de “passio” (latim) e da tradugdo proposta, a saber,
“sofrimento-de-agdo”, por oposigao a “actio” ou “a¢ao”.

29 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 28 p. 487. Em sua reag¢do ao que foi proposto
por Henrique de Gand, Scotus, em Ordinatio III d. 15 q. un. n. 37, p. 491-492, desaprova a
interpretacdo do Gandavense sobre as passagens de Aristoteles. Imagens sensoriais ou
“inteng¢des” de algo conveniente ou algo nocivo ndo mudam o fato de que as primeiras ou
originais emo¢des ndo foram causadas por tais objetos intencionais, mas pelos proprios
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Na segunda raiz explanatdria da dor, na “apreensdo’, portanto,
Henrique de Gand vira dois momentos que iluminam o fen6meno. A
apreensdo sensitiva (a informacdo ou consciéncia do input sensorial) é
chamada de (i) causa sine qua non de um fenémeno de dor, ao passo que
a percep¢do sensitiva é (i) a causa “por causa da qual hd dor”. (Em
Ordinatio 111 d. 15 g. un. n. 29, Scotus chega a falar dessa percep¢ao como
sendo “raiz primeira” da dor, mas é arguivel que queira dizer, com isso,
que ela é a raiz proxima da dor dentro da “raiz segunda” que tem como
rubrica a no¢do de “apreensio” ela é proxima justamente porque, na
ordem dos fatores do acontecimento sensorial-mental, ela estd mais
perto causalmente do que poderia ser simplesmente expresso, por
qualquer sujeito humano, como “eu sinto dor”). Finalmente, o préprio
objeto (real e diretamente presente ou imaginado e indiretamente
presente) que faz disparar o mecanismo sensorial-psiquico que leva ao
fené6meno da dor de pronto percebida como tal, isto é, como “sofrimento

real do corpo’, é (iii) a causa per se que “motiva” todo o processo3°.

Scotus dedica significativo empenho a refutagdo da opinido de
Henrique de Gand sobre as causas explicativas da dor ou das emocoes
analogas que envolvem a alma sensitiva e, nisso, o corpo. Por ébvio, ha

também emogdes boas, que salvam ou sdo sauddveis a disposi¢do

“objetos sensoriais”, que justamente seguem reluzentes nas “imagens sensoriais”. Em sintese,
se essas ultimas causam passiones, causam “em virtude dos objetos”. Em Lectura III d. 15 q. un.
n. 36, p. 370, Scotus lembra que aqueles objetos intencionais (intentiones) sdo “espécies elas
mesmas impressas pelo objeto’, razdo pela qual movem de forma semelhante aos objetos.

3° Joannes Duns Scotus, Ordinatio IlI d. 15 q. un. n. 29 p. 487-488: “Sic ergo dicitur quod
apprehensio est tantum causa ‘sine qua non, ut radix secunda respectu doloris, — sed
perceptio est causa ut propter quam sit dolor, ut radix prima; ipsum autem obiectum praecedit
ut causa per se. Propter istam rationem motivi quam habet intentio convenientis et nocivi ad
passionem animalem, sicut obiectum quod illa intentio circumstat, habet rationem motivi ad
passionem realem corporis causandam, quam concomitatur ipsa perceptio animalis”. Cf.
Ioannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 g. un. n. 29 p. 367: “Ex actu apprehensionis autem, si
intelligatur seorsum a perceptione, numquam sequitur dolor, sed potius delectatio; sed exactu
perceptionis seorsum consideratae sequitur omnis dolor, non tamen est sine apprehensione,
ut — secundum hoc — apprehensionem sequitur dolor ut causam ‘sine qua non,
perceptionem autem ut causam ‘secundum quam sic”.
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conveniente da natureza. Para comecar, hd problemas com a raiz
primeira da dor, que tinha sido apresentada como (I) a modifica¢do da
disposicdo conveniente a natureza. De fato, é importante perceber que
nesse nivel primeiro de modificacdo da natureza ou do corpo sensorial
Scotus situa também a contraparte da modificacdo ofensiva, ou seja, a
modificacdo benéfica ou que faz bem a natureza — em Lectura IlI d. 15
g. un. n. 30, Scotus se refere a ela como “disposigdo salutar introduzida”
(dispositio salvativa inducta)?. Em um ou outro desses sentidos, Scotus
afirma que, a contar com a opinido de Henrique de Gand como um todo,
a raiz primeira é “nula’. Reitere-se: a tese de Henrique de Gand
vislumbraria, ali, uma modifica¢do real da natureza, que lhe corrompe
ou promove, descritivel como um evento na natureza, prévio a qualquer
apreensdo sensorial — ndo haveria, ali, perceptio. Scotus pergunta: essa
modificacdo ou raiz primeira tem termo em qué? Dizendo de outra
maneira, essa modificagdo desconveniente ocorre ou existe onde qual ato
de qual poténcia da mente tem termo ou termina?3* E preciso analisar,
portanto, o tipo de ato ou performance bem sucedida de uma poténcia
que estaria ocorrendo sempre que se tem tal raiz primeira ou modificagdao
ofensiva (ou mesmo salutar). (a) Ela ndo tem termo na “sensa¢do’
(sensatio) simplesmente — palavra que Scotus introduz pela primeira
vez em Ordinatio III d. 15 g. un. e que deve cobrir, a0 menos em parte, a
“apreensdo” da qual Henrique de Gand fala no tocante a segunda raiz da
dor; (b) ela ndo tem termo na sensagdo que segue uma passio, pois essa

é posterior as duas raizes; (c) quase que por eliminagdo de opgoes, parece

3 Joannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 q. un. n. 30, p. 368: “Delectetur visus circa aliquod
visibile: quaero quae est ista dispositio salvativa inducta quae non est perceptio? Oportet enim
quod habeat terminum, sicut omnis mutatio. Quid igitur inducit?”.

32 Joannes Duns Scotus, Ordinatio Il d. 15 q. un. n. 30, p. 488: “Primo videtur quod illa prima
radix nulla sit, quia sicut — secundum eum — ‘in dolore est immutatio corruptiva
dispositionis convenientis naturae ita in delectatione est illa radix prima ‘immutatio inductiva
vel salvativa dispositionis convenientis naturae’; ista autem immutatio nulla videtur esse, quia
quaero ad quem terminum est?”. Cf. também loannes Duns Scotus, Lectura 111 d. 15 g. un. n.

30, p. 368.
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forcoso afirmar que a raiz primeira no discurso de Henrique de Gand tem
termo proprio em algo que simplesmente resgataria a disposi¢do de
fundo da natureza — modificada por algo ofensivo ou modificada por
algo salutar — , tal que essa disposi¢do dupla precede “todo ato dos
sentidos” e também o ato da poténcia mental “que se deleita ou
entristece” — dois passos caracterizados na segunda raiz do

Gandavense33.

Se tudo isso é correto, a nulidade da primeira raiz que explana a
passio chamada “dor” ou aquela chamada “deleite” esta em que a dita
modificacdo, nociva ou benéfica — entendida como disposi¢do pré-
sensorial e pré-perceptual a cada vez — , ndo é necessaria nem para a dor
sentida nem para o deleite ou o prazer sentido. Afinal, basta para chegar
as passiones a “espécie do objeto™ o objeto mesmo, a modificagido
objetiva do corpo que entdo afeta sentidos, fica sem papel no quadro
explicativo de Henrique de Gand3*. Henrique de Gand admite que uma
passio pode sempre ser o caso como resultado dos seguintes passos:
species sensorial do objeto na “virtude fantastica” que cumpre o papel de
mera modificacdo da natureza ou de sua disposicdo prévia, o momento
apreensivo-sensorial e 0 momento perceptivo-sensorial da mente — em
que os dois ultimos momentos descreveriam a raiz segunda do quadro
anteriormente proposto. Para Henrique de Gand, espécies de objetos
conservados na imagina¢do poderiam muito bem ser a raiz (primeira)

qua modificagdo da disposi¢do do que convém a natureza3: condi¢do

33 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 11 d. 15 q. un. n. 30, p. 488-489: “Non ad ipsam sensationem,
quia praecedit eam sicut prima radix secundam, — nem multo magis potest esse ad
sensationem sequentem passionem, quia illa sequitur utramque radicem; igitur ipsa est ad
utriusque dispositionem ut ad terminum prroprium, quae praecedit naturaliter tam omnem
actum sensus quam actum potentiae delectantis vel tristantis”.

34 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 1II d. 15 g. un. n. 30, p. 489: “Sed nihil tale videtur esse
necessarium ad delectationem, quia nihil praecedit ista ambo nisi forte species obiecti; sed si
species praefuisset sic in virtute phantastica conservante species, nihil minus posset esse
immutatio nova, et omnis radix necessaria ad delectationem deberet tunc conservari”.

35 Em Ordinatio 111 d. 15 g. un. n. 31, Scotus parece chamar isso de “modificagdo intencional’”.
“Natureza’, aqui, é de fato um corpo natural dotado de poténcias sensoriais e atividade mental
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necessdria para a passio no fim do processo3°. A partir do Livro X da Etica
a Nicémaco?’, Scotus chega a sugerir que mesmo que ocorresse uma
« ~ : ” . . . .
sensac¢do sozinha” (sola sensatio) — a partir de uma species sensorial
mantida na imaginagdo e recorrente ao percipiente?>® — uma passio
como o deleite poderia ser gerada, dado que tal sensagdo poderia ser uma
« ~ . » ~ . 3
operagao perfeita” (no caso, sensag¢do percebida do salutar e conveniente
a natureza), que, por necessidade de natureza, é acompanhada de

prazer.

Com efeito, Scotus é mordaz em sua apreciagio do quadro
oferecido por Henrique de Gand, isto é, no apontamento da
consequéncia preocupante de suas teses, a saber, que, em se aceitando a
possibilidade de uma mera “modificacdo intencional”#° e ndo real sobre
o orgdo que dispara a apreensdo sensorial conseguinte, a propria raiz
segunda da passio da dor, ou seja, a apreensdo da modificagdo ofensiva a

disposi¢do conveniente a natureza, basta-se ou ao menos pode dar-se

consciente. No caso da dor, a énfase recai sobre um corpo natural que possui 6rgdos sensoriais
ou simplesmente partes corporeas que sentem ou recebem estimulos sensoriais (em principio)
externos.

36 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 g. un. n. 30 p. 489.

37 Cf. Aristoteles, 1985, X 4, 1174b18-23, p. 241.

38 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 30, p. 489: “Si etiam sola sensatio fieret,
non minus posset aliqua esse delectatio, quia non minus esset aliqua operatio perfecta, quam
— secundum Philosophum X Ethicorum — necessario consequitur delectatio”. Cf. também
Ioannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 q. u, n. 30, p. 368: “Si igitur nihil posset dari quod
praecederet sensationem obiecti et perceptionem et delectationem provenientem in appetitu
ex tali sensatione (quia non est dicendum quod species, et species non est ista dispositio
salvativa), sequitur quod sensatio est prima radix proveniens in appetitu”.

39 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 30 p. 489: “Si etiam sola sensatio fieret, non
minus posset aliqua esse delectatio, quia non minus esset aliqua operatio perfecta, quam —
secundum Philosophum X Ethicorum — necessario consequitur delectatio”.

40 Cf. Ioannes Duns Scotus, Ordinatio 1II d. 15 g. un. n. 31, p. 489: “Praeterea, quod secunda
radix sufficiat sine prima, probo, quia licet organum sensus sit corpus naturale, et ideo
passibile passione reali, tamen — in quantum organum sensus — est sic mixtum quod est in
media proportione sensibilium: hoc modo natum est immutari immutatione intentionali ab
obiecto in quantum sensibile, — et hoc modo aliquod obiectum est sibi conveniens et aliquod
disconveniens, et per consequens aliquod delectans et aliquod affligens; igitur licet
circumscribatur omnis actio prior ipsa actione intentionali, si ista sit alicuius obiecti sic
disconvenientis in organum ut est organum sensus vel in sensum, sequetur dolor”.
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sem a primeira raiz#. O seu esfor¢o seguinte é argumentar criticamente
contra a distingdo feita pelo Gandavense entre apreensdo sensitiva e
percepgdo sensitiva como dois momentos da (II) segunda raiz da passio,
a saber, a apreensdo da modificacdo ofensiva da disposi¢do de natureza.
Henrique de Gand dividira a apreensdo de um sentido ou poténcia
sensorial em dois atos. Scotus responde que (1) a cada sentido — ou a
cada ato de um dado sentido — cabe reconhecer um unico ato perfeito
sobre o seu objeto, ainda que admita que o ato perfeito pudesse ser
chamado de “percepgdo” e o imperfeito de “apreensdo”. Scotus compara a
mera “apreensdo’ com o que seria um sentir pré-judicativo ou aquém do
juizo, tal como alguém que, em distracdo, ocupa-se intencionalmente
com agdes de outras poténcias e, dessa maneira, perfaz uma operagio
imperfeita do sentido respectivo que fica sem ateng¢dao**. O ato, aqui, seria
completo — ou ainda: teria o grau de perfeicdo em si mesmo — se no
tocante ao objeto sensorial houvesse sensagdo-mais-percepgao®>. Nesse
ponto, sobre o equivoco de reconhecer na apreensdo-e-percep¢do de um
dado objeto sensorial dois atos distintos, o texto trazido em Lectura 111 d.

15 q. un. n. 32 é sobejamente claro:

[...]; mas a percepgdo além da sensagdo ndo diz sendo um grau de
perfei¢do no ato, porque o ato é mais intenso quando a poténcia superior
concorre, ligando a poténcia apreensiva com o objeto, e entdo ha
percepc¢do; donde ndo parece que a apreensdo e a percep¢do sdo dois

# Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 31-33, p. 489-490. In: Ioannes Duns Scotus,
Ordinatio 11T d. 15 q. un. n. 32, p. 490, a discrepancia entre a modificagdo intencional que
dispara a apreensdo sensorial do coveniente-inconveniente e a modificagdo que realmente
ocorre no corpo, como no caso de enfermos e sdos que sdo afetados por um remédio liquido ou
uma substancia liquida, é explorada. No mesmo paragrafo, Scotus destaca o tato como o
sentido dado ao ente animal para a percep¢do mais exatamente concomitante daquilo que é,
ao drgdo corpdreo sensorial, tanto por natureza quanto por apreensdo intencional.

4 Joannes Duns Scotus, Ordinatio Il d. 15 q. un. n. 34, p. 490-491: “Contra illud de differentia
apprehensionis et perceptionis, videtur quod unius potentiae non sit nisi unus actus perfectus
simul; igitur sensus circa obiectum suum non sunt simul ponendi duo actus, licet idem ut
‘perfecus’ posset dici perceptio et ut ‘imperfectus’ posset dici apprehensio. Unde apprehensio
dicitur quando scilicet propter distractionem sentientis, intentionaliter occupati circa
actionem potentiarum aliarum, operatio sensus est imperfecta”.

4 Joannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 q. un. n. 32, p. 369.
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atos, mas que a percep¢ao é uma apreensao distinta: quando, pois, a
poténcia superior concorre e coopera com a inferior ou quando todas
concorrem com uma poténcia que apreende, entdo ela opera mais
intensamente, e entdo pode ser chamada de percepc¢do, porque todas
concorrem acerca do mesmo. Donde ndo parece que serdo dois atos*+.

Ainda por uma razdo adicional (2) a distin¢do entre apreensio
sensitiva e percep¢do sensitiva dentro do ato cognitivo do sentido deveria
ser evitada: afinal, em si mesma a percep¢do de algo, que contém ciéncia
do fené6meno ou da coisa, parece ter pouco vinculo com a dor, porque
todo ato perfeito é uma “operac¢do deleitavel”, e isso é expresso por uma
percepcdo — a percep¢do € um ato sensorial perfeito porque completa a
ideia mesma de saber-conhecer com os sentidos. Por sua vez — sempre
raciocinando, pois, com o principio de diferencia¢do-separa¢do em ato
entre apreensdo e percep¢do —, o sofrimento pareceria ser algo que a
apreensdo sensitiva mais adequadamente exprimiria: o ser informado
por um input sensorial que traz consigo o momento de modificagdo
ofensiva a disposi¢do conveniente do corpo natural*>. Mas essa separa¢ao
ndo parece dar conta daquilo que Scotus efetivamente procura: uma
descricdo analitica daquilo que explana o fato de que o ser humano é um
agente animado que percebe em um ato a sua dor corpdrea, quando a tem.
Além disso, Scotus adverte que (3) ha uma inconsisténcia no que
Henrique de Gand assevera sobre “os objetos da percepc¢do sensitiva’, ou

melhor, que ela tem por objeto “o conveniente ou o nocivo que

44 Joannes Duns Scotus, Lectura Il d. 15 g. un. n. 32, p. 369, tradugdo nossa: “sed perceptio
ultra sensationem non dicit nisi gradum perfectionis in actu, quia actus est intensior quando
superior potentia concurrit copulans potentiam apprehensivam cum obiecto, et tunc est
perceptio; unde non videtur quod apprehensio et perceptio sunt duo actus, sed quod perceptio
est distincta apprehensio: quando enim potentia superior concurrit et cooperatur inferiori aut
quando omnes concurrunt cum una potentia quae apprehendit, tunc intensius operatur, et
tunc potest dici perceptio, quia omnes concurrunt circa idem. Unde non videtur quod erunt
duo actus”.

45 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 34, p. 491: “Si etiam ista deberent distingui,
magis videtur perceptio remota a dolore quam apprehensio, quia magis videtur operatio
delectabilis — quam exprimit perceptio — quam passio quam videtur exprimere apprehensio”.
Cf. também loannes Duns Scotus, Lectura Il d. 15 q, un. n. 33, p. 369.
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circunstancia o sensorial” e, nisso, apreende do objeto a razdo do
conveniente ou do desconveniente. Para Scotus, isso joga sobre os
sentidos o fardo de perceber “relagdes”, e isso parece significar, aqui, que
algo sentido é percebido como nocivo para algo ou alguém ou algo
sentido é percebido como benéfico para algo ou alguém. Em Lectura 111
d. 15 g. un. n. 34, 1é-se a afirmagdo de que a percepg¢ao de tais relagdes é
obra do intelecto apenas*®. A nota de Scotus sobre a “razao formal do
objeto”#” de um poder sensorial, que pressupde convicgdes sobre andlise
descritiva da percepgao, ressalta que sentidos ndo informam de prejuizo-
ou beneficio-para ou ndo geram juizo de prejuizo- ou beneficio-para,
mas geram percepgdo de entes absolutos, pois esses movem os sentidos,
e ndo os entes relativos*: a cor de algo (ou: algo colorido) move o sentido
da visdo; o som de algo (ou: algo sonoro) move o sentido da audi¢do; a
maciez de algo (ou: algo macio) move o sentido do tato, etc., mas ndo o
“ser conveniente a” ou o “ser desconveniente a” uma natureza corporal.
Ademais, (4) o Doutor Sutil ressalta que, se apreensdo sensitiva e
percepg¢do sensitiva anexa cabem dentro da apreensdo sensorial, tendo a
cada vez dois objetos distintos — o dado sensorial e a percep¢do do
conveniente ou do nocivo ou das representa¢des/”intengdes” que ficam
ao redor —, pareceria que os sentidos como poténcias sensoriais se
duplicam: ha, entdo, dois sentidos de visdo, a visdo apreensiva e a visdo
perceptiva, ha também dois sentidos de audigdo, a audi¢do apreensiva e

a audigdo perceptiva, etc.%, o que certamente ndo é andlise convincente.

46 Joannes Duns Scotus, Lectura 111 d. 15 g. un. n. 34, p. 369: “— non video, nec percipitur talis
relatio ab aliquo sensu, sed a solo intellectu”.

47 Cf. novamente Ioannes Duns Scotus, Lectura Il d. 15 q. un. n. 34, p. 369.

48 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 g. un. n. 35, p. 491: “Quod etiam videtur dicere de
obiectis perceptionis sensitivae secundum relationes, non valet, quia nullus sensus potest illas
relationes percipere, sed tantum aliqua absoluta quae sunt principia movendi sensum;
relationes autem non sunt principia movendi sensum aliquem ad quemcumque actum”.

49 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 36, p. 491: “Similiter, si ponantur ista esse
obiectaalterius actus ab apprehensione, videtur quod oportet ponere duos sensus visus et duos
sensus auditus (et sic de singulis), quorum alter apprehendat colorem vel sonum, alter
percipiat intentiones illas circumstantes, quia secundum prima obiecta distincta

193



Rumo a sabedoria medieval: uma exploragdo dos filésofos da Idade Média

4 A posicao de Scotus: as etapas descritivo-categoriais

E importante notar que o primeiro esforco de Scotus para por
certo controle no que seria uma versdo metafisica do que é a dor corpdrea
e do que estd envolvido em experimentd-la é uma batalha por adequada
descrigdo e categorias apropriadas. Nisso consiste a sua rea¢do distintiva
ao que Henrique de Gand propusera. Para que dor ou deleite tenha
realidade, (i) hd (em certos sujeitos ou certas poténcias) agio e
sofrimento-de-agdo, aspecto ativo e aspecto passivo. Antes mesmo disso,
em termos logicos, (ii) hd um ente absoluto, tal como, por exemplo, o
quente ou 0 aquecer, que conjuga em si, a0 mesmo tempo e a modo de
identidade, uma poténcia ativa e uma poténcia passiva (por exemplo, o
aquecer e o ser aquecido). Um ente absoluto desse tipo é (iii) o
fundamento de certas relagdes, em que um certo passivo estd inclinado a
um certo ativo como algo que pode receber de algo outro uma
determinada forma (por exemplo, um corpo carnal pode receber a forma
“quente” ou “aquecer” do ferro quente em brasa, em que o corpo carnal é
como poténcia passiva para o ferro em brasa como poténcia ativa). A
poténcia do corpo para esse aquecer pode ser chamada de “inclinagdo” ou
proporgao ao quente>°.

Cabe dar-se, em seguida, (iv) uma “relacio de mutua
aproximacgdo’, e quando isso acontece tem-se a situagdo em “que o passivo
recebe a forma do ativo” (como o corpo recebendo a forma “quente” do

ferro em brasa aproximado). (v) Resulta disso um ganho de “forma” no

distinguuntur potentiae”. O argumento de Scotus em Lectura III d. 15 . un. n. 35, p. 369-370,
contra as teses de Henrique de Gand e que invoca reflexdes sobre o primeiro objeto da poténcia
sensorial, parece ser independente e ndo parece ser paralelo ao de Ordinatio 11l d. 15 g. un. n.
36.

5° Joannes Duns Scotus, Ordinatio 1II d. 15 q. un. n. 38, p. 492: “Aliter potest dici quod sicut
generaliter potentia activa et passiva sunt idem naturae absolutae (puta calidum aliquod [est
idem] potentiae calefactivae et aliquod potentiae calefactibili), et super ista absoluta
fundantur quaedam relationes, secundum quod ‘hoc passivum’ inclinatur ad ‘hoc activum’ ut
ab ipso recipiat formam ad quam est in potentia passiva”.
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item passivo, mas Scotus faz questdo de ressaltar que ndo é uma relacdo,
em termos categoricos, como a relagdo de aproximac¢do do ativo e do
passivo, que causa essa “forma” ganha pelo passivo. Qualquer relacdo,
aqui, é uma mera causa sine qua non>'. A énfase esta no papel categorial
de agdo (actio) e sofrimento-de-agdo (passio). O proprio Scotus parece
fornecer um exemplo que se presta também a entender, depois, as
paixdes de “deleite” e “dor”. Tome-se a “visdo” (visus) ou o “ver” como um
ente absoluto que tem poténcia para algo visivel (que conjuga poder de
ser visto e poder de fazer ver). A visdo se inclina ao algo-visivel como algo
externo que pode aperfeicod-la e a visdo também tem poténcia — que
pode ser entendida antes como uma declinagdo — para o algo-visivel
como corruptivo dela (no primeiro caso, assim pode-se propor um
exemplo, tem-se o limpido céu azul com nuvens brancas como a neve, no
segundo a plena escuriddo ou uma luz excessiva, oriunda de um holofote
que cega a visdo). Em havendo entre visdo e algo-visivel uma relacdo de
aproximacdo, pode haver, na linguagem de aperfeicoamento proposta,
uma “conveniéncia” entre o inclinante (objeto visivel movido ao olho) e
o inclinado (a visdo que recebe a forma), como pode haver também uma
“desconveniéncia” — nesse ponto, ha que se ressaltar que linguagens
alternativas para “conveniéncia”’ e “desconveniéncia” também constam
no texto de Scotus, a saber, “conformidade” e “desconformidade” ou
“equiparacdo” e “desquiparacao’, etc. Em um caso, a visdo convém ao
“perfectivo extrinseco” (algo visivel que adequadamente afeta o olho,
como o céu azul com nuvens brancas), no outro ela desconvém ao

« : ’ » ~ . 7 .
ofensivo extrinseco” (algo ndo-visivel ou algo que inadequadamente

5t Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 38, p. 492: “et quando ipsa sic proportionata
vel inclinata approximatur, ibi est aliqua relatio approximationis, scilicet mutuae, ad quam
sequitur ‘passivum recipere formam ab activo’ (non tamen quod huius acitonis relatio in activo
vel passionis in passivo vel inclinatio praecedens approximationem, sive relatio
approximationis activi et passivi, sint causae talis formae, sed relationes istae erunt causae
‘sine quibus non’)”.
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afeta o olho, como a simples escuriddo ou a luz excessiva que vem de um
holofote)52.

Scotus ndo faz nenhuma investigacdo empirica ou sequer fisico-
descritiva de por que uma poténcia sensitiva® se inclina (ou tem uma
respectividade) de um certo jeito a algo perfectivo e por que tal algo
perfectivo € o ativo que é (ou tem respectividade do jeito que tem) para
tal poténcia — entre itens que sdo ou tém poténcia de inclinagdo e itens
que sdo ou tém poténcia de a¢do inclinante (determinados entes que se
encaixam como objetos das poténcias) hd ou ndo ha conveniéncia —
também chamada de “relacdo de inclinagdo” entre poténcia e objeto, em
Lectura 111 d. 15 q. um. n. 375, Esses sdo, como tais, fatos brutos acerca da
realidade das coisas. O texto de Ordinatio 111 d. 15 . un. n. 38 merece,

aqui, ser citado na integra:

Nem hd outra razdo por que a visdo se inclina a tal inclinagdo ao branco
[qua principio de cor] sendo porque a visdo é tal passivo e o branco é tal
ativo, assim como ndo ha outra razdo por que a matéria se inclina a
forma enquanto a perfei¢do intrinseca sendo porque a matéria é tal
entidade absoluta e a forma tal [entidade absoluta]>s.

52 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 38, p. 492-493: “— ita potest dici in
proposito quod ‘hoc absolutum, ut visus, inclinatur ad aliquod visibile ut perfectivum
extrinsecum (puta ad album perfectum sive pulchrum), et e converso ad contrarium visibile ut
corruptivum; vel non inclinatur, sed declinatur, et tunc relatio terminans relationem
inclinantis ad inclinatum dicitur ‘convenientia, et alia vocatur ‘disconvenientia, quia, ut
accipitur in obiectis sensibilibus, non est relatio aequiparantiae, sed disquiparantiae, prout
‘conveniens’ dicitur ad quod inclinatur (puta ad aliquod perfectivum extrinsecum) et
‘disconveniens’ a quo declinatur ut a corruptivo vel offensivo extrinseco”.

53 Lembrando que “a alma tem poténcias sensitivas nos 6rgdos”; cf. Ioannes Duns Scotus,
Lectura 111 d. 15 g. un. n. 37, p. 370: “Respondeo igitur, quantum ad istum articulum, quod
anima habet potentias sensitivas in organis, secundum quas inclinatur in obiecta diversa, —
sicut oculus per potentiam visivam inclinatur ad aliquod determinatum ens ut ad obiectum,
in quo natus est perfici”.

54 Cf. loannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 q. un. n. 37, p. 371: “Et istam relationem
inclinationis vocamus convenientiam, et oppositum disconvenientiam”.

55 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 g. un. n. 38, p. 493, tradugdo nossa: “Nec est alia
ratio quare visus inclinatur tali inclinatione in album nisi quia visus est tale passivum et album
est tale activum, sicut non est alia ratio quare materia inclinatur ad formam ut ad perfectionem
intrinsecam nisi quia materia est talis entitas absoluta et forma talis” Cf. também Ioannes
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A relagdo conseguinte de aproxima¢do — também chamada de
“relagdo de conjun¢do”® —, como aquela entre a entidade absoluta
“poténcia da visdo” e a entidade absoluta “algo-branco” ou algo dotado de

principio de cor, é “mdxima” quando algo-branco esta presente em si e

vem a ser percebido pela poténcia da visdo’.

Com o recurso as categorias “actio” e “passio” e a descrigdo
exemplificada de suas ocorréncias, o passo seguinte é falar (vi) do existir
do “deleite” ou “prazer” e da “dor” como passiones opostas. “Deleite” e
“dor” sdo conseguintes aquela aproximac¢do como causa sine qua non.
Isso também significa dizer que sdo conseguintes a uma actio como
movimento de uma causa agente e sio conseguintes a uma passio como
o ser-movido por uma agdo. Aqui, o especialista em metafisica precisa ter
toda a atengdo: é por esse conjunto de condicionamentos que “deleite” e
“dor” sdo chamados de “paixdes” (passiones), isto é, porque sdo
conseguintes ao ser-movido por ou ao sofrer uma a¢do (passio) de uma
causa agente (actio) — em que sofrer a agdo como passio e causar ou
realizar a acdo como actio sdo categorias metafisicas proprias. Para todos
os efeitos, é central notar que, como tais, (vii) as paixdes ocorrentes de
prazer e dor pertencem a categoria de “qualidade” (qualitas), e ndo a
categoria ou ao predicamento de sofrimento-de-a¢do ou “passio”®, cujo
existir é deveras diminuto. Para que se chegue ao deleite ou a dor, tem-

se, em resumo, uma (a) actio que faz algo em um ente absoluto, (b) uma

Duns Scotus, Lectura III d. 15 g. un. n. 37, p. 370-371: “Et causa illius inclinationis non est alia
nisi quia oculus habet talem potentiam et obiectum est tale ens (ut quare visus inclinatur ad
albedinem, non est alia causa nisi quia visus est visus et albedo est albedo; sicut causa quare
materia inclinatur ad formam, non est alia nisi quia materia est materia et forma est forma, —
nisi dicas ‘quia hic est actus, haec autem potentia, et hoc non est aliud dicere quam aliquod
universale cui haec est particularis)”.

56 Cf. Ioannes Duns Scotus, Lectura 111 d. 15 g. un. n. 39, p. 371.

57 loannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 38, p. 493: “Hunc autem respectum
fundatum in istis absolutis sequitur approximatio, quae tunc est maxima quando album in se
praesens videtur vel percipitur a visu”.

58 Sobre essa categoria e a equivocidade do termo “passio”, cf. loannes Duns Scotus, 1999, g. 30-

36 n. 54-60, p. 487-489.
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passio em um ente absoluto que sofre dessa actio aquele mesmo algo,
quando da (c) relagdo de aproximag¢do entre esse ativo e esse passivo
como condigdo sine qua non, tal que, finalmente, chega-se entdo (d) a
qualidade do “deleite” gerada ou a qualidade da “dor” gerada*, que sdo
chamadas de “paixdes” em fungdo da carga linguistico-descritiva de suas
condigoes de possibilidade, mas sdo, em termos metafisicos, qualidades.

7

“Deleite” é, nesse processo, um ganho de forma chamado “perfeicdo’, isto
é, um “aperfeicoamento’, uma “completitude”®. “Dor”, por sua vez, é um
ganho de forma chamado “corrupg¢do’”, isto é, um “dano” ou uma

“incompletitude’.

5 Scotus sobre a causa da dor corpdrea

Cumpridas essas etapas descritivo-categoriais, Scotus se dedica a
seguinte pergunta: o que causa, afinal, as emocgdes “deleite” e “dor”, que
sdo qualidades de ou em algo ou alguém? Central é a sua tese de que a
ratio causandi dessas emog¢des ndo se encontra em relagdes: ndo se
encontra, pois, (I) no ser-conveniente-de-algo-com-algo (ou no ser

desconveniente-de-algo-com-algo), tampouco (II) na relacdo de ser-

59 Cf. também Ioannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 g. un. n. 39, p. 370-371: “Exemplum, nam
primo est activum et passivum, et secundo istas naturas absolutas consequitur relatio
coniunctionis; et quando coniunguntur, tunc sequitur forma et passio. — Et sic in proposito,
nam primo naturas absolutas potentiae et obiecti consequitur relatio inclinationis et
convenientiae, et secundo coniunctio obiecti cum potentia secundum quam obiectum est
praesens, et tertio sequitur forma secundum quam nata est potentia perfici. Et haec dicitur
esse delectatio vel dolor, quia passio haec et illa passio sequitur in potentia visiva, quia in illa
sequitur dolor aut gaudium secundum quod inclinatur ad obiectum, et hoc est secundum
potentiam visivam ad visibile; et ideo passio sequens sequitur in potentia visiva”.

%0 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 g. un. n. 39, p. 493-494: “Hanc approximationem
sequitur quod inclinatum recipiat — ab illo perfectivo ad quod inclinatur — aliquam
perfectionem; et haec perfectio est delectatio, quae, quia non movet nisi in praesentia causae
agentis, dicitur ‘passio, licet sit vere qualitas, et non de genere ‘passionis’ ut est
praedicamentum, sicut alias dictum fuit. Propter similem rationem, intellectio dicitur ‘actio’,
licet vere fuerit qualitas; sicut etiam intellectio habet aliquid aliud praeter istam rationem
(videlicet quod respicit obiectum sicut actio), ita aliud respicit causam effectivam a qua est

)

sicut passio. Et ex istis duobus dicitur ‘hoc est actio’ et ‘hoc est passio”.
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presente-do-agente-ao-que-sofre, que vem a ser outra expressdo para
“aproximacgdo”. A ratio causandi daquelas emo¢des é uma forma absoluta.
Seja lembrado que formas absolutas ou entes absolutos sdo, para Scotus,
aqueles que podem existir ou seguir existindo, em termos logico-
metafisicos totais ou segundo o principio do poder absoluto de Deus
(onipoténcia), independentemente do existir de outra coisa
(categorialmente entendida). Assim sendo, ha trés formas absolutas ou
entes absolutos envolvidos no deleite ou na dor: (1) o absoluto que é a
prépria emocgdo (passio) qua qualidade; (2) o absoluto que é o algo ou o
alguém que, como sujeito passivo, inclina-se a forma que vem de fora; (3)
o absoluto que é a forma extrinseca recebida®. Pode-se tentar uma
exemplificagdo simples: (1) o prazer de sentir-se aquecido; (2) o corpo que
se inclina ao calor receptivel; (3) o calor ou 0 aquecer que é a forma ganha
pressupondo a a¢do de uma causa agente qualquer. Ou entdo, por
oposigao a delectatio: (1) a dor de sentir-se queimado; (2”) o corpo que se
contrainclina ao calor receptivel; (3') o queimar que ¢é a forma ganha
pressupondo a agdo de alguma causa agente. Em Ordinatio 111 d. 15 g. un.
n. 41, Scotus aceita falar de “deleite” ou de “dor” como “impressdo” de uma
paixao®.

Nesse ponto, duas coisas devem chamar a atengdo: Scotus
direciona a linguagem causal-efetiva do deleite ou da dor para a forma
aperfeicoadora ou para a forma corruptiva que é ganha pela poténcia.
Além disso, Scotus tem notdvel consciéncia da dificuldade de

compreensdo e dos equivocos descritivos da experiéncia das passiones e,

6 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 40, p. 494: “Non igitur ratio causandi istam
delectationem est convenientia quae fuit relatio, neque etiam praesentia per perceptionem,
quae est alia relatio (quasi approximatio agentis ad passum), sed sola forma absoluta — super
quam fundatur relatio activi obiecti — est ratio causandi et istud absolutum quod est
delectatio in illo absoluto quod inclinatur ad istud absolutum ut ad perfectivum extrinsecum”.
6> Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 41, p. 494: “Ita etiam per oppositum de
dolore, quia absolutum contra-inclinatum ab obiecto corruptivo quod dicitur ‘disconveniens’,
ut refertur ad potentiam, sequitur approximatio, et ex hoc tertio sequitur impressio huius
passionis quae est ‘dolor) quae est contra inclinationem ipsius recipientis ut forma intrinseca,
sicut passivum est contra eius inclinationem ut extrinsecum”.
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por conseguinte, da metafisica das passiones — seguindo intui¢oes
comuns, deposita-se nas relagées prévias ao ganho de uma ou outra
forma o papel causal-efetivo que tem termo nas passiones, mas isso ndo
pode ser. Comumente, fica-se preso ao habito de abstrair razes gerais —
ndo suficientemente especificas, portanto, aquém da realidade — para
captar aquilo que efetivamente causa deleite ou dor, ou seja, costuma-se
abstrair dos absolutos distintos especificos certas “razdes de
conveniéncia e de desconveniéncia” de algo para com algo. Esses habitos
devem ser entendidos como um tipo de desatengdo, de falha descritiva
ou falha de poder de andlise®>. Em uma passagem dificil e de enorme
sofisticacdo de andlise, Scotus afirma que ndo é correto dizer que todo
(principio) ativo aproximado age no (principio) passivo — por exemplo,
o calor produzido pelo sol aproximado do corpo que se expde na praia e
ganha calor ndo age propriamente naquele corpo passivo; itens desse tipo
assim relacionados ou perfazendo uma relagao “ndo sdo razodes de agir e
de sofrer-acdo” em sentido estrito. Antes, e em termos condicionais, eles
sdo razdes de agir e sofrer-agdo sé enquanto envolvem entes absolutos
como o aquecimento: enquanto veiculam essa forma, cada um a seu

modo®.

Ja fora dito que Scotus admite falar da emog¢ao-qualidade “deleite”
ou “dor” como o fendmeno de uma forma ser impressa. Ele agora
pergunta em que essa impressao ou emocdo se da. Ha dois candidatos: (i)

« A . g D) e\ « LR A . o)
a potenc1a sensitiva apreensiva ou (11) o apetlte da potenc1a sensitiva.

% Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 g. un. n. 42, p. 495: “Quod ergo dicimus communiter
quod ‘conveniens delectat et disconveniens tristat, hoc non debet intelligi causaliter, quasi
convenientia et disconvenientia sint rationes causandi delectationem et dolorem in potentia;
sed abstrahimus quasdam rationes generales ab absolutis distinctis, quibus coinvenit istos
effectus causare, et ab illis quibus convenit effective causare delectationem et dolorem
abstrahimus rationes convenientiae et disconvenientiae, ut ab illo quod effective causat
dolorem abstrahimus vel accipimus rationem disconvenientiae et ab illo quod effective causat
delectationem accipimus rationem convenientiae”.

64 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 42, p. 495: “— sicut si diceremus quod
omne activum approximatum agit in passivum: activum et passivum non sunt rationes agendi
et patiendi, loquendo de istis relationibus, sed ut circumloquuntur absoluta”.
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Ao menos para fins de compreensdo, Scotus esta decidido a distinguir
entre a poténcia sensitiva pela qual a alma (inferior) apreende a forma
extrinseca (perfectiva ou ndo) e a poténcia sensitiva pela qual a alma se
inclina ou contrainclina aquela forma extrinseca®, ou seja, a poténcia
sensitiva “enquanto ¢é apetitiva”®. Ele afirma que essa inclina¢do “é apta
a ter termo na apreensdo precedente tio-somente”®”. Se o sentido
apreende por si, o inclinar-se do apetite tem terminagdo na ou segue a
apreensdo sensorial: esse inclinar-se convém ao que Scotus chama ndo
mais — ou ndo mais apenas — de sentido, mas de “apetite sensitivo”. O
Doutor Sutil parece falar desse apetite sensitivo ou apetite, poténcia de
desejo, ligada a cada sentido como poder sensorial, como uma espécie de
descoberta inevitavel que o agente sensorial humano faz ou pode fazer
sobre si e sobre o seu aparato de experiéncia: esse apetite sensitivo ou
apetite tem de ser posto por causa do fato de a alma percipiente (e, junto
com isso, cognoscente) terminar atos seus no dado sensorial —
imediatamente — apreendido e por causa do fato da paixdo “deleite” ou
da paixdo “dor” que é conseguinte a apreensdo. Nesse ponto, a linguagem
descritiva e de explanagdo fica proxima de uma andlise que termina em

algo como condicdo de possibilidade ou forma transcendental dos

65 De fato, Scotus parece pensar que poténcias sensitivas, que sdo perfectiveis, sdo
intrinsecamente constituidas por apetite e inclinagdo ao que as promove ou por apetite e
desinclinagdo ao que as ofende. Cf. loannes Duns Scotus, Lectura Il d. 15 g. un. n. 37, p. 371:
“Nec ista relatio inclinationis et convenientiae est principium actionis in visu, sed solum idem
est ‘albedinem esse convenientem visui’ et ‘ipsam esse terminum inclinationis visus’. Et haec
inclinatio, quae est ad obiectum, fundatur in appetitu et potentia appetitiva, et in toto ut habet
virtutem appetitivam, quia quantumcumque dicas quod sensum convenit videre et sentire,
tamen in quantum dicis visum aut sensum esse quid perfectibile, dicis potentiam appetitivam
et appetitum sensitivum”.

66 Cf. Toannes Duns Scotus, Lectura 111 d. 15 g. un. n. 38, p. 371: “Sic igitur sunt aliqua absoluta,
quae sequitur respectus inclinationis; et ista inclinatio est ipsius potentiae ut est appetitiva”
67 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 43, p. 495: “Quod si quaeratur cui
imprimitur ista forma, ut perfectibili inclinato quae dicitur ‘delectatio, vel ut perfectibili
contra-inclinato quae dicitur ‘dolor, an scilicet potentiae sensitivae apprehensivae vel
appetitui eius, — videtur magis quod appetitui, quia possumus distinguere potentiam qua
anima potest hoc apprehendere et [potentiam] qua [anima] inclinatur in hoc ut perfectivum
extrinsecum, quae inclinatio nata est terminari apprehensione tantum praecedente”.
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fené6menos de prazer ou dor sensorial. A forma ganha no processo de
relagdes anteriormente descrito é o termo de uma inclinagdo e, nisso, do
apetite que se inclina®.

Ao final de sua exposi¢ado sobre a dor corporea (dolor), Scotus da
grande atenc¢do a uma autoridade de Jodo Damasceno, em seu De fide
orthodoxa. Lia-se em Jodo Damasceno® que a definigdo de paixdo animal
era essa: ‘o movimento da virtude apetitiva sensivel, na imagina¢do do
bem ou do mal”. Um ente animal — dotado de corpo, sentidos e vida
animica, como o ser humano — tem emoc¢do por causa de uma virtude
apetitiva ligada aos sentidos (a cada um dos sentidos em especifico,
pode-se bem presumir, cujo desempenho é percebido ou, antes, pode ser
percebido). Ademais, para haver passio é preciso (concomitantemente ao
percebido) imaginar algo percebido como um bem ou um mal — o
percebido como bem ou mal é a forma absoluta recebida. O “bem” e o
“mal’, a proposito, ndo ganham nenhuma explanagdo clara no presente
texto, mas parecem sugerir o que se poderia versar”’, respectivamente,
como algo “conveniente” em oposi¢do a algo “desconveniente” ao sentido
corpdreo dotado de virtude apetitiva. Nesse ponto, Scotus aceita dizer
que o “conveniente-a-algo” e o “desconveniente-a-algo” sdo causas — sdo
rationes causandi, as formas extrinsecas impressas nas poténcias — das
paixdes (em geral, denominadas “deleite” e “dor”). Em um gesto de

adequagdo da autoridade de Jodo Damasceno a sua prépria exposigdo

68 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 43, p. 495-496: “et ita sicut sensui per se
attribuimus apprehendere, ita videtur quod sic inclinari, ita scilicet quod terminatio illius
inclinationis sequatur ad apprehensionem, conveniat appetitui sensitivo: propter nihil enim
aliud ponimus appetitum sensitivum nisi propter talem terminationem et propter
delectationem consequentem apprehensionem; et ita, cum eiusdem sit forma terminans
inclinationem cuius erat inclinari, delectatio erit in appetitu qui inclinabatur”.

%9 Sobre a obra De fide orthodoxa de Jodo Damasceno (ca. 675-749), o seu carater compilador e
a sua sistematizac¢do da doutrina cristd, cf. Boehne; Gilson, 1991, p. 126-128.

70 Cf. também Ioannes Duns Scotus, Lectura I11 d. 15 g. un. n. 40, p. 372.
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anterior, Scotus compara a “imagina¢do”” ou também a “sensa¢do em
comum” (faculdade animica interna dos sentidos em geral e que conjuga
informagdes, a modo de unidade objetiva, dos diversos sentidos) com o
que ele mesmo chamara de “aproximac¢do do agente ao passivo’”, que
entdo traz, como consequéncia, a percep¢ao do que convém ou ndo a
poténcia apetitiva.

Com efeito, a referéncia ao texto de Jodo Damasceno gera alguma
confusdo para o entendimento da narrativa, pois Scotus assume a
defini¢do e a terminologia de Jodo Damasceno sem que a equivaléncia —
suposta — com os seus proprios conceitos fique bem explicada. Por certo,
ha que se preservar a ideia, defendida por Scotus em Ordinatio 111 d. 15 q.
un. n. 35 € N. 40-43, que passiones como prazer e dor pressupdem a
aproximacdo do ativo ao passivo (qua apreensdo sensorial ligada a uma
inclina¢do ou apetite) — que Scotus assimila e mesmo faz equivaler a
ideia de “imaginar sensorial [interno] do bem e do mal”. “Bem” e “mal” ou
“conveniente” e “desconveniente” (as formas extrinsecas impressas) —
bem como “prazer” e “dor” (as passiones resultantes) —, de todo modo,
embora pressuponham relagdes (aproximagdes) na descricio dos
aspectos da apreensdo sugerida, ndo sdo entes relativos, mas, ao que tudo
indica, qualidades (entes absolutos) de virtudes sensitivas dotadas de
inclinagdo e que sofrem uma ag¢do. Seja como for, o ponto de Scotus é que
deleite e dor, prazer e desprazer — como as virtudes morais que trazem
consigo exceléncia com respeito a agdes que, constitutivamente,

envolvem prazer e desprazer —, estdo na parte apetitiva da alma, tangem

7 Uma investigacdo do aparato cognitivo-sensorial — portanto, animico-sensorial — do ser
humano est4 além do escopo do presente artigo; sobre isso, cf. Cross, 2014, p. 138-149. Cf.
também Pasnau, 2003, p. 285-311.

7> Joannes Duns Scotus, Ordinatio 1II d. 15 q. un. n. 44, p. 496: “Hoc confirmatur per
Damascenum 38: “Animalium passionum terminus (id est definitio) est iste: ‘Passio est motus
virtutis appetitivae sensibilis, in imaginatione boni vel mali”. ‘Sensibilis’ ponit pro perceptibili,
quia passio non perceptibilis non dicitur proprie passio animalis; ‘in imaginatione boni vel
mali’ ponitur ibi ut absolutum; quod autem est ‘conveniens’ vel ‘disconveniens), est causa huius
passionis; et ‘imaginatio, id est sensatio in communi, est quasi approximatio agentis ad
passivum’”.
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sentidos e desejo, e ndo estritamente ou tdo somente o sentir. Scotus
recorre ainda a uma autoridade de Avicena, que ele talvez tenha
encontrado no Quodlibet XI de Henrique de Gand?: “o deleite é a
conjungdo de toda e qualquer virtude com o conveniente” — a virtude
inclui, no termo mesmo da a¢do excelente correspondente, o prazer
apetitivo’. E perceptivel que a virtude moral na acepcio desenvolvida
aqui por Scotus tange algum aspecto cognitivo — a orienta¢do da reta
razdo? — e tange algum aspecto apetitivo, do bem desejado e ao qual ha
inclinagdo por parte do agente, bem esse que, atingido pela agdo virtuosa,
tem a marca do conveniente ao agente moral. De fato, em uma leitura
conservadora da teoria aristotélica das virtudes, reiterada por Tomas de
Aquino, as virtudes morais justamente tém sede “na parte desiderativa
alma’, e essa parte (dividida em “irascivel” e “concupiscivel”) toma parte
na razdo’ e, por esse motivo, pode ser moldada por virtudes que dao a
forma humana aos apetites. Para todos os efeitos, pode-se interpretar
Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 46 como propondo, inicialmente com base na
autoridade de Avicena, a ideia de que todas as virtudes morais e
sensoriais possuem aspectos cognitivo e apetitivo, sempre de maneira
propria (assim ocorre, por exemplo, com a virtude moral da coragem,
com avirtude moral da temperanca, com a virtude da apreensdo sensorial
de algo dotado de cor, etc.). A ideia central é que uma virtude como
competéncia de a¢do so atinge algo conveniente — ou, por oposi¢do, um
poder de a¢do sé atinge algo desconveniente — se o aspecto cognitivo e o
apetitivo tanto se distinguem quanto estio estreitamente conjugados:

tdo conjugados que podem parecer uma s6 poténcia. Seja dito mais uma

73 Cf. também loannes Duns Scotus, Lectura 11l d. 15 q. un. n. 42, p. 372.

74 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 11l d. 15 q. un. n. 45, p. 496-497: “Praeterea, virtutes morales
ponuntur in appetitu et non in parte cognitiva ut distinguitur contra appetitum, et ponuntur
propter delectationem potissime, quia sunt circa delectationes et tristitias; igitur passiones
illae videntur esse in eadem parte, et non in sensitiva, — quod ergo dicit Avicenna VIII
Metaphysicae quod ‘delectatio est coniunctio cuiuslibet virtutis cum conveniente”.

75 Sobre esses tragos da nogdo aristotélica de virtude em Tomds de Aquino, c¢f. McInerny, 1993,

p. 202-205.
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vez, para que se fixe o ponto central da exposi¢do adicional em Ordinatio
III d. 15 . un. n. 44-46, em torno da causa de deleite ou dor na alma
sensorial: com base na autoridade de Avicena, Scotus sustenta a tese de
que nas virtudes — também na virtude sensorial — aspecto cognitivo e
apetite estio inseparavelmente ligados: mais ainda que “operagdo”
(operatio) bem-realizada e “deleite” (delectatio), que ja AristSteles, em
Etica a Nicémaco X, dissera que sdo inseparaveis e parecem ser uma s6
coisa’. Todo esse aposto, sobre virtude moral e apetite, tem em vista
sustentar uma tese sobre virtude sensorial e apetite”. O deleite (também
qua prazer sensorial que se opde a dor) é resultado do conveniente a
virtude-com-apetite ou com-inclinacdo. Ao final, ele é causado “pelo
objeto conveniente ao sentido””. Sobre a dor, qua desprazer sensorial,

aﬁrma—se, portanto, contrariamente.

6 Consideracoes finais

Para a antropologia teoldgica ou para o teologo interessado na
constituicdo e nas propriedades da pessoa de Cristo, ha o momento no

contexto da Distin¢do em estudo — no caso, em Ordinatio 111 d. 15 q. un.

76 Cf. Aristoteles, Nikomachische Ethik, X 5, n75a19-21, p. 243. Cf. também loannes Duns
Scotus, Lectura Il d. 15 g. un. n. 37, p. 371: “unde forte impossibilius est separare a potentia
cognitiva potentiam appetitivam quam delectationem ab operatione. Et sic in qualibet
potentia est distinguere potentiam appetitivam et apprehensivam”

77 Cf. também loannes Duns Scotus, Lectura 11l d. 15 q. un. n. 41, p. 372: “Praeterea, virtutes
ponuntur in potentia appetitiva sensitiva ad moderandum passiones, ut moderate inclinetur
in passiones; ergo similiter in proposito, in eadem potentia habet poni inclinatio ad obiectum
conveniens aut disconveniens et passio sequens’.

78 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 46, p. 497: “Vel ibi accipitur ‘virtus’ prout
includit cognitivam et appetitivam suam propriam, quia quaelibet propria cognitiva habet
suam appetitivam, nec potest coniungi perfecte cum aliquo conveniente nisi secundum
utramque coniungatur: et propter propinquitatem accipiuntur tamquam una potentia: sunt
enim inseparabilius coniuncta quam operatio et delectatio, quas dicit Philosophus X
Ethicorum, propter non posse separari ab invicem, videre eadem esse. Tales autem
praedicationes sunt causales, ut sit sensu: ‘delectatio est convenientis cuiuslibet virtutis cum
suo conveniente, quia causatur ex obiecto conveniente sensui’.
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n. 61-717 — em que propriamente se dird que o Cristo, verdadeiro Deus
e verdadeiro ser humano, que, portanto, se encarnou e tinha corpo,
sofreu dor verdadeira no tocante a “parte sensitiva” da alma®. Cristo foi
torturado, pregado a cruz, a langa do soldado romano cortou a sua carne
— em tudo isso, um objeto se aproximou do drgdo sensorial do tato e
ofendeu o “apetite sensitivo” ligado aquele poder sensitivo®. O sentido
do tato “era perfeitamente perceptivo’, era exercido, portanto, em
exceléncia, uma vez que estava em uma medida de “boa disposicdao do
corpo” — trazendo a pauta a linguagem da percep¢do sensorial de De
anima 1132, Scotus fala do corpo de Cristo como tendo complei¢do 6tima
e alma perfeita®. De fato, o te6logo Scotus, aqui, d4 contornos marcantes
a humanidade de Cristo. Cristo sofreu “dor excedente”, que, ao afetar os
sentidos, podia chegar a “impedir o uso da razdo” — para impedir o uso
da razdo, assim Scotus concorda com Agostinho, a dor veemente chega a
ser, em regra, mais competente do que o extremo deleite, ainda que o
Doutor Sutil conceda, com o mesmo Agostinho e nesse ponto também
com Aristoteles, que o deleite sensorial veemente ou extremo pode
também anular a for¢a da razdo e a “vigilia do pensamento”®4. Para

endossar a tese sobre a dor extrema bloqueando qualquer uso controlado

79 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 61-71, p. 505-510; loannes Duns Scotus,
Lectura 111 d. 15 q. un. n. 49-57, p. 374-377.

8o Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 . un. n. 61, p. 505: “Quantum ad secundum
articulum dico quod in Christo fuit verus dolor in parte sensitiva”.

8 Cf. loannes Duns Scotus, Lectura I1I d. 15 q. un. n. 49, p. 375: “Et per consequens, illa obiecta
disconvenientia sensui tactus perfectissime fuerunt praesentia et sensui tactus approximata;
et ideo ab illis causabatur verissima passio in sensu tactus Christi, qui fuit verus dolor
(secundum modum praedictum, quo ponitur dolor causari in potentia appetitiva sensitiva”.

82 Cf. Aristoteles, 1995, II 9, 421a19-23, p. 114-115.

8 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 . un. n. 61, p. 505-506: “quia obiectum
approximatum tactui suo et appetitui sensitivo erat disconveniens illi sensui, — et ille sensus
erat perfecte perceptivus, quia secundum proportionem bonae dispositionis corporis et
dispositio bonae excellentiae tactus, ex II De anima; et illud corpus fuit optime
complexionatum, sicut anima illius corporis erat perfectissima”.

84 Para as passagens mais importantes de Agostinho (De diversis quaestionibus 83 q. 36 e De
civitate Dei XIV c. 16) e de Aristoteles (Ethica Nicomachea VII 7), cf. o aparato fornecido na
edi¢do de Ioannes Duns Scotus, Ordinatio I1I d. 15 g. un. n. 62, p. 506.
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da razdo, Scotus chega a dizer que, “se nos martires, expostos aos
maximos tormentos, o intelecto teve o seu uso da razdo, isto foi por graca
especial do Criador”®. Um virtuoso, mesmo uma pessoa heroica, de
quem a virtude da coragem é exigida, pode muito bem e muitas vezes
eleger como um bem o sofrer uma dor extrema, realizando, nisso, uma
boa eleicdo — até esse termo, ele pode realizar agdes voluntariamente,
portanto. Por certo, o ato formalmente bom da vontade de determinar-
se e submeter-se ao sofrimento extremo tende a desaparecer como ato
formalmente bom, assim como a voluntariedade daquilo que se faz,
devido ao processo natural de perda da razdo ou do controle ativo da
razdo para fins praticos, isto é, sempre que houver exposi¢cao do sujeito
dotado de vontade a sofrimentos ligados ao ganho de paixdes-emo¢des
insuportaveis, como a dor extrema®. Em uma terceira reflexdo sobre a
verdadeira e real dor de Cristo na carne, Scotus afirma ainda que, ao

tomar-se em considera¢do o 6rgdo sensorial sofrendo dor veemente, mas

85 Joannes Duns Scotus, Ordinatio 111 d. 15 q. un. n. 62, p. 506-507: “Ulterius, dolor excellens in
parte sensitiva natus est impedire usum rationis. Quod probatur, quia plus impedit dolor
vehemens usum illum quam delectatio, [...]; igitur multo magis dolor vehemens sensibilis
natus est de lege communi impedire usum rationis. Ex hoc sequitur quod si in martyribus,
expositis maximis tormentis, intellectus habuit usum suum rationis, hoc fuit ex speciali gratia
Creatoris”. Cf. também Ioannes Duns Scotus, Lectura III d. 15 q. un. n. 50, p. 375-376. Esse
auxilio sobrenatural para que o Cristo, em sofrimento maximo, mantivesse a liberdade de
decisdo e o uso da razdo é atestado por Scotus in: Lectura 11 d. 15 g. un. n. 53, p. 376: “Dico
tunc quod naturaliter huiusmodi dolores deberent impedire usum rationis; sed non sic fuit in
Christo, quia habuit plenam libertatem respectu cuiuslibet obiecti et usum rationis respectu
cuiuslibet, et hoc fuit supernaturale”.

86 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 63, p. 507-508: “Et si obiciatur quod tunc
fortis politicus non virtuose exponit se talibus passionibus excellentibus, quia in eis non poterit
uti virtute, propter vehementiam earum, et ita privat se usu virtutis, — respondeo: ipsum ‘pati
dolores tales’ est obiectum bonum eligibile propter finem bonum; et ideo electio habens illud
pro obiecto est bona ex circumstantiis debitis circumstantibus eam, licet bonus actus
formaliter — qui est electio voluntatis — non maneat cum talibus tormentis coniunctis
passionibus, ad quae se exponit ex electione; ita etiam exponens se fornicationi, si in momento
summae delectationis non utatur ratione, nec per consequens voluntate, tamen peccat
mortaliter exponendo se voluntarie tali passioni in qua non poterit uti ratione, quia obiectum
fornicationis non potest esse bonum eligibile ex circumstantiis (ut finis aliorum), —
quemadmodum etiam aliquis potest meritorie vel demeritorie exponere se ad dormitionem
propter bonum finem, in qua non poterit uti ratione”. Cf. também loannes Duns Scotus,
Lectura 111 d. 15 q. un. n. 51-52, p. 376.
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ainda assim o intelecto mantendo o “seu ato” préprio, é natural que ele
“coopere com aquela poténcia inferior”, ou seja, a parte sensitiva da alma.
Isso tem como efeito a defesa da tese de que a vontade ja com isso pode
entdo ter minimamente a sua parte de envolvimento no sofrer-a¢do ou
com-padecer-se com o apetite sensitivo ofendido ligado a um
determinado sentido, entristecendo-se ou sofrendo — e, nisso, em algum

aspecto, “desquerendo”®.

As experiéncias de dor e tristeza na alma de Cristo fogem,
contudo, ao escopo especifico do presente estudo, cujo foco é a
apreciac¢do filosofica da experiéncia e do conceito de dor, com especial
aten¢do a metafisica, isto é, a estrutura ou constituicdo real da dor
corporea. Que individuos experimentam em si a dor corporea, ndo ha
duvida. Sobre o que ela é em termos metafisicamente bem refletidos, ha
duvidas e discordancias. Ao final, um quadro complexo é oferecido: (i)
para haver dor, ha de haver agdo de algo que imprime uma forma sobre
algo que sofre a a¢do; (ii) uma forma (um ente absoluto que pode agir-
sobre e ser-sofrido-por, como “o quente”, como “o visivel luminoso’, etc.)
é impressa em um sujeito que sofre a acdo e é caracterizado como dotado
de drgdos sensoriais e capaz de apreensdo e percep¢do sensorial; (iii)
formas assim descritiveis sdo a base de certas relagdes de recepgdo em que
um sujeito que recebe uma forma tem, por sua constitui¢do, inclinagdo
ou desinclina¢do a agdo de transmissdo ou de impressdo de forma sofrida;
(iv) a dor corporea sé pode ocorrer quando ha uma mutua aproximacgao
em que um principio passivo recebe a forma do principio ativo e, nessa
relacdo sine qua non que conjuga actio e passio, (v) o sujeito que sofre a
ac¢do ganha a forma. O resultado desse ganho de forma — forma essa que

é a ratio causandi de uma dada passio sensdrio-animica —, justamente

87 Joannes Duns Scotus, Ordinatio III d. 15 q. un. n. 64, p. 508: “Tertio, quantum ad istum
articulum dico quod si, sensu vehementer patiente a delectabili vel tristabili, intellectus possit
esse in actu suo, naturale videtur esse ut vehementer cooperetur illi potentiae inferiori, et
voluntas compatiatur — delectando vel tristando — ipsi appetitui sensitivo”. Cf. também
lIoannes Duns Scotus, Ordinatio Il d. 15 q. un. n. 55, p. 503.
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porque ocorre em uma poténcia sensorial com apetite, é a qualidade da
dor corporea, se ocorre ser desconveniente aquela poténcia sensorial com
apetite, corrompendo-a ou promovendo o contrario de sua
completitude. Se a dor corporea é essa qualidade final, saber-se sentindo
dor, por parte de alguém, pode resumir, sobretudo ao filésofo que faz o
esforgo de reconstrucdo da experiéncia, o processo total de fatores, cada
um deles com uma identidade metafisica propria, que propriamente

explanam o status de realidade da dor.
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1 Introducao

As a¢des humanas, ha muito, ocupam lugar no debate filosofico.
Longos e complexos tratados procuraram exaustivamente por principios
segundo os quais poderiamos fundamentar o agir humano. Com Duns
Scotus (ca. 1266 - 1308) ndo foi diferente. Em sua Ordinatio Il e Lectura
I1I, especialmente a disting¢do 15, questdo unica, o Doutor Sutil investiga
esse tema a partir do problema da paixdo de Cristo, em que questiona “Se
na alma de Cristo terd havido verdadeira dor, segundo a por¢do superior’.
Conforme essa duvida norteadora, Scotus introduz ao debate a relacdao
do sofrimento com a vontade.

De imediato, é assumido que houve, em Cristo, sofrimento
originado no apetite sensitivo, que sofria dor veemente>. Uma vez que a

sua paixdo — entenda-se todo o sofrimento infligido a ele desde sua
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(CAPES) - Cddigo de Financiamento oo1. E-mail: uellintoncorsi@gmail.com

2 Sobre isso, confira o capitulo anterior deste volume, Pich, Sobre a metafisica da dor.
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angustia no Monte das Oliveiras, até o fato em si — causou em seu corpo
dor agudissima, conforme as narrativas biblicas, é tomado como por si
evidente que houve dor em Cristo segundo a poténcia sensitiva de seu

corpo.

Com essa primeira asser¢do, Duns Scotus endossa trés vias
possiveis de existir tristeza na alma humana a partir da vontade, quais
sejam, (i) a tristeza originada a partir do objeto ndo querido, sendo
prépria da vontade livre; (ii) a tristeza originada a partir do objeto
desconveniente naturalmente ou a partir do objeto desconveniente ao
apetite sensitivo3; (iii) a tristeza causada por um desquerer condicionado.
Interessantemente, o Doctor Subtilis insere o debate das a¢des mistas
nessa terceira via, segundo a qual sera afirmado que houve, em Cristo,

tristeza em sua alma conforme o desquerer condicionado de sua vontade.

Para o nosso proposito, tomaremos para analise apenas a terceira
via, porque é por meio dela que é introduzida ao debate a linguagem das
acdes mistas. Em um primeiro momento, realizaremos a andlise da
vontade enquanto poténcia racional ativa capaz de realizar atos opostos,
apos, abordaremos a opinido scotista sobre a tristeza produzida por um
desquerer condicionado. E nesse segundo momento que nos deteremos
sobre a novidade scotista, qual seja, as agbes mistas pressupdem uma
mistura de velle simpliciter e nolle secundum quid em uma contingéncia
sincronica puramente atual*. Com essa sincronia de oposi¢des, Duns
Scotus endossa a opinido de Agostinho, na qual o minimo desquerer é o
suficiente para causar tristeza na alma de um nolentibus, isto é, daquele

que assim desquer.

3 No original latino Scotus utiliza o termo “disconveniens”, por isso, manteremos a tradugdo
“desconveniente”, tendo em vista a correspondéncia de conceitos.
4 Sobre a contingéncia sincrénica puramente atual, confira: Corsi, 2024.
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2 A vontade como poténcia racional

Na esteira do entendimento sobre o tema da liberdade da
vontade, Duns Scotus desenvolve a sua propria compreensdo sobre o
assunto. Em grande medida, isso é devido a sua opinido de que a vontade,
como um mero apetite intelectual, ndo é suficiente para garantir a
liberdade para um agente moral, sendo esse certo antagonismo a
diferencga entre, por exemplo, Santo Tomas de Aquino e Duns Scotus. A
visdo corrente, fundamentada em Tomas de Aquino, parece entender a
acdo da vontade nos seguintes termos: o intelecto conhece x e o entende
como bom. O intelecto apresenta a vontade que x é um bem, entdo, a
vontade quer x; mais tarde o intelecto pode conhecer y e entender que y

¢ bom, apresentando y a vontade e, entdo, a vontade vai querer y5.

Contudo, Scotus conjectura uma realidade diferente, qual seja, a
liberdade da vontade envolve uma relagdo com atos opostos no exato
momento de escolha. Isso quer dizer que ndo é o suficiente deixar em
aberto a possibilidade de agir de modo oposto ou contrario apenas
contrafactualmente, como é o caso de Tomds de Aquino, mas que é
preciso poder se relacionar com opostos e contrarios no momento e para

0 mesmo momento em que a vontade se determina a uma das oposigoes®.

Essa distin¢cdo entre uma e outra teoria deve ser vista a partir do
debate inicial de Duns Scotus sobre o contraste entre vontade e intelecto
enquanto poderes de operacdo, aquele livre e este natural. Essa
problematizagdo ¢é introduzida em suas Quaestiones super libros
metaphysicorum Aristotelis, em que especificamente ele debate sobre

qual realmente é a poténcia racional e a natural da alma humana?’. Scotus

5 Cross, 1999, p. 84-89; Pickavé, 2022, p. 102.106-110; Osborne, 2014, p. xiii-xxv.

6 Elias, 2013, p. 207-208; Bettoni, 1961, p. 80-85; Pickavé, 2022, p. 102.106-110; Frost, 2022, p. 79;
Osborne, 2014, p. xiii-xxv; Wolter, 1997, p. 10-11.

7 Para este estudo, utilizaremos a seguinte tradugdo, Scotus, 2008.
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mantém diante de si a tradi¢do agostiniano-franciscana, porém, assim

como Tomds de Aquino?, seu fundamento € a psicologia aristotélica®.

Para Duns Scotus, a natureza da vontade e do intelecto sdo
conhecidas quando analisadas em seus atos proprios. Isso quer dizer que,
quando averiguamos os seus atos proprios, percebemos algumas
caracteristicas especificas, sendo que a vontade, em suas operagdes, é
capaz de se relacionar com atos opostos em simultaneo, ao passo que o
intelecto ndo, ou seja, a vontade age livremente enquanto o intelecto

naturalmente.®

8 Ndo entraremos no mérito da distingdo real entre a alma e seus poderes postulada por Tomads
de Aquino, e a distingdo formal entre a alma e seus poderes, de Scotus. Scotus, como afirma
Cross, endossa a ideia de que a alma, e ndo os seus poderes, ¢ a causa dos atos mentais, em um
sentido forte, a alma é a causadora das suas proprias atividades, sendo que ela tem duas
maneiras diferentes de agir a partir de dois poderes causais correspondentes, a vontade e o
intelecto. Ver Cross, 1999, p. 83-84. Confira também, Honnefelder, 2010, p. 160; Pich, 2008b, p.
120-123; Elias, p. 202-206. Bettoni sustenta, ainda, que a vontade e o intelecto sdo realmente
idénticos a esséncia da alma, porém, formalmente diferentes, sendo apenas modos diferentes
pelos quais a alma estabelece seu contato com as coisas. O intelecto, por assim dizer, é a alma
enquanto conhece; a vontade é a alma enquanto quer (Bettoni, 1961, p. 75-78. Sobre isso, ver
também Dezza, 2022, p. 105). Em linhas gerais, a distingdo real é a diferenca entre um absoluto
e outro, como ¢ o caso de uma xicara verde e uma xicara amarela. A xicara verde é uma coisa
diferente da xicara amarela. S3o distintas realmente. Contudo, o amarelo e o verde das xicaras
ndo diferem realmente delas, porque estd nelas, porém, formalmente sim. Ndo pertence a
xicara a cor amarela, ela poderia permanecer “crua’, sem ter recebido pintura alguma. As duas
cores sdo atributos que afetam a entidade completa (Ver, Bettoni, 1961, p. 75-78; Corsi, 2022,
13-21).

9 Scotus, 2001, p. 29 (Ordinatio 11, d. 6, g. 1, n. 14). Um exemplo da influéncia de Aristoteles no
desenvolvimento scotista é o caso presente na Ordinatio II, d. 6, q. 1, especialmente o nimero
14, quando Duns Scotus, assim como Tomds de Aquino, trata o conceito de voluntas como
correspondente a boulesis. Ao trabalhar sobre a possibilidade do anjo mau poder querer ser
igual a Deus, Scotus afirma que a vontade, como menciona Aristdteles, é de impossiveis.
Claramente esta sendo feita a aproximagao entre boulesis e voluntas enquanto escolha.
Interessantemente, a leitura scotista da Ethica aristotélica busca identificar o conceito de
vontade no livro III, da Ethica Nicomachea, quando Aristoteles afirma que “hd querer de
objetos impossiveis (por exemplo: a imortalidade)” (Aristoteles, 2008, p. 65 (111, 111b22-23)).
A interpretac¢do scotista ndo se encerra ai. No numero 15, Duns Scotus procura definir o que é
escolha (electio). Na sua defini¢do, é dito que escolha é o que precisamente declara aceitagdo
plena, ou uma vontade eficaz consequente a um silogismo prdtico. Ainda no corpo deste
numero, ele apresenta a opinido de Aristdteles, em que afirma que a escolha (prohairesis) ndo
é de impossiveis. Assim, electio e prohairesis também sdo entendidas como correspondentes
(Ver, Scotus, 2001, p. 30 (Ordinatio 11, d. 6, q. 1, n. 15)).

1 Scotus fala sobre isso especialmente em dois nimeros de suas Quaestiones, “[21] Sobre o
primeiro [ponto] deve ser sabido que a primeira distin¢do da poténcia ativa é segundo o modo
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A liberdade da vontade pode ser considerada sob trés aspectos”,
a saber, (1) a vontade humana é livre para ter atos opostos, (2) para se
relacionar com objetos opostos, e (3) para produzir efeitos opostos. Para

0 NOSSO proposito, veremos brevemente essas trés carateristicas.

(1). A vontade humana é livre para atos opostos. Essa é uma
liberdade ativa™. Um exemplo dessa categoria de liberdade é traduzido
nos atos opostos de querer e desquerer, também de amar e odiar a um
mesmo objeto. A vontade, nesse aspecto, tem algo de imperfei¢do, pois
essa liberdade inclui a mutabilidade da modificagdo de seus atos. Nao
somos somente a causa de nossos atos, mas também de sua modificagdo.
Isso faz com que ndo sejamos unicamente a sua causa agente, como
também o recipiente passivo dessa mudanc¢a. Como inclui mudanca na
vontade, essa caracteristica ndo é compartilhada com Deus, porque em
Deus ndo ha qualquer tipo de imperfeicdo. Em seus atos proprios, a
vontade pode ter atos opostos, relacionando-se com algum dos membros

da oposicdo, efetivando um, enquanto o outro permanece como

diverso de produzir uma operagdo: que, pois, [uma poténcia] age acerca disso ou daquilo (posto
que se distingue de algum modo), ou mostra uma distin¢do, [isso], contudo, ndo [se obtém]
tdo imediatamente. A poténcia, pois, ndo é comparada com o objeto acerca do qual opera a ndo
ser mediante a opera¢do que ela produz, e isto de um modo ou de outro”. “[22] Esse modo,
porém, de produzir uma operagdo propria ndo pode ser, em género, sendo duplo. Ou bem, pois,
a poténcia a partir de si é determinada a agir, de modo que, no quanto é de si, ndo pode ndo
agir quando ndo é impedida extrinsecamente. Ou ela ndo é a partir de si determinada, mas
pode realizar este ato ou o ato oposto; [ela pode], ademais, agir ou ndo [681] agir. A primeira
poténcia é comumente chamada de ‘natureza, a segunda ¢ chamada de ‘vontade” (Scotus,
20083, p. 142-143, grifo nosso, notas do tradutor (IX, q. 15, n. 21-22)). Scotus, 1993, p. 253-255
(Lectura 111, d. 25, q. un., n. 69-74). Ainda sobre o conceito de vontade, Scotus define a vontade
como senhora de seus atos e, ainda, a vontade como causa imediata e total de seus atos (Scotus,
2006, p. 569-570 (Ordinatio 111, d. 17, g. un., n. 16-17)). Ver também, Vos, 2006, p. 416-418; Pich,
2008a, p. 23-86; Cross, 1999, p. 8s; Elias, 2013, p. 207-208; Pickavé, 2022, p. 102.109-110;
Osborne, 2014, p. 20-21; De Boni, 1999, p. 715; Dezza, 2022, p. 105; Frank, 1982, p. 75-77.

" Ver Scotus, 2008¢, p. 108-109.113.211.221-223 (Lectura I, d. 39, q. 5, n. 45-46.53; Ordinatio 1,
Apéndice A, d. 39, q. 1-5, n. 15.21); Pickavé, 2022, p. 102.106-10; Wolter, 1997, p. 9-11.

2 Cf. Scotus, 20083, p. 108-109.113.221-223 (Lectura I, d. 39, q. 5, n. 45-46.53; Ordinatio 1,
Apéndice A, d. 39, q. 1-5, n. 21); BOLER, 2003, p. 130.

3 Scotus, 2008a, p. 108-109.113.211.221-223 (Lectura I, d. 39, q. 5, n. 45-46.53; Ordinatio 1,
Apéndice A, d. 39, q. 1-5, n. 15.21). Ver também, Vos, 2006, p. 427-428; Pickavé, 2022, p. 102.106-
uo; Wolter, 1997, p. 9-11.
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possibilidade real daquele e para aquele mesmo momento em que algo é
atualizado. Assim, ela pode operar algum ato, como ndo operar ato

algum, ou seja, pode querer ou desquerer e ainda ndo querer.

(2). A liberdade da vontade para objetos opostos. Essa é uma
liberdade objetiva. Ela é completa e perfeita por permitir que a vontade
queira e se relacione livremente com diferentes coisas. Na auséncia desse
segundo aspecto, a vontade seria imperfeita e incompleta, porque, ao
querer um objeto, o seu oposto ndo poderia ser querido. Com isso, a
vontade humana mantém a liberdade de se relacionar com diversos
objetos em multiplos atos volitivos, ou seja, a vontade perfeita pode
tender as todas as coisas que sdo aptas a serem queridas. Scotus menciona
que essa liberdade é compartilhada com Deus. Contudo, a liberdade
divina, em uma unica volicdo, pode querer objetos opostos, sendo
infinitamente mais livre do que a vontade humana. A vontade humana
mantém voli¢cdes diversas, ao passo que a divina abarca todas as voli¢oes

criadas em um unico ato*.

(3). A liberdade da vontade efetiva, ou de efeitos opostos. Esta
relacionada com a segunda por manter diante de si a possibilidade atual
para se relacionar ndo somente com objetos, como também com efeitos
opostos em uma sucessdo temporal ou simultdnea. Isso significa que
podemos estar relacionados com objetos opostos, como um copo de dgua
e uma xicara de café. Todavia, ndo segue dessa relacdo necessariamente
algum efeito. Podemos simplesmente ndo querer beber dgua e ndo querer
beber café, ndo realizando agdo alguma. Nesse caso, a vontade ndo estaria

ativa.

No entanto, ela também pode gerar algum efeito a partir de sua
autodeterminacdo e da relagdo com os objetos opostos. Como querer

(velle) beber uma xicara de café e desquerer (nolle) beber o copo de dgua.

4 Scotus, 2008a, p. 108-109.113.211.221-223 (Lectura I, d. 39, q. 5, n. 45-46.53; Ordinatio 1,
Apéndice A, d. 39, q. 1-5, n. 15.21). Ver VOS, 2006, p. 427-428; Pickavé, 2022, p. 102.106-110;
Wolter, 1997, p. 9-11.
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A vontade emite um comando para si mesma e comanda as poténcias
inferiores para realizar o ato de querer beber a xicara de café e assim o faz.
Duns Scotus chama a atenc¢do para o fato de essa liberdade diferir da
primeira, mas ser dependente da segunda, pois enquanto a vontade se
relaciona com objetos opostos, pode ser o caso que se produza também
efeitos opostos. Contudo, da relagdo com objetos opostos ndo se segue
necessariamente alguma operagdo, porque toda agdo é um ato da
vontade, mas nem todo ato da vontade origina uma agdo. Esse terceiro
aspecto da liberdade da vontade, assim como o segundo, é compartilhado

com a vontade divina®.

J& é possivel perceber qual é a poténcia realmente racional e livre
na visdo scotista. Essa definicdlo ndo ¢é atribuida a vontade
indiscriminadamente, mas a partir da discussdo aristotélica sobre a
poténcia com-razdo e sem-razao, sendo que a poténcia racional é aquela
realmente ativa da alma humana. Se for tomada essa defini¢do, entdo,

apenas a vontade é uma poténcia racional ativa.

Scotus afirma que,

[16] [...] assim, eu digo, “poder para contrarios” convém de si, ou a partir
de si, somente a vontade, e ao intelecto [enquanto] se o comanda pela
vontade. E, por isso mesmo, somente a vontade é poténcia racional de
maneira completa, potente para opostos.

[10] Sobre o primeiro [ponto], deve ser sabido que a poténcia ativa (de
qualquer coisa que seja, seja [poténcia] de acdo ou de um termo
produzido [qualquer]) é de tal modo daquela [coisa] que, tendo
permanecido a mesma natureza, ela ndo pode ser ativa de um [efeito]
diferente daquele ao qual a partir de si tem poder.

[11] Aquela poténcia ativa, portanto, é dita ser de [efeitos] opostos — seja
de contrarios seja de contraditérios — produzidos que, permanecendo
uma unica natureza, tem um termo primeiro sob o qual ambos os
[efeitos] opostos podem igualmente cair. Mas é de agbes opostas aquela

5 Scotus, 20083, p. n0-11.211.221-223 (Lectura I, d. 39, q. 5, n. 45-46.53; Ordinatio 1, Apéndice
A, d. 39, q. 1-5, 1. 15.21); VOS, 2006, p. 427-428; Pickavé, 2022, p. 102.106-110; Wolter, 1997, p. 9-
1. Ndo aprofundaremos as distingées entre a vontade humana e divina, para o nosso proposito,
basta saber que a liberdade 2 e 3 sdo compartilhadas com Deus.
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[poténcia] que, permanecendo uma unica [naturezal, é o bastante para
produzir tais a¢des. E se a acdo da poténcia ativa propriamente for
chamada de “ato”, assim como foi exposto na quarta questdo, quanto ao
terceiro argumento, entdo toda a [poténcia] que é de a¢des opostas ¢ de
atos opostos, ndo o contrario.

[21] a primeira distin¢do da poténcia ativa é segundo o modo diverso de
produzir uma operagao.

[22] Ou bem, pois, a poténcia a partir de si é determinada a agir, de modo
que, no quanto é de si, ndo pode ndo agir quando ndo é impedida
extrinsecamente. Ou ela ndo é a partir de si determinada, mas pode
realizar este ato ou o ato oposto; [ela pode], ademais, agir ou ndo [681]
agir. A primeira poténcia é comumente chamada de “natureza’, a
segunda é chamada de “vontade™.

A explicacgdo scotista é dada em seu entendimento da vontade e
do intelecto como principios de operagdo. Isso mostra a irredutibilidade
da vontade quanto aos seus atos volitivos proprios, entendidos como um
poder simultdneo para opostos e em sua capacidade de autodeterminar-
se. A vontade se autodetermina a um dos membros de uma oposigao,

querer ou desquerer, ou seja, a autodeterminagdo é o que explica a

capacidade para opostos e estd na génese da liberdade da vontade".

Esse processo de autodeterminagdo pode ser entendido como
quando ela decide positivamente, realizando um ato de voligdo ou
nolicdo. Quando ela quer ou desquer, esta determinando a si mesma de
forma positiva, no sentido de sua decisdo gerar alguma atividade. Com
isso, temos o movimento da alma que passa de um estado de
indetermina¢do para um estado positivo, em que a vontade opera um

comando sobre si mesma para autodeterminar-se’®.

16 Scotus, 2008Db, p. 140.142-143 (IX, q. 15, n. 10.11.16.21.22). Ver também, Elias, 2013, p. 207-208;
Vos, 2006, p. 416-421; Frost, 2022, p. 83-92; Drummond, 2012, p. 58-59; Boler, 2003, p. 134.

17 Neste aspecto, a vontade, por ser uma poténcia ativa, ativa a si mesma, sem precisar de outra
coisa para operar o seu querer. Ver, Scotus, 1993, p. 247 (Lectura 11, d. 25, g. un., n. 55); Cross,
1999, p. 83-84; Pich, 2008b, p. 125; Honnefelder, 2010, p. 160.163; Elias, 2013, p. 207-208.211-213;
Vos, 2006, p. 419-420; Pickavé, 2022, p. no-u13; Frost, 2022, p. 83-92; Osborne, 2014, p. 20-44;
Boler, 2003, p. 134.

8 Ver Scotus, 1993, p. 247 (Lectura 11, d. 25, q. un., n. 55); Wolter, 1997, p. 36-37; Cross, 1999, p.
83-84; Pich, 2008Db, p. 125; Honnefelder, 2010, p. 160.163; Elias, 2013, p. 207-208.211-213; Vos,
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De modo contrdrio, o intelecto, em suas opera¢des, ndo pode ndo
inteligir. Se ha uma caneca branca diante de nos, ao olharmos para ela,
necessariamente teremos algum ato intelectivo. Ndo podemos ndo
inteligir, porque é natural ao intelecto conhecer. Ele é de si determinado
a ter atos intelectivos. No entanto, podemos querer, desquerer e até
mesmo ndo querer pegar a caneca branca e beber uma xicara de café ou
um pouco de agua, porque os atos da vontade ndo sdo de si determinados

como ocorre com o intelecto, mas sdo indeterminados.

Isso parece ser confirmado quando Duns Scotus afirma que o

intelecto cai sob a natureza, pois:

Eleé [...] de si determinado a inteligir, e ndo tem em seu poder o inteligir
e o ndo-inteligir, ou [ainda], acerca de complexos, onde pode ter atos
contrdrios, [o intelecto] ndo tem ademais aqueles [contrdrios] em seu
poder: assentir e dissentir. Na medida em que, ademais, um
conhecimento é de opostos conhecidos, como Aristételes parece dizer,
entdo, com respeito aquela cogni¢do, o intelecto ndo é de si
indeterminado; antes, necessariamente produz aquela intelec¢do, assim
como uma outra [intelec¢do] que fosse tdo-somente de um tnico [685]
conhecido®.

O intelecto também se relaciona com objetos opostos e com
efeitos opostos privativamente, isto é, ele conhece alguma coisa e, por
privacdo, deduz o seu oposto. E por um exercicio intelectual que
conhecemos a privagdo do branco como preto, ndo porque o intelecto
simultaneamente, em um unico ato de intelec¢do, conhece o branco e o

preto em ato. E por isso que um dos membros da oposi¢do é conhecido

2006, p. 419-420. Pickavé menciona que mesmo na visdo beatifica o ser humano continua
tendo sua liberdade de autodeterminagdo, porém, diante de Deus, ndo tem mais oportunidade
de fazer algo diferente de adora-lo (Pickavé, 2022, p. 110-113). Veja também Frost, 2022, p. 83-
92; Osborne, 2014, p. 20-44; Boler, 2003, p. 134.

9 Scotus, 2008b, p. 146 (IX, q. 15, n. 36). Ora, o intelecto ndo tem sob o seu poder inteligir ou
ndo inteligir, mas apenas inteligir aquilo que se apresenta como cognoscivel. Ver também,
Scotus, 2008b, p. 157 (IX, g. 15, n. 73); Honnefelder, 2010, p. 160; Cross, 1999, p. 85-86; VOS,
2006, p. 416-418; Drummond, 2012, p. 58-59.
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somente em sentido qualificado (secundum quid) por meio do outro

oposto realmente conhecido.

Se h3a, diante de nds, uma caneca de cor branca, entdo, sabemos
que a brancura é inerente aquela caneca. Sabemos que ela é branca e ndo
preta, porque pode ser o caso que exista alguma caneca preta, porém,
aquela que estda em ato é branca. Por privacdo da brancura podemos
deduzir que ha alguma caneca preta, que ndo aquela que conhecemos.
Pode ser o caso que proximo a caneca branca exista uma outra de cor
preta, ou verde. Contudo, quando estamos olhando para a caneca branca,
ndo conhecemos as outras em simultineo, apenas em outros atos
sucessivos de intelec¢do. Primeiro conhecemos uma, depois outra e assim
por diante. Por isso que o intelecto até pode ser considerado uma
poténcia capaz de opostos, porém, por privagdo, ou em uma sucessao
temporal, mas ndo em simultdneo. No entanto, a sua capacidade esta
restrita a sua relacdo com objetos e efeitos opostos, ndo quanto aos seus
atos proprios, porque o intelecto ndo pode ndo inteligir, sendo seu ato

proprio naturalmente determinado.

O poder para opostos, conforme Honnefelder, quando
relacionado com o modo de operagdo, ou escolha (modus eliciendi), é dito
apenas da vontade, pois somente ela se relaciona simultaneamente com
atos opostos proprios. Essa relacdo pode ser dada a partir da liberdade de
determinac¢do do querer (libertas specificationis) enquanto querer-velle e
desquerer-nolle, e da liberdade de exercicio de querer (libertas exercitii)

de um modo ou de outro, ou ainda de abster-se de querer-non velle.

20 Scotus, 2008b, p. 142.155-156 (IX, q. 15, n. 19.67). Ver também, Cross, 1999, p. 85-86; Pickavé,
2022, p. m1-113; Osborne, 2014, p. 20-24; Pich, 2004, p. 414.

2 Honnefelder, 2010, p. 160. Sobre isso ver, Scotus, 2008Db, p. 152.156 (IX, g. 15, n. 56.68); Scotus,
1993, p. 253-255 (Lectura I11, d. 25, q. un., n. 69-74); Pich, 2008b, p. 127.132; Bettoni, 1961, p. 8o-
85; Vos, 2006, p. 416-418; Pickavé, 2022, p. 102.106-110.
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Enquanto poténcia ativa, a vontade se autodetermina a realizar este ou

aquele ato oposto, podendo ainda agir ou ndo agir?>.

r

Scotus, além disso, assegura que o querer da vontade é
contingente e imediato. A sua defesa parte da premissa de que do
necessdrio ndo segue o contingente®. Devemos realizar um exercicio de
imaginacdo a partir do qual tomamos uma premissa contingente
qualquer, como, por exemplo, “estou bebendo dgua”. O “beber agua” é
uma a¢do mediata, isso quer dizer que o ato de beber dgua é um efeito de
uma causa anterior a ele. Como o “estar bebendo 4gua” ndo é necessario,
porque é possivel estar ndo bebendo agua e, por exemplo, estar comendo
algum doce, entdo, segue-se que a causa desse efeito ndo pode ser
necessdria, mas contingente, porque do necessirio ndo segue o

contingente.

Se alguma caréncia fisiologica for alegada, ainda assim seria
preciso ter alguma causa capaz de ligar a caréncia de hidratar-se com a
acdo de beber dgua, pois ndo se segue que imediatamente fazemos
alguma coisa para satisfazer qualquer necessidade fisioldgica sentida.
Para ndo seguir em uma argumentacdo ad infinitum, é preciso postular
uma causa contingente imediata. Em outros termos, bebemos agua para
suprir a necessidade fisiologica de hidratar o nosso corpo, mas suprimos
essa necessidade porque queremos suprir, caso contrdrio, se ndo
quiséssemos, poderiamos permanecer desidratados. Entdo, qual é a
causa contingente do ato de querer beber dgua? A vontade. A vontade
quer porque quer. A causa contingente imediata do ato de beber dgua é,
portanto, o nosso querer enquanto ato volitivo. Segundo Scotus, quando

conjecturamos o porqué a vontade quer uma coisa a outra, ndo podemos

22 Scotus, 2008b, p. 143 (IX, g. 15, n. 22). Sobre a definigdo de poténcia ativa como uma
capacidade ilimitada das criaturas e de Deus, ver, Elias, 2013, p. 12.15-116; Bettoni, 1961, p. 80-
85.

23 Scotus, 2008b, p. 144.150.153.154-155 (IX, q. 15, n. 28-29.48.59-60.64-65). Ver também, Cross,
1999, p. 85.
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dar outra resposta, exceto que “Ndo ha nenhuma outra causa sendo que

[a vontade] é a vontade”.

Argumentando ainda sobre isso, o Doutor Sutil menciona que a
indeterminag¢do da vontade é provada a posteriori, porque “o que quer,
experimenta [683] que pode ndo querer, ou desquerer”. Ao realizar uma
acdo qualquer, por introspec¢do, é possivel perceber que poderia ter sido
feito algo diferente do realizado. Quando ele afirma que a vontade é uma
poténcia ativa indeterminada, ele assegura que a sua indetermina¢do nio
¢ de insuficiéncia, antes de suficiéncia. Isso quer dizer que, se a
indeterminac¢do da vontade fosse de insuficiéncia, ndo haveria ato algum
sem alguma determina¢do por outro. No entanto, como sua
indeterminacdo é de suficiéncia superabundante, o indeterminado pode

determinar a si*%. Assim, pois,

[...] aindeterminagdo que é posta na vontade ndo é [684] material, nem
[indeterminac¢do] de imperfei¢do enquanto essa mesma € ativa, mas é
[indeterminagdo] de perfei¢do excelente e de poder, ndo estando presa
para determinar um ato.

24 Scotus, 2008b, p. 144 (IX, q. 15, n. 29). Ver também, Scotus, 1956, p. 324-345 (Ordinatio 1, d.
8, p. 2, q. un,, n. 299). Honnefelder, 2010, p. 161.163; Cross, 1999, p. 85-86; Vos, 2006, p. 416-418.
25 Scotus, 2008b, p. 144 (IX, g. 15, n. 30). Pich, na nota 105 de sua tradu¢do, menciona que
“Experitur enim qui vult se posse non velle, sive nolle, [...]. Uso, nesta traducdo, ‘desquerer’,
‘ndo-querer, ‘ndo-volente, e formas derivadas, para o verbo latino ‘nolle’. Ele expressa uma
volicdo negativa, mas de qualquer modo uma voli¢do real ou exercitada. Deve ser diferenciado
de ‘non velle, ou ‘ndo querer, e formas derivadas, porque essas fariam referéncia ao fato de o
querer ou a volicdo ndo chegar a se realizar. Com ‘desquerer’ ou ‘ndo-querer, quero apreender
a unidade dessa voligdo negativa. De fato, o verbo ‘desquerer), em lingua portuguesa, significa
lexicalmente ‘deixar de querer’, ‘ndo amar’. Porém, ligado ao significado ora explanado, parece-
me menos artificial do que uma forma verbal composta hifenizada” (Scotus, 2008b, p. 144, nota
105 (IX, g. 15, n. 30)). Essa referéncia aos atos da vontade é importante, porque, com isso,
tentamos apreender a sutileza de Scotus ao tratar sobre os atos ativos e passivos da vontade.
Ver também, Scotus, 2008a, p. 14-115 (Lectura 1, d. 39, q. 5, n. 54); Scotus, 2008b, p. 1-48
(Ordinatio 111, d. 26, g. un., n. 1-136); Cross, 1999, p. 85-86; Stump, 2014, [s.p.]; VOS, 2006, p.
423-424; Wolter, 1997, p. 9-16.

26 Scotus, 2008Db, p. 144-145 (IX, g. 15, n. 31-32). Veja também, Cross, 1999, p. 83.85-86; Pickavé,
2022, p. 11-113; Frost, 2022, p. 93-98; Normore, 2003, p. 141-145.

27 Scotus, 2008Db, p. 145 (IX, q. 15, n. 34); Boler, 2003, p. 134-135.
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Em seu poder estd tanto a “liberdade de determinagdo do querer”
(libertas specificationis), como a “liberdade do exercicio de querer”

(libertas exercitii)®®.

Se a vontade mantém essa abertura a contingéncia sincronica de
opostos atuais, devemos nos perguntar como Duns Scotus relaciona essa
poténcia racional ao problema das agées mistas. Uma vez que a
contingéncia sincronica é explicada em uma simultaneidade de opostos
atuais em instantes de natureza diferentes, e as agdes mistas parecem
manter oposi¢des em uma simultaneidade de oposi¢des puramente
atuais, como podemos pensar esse problema dentro da teoria scotista da

vontade?

3 Sobre a tristeza originada em um desquerer condicionado

Mantendo pressupostos os atributos essenciais da vontade
humana vistos acima, passaremos para o debate em torno da vontade
relacionada ao sofrimento. A terceira via de entristecimento elaborada
por Scotus em sua Ordinatio 11 e Lectura 111, distingdo 15, questdo tnica,
numeros 58-59, trabalha a tristeza originada em um desquerer
condicionado da vontade, isto é, “alguém desquer algo no que
dependesse de si [quantum in se esse], contudo, em algum caso quer
aquilo”. Esta via é especialmente importante para o proposito deste

ensaio, pois ela introduz o tema das a¢gdes mistas ao debate.

Duns Scotus define um desquerer condicionado (nolle
condicionatum) como aquilo que alguém, no quanto depender de si,
desquer que ocorra. Ao ser definido o desquerer condicionado, ele, em

seguida, assegura que é condicionado, porque em algum caso a vontade

28 Ver Honnefelder, 2010, p. 162; Cross, 1999, p. 85-86.
29 Scotus, 2006, p. 504 (Ordinatio 111, d. 15, g. un., n. 58). Do original: “quando scilicet aliquis
nollet aliquid quantum in se esset, tamen in aliquo casu vult illud”.
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desquer aquilo que agora quer3°. Como vimos, a vontade é uma poténcia
racional capaz de se relacionar com atos opostos, mantendo pressuposta
uma liberdade de autodeterminagdo. No entanto, o que esta sendo dito
nesse momento, é uma contingéncia diferente, porque ndo estamos
tratando de um predicado de existéncia e outro de possibilidade
atribuidos ao mesmo sujeito, mas ambos os predicados atribuem algo a

vontade enquanto existéncia atual.

A contingéncia sincronica de opostos atuais em instantes de
natureza diferentes, seria resumida com a seguinte ideia, “a vontade que
quer x em t, pode desquerer x em t”. Perceba que temos dois predicados
atribuindo algo a vontade, sendo que o operador modal de possibilidade
é 0 que determina a proposi¢do. O primeiro, “que quer x em t’, denota
atualidade, isto é, existéncia no sujeito. O segundo, “pode desquerer x em

t”, é deslocado para o campo da possibilidade. Assim, ambos sdo

30 Scotus, 2006, p. 504 (Ordinatio 111, d. 15, . un., n. 58): “Além dos dois modos anteriormente
mencionados de entristecer-se (ou trés, se o segundo modo for dividido em dois), parece ser
possivel ser posto um terceiro (ou um quarto) modo de entristecer-se: por causa de um
desquerer condicionado, quando, a saber, alguém desquer algo no que dependesse de si,
contudo em algum caso quer aquilo. Exemplo: um mercador, periclitando no mar, desquereria
— se pudesse — lancar [fora] as suas mercadorias; mas, este desquerer é condicionado, a saber,
no quanto depende dele proprio, ele desquereria, contudo absolutamente quer lancar [fora],
porque ndo coagido extrinsecamente lanca [fora]: afinal, ainda que por causa de algo ndo
querido [por ele], como, por exemplo, o perigo, ele lance [fora], ele ndo é coagido [for¢ado],
contudo, a langar [fora] contra a sua vontade. Essa voli¢do seria expressa, em sentido absoluto,
por ‘volo, a noli¢do condicionada [seria expressa] por ‘eu desquereria se pudesse algo outro’.
Tal noligdo condicionada parece bastar para entristecer-se do que [é] assim sucedente
desquerido (assim como aquele, entristecendo-se, lanca [fora] as mercadorias), tampouco ali
0 querer oposto faz tanta alegria como o desquerer condicionado [faz] tristeza”. Do original:
“Praeter modos tristandi praedictos duos (vel tres, si secundus modus dividatur in duos),
videtur posse poni tertius (vel quartus) modus tristandi: propter nolle condicionatum, quando
scilicet aliquis nollet aliquid quantum in se esset, tamen in aliquo casu vult illud. Exemplum:
mercator, periclitans in mari, nollet — si posset — eicere merces; sed hoc nolle est
condicionatum, scilicet, quantum in ipso est, nollet, tamen simpliciter vult eicere, quia non
coactus ab extrinseco eicit: licet enim propter aliquid non volitum, puta periculum, eiciat,
tamen non cogitur invitus eicere. Haec volitio absolute exprimeretur per volo, nolitio
condicionata per ‘nollem si possem aliud’. Talis nolitio condicionata videtur sufficere ad
tristandum de sic nolito eveniente (sicut ille tristando eicit merces), nec ibi velle oppositum
facit tantum gaudium sicut nolle condicionatum tristitiam”. A terceira via de entristecimento
é apresentada na Lectura entre os numeros 92-95 como segunda maneira de explicar a tristeza
na vontade. Ver, Scotus, 2003, p. 387-389 (Lectura I, d. 15, g. un., n. 92-95).
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atribuidos a vontade em um mesmo tempo t, porém, conferindo

propriedades diferentes ao sujeito.

A dificuldade posta por Duns Scotus com as agées mistas, €
contrastada com esse entendimento sobre a contingéncia sincronica.
Resumimos essa diferenca do seguinte modo, “a vontade quer simpliciter
x em t & desquer secundum quid x em t”. Ndo temos mais a possibilidade
como operador modal principal, antes uma conjungdo, que une dois
predicados opostos ao mesmo sujeito, porém, a partir de modos

diferentes: simpliciter e secundum quid>'.

Com o intuito de explicar como ocorre essa mistura de velle
simpliciter e nolle secundum quid, Scotus apresenta o experimento
mental do mercador periclitando no mar, tdo conhecido da Ethica

Nicomachea:

[...] um mercador, periclitando no mar, desquereria — se pudesse —
langar [fora] as suas mercadorias; mas, este desquerer é condicionado, a
saber, no quanto depende dele préprio, ele desquereria, contudo
absolutamente quer langar [fora], porque ndo coagido extrinsecamente
langa [fora]: afinal, ainda que por causa de algo ndo querido [por ele],
como, por exemplo, o perigo, ele lance [fora], ele ndo é coagido
[for¢ado], contudo, a langar [fora] contra a sua vontade32.

O pano de fundo da discussdo scotista nessa distin¢do, € a origem
da tristeza na vontade a partir de um objeto desquerido
condicionalmente, o que difere daquele contexto aduzido por Aristételes
quando trabalha sobre as a¢des mistas. Todavia, o ponto de toque é

justamente a utilizagdo dessa linguagem de compossibilidade de

3t Como 0 nosso propdsito neste estudo ndo é demonstrar essa nova leitura sobre a contingéncia
sincrénica de opostos puramente atuais, nos deteremos na relagdo entre a vontade e o
sofrimento originado na mistura de querer simpliciter e desquerer secundum quid.

32 Scotus, 2006, p. 504 (Ordinatio 111, d. 15, g. un., n. 58). Do original: “mercator, periclitans in
mari, nollet — si posset — eicere merces; sed hoc nolle est condicionatum, scilicet, quantum
in ipso est, nollet, tamem simpliciter vult eicere, quia non coactus ab extrinseco eicit: licet
enim propter aliquid non volitum, puta periculum, eiciat, tamen non cogitur invitus eicere”.
Algo semelhante é trazido na Lectura, de modo especial no paragrafo nimero 94. Ver, Scotus,
2003, p. 388 (Lectura 111, d. 15, . un., n. 94).
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oposigbes atuais para explicar casos in extremis, casos estes que lancam

a pessoa em uma situac¢do, por assim dizer, limitrofe.

Quando Scotus fala do querer condicionado, ele op6e com a ideia
de querer absoluto, ou simpliciter. Condicionatum seria 0 mesmo que
secundum quid, isto é, que sob determinado aspecto, condicionalmente,
o mercador desquereria, no quanto dependesse dele proprio, lancar as
suas coisas ao mar, porém, em simultdneo, ele quer incondicionalmente,
simpliciter, langar as mercadorias ao mar para salvar a si e aos outros®. O
desquerer condicionado, portanto, é um ato da vontade que permanece

durante o ato absolutamente consentido e realizado (simpliciter).

Ao que tudo indica, Duns Scotus aqui trabalha com um conceito
de voluntariedade forte, no sentido de que, quando ndo ha coagdo
extrinseca (coactus ab extrinseco), que force a vontade a realizar um ato,
logo, alguma a¢do externa, tanto o seu ato como a a¢do realizada ndo sdo
contrarios a ela, sendo, por fim, voluntarios. Entdo, voluntario designa
toda a¢do originada em um ato da vontade livre de qualquer coagdo
externa que, porventura, literalmente leve alguém a realizar determinada
acdo3*. Nesse sentido, para haver voluntariedade, a vontade deve estar

livre de qualquer coagdo externa, agindo mediante um ato seu de escolha.

33 O tema das a¢Ges mistas é trabalho em outras duas distingdes, ambas envolvendo debates,
em alguma medida, teoldgicos. Pich desenvolveu aquela em que ha alguma medida de coa¢do
no batismo, no qual a vontade de alguém quer simpliciter o batismo, sendo esse simpliciter
entendido como um consenso absoluto da vontade, porém, desquer secundum quid, no
quando depender de si, o batismo. Portanto, ha um consenso simpliciter e um dissenso
secundum quid. Pich comenta que o sentido empregado por Scotus naquela ocasido em torno
do desquerer condicionado, é o mesmo do desquerer sob determinado aspecto, que, em dltima
instancia, significa um dissenso da vontade que permanece enquanto ela consente
absolutamente. Para tanto, ver, Pich, 2020a, p. 684-691.694-699; Pich, 2020b, p. 110-120.124-
131

34 Indo além dos numeros voltados para trabalhar este aspecto da vontade em uma cisdo
interna por essa mistura de aspectos do voluntdrio e involuntario, Duns Scotus menciona, no
numero 63, que mesmo que alguém se exponha a tormentos que o impecam de fazer uso da
virtude da razdo e da vontade durante a acdo, isso ndo significa que a acdo seja involuntaria,
porque pode ser o caso de essa situa¢do ser consequéncia de sua livre escolha que elegeu estar
onde esta. Portanto, o voluntdrio é referente aquelas agdes que sdo consequéncia da escolha e
do querer da vontade livre (Scotus, 2006, p. 507-508 (Ordinatio 111, d. 15, q. un., n. 63).
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O “querer langar ao mar” pressupde um processo de escolha entre
o querer, desquerer e até mesmo o ndo querer. Como ocorre que as coisas
sdo langadas ao mar, entdo, ha a escolha de “querer langar ao mar”. Desse
modo, o mercador, ndo estando coagido extrinsecamente, ao lancar fora
as suas mercadorias, opera um ato a partir do querer livre de sua vontade,
que se autodetermina e intenciona realizar a acdo de lancar as coisas ao
mar. A circunstancia atual é desquerida por ele, contudo, isso ndo
interfere na voluntariedade do seu ato, porque a sua vontade emite um
comando a si mesma de querer, naquelas circunstdncias, se desfazer das

mercadorias, mesmo desquerendo sob determinado aspecto3s.

O que determina se aquela acdo é simpliciter ou secundum quid
querida, é o ato intencional da vontade e sua autodeterminagdo.
Intencionalmente e espontaneamente, ela se autodetermina a querer
lancar as coisas ao mar, porque é isso que ¢é realizado pelo mercador,
mesmo que, no quanto dependesse dela mesma, desquereria se fosse
possivel. Esse desquerer secundum quid é atual e simultaneo ao querer
simpliciter, porque enquanto executa o querer simpliciter langar as coisas
ao mar, secundum quid desquer lancar as coisas ao mar, se possivel fosse

salvar a si e aos demais de outra maneira.

Sobre isso, Duns Scotus afirma que:

Essa voligdo seria expressa, em sentido absoluto, por “volo”, a noli¢do
condicionada [seria expressa] por “eu desquereria se pudesse algo
outro”. Tal noli¢do condicionada parece bastar para entristecer-se do
que [€é] assim sucedente desquerido (assim como aquele, entristecendo-
se, lanca [fora] as mercadorias), tampouco ali o querer oposto faz tanta
alegria como o desquerer condicionado [faz] tristeza3®.

35 Scotus, 2006, p. 504 (Ordinatio 111, d. 15, g. un., n. 58); Scotus, 2003, p. 388 (Lectura 111, d. 15,
g. un., n. 94).

36 Scotus, 2006, p. 504 (Ordinatio 111, d. 15, . un., n. 58). Do original: “Haec volitio absolute
exprimeretur per ‘volo, nolitio condicionata per ‘nollen si possem aliud. Talis nolitio
condicionata videtur sufficere ad tristandum de sic nolito eveniente (sicut ille tristando eicit
merces), nec ibi velle oppositum facit tantum guadium sicut nolle condicionatum tristitiam”.
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Duns Scotus parece admitir, como ja mencionado, que o volo e o
nollen si possem aliud sdo simultdneos. Ha algo interessante nisso.
Quando ele menciona a voligdo, ele a apresenta sem qualificagdo, isto &,
em sentido absoluto (simpliciter), o que ndo ocorre com a noli¢do. A
nolicdo é qualificada como “eu desquereria se pudesse algo outro”. Nao se
trata de dois opostos em sentido proprio, como um querer absoluto e um
desquerer absoluto, mas sim que ha um querer absoluto, mantendo o seu
sentido prdprio, e um desquerer qualificado, isto é, secundum quid. A
qualificacdo do desquerer como “eu desquereria se pudesse algo outro’,
aponta para a concomitancia do ato da vontade na a¢do por ela realizada.
Isso parece ser confirmado quando, na ultima frase dessa citagdo, o
Doctor Subtilis admite que “tampouco ali [na a¢dio mesma] o querer
oposto faz [facit] tanta alegria como o desquerer condicionado [faz]
tristeza””. Se fosse dito de forma contrafactual, o verbo “facio” seria
flexionado para outro tempo, seja no pretérito ou no futuro. Contudo, ele
¢é posto na terceira pessoa do presente do indicativo na voz ativa, isso
significa que o verbo se refere a ocasido presente, a voz ativa indica que o
sujeito é o agente da ac¢do, e o indicativo afirma que o que ocorre é

concomitante.

Assim, pois, naquele momento em que as mercadorias sdo
lancadas ao mar, o querer absoluto, que d4 forma a agdo, sendo oposto ao
desquerer, ndo faz mais alegria do que o desquerer condicionado faz
tristeza naquela mesma ag¢do. Se ao jogar ao mar as mercadorias o
mercador se entristece, entdo, ha algo nele que é concomitante ao seu ato
de querer langar as coisas ao mar. Caso houvesse unicamente o querer
absoluto, ndo haveria tristeza, porque ndo haveria motivo para
entristecer-se e nio se alegrar. E como se fosse dito que o mercador,
periclitando no mar, tivesse como objetivo langar as suas mercadorias ao

mar e, em determinado ponto, ele decide por lancar a carga. Esse seu ato

37 Scotus, 2006, p. 504, grifos nossos (Ordinatio 111, d. 15, q. un., n. 58). Do original: “nec ibi
velle oppositum facit tantum guadium sicut nolle condicionatum tristitiam”
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aparentemente ndo lhe causaria sofrimento algum, porque o objetivo de

sua viagem estaria cumprido.

Poderiamos dizer que, sob certo aspecto, a tristeza sentida pelo
mercador é a “prova real” daquilo que Scotus propde, no sentido de que
s6 hd tristeza se houver algo no agente de tal agdo que ndo esteja
plenamente de acordo com aquilo realizado. Como ndo existe coagdao
externa, é ele mesmo quem opera a agao por meio de um ato de sua
vontade. Resta-nos afirmar que o ato de sua vontade é um querer e, como

tal, é uma escolha livre. E a agdo de lancar as coisas ao mar é voluntaria.

Contudo, como ha algo no agente que ndo estd em pleno acordo
com o que é realizado, causando-lhe tristeza, poderia ser objetado que
essa agdo ndo pode ser considerada em sentido absoluto como voluntaria.
Aparentemente, Duns Scotus assume a voluntariedade de tal ato,
justamente porque ele cumpre os dois critérios mencionados: (1) a
vontade estar livre de qualquer coagdo extrinseca que retire o seu poder
de operag¢do por si mesma, e (2) a agdo ser originada em um ato seu de
livre escolha, somados a um outro que estd implicito no namero 58, mas

que é endossado no paragrafo de numero 119, a saber,

[...] visto, pois, que aquele é senhor dos seus atos pela vontade em cujo
poder estd fazer uso da virtude motiva ou ndo fazer uso [dela] para
langar [as coisas ao mar], e isto dessa maneira esta no poder dela no
perigo assim como em outras vezes, — portanto, absolutamente
querendo, entdo, ele lan¢a [ao mar], porque por ninguém entdo foi
coagido para fazer uso da for¢a motiva3®.

Como um terceiro critério para a voluntariedade, temos o poder
da vontade de fazer ou ndo fazer uso da forca motiva para realizar o seu

ato. Mesmo que ocorra a mistura do querer incondicional e desquerer

38 Scotus, 2006, p. 527, grifo nosso (Ordinatio 111, d. 15, g. un., n. n9). Do original: “cum enim
ille sit dominus actuum suorum per voluntatem in cuids potestate est uti vitute motiva vel non
uti ad proiciendum, et hoc ita est in potestate eius in periculo sicut alias, — igitur simpliciter
volens tunc proicit, quia a nullo tunc coactus est uti vi motiva”.
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condicional, a a¢do ndo é considerada por ele como menos voluntdria, ou
mais involuntdria, pelo contrario, como o mercador ndo é coagido a
realizar algo contra a sua vontade, tendo escolhido, querido e operado,
tal acdo é voluntaria, porém, triste. E triste, porque ¢ efetivado algo
desquerido em alguma medida por ndo ser querido por si mesmo, exceto
quando circunstanciado por razdes que o torne um bem a ser escolhido

para determinado momento.

Entdo, cabe-nos afirmar, com Scotus, que a noli¢do condicionada
basta para causar tristeza. Esta terceira via apresenta a tristeza originada
por um objeto desquerido condicionalmente em a¢des que possuem uma
mistura de atos da vontade, nos quais ela quer simpliciter algo e desquer
secundum quid, no quanto depender de si, que aquilo ocorra, gerando a

tristeza na alma de quem assim age.

4 Consideracgoes finais

A vontade enquanto poténcia humana, é livre para se
autodeterminar. Ela é, em suma, a poténcia realmente racional ativa e
livre da alma humana. O querer e o desquerer é o que a torna ativa
enquanto o ndo querer é, por assim dizer, um momento neutro, inativo.
Indo um pouco mais além, a novidade que postulamos em nosso estudo,
é no tangente as a¢des entendidas como mistas, nas quais o sofrimento
humano se faz presente como uma consequéncia direta do nolle
secundum quid. Duns Scotus relaciona o sofrimento aquelas a¢oes em
que a vontade mantém, em alguma medida, o desquerer relativo aquilo
que agora quer incondicionalmente.

Essa mistura de velle simpliciter e nolle secundum quid,
demonstra também uma nova leitura de contingéncia sincronica de
opostos puramente atuais. Como o proposito deste estudo ndo comporta

tal novidade, langamos apenas algumas notas que compdem uma outra
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pesquisa em curso. O que cabe considerar, é que a mistura desses atos
opostos aparentemente pode ser confirmada pelo sofrimento causado
naquele que assim age, ou seja, quando ocorre essa cisdo interna na

vontade, ha sofrimento, ou tristeza.

O exemplo do mercador atesta a nossa leitura. Como bem aponta
Scotus, ao realizar a agdo de langar as suas coisas ao mar, o mercador
esteva em estado de sofrimento, justamente porque realizou uma a¢do
voluntdria a partir de um ato livre da sua vontade, na qual conservou, em
simultdneo, um desquerer. A tristeza, enquanto sofrimento da alma
daquele que assim age (nolentibus), pode ser o meio a partir do qual
atestamos a simultaneidade dessas oposi¢des. Portanto, além de
demonstrar a relacdo entre a tristeza e as a¢des mistas de uma vontade
profundamente dividida, ao que tudo indica, Duns Scotus parece
assegurar que a simultaneidade de velle simpliciter e nolle secundum quid
pode ser conferida pelo sofrimento daquele que estd em situagdes

limitrofes, dissentindo, em alguma medida, do que realiza.
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