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Prefacio

MS Hunter 374, fol. 4r (c.1386)

XIII Congresso Internacional de Filosofia Medieval da

SBFM ocorreu na Universidade Federal do Espirito

Santo entre os dias 01 a 04 de 2011 e foi coordenado
pelos Profs. Jorge Augusto da Silva Santos e Ricardo da Costa.
Reunimos quarenta trabalhos que versaram sobre diferentes temas
e Aambitos da Filosofia Medieval, desde a Alta Idade Média até o
principio da Modernidade.
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PRrREFACIO

A Filosofia Medieval, como, de resto, a Idade Média,
ainda causa perplexidade nos meios académicos brasileiros.
Estranheza, indiferenca, apatia, ou mesmo hostilidade. De fato,
os pesquisadores que se debrucam sobre as diferentes correntes
de pensamento que surgiram no medievo enfrentam ainda esse
ambiente cultural que se pergunta, regularmente, a utilidade de
tais investigages filosoficas.

A Filosofia Medieval, ou, para usar uma expressao de um livro
de Luiz Anténio de Boni, as filosofias medievais, sao os pilares do
pensamento Ocidental que gerou a Modernidade e, indiretamente,
o pensamento contemporineo. Esquecé-lo, ou renegd-lo, significa,
na prética, abandonar nossas raizes mentais e l6gicas.

O XIII Congresso, nesse sentido, simbolizou as distintas
correntes filoséficas, algumas por vezes “heréticas”, ou mesmo
hostis a tradigao ortodoxa crista. Nosso pais tem uma preferéncia
- notada na escolha temdtica dos trabalhos - pelos pensadores que
fundaram o pensamento moderno (Ockham, Duns Scot, Ramon
Llull). Além disso, foi uma surpresa constatar a presenca de
didlogo de filésofos medievais com filésofos contemporineos feito
por colegas, por exemplo, santo Tomds de Aquino e Heidegger ou
Heidegger e Agostinho.

Como ji foi bem definido pelo filésofo alemio Kurt
Flash, a prépria palavra medieval ¢ uma mera convengio que
imprecisamente delimita um campo de trabalho. Nesse sentido,
os autores mais “tradicionais” (como santo Anselmo, ou o préprio
Tomds de Aquino) tem pouca ou nenhuma relagao com o mestre
Eckhart e Marsilio de Pddua. Nosso tradicionalismo confunde
mais do que auxilia ao resolver ou diluir as problemdticas questoes
relacionadas ao termo “Idade Média”: ainda nao conseguimos nos
desvencilhar da sombra que paira no imagindrio de muitos colegas,
e talvez de alguns companheiros de investigacdo medievistica.
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A iluminura que representa Boécio ensinando a seus alunos
oriunda de uma cépia de sua mais famosa obra, A consolacio
da Filosofia, pode ser usada como uma analogia dos paradoxos
vividos pelos historiadores da Filosofia Medieval no Brasil:
ensinamos, ensinamos e ensinamos, porém, aprisionados em
uma cela imagindria, como o filosofo esteve em uma cela real,
quando redigiu seu mais importante e perene texto que tem como
pano de fundo a Filosofia como uma atitude consolatdria face aos
desvairios do mundo.

Seja como for, a presenca em terras capixabas de um Congresso
Internacional de Filosofia Medieval - mesmo com todos os
siléncios da comunidade académica local - proporcionou um ar
mais cosmopolita aos debates universitdrios da UFES. Tivemos o
apoio do Programa de Pés-Graduagao em Filosofia desta casa, além
do Centro de Ciéncias Humanas e Naturais, que nos forneceram
o espago e as condi¢des para execugao do evento.

Oxald a SBFM prossiga com seus encontros bianuais: o
préximo serd realizado na cidade de Tucumdn na Argentina, na
Universidad del Norte Santo Tomds de Aquino.

Vitéria, 01 de Setembro de 2011

Ricardo da Costa

AX






Aristoteles e a idéia do
Bem no livro dos
Castigos del Rey Sancho IV

Adailson José Rui!

[...] assim, como nos Jogos Olimpicos, ndo sio os mais belos e
os mais fortes que conquistam a coroa, mas os que competem
(pois ¢ dentre estes que hdo de surgir os vencedores), também
as coisas nobres e boas da vida s6 sdo alcancadas pelos que agem
retamente. (EN.p.18)?

I. Introdugao: o livros dos Castigos de Sancho IV

Em 1292, conclufa-se na corte castelhana uma obra que ficaria
conhecida com o titulo Castigos e documentos, cuja autoria foi
atribuida a Sancho IV, rei de Castela e Leao de 1284 a 1295.
O titulo Castigos e documentos foi a ela atribuida pela tradicio
editorial moderna que, segundo o fildlogo argentino Hugo Oscar
Bizzarri, procurou dar um nome mais ou menos homogénea

1 Doutor em Histéria pela Universidade Estadual Paulista. Professor de
Histéria Medieval na Universidade Federal de Alfenas, UNIFAL, MG.
Agradeco a FAPEMIG pelo apdio recebido.

2 ARISTOTELES — Etica a Nicdémaco; Poética. Selecio de textos de José
Américo Motta Pessanha. Sio Paulo: Nova Cultural, 1987. (Os Pensadores).
Ao longo do texto faremos referéncia a essa obra utilizando a sigla EN.
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a essa narrativa, em fung¢io da versio primitiva da mesma nio
conservar denominagio. Dela, sio conhecidos sete manuscritos
e algumas edigoes publicadas. Os manuscritos sao: A: 6559;
B: 6603; Ms 3995 e¢ Ms. 1970/40 conservados na Biblioteca
Nacional de Madrid; E: Z. III. 4 conservado na Biblioteca de
San Lorenzo de el Escorial; Ms 17/6/3 conservado na Biblioteca
Particular Bartolomé March Cervi e, um manuscrito fragmentado
conservado no Semindrio de San Jer6nimo, em Burgos. Outro
manuscrito existiu no Semindrio Conciliar de Siguénza até a
guerra civil espanhola quando foi destruido. Entre as edicoes
publicadas, podemos citar as de Pascual de Gayangos de 1860, a
de Agapito Rey de 1952 e, mais recentemente, a de Juana Hidalgo
Oggdyar e a de Hugo O. Bizzarri de 2001.

Neste estudo, utilizamos a edi¢io de Pascual de Gayangos,
editada em Madrid em 1952 pela Biblioteca de Autores Espanoles
eade Hugo O. Bizzarri. A primeira possui como base o manuscrito
6559 da Biblioteca Nacional de Madrid, considerado na época da
elaboragao da edi¢io como sendo o mais completo. Porém, nem
por isso o mais fiel ao texto primitivo, pois, segundo Foulché-
Delbosc (1906), o manuscrito 6559 foi contaminado pelos
comentdrios de Frei Juan Garcia de Castrojeriz ao Regimento de
Principes de Egidio Romano. Hugo O. Bizzarri considera essa
critica como vélida. A edigao preparada por ele possui como
base o manuscrito [E], que segundo esse mesmo estudioso, foi
confrontado em primeira instdncia com o manuscrito [A] e em
segunda com os manuscritos [C e BJ.

Outro aspecto, motivo de critica, porém nio especificamente
da edi¢do de Gayangos, mas sim colocada a todas as edigoes, ¢
o nome Castigos ¢ documentos atribuido a elas. Esse nome nao ¢é
bem aceito pelos estudiosos da obra. Para Manuel Cacho Blecua,
por exemplo, a obra deveria se chamar Castigos et consejos ou
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algo semelhante. Tendo como referéncia a edi¢ao de Gayangos,
podemos verificar e justificar o posicionamento de Cacho
Blecua, pois sobre o termo “Castigo” o autor afirma: guiere tanto
decir como apercibimiento de conoscer las cosas et non errar. Essa
afirmacao ¢é reforcada na seqiiéncia seguinte: Et por cuanto d las
veces acaesce que por los homes nos ser aconsejados é apercebidos, caen
en muchos errores é menguas é verguenas...(GAYANGOS, 1952,
p 88). Tendo como referéncia a edi¢do preparada por Bizzarri
podemos entender castigos como ensinamentos a serem observados
e seguidos. Sao “licdes” que possuem como objetivo a transmissao
de uma conduta.

No entanto, 0o mesmo nio acontece com o termo “documentos”,
esse no ¢ definido. O estudo da obra permite entender documentos
como sendo os exemplos utilizados pelos autores para ilustrar as
ligdes que desejam transmitir. J4 o termo consejos, defendido por
Cacho Blecua, é pertinente em fungio dos objetivos da obra,
conforme apresentado no prélogo da mesma, no qual fica expresso
que Sancho IV (1284-1295) e seus auxiliares (cientificos sdbios) a
elaboraram como sendo um “manual” diddtico que deveria servir
tanto a seu filho como aqueles que desejassem estar no bom
caminho, a servico de Deus.

Hugo Oscar Bizzarri resolveu a questdo do titulo atribuindo
a obra a denominagio “Custigos del rey don Sancho 1V’
Independente da nomenclatura a obra referida foi elaborada para
ser um instrumento que possibilitasse a percep¢ao do bem, a
percep¢io das boas coisas num mundo em que, de acordo com
o pensamento religioso dominante, as tentagoes, os pecados e as
maldades, de maneira geral, eram abundantes. Nas palavras do
autor:

Et porque los trabajos ¢ tentaciones, pecados é engafos ¢ males
deste mundo son tales, é tales los sotilezas de los homes con
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que participamos, que mas pugnam de dar consejos de mala
vivienda que de buena, habemos de buscar carrera derecha ¢
verdadera que es Dios Nuestro Sefior € los sus buenos dichos ¢
castigos por naturalmente obrando, por ellos seremos puestos
con los santos en la gloria celestial, do son todos los sus amados.
...poniendo mis fechos é mi entendimiento en aquel soberano
altisimo Rey, muy poderos facedor de todas las cosas, sin la
gracia del cual ninguna se puede facer, et catando que todo
home es obligado de castigar, regir ¢ administrar sus fijos, é
dalles costumbres ¢ regimiento de buenos castigos ¢ dotrinas en
que naturalmente pueden vivir é conocer 4 Dios ¢ a si mesmos,
¢ dar enjiemplo de bien vivir 4 los otros, é que esto pertenesce
mayormente 4 los reyes é principes que han de gobernar reinos é
gentes; con la gracia de Dios ordené ¢ fice este libro para mi fijo,
¢ dende para todos aquellos que del algun bien quisieren tomar

¢ aprender...(CASTIGOS,1952,p.88).

Como integrantes do pensamento cristio, os autores
apresentaram no livro dos Castigos aquilo que consideravam como
a conduta ideal, marcada pela justica e pela integridade a verdade
crista. Para tanto, construiram a obra como uma guia que, segundo
eles, o principe deveria seguir, objetivando o comprimento de sua
missao. Estruturaram a obra como um mondélogo no qual o pai,
Sancho IV expéem ao filho, o futuro Fernando IV, a conduta a
ser seguida. Fizeram uso de exemplos para reforcar e sustentar
os ensinamentos transmitidos. Porém, o que utilizaram como
sustentagdo para a construgao de tal “guia” No que consiste essa
“guia”? A busca de respostas, para essas questoes fizeram-nos
perceber nos Castigos a presenca do pensamento de Aristételes,
especificamente naquilo que se refere 4 temdtica do bem.

II. A idéia do bem em Aristiteles
No decorrer do século XIII, a presenga do pensamento aristotélico
jd fazia parte da cultura crista ocidental. Na Peninsula Ibérica,
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tal pensamento jd era conhecido anteriormente a esse século,
em virtude dos trabalhos desenvolvidos na Escola de Tradutores
de Toledo, onde sdbios das trés culturas (judeus, cristaos e
muculmanos) trabalhavam juntos, inicialmente traduzindo obras
cldssicas e posteriormente produzindo novos conhecimentos a
partir do material traduzido.

De Aristételes ¢ significativo, no caso especifico do livro dos
Castigos, a utilizagao da idéia do “Bem” e da forma como ele faz
para apresentd-la, visto que para defini-la oferece uma série de
esclarecimentos que nos levam a compreender que o bem é a
felicidade absoluta. Analisando os Castigos percebemos a relacao
entre a estrutura da obra com os passos de Arist6teles para expor
a idéia do bem. Com o objetivo de esclarece como esse processo
acontece faremos, em uma primeira etapa, algumas consideragoes
sobre como o bem é entendido por Aristoteles, na obra Etica a
Nicémaco e na sequéncia apresentaremos como a idéia do bem
¢ expressa nos Custigos. Para tanto, partimos dos dizeres que dao
inicio ao primeiro livro da Etica a Nicémaco:

Admite-se geralmente que toda arte e toda investigagio, assim
como toda a¢io e toda escolha, tém em mira um bem qualquer;
e por isso foi dito, com muito acerto, que o bem ¢é aquilo a que
todas as coisas tendem. (EN. p. 9)

A idéia de finalidade apresentada nesses dizeres estard sempre
presente no que diz respeito a definigao daquilo que para Aristételes
serd entendido como sendo o bem. Além desse aspecto, podemos
destacar também, a auséncia de uma tendéncia para o mal. Nada
seguiria esse proposito, isto é nada teria como meta atingir o mal;
sempre o almejado é o bem, qualquer que seja ele. Dessa maneira,
o bem ¢ entendido como sendo o fim tltimo a ser alcancado.

Porém, no mesmo livro ele esclarece que o bem nio ¢ unico,
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pois, o ser ndo ¢ uUnico; existem muitos seres, dai, existirem
muitos fins, muitos bens. Exemplifica isso da seguinte forma:
“na medicina é a satide, na estratégia a vitdria, na arquitetura uma
casa”. Tudo, independente do que seja, segue um propésito. Nessa
perspectiva, o bem ¢é a finalidade. E com base nela que os homens
realizam todas as suas agoes. No entanto, embora existam virios
bens, segundo ele s6 hd um fim absoluto e, por absoluto entende
aquilo que merece ser buscado por si mesmo. A esse respeito
Arist6teles expoe: “chamamos de absoluto e incondicional aquilo que
é sempre desejdvel em si mesmo e nunca no interesse de outra coisa”
(EN.p.15). Por bem absoluto considera o que é auto-suficiente e,
entende essa condicao “como sendo aquilo que, em si mesmo, torna
a vida desejavel e carente de nada.” A felicidade encontra-se nessa
categoria, pois, ela é sempre procurada em fungao dela mesma e

nunca com vistas em outra coisa, ao passo que a honra, ao
prazer, A razio e a todas as virtudes nés de fato escolhemos por
si mesmas (pois, ainda que nada resultasse dai, continuarfamos
a escolher cada um deles); mas também os escolhemos no
interesse da felicidade, pensando que a posse delas nos tornard
felizes. A felicidade, todavia, ninguém a escolhe tendo em vista
alguns destes, nem em geral, qualquer coisa que nio seja ela

prépria (EN.p.15).

Dessa maneira afirma que “a felicidade é, portanto, algo absoluto
e auto-suficiente, sendo também a finalidade da acio (EN.p.15). E
na felicidade que o homem encontra o Bem supremo. Porém,
nem sempre os homens tém acoes positivas. O que determinard
se ele caminha ou nao para o bem ¢ o fato de desempenhar agoes
que o conduza para a nio felicidade ou para a plena felicidade,
esta compreendida como sendo a atividade racional, caracteristica
prépria do homem, pois, é essa capacidade que o distingue dos
demais seres. Nas palavras de Aristételes:
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[e afirmamos ser a funcio do homem uma certa espécie de vida,
e esta vida uma atividade ou agdes da alma que implicam um
principio racional; e acrescentamos que a fun¢io de um bom
homem é uma boa e nobre realizacio das mesmas; e se qualquer
agdo ¢ bem realizada quando estd de acordo com a exceléncia
que lhe é propria, se realmente assim é] , o bem do homem
nos aparece como uma atividade da alma em consonéncia com
a virtude, e, se hd mais de uma virtude, com a melhor e mais
completa. (EN.p.16)

As nobres realizagoes sao apresentadas como agdes da alma
que possibilitam o prazer. No entanto, o prazer é um estado da
alma que se manifesta de forma especifica em cada homem, isso
ocorre de acordo com aquilo que ele ama. Conforme Aristételes:
“para cada homem é agraddvel aquilo que ele ama: néio s6 um cavalo
ao amigo de cavalos e um espetdculo ao amador de espetdculos,
mas também os atos justos ao amante da justica e, em geral, os atos
virtuosos aos amantes da virtude.

No entanto, Aristételes faz o seguinte esclarecimento:

na maioria dos homens os prazeres estio em conflito uns
com os outros porque nio sio apraziveis por natureza, mas os
amantes do que ¢ nobre se comprazem em coisas que tém aquela
qualidade; tal é o caso dos atos virtuosos, que nao apenas sio
apraziveis a esses homens, mas em si mesmos e por sua prépria
natureza. Em conseqiiéncia, a vida deles nao necessita do prazer
como uma espécie de encanto adventicio, mas possui o prazer
em si mesma. (EN. p.18)

Os amantes do que é nobre atingem ao bem maior e, em virtude
disso sao felizes e lembrados, pois, “nenhuma fungio humana
desfruta de tanta permanéncia como as atividades virtuosas...”. A
prética das virtudes faz com que o homem seja sempre feliz, pois,
a agao virtuosa ¢ parte da vida dele. Essa forma de viver fard com
que ele suporte todas as “vicissitudes da vida com a maior nobreza
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e decoro” fazendo com que ele realmente seja um homem bom;
um homem que suporte com dignidade todas as contingéncias
da vida sempre tirando o maior proveito das circunstancias (EN.
p.20-21).

Porém, existem aqueles que, de alguma maneira estao distantes
da vida virtuosa e, por isso, estdo distantes do bem supremo.
Como forma de impedir a perpetuagao dessa situagao deve-se agir
fazendo uso da politica, pois, 0 sumo bem ¢é o objeto dela (EN. p.
9). Nas palavras de Aristételes:

Ninguém duvida de que o seu estudo [do sumo bem] pertence a
arte mais prestigiosa e que mais verdadeiramente se pode chamar
a arte mestra. Ora, a politica mostra ser dessa natureza, pois
¢ ela que determina quais as ciéncias que devem ser estudadas
num Estado, quais sao as que cada cidadio deve aprender, e
até que ponto; e vemos que até as faculdades tidas em maior
aprego, como a estratégia, a economia e a retorica, estao sujeitas
aela. Ora, como a politica utiliza as demais ciéncias e, por outro
lado legisla sobre o que devemos e o que nio devemos fazer, a
finalidade dessa ciéncia deve abranger as das outras, de modo
que essa finalidade serd o bem humano. Com efeito, ainda que
tal fim seja 0 mesmo tanto para o individuo como para o Estado,
o deste tltimo parece ser algo maior e mais completo, quer a
atingir, quer a preservar. Embora valha bem a pena atingir esse
fim para um individuo s6, é mais belo e mais divino alcanc¢d-lo
para uma nagio ou para as cidades-Estados (EN. p.10).

Portanto, por meio da atuagio da politica, Aristételes nos
apresenta a forma como o bem pode ser alcangado, visto que a
meta dessa ciéncia é “fazer com que os cidadios sejam bons e capazes
de nobres acoes (EN.p.19). Seguindo esse pensamento, a politica é
apresentada como a ciéncia responsével por fazer com que tanto o
homem como o Estado atinjam o bem supremo.
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III. A idéia do bem e a organizagao dos Castigos de Sancho IV
No século XIII, seguindo uma tendéncia que visava a elaboragio
de obras de cunho doutrindrio — espelhos de principe — os autores
dos Castigos de Sancho IV utilizaram para a sua elaboracio tanto a
idéia de bem definida por Arist6teles como a forma para se chegar
a ela apresentada por esse pensador. No entanto, enquanto para
Aristételes atingir o bem era a meta e a tarefa da politica, para os
autores dos Castigos tal atuagao permanecia nesse campo, porém
deveria ser conduzida pelo principe. Para tanto, o principe deveria
conhecer o bem e 0 caminho para chegar até ele. Com esse intuito
apresentam em cingiienta capitulos os ensinamentos que devem
ser apreendidos e vivenciados pelo principe, pois, ele é apresentado
como sendo o espelho no qual os siditos devem ver e reconhecer a
prética de conduta que seja fruto de atuagoes virtuosas. Seguindo
esse pressuposto, o principe é apresentado como sendo o guia dos
seus suditos em direcio a salvacio, conduzindo a si e aos seus
saditos a Deus, o bem supremo. Essa forma de pensar o papel a
ser desempenhado pelo principe vai de encontro 2 maneira como
Aristételes apresenta o que entende por virtude. Segundo ele, hd
duas espécies de virtude, a intelectual e a moral. A intelectual
deriva do ensino, devido a isso requer experiéncia e tempo; a
moral “¢ adquirida em resultado do hdbito, nao surge em nds
por natureza’ (EN. p.27), portanto, trata-se de uma construcao.
Seguindo essa idéia, o principe tem como missdo em primeiro
lugar a sua “capacitagio” para o bem. E com o propésito de
auxilid-lo nesse campo que os autores dos Castigos organizam a
obra de forma a fazer com que aquele que a conheca entenda
primeiramente que, acima de tudo, o bem existe e, que também
hd um caminho que permite que ele seja alcangado. Justificam
que fazem isso em virtude dos males do mundo. Frente aos
males o principe deve estar preparado e, estard se tiver consciéncia
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do caminho a percorrer, caminho que ¢ representado pelos
ensinamentos oferecidos pela doutrina crista. Nesse sentido, os
autores ofereceram ao principe, por um lado, conhecimento dos
males provocados entre outros, pela desobediéncia, pela luxuria,
pela inveja, pela injustica, pela mentira e pela preguica. Por outro,
esclarecem o valor positivo proporcionado pela obediéncia, pela
justica, pela pratica da verdade e pela castidade e virgindade.

Para apresentar os valores negativos e os positivos os autores
fazem uso de exemplos extraidos da Biblia, de maneira especial
do livro do Eclesidstico e dos Provérbios, de vidas de fiéis e de
infiéis ao cristianismo. Com base nesse repertério sustentaram os
ensinamentos que o pai dd ao filho. Dessa maneira, os autores
tinham como meta apresentar a “riqueza’ do ser justo, do ser
integro a verdade crista. Para tanto, apresentam como o bom cristao
deveria conduzir a sua vida, pois o conhecimento contribuiria
para o nao errar. Seguindo essa perspectiva apresentam Sancho
IV assumindo a autoridade de pai, concedida a ele por Deus, cujo
dever é aconselhar e ensinar o filho a boa conduta tanto no campo
espiritual (alma) como no material (carne)?.

3 Sobre essa temdtica encontramos a seguinte recomendagio: Mio fijo mucho
amado: tu eres mio fijo carnal é de la mi simiente fuiste tu fecho, é como
quier que tu seas mi fijo, Deos criador ¢ facedor de todas las cosas es padre
Del alma, ca él la fizo de nada; pues conviene que 1¢ guardes bien aquello
que es su fechura; ca asi como yo, que s6 tu padre, quiero que guardes bien
aquello que es de mi fechura ¢ es el alma de que es facedor. Por ende para
mientes 4 los castigos que te yo agora daré é veras en ellos que non son tan
solamente castigos para la tu carne, mas son castigos que te face el tu padre
celestial para la tu alma, é yo te los ensefio o por él; ca alli do él tobo por
bien é ordené que yo fuese tu padre, alli me hobo él dado poder que te
castigasse por él e por mi (GAYANGOS, 1952, p. 87).

Meu filho muito amado: tu es meu filho carnal e da minha semente foste feito;
e como quer que tu sejas meu filho, Deus criador de todas as coisas e pai da
alma, pois Ele a fez do nada; pois convén que Ele guarde bem aquilo que
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Na conduta transmitida pelo pai ao filho percebe-se a
continuidade de certos aspectos do “modelo de educacio” do
principe criado, entre outros, por Cicero e Séneca seguidores da
teoria platdnica, cujo objetivo final era chegar a politica legitima
e justa educando virtuosamente os governantes. No entanto, em
virtude da expansio e do predominio do pensamento cristao
durante a Idade Média, nota-se que sobre o estrato elaborado pelos
pensadores romanos surgiu algo novo: a incorporacio dos valores
da doutrina crista. Verifica-se isso ao observar que enquanto o
principe romano tinha na razio o seu centro de referéncia, o
principe cristao o tinha nos valores expressos pela religiao. Entre
outros, o papa Gregério Magno (590-604) sendo ele, conforme
apresenta Marcelo Candido da Silva (2008, p.176) o propagador
de uma prética que jd era difundida entre os francos no século V
por Remigio, Avitus, Aureliano de Arles e Gregério de Tours que
visava “educar o principe”. Conforme Daniel Valle Ribeiro (1995)
o papa Gregério Magno, apoiado nas Sagradas Escrituras, e tendo
por mestre Santo Agostinho, elaborou a teoria sobre as atribuicoes
do poder. Para ele, “o poder é uma missao, um dever, nao um
privilégio, e deve ser exercido em beneficio da coletividade”.
Porém, esse mesmo papa tem conhecimento que o poder também
pode ser maléfico ao inspirar, entre outros males, a ambigao, a
soberba e a tirania. Devido a isso, entre outros escritos desse papa,
na Regula Pastoralis adverte aos governantes sobre os perigos que
o poder traz consigo.

e criagio Dele; pois assim como eu, que sou teu pai, quero que cuide bem
daquilo que ¢ minha criagio. Por isso, sio os ensinamentos que agora eu
te darei, Verds neles que ndo sdo somente ensinamentos para a tua carne,
mas sio ensinamentos que te dd teu pai celestial para a tua alma e eu te os
transmito por ele pois quando Ele teve por bem e ordenou que eu fosse teu
pai, Ele me deu poder que lhe ensinasse por Ele e por mim.

!
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As idéias formuladas e propagadas por Gregério Magno
inspiraram Isidoro de Sevilha (560-636) a também alertar os
futuros monarcas sobre os perigos que o poder gera. Para Isidoro
“a realeza estava a servico do povo cristao”. Nessa perspectiva, o
monarca possuia o poder e a missao de guiar o povo cristao em
diregdo a Salvagio. Para tanto, o monarca deveria ser preparado
dentro dos moldes da religiao para bem guiar o seu povo.

No final do século XIII os autores dos Castigos demonstram,
por um lado, estar menos preocupados com os perigos que o
poder pode causar e, por outro, revelam-se mais atentos com
a valorizagao dos principios cristaos e com a missao de guia e
espelho que o principe deveria exercer. Nesta diregao apresentam
ao futuro rei os valores cristaos que devem sempre ser lembrados
e praticados por ele. Dessa maneira, constroem e legitimam a
memoria histérica que desejam deixar registrada como referéncia
a ser ou ndo ser seguida®.

A construgdo da meméria histérica no livro dos Castigos é
clara. £ expressa, por exemplo, na valorizagio dos ensinamentos
da doutrina crista como sendo de fundamental importincia
na formagdo intelectual ¢ moral do futuro rei. Embora seja
reconhecido que o poder espiritual ¢ o poder temporal tém a
origem em Deus, fica claro o propésito de exaltagao do poder
espiritual.

O livro dos Castigos, portanto foi elaborado como sendo um
instrumento que contém ensinamentos, que faziam com que o

4 Seguimos como definicio de “construgio da memoria histérica” a
apresentada por J. Angel Sesma Mufios, para o qual ¢ “ el muestrario de
ritos, ceremonias y acontecimientos que sucesivamente se incorporan
al acervo cultural colectivo para servir de andamiaje al constante tejer y
destejer de la interpretacién del pasado, es consecuencia de la necesidad de
entender los sucesivos presentes (SESMA MUNOZ, 2004, p. 17).
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principe nao viesse a se perder no caminho do mal, e sim que
tivesse um modelo, no qual pudesse se espelhar de maneira a
conduzir a sua vida e a de seus stditos, de acordo com os preceitos
de Deus. Evita-se o erro por conhecé-lo e conseqiientemente
por saber os maleficios que ele proporciona. O conhecimento é
valorizado, pois ele é considerado como o recurso necessdrio que
propicia o bem viver, e nesse caso, o bem viver é estar com Deus.
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Algumas consideracoes acerca
das influéncias do pensamen-
to pagao no De Beata Vita de S.

Agostinho

Adriano Beraldi!

xiste uma caracteristica fundamental da filosofia paga

em torno da idéia da beatitudo (felicidade) que chega ao

Agostinho da obra De beta vita (composta em 386, por
ocasido de seu 32° aniversdrio), que tomamos aqui como um ponto
em comum, ao passo que dela nos servimos como fio condutor
dessa nossa reflexao: a certeza de que ela pode ser alcangada, apenas
pelo esforco humano, ainda nesta vida terrena. Temos, por exemplo,
como um aspecto de semelhanga interna, a dimensao imanentista
da ética na negac¢io do transcendente tanto em certo Aristotelismo
advindo pela via eclética de Cicero® quanto diretamente em Séneca,

1 Mestre em Filosofia — UFES (co-autoria do Prof. Dr. Jorge Augusto da Silva
Santos, Professor do Curso de graduagio em Filosofia ¢ do Programa de
Pés-graduagao em Filosofia da UFES).

2 Estamos aqui falando dos influxos sobre Cicero da tendéncia um tanto eclé-
tica do Médio-estoicismo de Panécio (185-109 a.C.) e de Posiddnio (c.135-
51 a.C.), que assimilaram elementos da doutrina do Peripato (e mesmo da
Academia platdnica) a guisa de reagao as criticas céticas acerca das doutrinas
de bastides da Zt0d, como Cleanto (c.331-232 a.C.) e Crisipo de Solis
(c.280-207 a.C.) — além das do préprio Zenon —, promovidas por figuras
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e, em ambos, a acentuada autonomia para o alcance da beatitudo
(felicidade). E mesmo na transcendéncia do sistema plotiniano é
a autarquia da imanéncia que empreende a €n16TPOQT (retorno)
através da auto-interiorizacao, de modo inteiramente desassistido
pelo Uno-Bem, na inten¢io da evdoupovia (felicidade).

Ora, se a philosophia no De beata vita ainda é entendida por
Agostinho, em ultima andlise, como exercicio de investigacio do
fundamento da felicidade, nele ela se identifica com a Verdade
divina. E, se por um lado, poderemos reconhecer ali uma
aproximacao entre as categorias neoplatonicas e a doutrina crista,
por outro, serd possivel ver que a perspectiva da felicidade como
investigagio da verdade ¢é herdada diretamente do pensamento
latino tanto de Cicero quanto de Séneca. De fato, o esforgo
filoséfico agostiniano abriga uma dialética de natureza estdica,
procurando compreender a necessidade natural do homem como
criatura para a beatitude’. Tal dialética deve ser entendida em
sentido amplo, isto é, como o jogo dialégico da tradi¢io socrdtico-
platonica que influenciara também o Pértico®. Sobre o lugar
fundamental que ocupa essa dialética nos didlogos de Agostinho,
nos parece precisa a defini¢io de B. Silva Santos:

como Arcesilau (c.316-242 a.C.) e Carnéades (c.214-129 a.C.). Consta
também que Cicero conheceu algumas das obras exotéricas de Aristételes,
mas, certamente, fez sua leitura desde uma visage determinada por aquelas
influéncias Médio-estdicas que tdo proximamente conheceu.

3 Cf. SANGALLI, Idalgo José. O fim diltimo do Homem. Da eudaimonia
aristotélica & beatitudo agostiniana. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1998. p.152.

4 Tanto que Didgenes Laércio, doxégrafo do séc. 111, em sua Vida dos fildso-
Jfos (VII, 42), cita a descri¢ao da dialética como “[...] a ciéncia do discutir
[SrahéyecBot] retamente sobre argumentos através de perguntas e respos-
tas.” Esta defini¢ao ¢ atribuida & Crisipo, baluarte da ldégica estdica. Cf.
VON ARNIM, J.: Stoicorum veterum fragmenta. Vol. II. Stuttgart: B. G.
Teubner Verlagsgesellschaft mbH, 1964. Frag. 48, p. 18.
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[...] Por meio dela, a razio mesma manifesta e descobre sua
prépria natureza, o que deseja e o que pode; e oferece A alma
racional os meios para que se reconheca a si mesma: sua origem,
seu valor ontoldgico e os principios superiores a ela. A dialética
corresponde, pois, 2 atividade da pura razio e, por seu método
puramente racional que tdo s6 comporta operagoes estritamen-
te légicas, assegura o cardter cientifico das outras ciéncias ou
disciplinas. [...] A dialética ensina a pensar, a extrair conclusoes
indiscutiveis a partir de principios certos, a simplificar o que é
complexo, a esclarecer o que é obscuro, a descobrir o erro distin-
guindo o verdadeiro do falso [...]°.

Por isso, afirmamos: os aspectos racionais (e volitivos) que
constituem a base para a vida feliz advindos da tradi¢ao filos6fica
e que alcancam nosso pensador nio estao, em absoluto, excluidos
do processo na sua obra; apenas nio sio mais suficientes para a be-
atitudo. Sao constitutivos, é claro; mas dentro da no¢ao de Agos-
tinho acerca da felicidade humana perderam em autonomia. E ¢é
justamente ai que reside o seu principal turning point em relagio
a0 pensamento pagao.

Nao obstante, podemos dizer, em linhas gerais, que é em tor-
no de uma grande aproximagio entre a filosofia e a felicidade,
ou a sabedoria e a beatitude, que gira o tipo de investigagao que
se di no De beata vita. E, de fato, uma concepgio do ecletismo
ciceroniano — e ndo apenas deste — essa estreita correlagio. A esse
respeito, Hannah Arendt lembra® a citagao do préprio Agostinho

5 SANTOS in AGOSTINHO. Contra os académicos, A ordem, A grandeza
da alma e O mestre. Tradugao de Frei Augustinho Belmonte. Sio Paulo:
Paulus, 2008. p. 18.

6 Cf. ARENDT, Hannah. A vida do espirito. Tradugao de Cesar A. R. de Al-

meida, Antdnio Abranches e Helena E Martins. Rio de Janeiro: Civilizagao
Brasileira, 2008. p. 348 e n. 69. Também a esse respeito cf. SANGALLI,

L1
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em uma de suas obras tardias, segundo a qual, seguindo o erudito
latino Varrao, os romanos entendiam que “[...] no hd razao para
o homem filosofar senao para que seja feliz; e o que faz com que
este seja feliz é o fim bom; nio hé, por conseguinte nenhuma cau-
sa para o filosofar salvo a meta do bem™.

Sabemos que o que certamente primeiro suscitou esse tema
como questao filoséfica em Agostinho foi a leitura do Hortensius
de Cicero?®, feita ainda em sua adolescéncia. O tema também seria,
mais tarde, n2o apenas assimilado de outras fontes do pensamento
greco-romano pagao, mas também reconhecido pelo nosso filésofo
como uma das questoes fundamentais deste mesmo pensamento.
A nogao de felicidade agostiniana assim como, grosso modo, toda
a ética anterior, continuaria identificada como a auténtica tarefa
da filosofia, seja nas especulagoes gregas ou no que diretamente
influenciaria Agostinho em suas leituras latinas: a sua busca
como o bem supremo’. Nesse sentido, o antigo conceito pagio
de ebbatpovia continua reverberando na beatitudo agostiniana,
motivo principal do esfor¢o filoséfico, e estd assentado em seu
espirito pela experiéncia prépria da revelagao pessoal.

Ha4, reiteramos, pontos de contato entre os trés pesadores da
tradigao paga que mencionamos acima — Cicero, Séneca e Ploti-
no — e o Agostinho dos primeiros didlogos expressos pelo uso que

1998, p. 152. Vale notar que filosofia como fopos eudaimdnico é pratica-
mente um lugar-comum na tradi¢ao greco-romana.

7 “[...] Nulla est homini causa philosophandi, nisi ut beatus sit; quod autem
beatum facit, ipse est finis boni; nulla est igitur causa philosophandi, nisi
finis boni”. AGOSTINHO, De civitate Dei contra paganos, XIX, 1, 3.

8 Obra de cunho protréptico, da qual sé chegaram até nds fragmentos.

9  Que reproduz o entendimento de Cicero — provavelmente constante no
Hortensius, dado o seu cardter exortativo —, ou seja, a filosofia como a sabe-
doria e arte de viver que devem conduzir a beatitude.
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fard de certas categorias, estilo e até mesmo de uma no¢ao mais
ampla em termos éticos, gnosiolégicos e metafisicos. E possivel,
por exemplo, como veremos, encontrar semelhangas entre a refle-
x40 agostiniana e o conceito do retorno a felicidade no Uno-Bem
plotiniano em seu caminho que procede do multiplo sensivel para
a unidade do Inteligivel. Mas atentemos desde jd para a crucial
diferenga: Como o Uno de Plotino estd em tudo nio hd a neces-
sidade do auxilio da Graga para o atingimento da gddatpovia; jd
a beatitudo em Agostinho é eminentemente soterioldgica: o co-
nhecimento e a posse de um Deus que intervém pessoalmente
no criado, para ele, é a tinica via de acesso a felicidade. Vale notar
a este ponto que Agostinho nio faz uma separacio clara entre
teologia e filosofia. Percebemos nele que, sem renunciar a sua es-
pecificidade de saber racional, a filosofia ja se encontra “[...] sob a
regéncia normativa de um outro saber cuja fonte ¢é transracional:
a revelagio divina [...]""°. E é justamente esta regéncia normativa
da revelagio o trago mais caracteristico da articulagao filoséfico-
-teoldgica agostiniana. Ela é o que fundamenta a existéncia de
notdveis afastamentos em relago a tradigao paga — aqui caracteri-
zada pelo pensamento eclético de Cicero, o estoicismo de Séneca
e o neoplatonismo de Plotino — e estes atestam a originalidade de
nosso filésofo cristao ja nesta obra que pertence ao quadro dos
seus primeiros escritos.

10 SANTOS, B. Silva. Agostinho de Hipona: razdo e fé no limiar do pensamento
medieval. 1996. p. 01. Disponivel em: <http://.bentosilvasantos.com/cms/
index.php?Publica%E7%F Ses: Artigos>.

6l
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I1. Algumas diferencgas entre Agostinho e a tradigao paga

Em primeiro lugar, com rela¢ao a Cicero, a questao do conheci-
mento implica uma importante contraposi¢io entre o arpinate e
Agostinho. Este tltimo nao abre mao da possibilidade do alcan-
ce da verdade uma vez que, para ele, a propria Verdade divina ¢é
fundamento gnosiolégico que permite a aferi¢ao de outras verda-
des. Ocorre que para a investigagio da Verdade, Cicero emprega
o que chama de método dialético dos Académicos e Peripatéticos,
defendendo em qualquer questo as duas partes contrérias, hau-
rindo, como resultado, o verossimil em cada caso''. Isso significa
que o critério de verdade acolhido por Cicero, derivado, princi-
palmente, de um probabilismo de matiz filoniano'?, acaba por
se basear num testemunho dos sentidos, sem, contudo, lhe dar
total assentimento. Tal critério possui apenas o cardter de prové-
vel, pois, num ceticismo moderado, influéncia mitigada da tltima
Academia, o arpinate tem de conceder que a verdade carreia sem-
pre algo de nao verdadeiro. Resta, assim, o provével, o verossimil,
ou seja, 0 que mais se aproxima da verdade:

[...] Ndo somos dos que negam a existéncia da verdade, porém
sustentamos que hd unido em toda verdade algo de falso, tao se-
melhante a ela que nio pode nos oferecer qualquer sinal distinti-
vo que permita formular um juizo e dar nosso assenso. Dai deri-
va a existéncia de muitos conhecimentos provéveis que, mesmo

11 Cf. CICERO, Tusculanae disputationes, 11, 9.

12 Filo de Larissa, Académico-eclético-estoicizante da segunda metade do sé-
culo IT a C, que, rompendo com posigoes céticas como as dos Académicos
Arcesilau de Pitana (sécs. IV-III a C) e Carnéades (sécs. III-II a C), reelabo-
ra algumas das idéias de seu ex-discipulo Antioco de Ascalona (séc. I a C),
na dire¢io de um ecletismo que seria, grosso modo, adotado por Cicero e,
através deste, assimilado por Agostinho.
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nio sendo plenamente certificados, se mostram tio insignes e
ilustres a ponto de poderem servir de guia para a vida do sdbio .

Ora, assentindo somente ao provével, ninguém, nem mesmo

o sdbio, pode efetivamente saber o que quer que seja. De fato, um

tanto acanhado diante de seu “primeiro mestre

14

— Agostinho

rebate justamente essa posi¢ao, dizendo:

[...] de modo algum ouso comparar-me a M. Tilio [Cicero] por
sua habilidade, diligéncia, talento e doutrina. Todavia, quando
ele afirma que o homem nio pode ter ciéncia de nada, se lhe
fosse dito apenas: “sei que tal me parece assim”, nada teria o que
responder.’

Isso quer dizer que a prépria afirmacio da impossibilidade do

conhecimento verdadeiro deriva jd de um saber, qual seja: saber da
impossibilidade de saber. Esta aporia de fundo cético do proba-
bilismo de Cicero é o que Agostinho estd denunciando nessa pas-
sagem. Na realidade o problema gnosioldgico, inclusive em sua
relagao com a felicidade, ¢ o quid de todo este didlogo contempo-

raneo ao De beata vita chamado Contra academicos'®.

16

13

14
15

16

“[...] Non enim sumus i, quibus nihil verum esse videatur, sed i, qui om-
nibus veris falsa quaedam adiuncta esse dicamus tanta similitudine, ut in is
nulla insit certa iudicandi et adsentiendi nota. Ex quo exsistit et illud multa
esse probabilia, quae, quamquam non perciperentur, tamen, quia visum
quendam haberent insignem et inlustrem, his sapientis vita regeretur”, Ci-
CERO, De natura deorum, 1, 12.

Nas Retractationes, 1, 1, 4, Agostinho ird lamentar essa sua postura.

“[...] nec mihi ullo pacto tantum arrogaverim, ut M. Tullium aliqua ex par-
te sequar industria, vigilantia, ingenio, doctrina: cui tamen asserenti, nihil
scire posse hominem, si hoc solum diceretur: Scio ita videri mihi; unde id
refelleret non haberet”. AGOSTINHO, Contra academicos, 111, VXI, 36.

Os demais didlogos contemporaneos ao De beata vita sao Soliloguia e De
ordine. Junto com o Contra academicos, sio os chamados “Didlogos de Cas-

1<
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Mas hd um ponto ainda mais axial onde o cristao Agostinho
torna-se absolutamente impérvio a influéncia ciceroniana. E este
eixo se distingue em duas diregoes. Uma delas é relativa ao préprio
alcance da virtude. Para Cicero, nao hd melhor e mais profunda
doutrina do que aquela segundo a qual “[...] a virtude se encontra
satisfeita consigo mesma para a vida feliz [...]”"7. E é no sibio,
onde reside a faculdade do viver isento de paixdes, imperturbdvel,
em perfeita beatitude, que esta inata retidio humana se mostra
plenamente desenvolvida. Entretanto, para Agostinho a virtude
por si s6 nao pode bastar para a obtengao e manutencio da bea-
titudo. Constitui, sem divida, uma componente fundamental do
idedrio cristdo e, portanto, tem seu lugar nessa busca. Mas, em
Cicero, o seu cardter autdrquico, satisfazendo per se a vida feliz
esgotaria no homem, ad libitum, o espaco decisivo. Nesse sentido,
a posicao agostiniana, absolutamente incontorndvel, seria, entio,
uma discrepante heteronomia para o Arpinate: a condigao sine
qua non da agao divina na consecugio da felicidade humana. Nos
Soliloquia, Agostinho (ou, antes, sua razdo, com quem “dialoga”)
diz muito claramente:

Cré em Deus constantemente e o quanto te seja possivel, confia
Nele completamente. Nio queira ser como senhor de si sob
seu proprio poder, mas, professa-te servo do clementissimo e
generosissimo Senhor. Assim, pois, [Deus] nio desistird de
erguer-te até Ele e ndo permitird que nada lhe aconteca, senao
para teu beneficio, ainda que ignores.'®

sicfaco”.

17 “[...] virtutem ad beate vivendum se ipsa esse contentam [...]”. CICERO,
Tusculanae disputationes, V, 1, 1.

18 “Constanter Deo crede, eique te totum committe quantum potes. Noli
esse velle quasi proprius et in tua potestate, sed eius clementissimi et utilis-
simi Domini te servum esse profitere. Ita enim te ad se sublevare non desi-
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Entenda-se: a virtude tem o seu papel, e nao de pouca monta,
na nossa vida; mas o fundamental é a acdo divina. Portanto, Agos-
tinho assume que, a despeito da prépria voli¢ao virtuosa ou mes-
mo da consciéncia do bem de que desfruta o homem, é somente
com a interferéncia “clementissima” e “generosissima” da acao di-
vina que aquele pode alcancgar a Deus e, com Ele, a felicidade. E
mesmo a no¢ao de Providéncia que havia em Cicero era aquela da
npoévola estdica, coincidente com a determinagio pelo destino,
ou ipappévn, estando muito longe da Providéncia pessoal crista
que Agostinho reconhece e acolhe, como estd subentendido na
supracitada passagem dos Soliloguia.

A outra dire¢io se define do seguinte modo: por razées nio
apenas histéricas, em Cicero, a agdo da Graga crista nao poderia
ser sequer intuivel, de modo algum. Faltava-lhe, antes mesmo do
Cristianismo histérico, a noc¢ao acabada da transcendéncia de um
Deus, para ele, taio ambiguo. A prépria concep¢io do que é a
virtude, sem a compreensio da natureza dessa transcendéncia —
que no horizonte cristao a justifica —, tem que estar completamente
comprometida aos olhos de Agostinho. Para o nosso filésofo
ser virtuoso ¢, em ultima instincia, ser piedoso, no sentido de
total entrega, da fidelidade no cumprimento da Vontade de
Deus. Tanto que no didlogo que é o centro dessa nossa reflexio,
Adeodato, o jovem filho de Agostinho, declara quanto a virtude
da temperanca: “E verdadeiramente casto aquele que se volta para
Deus e somente a Ele se prende””. Claro que hd uma escolha
no Ambito do humano: a confianca completa na intervencio

net, nihilque tibi evenire. permittet, nisi quod tibi prosit, etiam si nescias”.

AGOSTINHO, Soliloquia, 1, XV, 30.

19 “Ille est vere castus, qui Deum attendit, et ad ipsum solum se tenet”.

AGOSTINHO, De beata vita, 1, 111, 18.

¢C



24

ALGUMAS CONSIDERAQOES ACERCA DAS INFLUI:ZNCIAS DO PENSAMENTO
PAGAO NO DE BEATA VITA DE S. AGOSTINHO

pessoal do divino em nosso destino passa, necessariamente, por
uma aceitagao, por uma opgao pela fé. Estd implicito aqui o livre-
arbitrio, ainda que nao seja tematizado®®. Mas até mesmo este
, . « . »

¢, em si, um “beneficio”, um dom de Deus, como exposto na

passagem neotestamentdria: “pela graca sois salvos, por meio da

fé, e isso nao vem de vds, é o dom de Deus™'.

Quanto a Séneca, ocorre algo semelhante ao que falamos acerca
de Cicero. A despeito dos novos enfoques que o Neo-estoicismo
senequiano (nao isento de certo ecletismo) estabelece em relacao
a tradi¢do de sua Escola, é a ontologia panteistica que continua a
reverberar, tanto na gnosiologia quanto na ética da virtude. Nela,
basta 0 homem seguir imperturbdvel a harmonia da Natureza para
desfrutar da vida beata. Diz Séneca:

[...] O que impede de dizer que uma vida feliz ¢ uma alma livre,
elevada, intrépida, estdvel, inacessivel, tanto ao medo como
a cobiga, cujo Unico bem ¢ a honestidade, ¢ o Unico mal, o
aviltamento, e tudo o mais, um monte de coisas vis, que nio
tiram nem acrescentam nada a felicidade da vida, indo e vindo,
sem aumentar nem diminuir o sumo bem? [...] E preciso, pois,
achar uma saida rumo 2 liberdade. Nada mais a pode dar senao
a indiferenca aos caprichos da fortuna: nascerd, entdo, esse
bem inestimdvel, a calma de espirito posto em abrigo seguro,
a elevagio moral; e o conhecimento da verdade, afugentando
os terrores, dard origem a uma grande e inalterdvel alegria, a
bondade, o desabafo da alma que a deleitarao, nio enquanto
bens, mas como efeitos do seu préprio bem*.

20 Esse importantissimo tema seria tratado por Agostinho em outra obra fun-
damental denominada De Libero arbitrio, composta entre os anos de 388 e
395.

21 Ef2,8.

22 “[...] quid enim prohibet nos beatam uitam dicere liberum animum et
erectum et interritum ac stabilem, extra metum, extra cupiditatem posi-
tum, cui unum bonum sit honestas, unum malum turpitudo, cetera uilis
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Inclusive, nessa doutrina estbica geral, também caracteristica
em Séneca, que determina uma filosofia voltada para o mundo
da vida, P. Hadot observa uma compreensao de que nao hd bem
(ou mal) que nio seja moral, e a felicidade, isto é, o bem moral, é
o remate de um processo cuja razao

[...] atua na natureza (e na fisica), na comunidade humana
(e na ética) e no pensamento individual (e na légica). O ato
tnico do filésofo preparando-se para a sabedoria coincide com
o0 ato tnico da Razdo universal presente em todas as coisas e
harmonizando-se consigo mesma®.

Isso ¢ o que realmente mais distancia o Cordovés de Agostinho.
A concepgdo da virtude como realizagio no homem da razio
imanente a Natureza faz transparecer toda a ligacao “sensistica”
que ainda vigora entre Séneca e a tradi¢do do Pértico e, assim,
afasta-o do que moveria mais profundamente a visao da beatitudo
agostiniana: novamente, o espaco para a agio de Deus. Em
outra das obras iniciais de Agostinho 1é-se muito claramente a
necessidade da conducio divina para o préprio entendimento
humano e, que se bem acolhida, leva ao tipo de vida tratado
especificamente no De beata vita. Eis o trecho:

turba rerum nec detrahens quicquam beatae uitae nec adiciens, sine auctu
ac detrimento summi boni ueniens ac recedens? [...] Ergo exeundum ad
libertatem est. Hanc non alia res tribuit quam fortunae neglegentia: tum
illud orietur inaestimabile bonum, quies mentis in tuto conlocatae et subli-
mitas expulsisque erroribus ex cognitione ueri gaudium grande et inmotum
comitasque et diffusio animi, quibus delectabitur non ut bonis sed ut ex
bono suo ortis”. SENECA, De vita beata., IV, 3-5.

23 HADOT, Pierre. O que é a filosofia antiga? Tradugao de Dion D. Macedo.
22 ed.. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2004. p. 204.

GC
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[...] Deve-se, portanto dizer divina aquela autoridade que [...]
dirigindo o prprio homem, mostra-lhe até que ponto se rebaixou
porele e lhe ordena que néo fique preso aos sentidos [...], mas se eleve
ao entendimento [...]. Parece-me, pois, uma grande verdade que
somente homens divinos, ou ndo sem o auxilio divino, vivem
desse modo?.

E mesmo defendendo o Platonismo como o fundamento de

uma filosofia que nio é a deste mundo, mas de outro®, Agostinho

aponta essa agao decisiva da Graga de Deus para o esclarecimento

do homem; esse outro mundo ¢ o inteligivel,

[...] a0 qual a sutileza da razio [humana] jamais teria levado as
almas cegas pelas multiformes trevas do erro e obliteradas sob a
enorme massa das impurezas corporais, se o sumo Deus, movido
de misericordia pelo seu povo, nao tivesse inclinado ¢ abaixado até
0 corpo humano a autoridade do Intelecto divino [...]*.

Isso também vale para a nogao senequiana do divino: mesmo

que por vezes ela soe “quase crista’?, a autonomia que a Natureza

24

25

26

27

“Illa ergo auctoritas divina dicenda est, quae [...] ipsum hominem agens
ostendit ei quousque se propter ipsum depresserit et non teneri sensibus
[...], sed ad intellectum iubet evolare [...].Ut mihi verissimum videatur aut
divinos homines, aut non sine divina ope sic vivere”. AGOSTINHO, De
ordine, 11, IX, 27- X, 28.

Que de modo implicito, com seu “mundo inteligivel”, é razodvel admitir
que esteja ja aqui assimilado por Agostinho 2 revelacio crista: é o Inteligivel
plotiniano coincidindo com o Léyog encarnado do Prélogo ao Evangelho
de Jodo (Jo 1, 1-18). Cf. AGOSTINHO, 2008. p. 145, n. 55.

“[...] cui animas multiformibus erroris tenebris caecatas, et altissimis a
corpore sordibus oblitas, nunquam ista ratio subtilissima revocaret, nisi
summus Deus populari quadam clementia divini intellectus auctoritatem
usque ad ipsum corpus humanum declinaret [...]”. AGOSTINHO, Contra
academicos, 111, XIX, 42.

Cf., por exemplo, SENECA, Epistulae Morales ad Lucilium, TV, XLI, 1-2;
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confere ao destino do homem virtuoso contrasta demais com
decisivo papel da Graga, conforme esta é concebida por Agostinho,
como vimos nos dois exemplos acima. E ainda que admitamos
que no ambito, digamos, intersubjetivo, Séneca veja 0o homem
como um ser eminentemente comunitdrio, que ¢, de fato, um
dos aspectos fundamentais ao amor cristdo, e que no plano do
individuo, haja uma retidao certamente indicativa do caminho
para o bem supremo, o Estoicismo, sem a revelagao, nio poderia
conduzir o homem até o Sumo Bem na compreensao agostiniana.
Além disso, ha demasiada auto-suficiéncia na doutrina estdica
para a promogao do dgape, fundamental, desde o principio, para
Agostinho e de fato vivenciado no retiro de 386, em Cassiciaco,
onde suas obras inicias — dentre elas, 0 De beta vita, sao produzidas.

Nio devemos, por outro lado, nos esquecer que idéias cristas
ja circulavam no ambiente em que viveu Séneca, ainda que seja
bastante complexa a tarefa de distinguir o que seria fruto da
influéncia destas idéias, daquelas reflexdes préprias do pensador
Cordovés®®. Ainda assim, de qualquer forma, a escassez da
fundamentacio no transcendente em suas consideracoes acerca
da felicidade parece deixar claro que as implicacoes cristoldgicas
passaram razoavelmente ao largo de suas especulagoes.

Entdo, mais uma vez, a exemplo do que ocorrera em relagio a
Cicero, a auséncia de uma ontologia pautada pela transcendéncia,
que se mantinha dentro de limites empiricos, impunha
importantes contrastes a uma estrutura especulativa sobre a qual o
jovem Agostinho pudesse construir sua filosofia da beatitudo. Esta
precisaria esperar ainda uma concepgao da prépria realidade mais
adaptdvel aos principios cristdos, o que viria apenas com o seu

De Vita Beata, XX, 5.
28 Cf. SANGALLI,1998. p. 99.

LT
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encontro com o Neoplatonismo plotiniano. Contudo, mesmo af,
permanece uma diferen¢a profundamente relevante e que divide
com as anteriores um trago caracteristico: a autarquia humana.
Vejamos.

Em Plotino, hd um movimento duplo: do que é transcende
para o imanente e de volta, do imanente para o transcendente.
Mas que na intencio da e0datpovia a via desse deslocamento
de retorno ¢ a imanéncia. Entretanto, nio ¢é isso o que ocorre
com a beatitudo em Agostinho. De fato, a dimensao do supra-
sensivel do divino, ¢ algo que, no quadro referencial do
pensamento pagao, veio para Agostinho somente com as leituras
neoplatonicas — traduzidas para o latim por Mario Vittorino —,
mais especificamente, com a idéia do Nog e do Uno plotinianos,
na possibilidade de cotejamento com passagens das Escrituras.
Aqui vamos nos basear num texto bem posterior aos Didlogos
de Cassiciaco, mas que relata os eventos que antecederam com
muita proximidade os escritos iniciais, entre eles, o De beata vita.
Nesse texto, nosso autor reconhece que encontrara em certos
livros platénicos aproximagdes com o Evangelho; mas existiam
importantes limites. Segundo ele:

[...] naquele lugar li, ndo com estas mesmas palavras, mas com
sentido inteiramente igual, de modo persuasivo e com muitas
e variadas razdes, que ao principio era o Verbo e o Verbo existia
em Deus ¢ Deus era o Verbo: e este, no principio, existia em Deus.
Tudo foi feito por Ele, e sem Ele nada foi feiro. O que foi feiro, n’Ele
é vida, e a vida era a luz dos homens; a luz brilha nas trevas e as
trevas ndo a compreenderams e, pois, a alma do homem, ainda
que dé testemunho da luz, nao é, todavia, a luz, mas o Verbo,
Deus, ¢ a luz verdadeira que ilumina todo homem que vem a este
mundo; e que estava neste mundo que foi feito por Ele, e 0 mundo
ndo O conheceu. Porém, que verdadeiramente veio para o que era
sew e os seus ndo o receberam, e que a todos os que o receberam e
acreditaram em seu nome lhes deu poder de tornarem-se filhos de
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Deus, eu nio li naquele lugar®.

E, logo em seguida, acrescenta: “Igualmente, li naquele lugar
que o Verbo, Deus, nio nasceu da carne, nem do sangue, nem da
vontade do homem, nem da vontade da carne, mas de Deus; todavia,
que o Verbo se fez carne e habitou entre nds, nao li naquele lugar™.

Estas passagens, com referéncias diretas ao Prdlogo do
Evangelho segqundo Sio Joio”, demonstram algo crucial: se
¢ verdade que as semelhangas que viu entre Cristianismo e
Neoplatonismo permitiram a Agostinho estabelecer, por um lado,
uma fundamentagao filoséfica para a doutrina crista na metafisica
plotiniana, por outro, marcam justamente a impessoalidade de
uma criagao que nio se coaduna de modo algum com o interesse
amoroso ¢ sacrificado do Deus cristao agostiniano em relacao as

29 “[...] ibi legi non quidem his verbis, sed hoc idem omnino multis et mul-
tiplicibus suaderi rationibus, quod in principio erat Verbum et Verbum
erat apud Deum et Deus erat Verbum: hoc erat in principio apud Deum;
omnia per ipsum facta sunt, et sine ipso factum est nihil, quod factum
est, in eo vita est, et vita erat lux hominum; et lux in tenebris lucet, et
tenebrae eam non comprehenderunt; et quia hominis anima, quamvis tes-
timonium perhibeat de lumine, non est tamen ipsa lumen, sed Verbum,
Deus, est lumen verum, quod illuminat omnem hominem venientem in
hunc mundum; et quia in hoc mundo erat, et mundus per eum factus est,
et mundus eum non cognovit. Quia vero in sua propria venit et sui eum
non receperunt, quotquot autem receperunt eum, dedit eis potestatem fi-
lios Dei fieri credentibus in nomine eius, non ibi legi”. AGOSTINHO,
Confessiones, V11, 9, 13.

30 “Item legi ibi, quia Verbum, Deus, non ex carne, non ex sanguine non ex
voluntate viri neque ex voluntate carnis, sed ex Deo natus est; sed quia Ver-
bum caro factum est et habitavit in nobis, non ibi legi”. AGOSTINHO,
Confessiones, V11, 9, 14.

31 Cf Jo1, 1-14. (Daf os grifos em ambas as passagens).

6¢
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suas criaturas®”. Ora, se a repugnincia ao corpéreo nio permitia
a Plotino admitir a possibilidade da ressurrei¢io da carne, que
dird o préprio Deus fazer-se corpo e habitar justamente o Ambito
méximo da degradagio? Esse interesse intimo do Deus cristio,
exatamente o que demarca a maior diferenca entre as duas nogoes,
¢ 0 que justifica a nossa afirmagio de que a busca em direcio
a transcendéncia no Bem e a beatitudo por parte da imanéncia
humana, para Agostinho, se faz desde a prépria transcendéncia,
isto é, comeca com a interferéncia da Graca divina. Como
Plotino, também ele vé no transcendente o lugar da felicidade;
também nele identifica-se um duplo movimento, isto ¢, o
de Deus para o homem (transcendéncia — imanéncia) e o do
homem para Deus (imanéncia — transcendéncia). Contudo, em
Agostinho, o descenso do divino ao humano nio se processa por
uma degradacio inevitdvel da divindade, mas por uma atitude
consciente e pessoal de socorro a0 homem, uma espécie de resgate
que tem por finalidade o retorno ao verdadeiro lugar da felicidade
que, afinal, é a posse do préprio Deus®. Nesse sentido, Agostinho
vai literalmente além de Plotino, ao introduzir o conceito biblico
de salvagao. Agostinho tampouco postula uma “difusao” divina,
a partir da qual o mundo sensivel, incluindo o homem, tem sua
origem infradivina. Como cristdo, nosso autor sabe que o homem
é criatura semelhante, mas distinta e consciente de Deus* e que

32 Na verdade todo o trecho 6, 6, da Enéada 111, representa a negacio do
dogma cristao da ressurreicio da carne. Na metafisica plotiniana, s6 faz sen-
tido a parte transcendente no homem — totalmente purificada de qualquer
imanéncia — se unir & absoluta transcendéncia do Uno.

33 A conclusio a que chegario os participantes do coléquio do De beata vita
serd, precisamente, que a felicidade estd na posse de Deus para a fruigio de
sua Verdade, numa palavra, em Sua contemplagio. Nisso, ou seja, na con-
cepgao de felicidade como contemplatio — o Oewpelv dos gregos — Agostinho
¢, sem duvida, devedor da tradicio filoséfica paga.

34 Cf, por exemplo, AGOSTINHO, De quantitate animae, 1, 11, 3 e passim.
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abriga em si as qualidades da doagao divina. Logo, ao contrdrio
da doutrina plotiniana, Agostinho assevera que o voltar-se a Deus
jamais pode ser feito mediante o esfor¢o tinico do homem sibio,
como explicita-se na seguinte passagem do licopolitano:

[...] Vive de modo auto-suficiente quem possui esta existéncia.
O sdbio se basta a si mesmo para ser feliz e adquirir o bem:
nao hd bem que ele nio tenha. Outra coisa ele necessariamente
procura, mas nio por si, e sim por aquilo que lhe pertence [...]%.

Para Plotino, a felicidade s6 haverd de ser obtida pela alma do
sdbio quando esta se encontrar com o Uno hipostdtico na #nyo
mystica. Ela lhe proporcionard a autonomia em relagao a vileza
material nesta vida.

Em suma: Agostinho fala de um “téAog”, um fim beatifico
que se processa também do imanente para o transcendente,
mas, a partir do préprio transcendente. Claro que hd um papel
imanentemente humano sem o qual a Graga nos seria inacessivel,
sendo ademais, trabalhado no De beata vita; todavia, este papel
também s se torna possivel mediante uma doagao transcendental,
como podemos ler no préprio Novo Testamento: “Pela graca sois
salvos, por meio da fé, e isso nio vem de vos, é o dom de Deus™.
Ainda que nio completamente amadurecido no conhecimento
das Escrituras 3 época do seu tratado sobre a beatitudo, Agostinho
j& conhecia a0 menos o conteido neotestamentdrio das Epistolas
paulinas e do Evangelho de Joao”. O fato é que, para o convertido

35 “[...] Avtapkng odv O Bilog td oBitog Lwnv Exovil. Kav omovdaiog 1,
a0TAPKNG €ig gvdaoViay Kal gig KTHow dyafod: 000V yap EaTiv dyafov
0 un &xet. AAA 0 Ontel g dvaykaiov {NTel, Kol ovy avT®, GAAG TIVL TGV
avtod [...]”. PLOTINO, Enéadas, 1, 4, 4.

36 Ef2,8.

37 Tanto que ao fim do tratado ele cita, por exemplo, o Ego sum veritas joani-
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Agostinho, apenas Cristo poderia estabelecer a relagio entre
a transcendéncia e a imanéncia, isto é, entre os mundos supra-
sensivel e sensivel dos quais falava Plotino.

III. Conclusao: Beatitudo agostiniana: panorama geral

As diferencas apontadas acima, mesmo que importantes, nao im-
plicam na oposicio em bloco das doutrinas anteriores. Ao contrd-
rio. Em relagao as aproximagées, num dmbito mais geral, pode-
mos dizer que em comum com os trés pensadores acima referidos
Agostinho tinha a certeza que todos os homens tendem para a
felicidade e que a vida virtuosa lhe é constitutiva. Nio obstante,
o novo caminho apontado por ele foi o de que, a partir da Graga
emanada de Deus, o homem deve mergulhar na prépria alma, e
dai, transcendendo-se, atingir a Deus e a beatitudo na sua frui-
cao. Esse percurso que vai da reditio in se ipsum, isto é, da auto-
-interiorizagdo, do acesso a prépria alma, que habita a matéria, até
O transcensus suis ipsius, ou seja, o transcender-se a si mesmo para
alcangar a Deus, ainda que implicito, ndo estd formulado no De
beata vita. Seria em outra obra, iniciada trés anos depois do nosso
tratado, que Agostinho, conjugando razio e fé, descreveria essa
dindmica do seguinte modo:

[...] entra em ti préprio, no interior do homem habita a verdade;
E se encontrares mutdvel tua natureza, transcende a ti mesmo.
Mas recorda-te: transcendendo-te, transcendes tua alma racio-
nal. Encaminha-te, pois, para onde se acende a prépria luz da
razdo. Pois, aonde chega todo bom pensador senao i verdade?*®

no (Jo 14, 6), e sua mie faz uma clara referéncia a I Cor 13,13.

38 “[...] in teipsum redi; in interiore homine habitat veritas; et si tuam na-
turam mutabilem inveneris, transcende et teipsum. Sed memento cum te
transcendis, ratiocinantem animam te transcendere. Illuc ergo tende, unde
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E através da faculdade racional de nossa alma — que também
¢ doagdo divina — que promovemos a caminhada em dire¢ao
a Verdade: Deus, a Suprema realidade que ultrapassa nossa
razao, sendo mesmo a causa ultima que lhe “acende a propria
luz”. Com o alcance da Verdade que é Deus, chegamos a bea-
titudo, reservada nessa vida ao sibio, o “bom pensador”. Ocorre
que, mesmo nio constando literalmente no De beata vita, a di-
namica descrita no De vera religione, subjaz toda 16gica daquele e
de outros dos didlogos iniciais, na medida em que neles a alma,
instAncia supra-sensivel, sede da razio humana, é valorizada como
o que hd de melhor em nés. De fato, como declara a prépria “ra-
za0” em um desses didlogos, a alma ¢ a realidade no homem mais
préxima a Deus, dadas suas imaterialidade e imortalidade:

A alma ¢, pois, imortal: creia em seus raciocinios, creia na ver-
dade; ela clama que habita em vocé e que é imortal e que sua
sede nio lhe pode ser tirada pela morte corporal. Afasta-te de tua
sombra, volta-te para ti mesmo; nio sofrerds destrui¢io alguma
a nio ser esquecendo-te de que é algo que nao pode perecer®.

Voltar-se para si mesmo, a reditio in se ipsum, ¢ apenas o ini-
cio da jornada humana rumo a beatitude. E no seu alcance pelo
transcensus suis ipsius reside a crucial diferenca entre Agostinho e
seus antecessores: a felicidade verdadeira para ele tem que estar na
direta aquisi¢io divina, sem a intermediacio sensorial, mas assis-

ipsum lumen rationis accenditur. Quo enim pervenit omnis bonus ratio-
cinator, nisi ad veritatem?” AGOSTINHO, De vera religione, 39, 72. Essa
obra, antimaniquéia, foi escrita entre os anos de 389 e 390.

39 “Immortalis est igitur anima: iamiam crede rationibus tuis, crede veritati;
clamat et in te sese habitare, et immortalem esse, nec sibi suam sedem qua-
cumque corporis morte posse subduci. Avertere ab umbra tua, revertere in
te; nullus est interitus tuus, nisi oblitum te esse quod interire non possis”.

AGOSTINHO, Soliloquia, 11, 19, 33.
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tida pela Providéncia, e mesmo além da mais acrisolada raciona-
lizagio humana, ainda que esta seja preliminarmente necessaria.
Se, como criam Estdicos gregos e latinos, tendemos naturalmente
(katd eVow) a felicidade, trata-se, para Agostinho, de uma natu-
reza criada por um Deus que se distingue 77 fotum dela e que nela
interfere decisivamente. A filosofia mesma deixa de ser a meta em
si e passa a ser meio para o alcance da beatitudo: no De beata vita
ela é descrita metaforicamente como um “porto” de acesso a regio
beatitudinis (terra da felicidade).

Para os Académicos, a mera busca da verdade levava a felici-
dade. Porém, argumentavam, a vida intelectual ¢ apenas um pro-
gresso em dire¢do a verdade, mas a sua posse é impossivel. Agosti-
nho, em oposi¢ao — e aqui também a Cicero —, defenderd a posse
humana de algumas verdades, como do eu em relagio a davida:
“[...] dizeis que o falso pode parecer aos sentidos como verdadeiro,
mas ndo negais o fato de parecer [...]”"°. H4 também as verdades
matemdticas, e, sobretudo, o fato da prépria Verdade em si que é

40 “[...] Posse enim falsum videri a sentientibus dicitis, nihil videri non dicitis
[...]7. AGOSTINHO, Contra academicos, III, XI, 24. Ou seja, os sentidos
até podem ser enganados quanto 2 existéncia efetiva de algo, mas perma-
nece um “eu” que se engana e, portanto, que existe verdadeiramente. Esta
notdvel intuicio seria mais diretamente formulada no tardio De civitate
Dei contra paganos (XI, XXVI): “[...] Nam qui non est, utique nec falli
potest; ac per hoc sum, si fallor. Quia ergo sum si fallor, quomodo esse me
fallor, quando certum est me esse, si fallor? Quia igitur essem qui fallerer,
etiamsi fallerer, procul dubio in eo, quod me novi esse, non fallor. Conse-
quens est autem, ut etiam in eo, quod me novi nosse, non fallar [...]” : “[...]
Com efeito, quem nio existe nio pode enganar-se; por isso, se me engano,
existo. Logo, se existo, se me engano, como me engano, crendo que existo,
quando € certo que existo, se me engano? Embora me engane, sou eu que
me engano e, portanto, no que conhego que existo, nio me engano. Segue-
-se também que, no que conhego que me conhego, nio me engano [...]”.
Agostinho parece até mesmo prefigurar assim elementos fundamentais da
gnosiologia cartesiana.
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Deus:

[...] Deus Verdade, em quem, por quem e mediante quem ¢é
verdadeiro tudo o que é verdadeiro. Deus Sabedoria, em quem,
por quem ¢ mediante quem tém sabedoria todos os que sabem.
Deus, verdadeira e suprema Vida, em quem, por quem e
mediante quem tem vida tudo o que goza de vida verdadeira e

plena. Deus felicidade, em quem, por quem e mediante quem
41

sdo felizes todos os seres que gozam de felicidade [...]
Como muitos dos antigos filésofos pagaos, Agostinho
também vé na contemplagio da verdade e do bem, aquilo que
era a gvdarpovio para os gregos. Mas revela que a sua natureza
¢ divina, criadora, pessoal. Mais: que hd uma Verdade suprema,
Deus, e a beatitudo para o homem ¢ a abnegada frui¢ao Daquele.
O que estamos dizendo é que a sintese agostiniana configurard
a filosofia crista justamente como algo que ¢é sim, em boa parte,
a convergéncia de idéias ecléticas, estdicas e neoplatdnicas sob o
pensamento cristao. Por isso, ¢ importante acentuar a apropriagao
que Agostinho realiza em relacio a ética estdica a fim de formular
seu pensamento. Mas nessa ética o aspecto da transcendéncia foi
negado em larga medida. Vale notar também que a transcendéncia
¢ uma dimensao que, como dissemos, surgiria, para o Tagastense,
com Plotino. Entretanto, se neste dltimo havia um movimento
para a felicidade de retorno do imanente para o transcendente, ele
se dava pela efetivagao de virtudes ascéticas (a negacio absoluta
do corpéreo) que culminavam no éxtase, condigao para o alcance

41 “[...] Deus veritas, in quo et a quo et per quem vera sunt, quae vera sunt
omnia. Deus sapientia, in quo et a quo et per quem sapiunt, quae sapiunt
omnia. Deus vera et summa vita, in quo et a quo et per quem vivunt, quae
vere summeque vivunt omnia. Deus beatitudo, in quo et a quo et per quem
beata sunt, quae beata sunt omnia [...]”. AGOSTINHO, Soliloquia, 1, 1, 3.
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do «supra-inteligivel» no Uno e, portanto, via o imanente:
curiosamente era ainda na imanéncia que se encontrava o mdbile
plotiniano para a ascensdo. Ora, como em Plotino, Agostinho
também privilegia o transcendente como lugar da felicidade, e
nele também ¢é possivel identificar um movimento duplo: o de
Deus para o homem, do transcendente para o imanente, e o
do homem para Deus, do imanente para o transcendente. Mas
pudemos igualmente afirmar que para o pensador cristdo, de
modo original, hd uma transcendéncia que interfere na prépria
imanéncia, cuja finalidade ¢ o retorno a transcendéncia.

Assim, se o conceito de beatitudo é por um lado de uma virtude
que poderfamos adjetivar estdica (ou eclética), e, por outro, de
uma teleologia um tanto neoplatonica na posse divina, ambas as
condig()es, para Agostinho, se encontram indissocidveis em Deus.
Logo, a verdadeira virtude consiste, nao na negacao iz totum das
instAncias materiais, mas no usufruto parcimonioso do que ¢ tran-
sitério, e do que é bom e perene o mais plenamente possivel, isto
¢, o fim dltimo onde estd a felicidade. Nao se trata de negar ab-
solutamente o terreno, o sensorial, uma vez que, em Agostinho,
nio hd espaco para a analogia do mundano com o mal®, mas da
ado¢ao de uma atitude austera para com o que ¢ efémero. Este ¢,
alids, o fulcro do Estoicismo senequiano no seu De vita beata e
constante em vdrias passagens das Epistulae morales ad Lucilium.
S6 que, em Agostinho, até a prépria parcimonia serd determinada
por uma vontade irradiada como um bem na alma humana pela
Verdade divina. Portanto, existem entre o “jovem Agostinho” e a
tradigdo, muitas vezes imbricados, aproximagdes e afastamentos.

42 O contrdrio seria atribuir ser ao mal, o que destoa flagrantemente da po-
sicio do pensador. Para Agostinho, tudo que hd é proveniéncia de Deus,
logo, todo ser ¢ um bem.
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Mas j4 entdo a questdo fundamental serd evitar a perda de foco no
que realmente beatifica: o conhecimento e a posse de Deus.
Podemos assim concluir que, mesmo nesse trabalho inaugural
que ¢é o De beata vita, Agostinho ji vé a filosofia nao como
um fim em si mesma, mas como meio para a consecucio da
beatitude, tema central da obra. Tal visdo vai de encontro aquela
tradicao paga e sua capacidade de munir o homem com uma
acentuada autonomia para o encetamento da vida feliz. Se restam
inegdveis aportes tradicionais em sua obra, eles estao, desde saida,
determinados pela 6tica crista e suas fontes, embora o estudo
aplicado destas ultimas seja ainda incipiente a esta altura de sua
vida®. Por isso ¢, de fato, a partir daquilo que j4 foi classificado
como uma “tradigio crista filosoficamente eclética” que
Agostinho empreende sua apropriacdo de certas categorias das
escolas filos6ficas da tradi¢ao paga. Ou seja, 0 homem é pensado,
ainda que desde um modelo metafisico neoplatdnico, e com os
elementos éticos estdicos e mesmo peripatéticos do Ecletismo
latino, como criatura de beatitude, onde os aspectos racional
e volitivo nao estao excluidos, mas tampouco sio por si so,
suficientes®. Na verdade, o alcance e o poder dos elementos que
concorrem para a meta desejada jd se encontram delineados desde
as primeiras frases da obra: a razao e a vontade, sao dirigidas, de

43 Nio podemos nos esquecer que esse ¢ um homem, muito mais do que
influenciado pela doutrina, recentemente impactado por uma epifania,
por uma experiéncia pessoal do que ardentemente acreditava ser uma
revelacdo de natureza divina.

44 HOLTE, Ragnar. Béatitude et Sagesse. Saint Augustin et le probléme de la fin
de Uhomme dans la philosophie ancienne. Paris: Etudes augustiniennes, 1962.
p. 193.

45 Cf. SANGALL 1998. p. 152, n. 368.
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algum modo, pela agao divina®. Ocorre que, muito embora nio
sejam suficientes per se, nao apenas esses elementos estio bastante
presentes nesse primeiro empreendimento filoséfico agostiniano
em torno do tema da felicidade, como também aqui se encontra,
a semelhanca das demais obras do que se convencionou chamar
“Didlogos de Cassiciaco”, permeada por contribuicdes pagas,
principalmente neoplatdnicas, uma concep¢io metafisica toda
propria.
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Guilherme de Ockham
e suas duas formas de
Nominalismo

Anselmo Tadeu Ferreira &
Ricardo Pereira Santos Lima'

ara compreendermos o pensamento de Guilherme de

Ockham no debate metafisico acerca dos Universais,

primeiramente serd necessdrio entender como e quando a
problemadtica acerca do conhecimento foi suscitada. Deste modo,
precisaremos nos valer do contexto histérico como pano de fundo
da discussdo, a fim de alcangar uma compreensio maior deste
delicado problema.

O impasse acerca dos Universais tem origem na filosofia antiga
com Platao e Arist6teles quando estes estabeleceram as bases para
o conhecimento das coisas. Segundo Libera, “o conhecimento
para Platao, presente no didlogo Fédon, era derivado da teoria da
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(NEFAH/UFU). E-mail: filosofia.ricardo@gmail.com.
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reminiscéncia das idéias [...]”, ao passo que “[...] o conhecimento
para Aristoteles, de acordo com as Categorias, se pautava em
principios de seu pensamento légico aliado aos dados obtidos a
partir das experiéncias sensiveis.” (LIBERA, 1996, pp. 47-56).
Desse modo, podemos afirmar que para Platio e Aristételes a
constituicdo de conhecimento depende de uma parte sensivel
(experiéncia). No entanto, somente a sensibilidade nao ¢é o
suficiente para se obter o “conhecimento” de fato. De modo que
seria necessiria uma parte intelectual (abstrativa), a qual nos
auxilia na criacio de conceitos a fim de podermos diferir um
objeto de outro.

Conceitos sio representagbes gerais e abstratas de uma
determinada classe de objetos. Segundo alguns filésofos como
Tomds de Aquino?, ele estd entre o individuo que conhece e o
objeto que é conhecido. Dessa forma, chamamos de “universal”?
um conceito, uma ideia ou uma esséncia comum a todas as coisas
que agrupamos sobre um mesmo signo lingiistico.

A investigagao acerca dos Universais se faz na medida em que
os filésofos procuraram averiguar onde estavam os Universais.
De acordo com José Antonio Merino, surgiram trés pareceres a
respeito da origem dos universais:

Para Platao as ideias universais tinham existéncia anterior as
coisas, servindo de modelo a elas; Aristételes transportou e
incorporou os universais nas coisas (as ideias platonicas se
convertem em formas impressas), das quais a mente humana
extrai os conceitos por via da abstracdo; outros pensam que
existem somente no pensamento humano que as engendra
como simples “ideias gerais”. (MERINO, 2001, p.118)

2 Cf. AQUINO, Tomds de. “Summa Theologiae”, Questio LXXXIV, Articulus
6-7

3 Sdo exemplos de Universais os géneros e espécies; Animal e Homem
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No entanto, a problemdtica acerca dos universais nio era tao rasa,
descobrir se eles se existiam ante rem, in re ou post rem era apenas
o primeiro passo para poder compreender qual era o verdadeiro
valor que os termos universais — por exemplo: “animal”, “homem”
e “humanidade” — continham. A expressao latina ante rem significa
“antes da coisa”, é uma referéncia a doutrina Platonica que pensa
nos universais antes das coisas; a expressao iz re “significa na
coisa’, ¢ uma referéncia a doutrina aristotélica que pensa que os
universais estdo nas coisas; a expressao post rem significa “depois
da coisa”, é uma referéncia a doutrina que defende a existéncia
dos universais apenas depois do conhecimento das coisas
singulares, ou seja, primeiramente temos o conhecimento do
singular e somente apés ele podemos inteligir o universal como
puro conceito na mente. Conforme José Antdonio Merino, essas
concepgoes distintas formaram no Medievo duas correntes que se
propuseram a resolver o problema:

Os universais eram arquétipos, conceitos da mente, esséncias
ideais> Ou pelo contrdrio, simples signos, puros nomes,
flatus wvocis*? Assim surgiram as correntes do realismo e do
nominalismo. A primeira chamada via antica e a segunda via
moderna. O antagonismo entre o realismo e o nominalismo,
acima e além das questoes seminticas e linguisticas, se baseou
em uma cosmovisio do mundo e da vida, e a linguagem era o
reflexo do contetido 6ntico que se queria defender. (Zbidem, p.

119)

4 A expressao latina flatus vocis significa “sopro da voz”, atribuida a Jodo
Roscelino (1050 — 1120?) um dos nominalistas mais radicais da Idade
Média.
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Ockham contra a distin¢ao formal

Apés o comentdrio de Merino, faz-se forgoso introduzir o
pensamento de Guilherme de Ockham. Nascido provavelmente
em 1280 no povoado de Ockham ao sul de Londres, Guilherme
de Ockham foi um frade franciscano que estudou em Oxford,
onde mais tarde tornou-se professor, recebendo a alcunha de
Venerabilis Incepror’. Apesar de ser assumidamente um tedlogo,
Ockham foi acusado de ensinar doutrinas heterodoxas e citado a
comparecer em Avinhao por ordens do papa Joao XXII. Ockham
uniu-se a Miguel de Cesena e ao Imperador Luis da Baviera, e
sob a protegio do Imperador procurou direcionar diversos ataques
a0 papa e a tendéncia de afastamento do voto de pobreza por
parte da ordem franciscana. Mais tarde, por volta de 1330, Luis
da Baviera precisou retirar-se da Itdlia, retornando para Munique,
onde Ockham o acompanhou e permaneceu até o fim de sua
vida. Guilherme de Ockham do exerceu notdvel influéncia no
pensamento filoséfico e teolégico de seu tempo, considerado
um expoente do nominalismo, — até mesmo o fundador dele® —
Ockham ¢ conhecido principalmente por ter atuado na légica, na
metafisica e na teologia racional, o Venerabilis Incepror também
deixou escritos sobre a Filosofia da Natureza, Psicologia, Etica e
Politica’.

No que concerne ao tema desta pequena exposi¢io,
procuraremos tentar mostrar como o pensamento légico de
Ockham ¢ aplicado a metafisica de modo que justifique a sua
posi¢ao nominalista ante os universais. Segundo Paul Vincent

5 A expressio significa “Venerdvel Iniciador”. Ockham entre seus
contemporineos também foi conhecido como Doctus Invincibilis; Doutor
Invencivel.

6  Cf. José Antdnio Merino, pg. 289

7 Cf. Alessandro Ghisalberti, Guglielmo de Ockham, 1972.
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Spade, “a primeira coisa que aprendemos sobre a filosofia de
Guilherme de Ockham ¢ que ele era um nominalista” (SPADE,
1999, p. 100). Para Spade, o pensamento do fildsofo apresenta duas
formas distintas que sio chamadas de nominalismo: “1) A rejeigao
de Ockham pelos universais e seus apetrechos, como a distin¢ao
formal de Duns Scotus; 2) O método da “redugao ontoldgica”,
que se pauta na elimina¢io do uso de nomes desnecessdrios, sejam
eles universais ou nao” (idem).

A fim de iniciar nossa explanagio sobre a primeira forma de
nominalismo de Ockham, vejamos o comentirio de Alessandro
Ghisalberti sobre o contexto histérico-filoséfico do problema dos
universais:

Antes de Ockham partia-se da convicgao de que nao hd ciéncia
sendo do universal e que, por conseguinte, o conhecimento
humano tem um valor objetivo somente sob a condi¢io de que
o universal tenha algum fundamento na realidade. E exatamente
porque a realidade era concebida como de algum modo universal
¢ que se colocava o problema do principio de individuagio [...]

(GHISALBERTTI, 1997, p.74)

Conforme Ghisalberti, Ockham foi quem iniciou essa revolugao
no pensamento a respeito do conhecimento das coisas. Para os
filésofos como Tomds de Aquino e Escoto o universal precedia
o conhecimento das coisas singulares. Ockham inverterd esta
concepgdo. De acordo com o Venerabilis Inceptor na questao
numero treze da Quodlibeta I, “o singular é o objeto primdrio
do sentido”, nao obstante, “¢ a primeira coisa conhecida por um
conhecimento simples e que lhe é préprio” (OCKHAM, 1973,
p- 352).

Deve-se entender que essa inversio de pensamento s6 foi possivel
gracas 4 doutrina gnosioldgica de Ockham sobre o conhecimento
intuitivo e abstrativo. Para explicar estes conceitos, recorramos as

AN
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citagoes de Ghisalberti:

O ato primordial e imediato de conhecimento intelectual,
mediante o qual tomamos contato com a realidade e percebemos
que existem seres ¢ vemos que hd esta ou aquela coisa para
conhecer, ¢ qualificado por Ockham como uma intuicdo, como

uma noticia intuitiva. (GHISALBERTT, 1997, p. 67)

Além desta forma de conhecimento, que apreende os objetos
em sua atualidade existencial, Guilherme coloca uma outra, a
do conhecimento abstrativo, que apanha o objeto considerado

simplesmente como objeto, prescindindo [ndo precisando] de

sua existéncia ou nao existéncia. (ibidem, p. 68, grifo nosso)

Em resumo, conhecimentos intuitivos sio os conhecimentos
que se tem do objeto quando ele estd presente aos nossos sentidos
e intelecto, os conhecimentos abstrativos, em contrapartida, nio
precisam estar presentes, sendo apenas conhecimentos conceituais
dos objetos

Tomando como ponto de partida o conhecimento a partir
das experiéncias o filésofo pode com exceléncia formular um
pensamento que eleve a importincia do singular como objeto
primeiro do intelecto. De acordo com Ockham, é um absurdo
formular um conceito antes de se ter noticia do singular:

Que esse conhecimento seja o primeiro [0 conhecimento
intuitivo], vé-se pelo fato de que o conhecimento abstrativo
do singular pressupée a intuigio a respeito do mesmo objeto, e
nio vice-versa. Que porém, seja préprio do singular, evidencia-
se pelo fato de ser causado imediatamente pela coisa singular

(OCKHAM, 1973, p. 353, grifo nosso).

Segundo Ockham apenas os singulares existem efetivamente na
realidade, os universais sao apenas realidades mentais, de maneira
que nao existam como realidades extra-mentais. Na Summa Totius
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Logicae, I, cap. 15, Ockham apresenta diversos argumentos légicos,
teoldgicos e filoséficos que comprovam sua posi¢io nominalista.
No cap. 16 ele dirige as maiores e mais severas criticas ao realismo
escotista e sua doutrina, a qual atribui ao universal existéncia fora

da alma via uma distin¢ao formal.
Vejamos como Ockham explica a posigao dos realistas:

Dizem entio que em Sécrates hd uma natureza humana
contraida a Sécrates por uma diferenca individual, nao distinta
realmente dessa natureza, mas formalmente. Logo, a natureza
e a diferenca individual nio sio duas coisas, mas uma nio é

formalmente a outra. (OCKHAM, 1973, p. 357)

Segundo a explicagao de Ockham, entendemos que esta
opinido assume a existéncia de um universal, determinado pelo
termo “natureza humana”. O universal deriva uma diferenca
individual, que nada mais é do que aquilo que faz Sécrates ser
Sécrates. De acordo com esta opinido, a diferenga individual e
a natureza nao sio duas coisas diferentes, mas apresentam uma
“roupagem” formal diferente.

Ockham refuta a doutrina escotista desferindo contra ela
diversos argumentos de ordem ldgica, os quais apresentam
demonstra¢oes em forma de silogismo. Vejamos um deles:

Essa opinido, entretanto, me parece de todo improvével. Prova:
Nas criaturas nunca pode haver alguma distingao qualquer fora
da alma, se as coisas nao sio distintas. Portanto, se entre esta
natureza e esta diferenga hd uma distingao qualquer, precisa haver
coisas realmente distintas. Provo a menor em forma silogistica:
Esta natureza nio se distingue formalmente desta natureza;
ora, esta diferenca individual distingue-se formalmente desta
natureza; logo, esta diferenca individual nio é esta natureza

(idem) .’

8 A formalizagio deste argumento é: (a=b"c=b) > c=a
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Com este argumento Ockham afirma que a diferenca individual
nao pode ser tomada como natureza, muito menos formalmente,
pois ao se atribuir uma distin¢ao formal da natureza, estarfamos
afirmando a existéncia de duas coisas diferentes.

Vejamos outro argumento:

Igualmente, a mesma coisa nio é comum e prépria; ora,
conforme eles, a diferenca individual é prépria, mas o universal
¢ comum, nio sendo portanto a diferenca individual comum;
logo, nenhum universal ¢ a mesma coisa que a diferenca

individual (idem).

Este argumento mostra que se formos atribuir que diferenca
individual ¢ uma forma formalmente distinta — nao realmente —
da natureza, estaremos inferindo que ambas nao podem coexistir
num mesmo individuo por serem contraditdrias. Pois a natureza
universal é comum, ou seja, ¢ predicada de muitas coisas’,
enquanto a diferenga individual é prépria e exclusiva de um

individuo particular.

Ockham e a redugao ontoldgica

Os dois argumentos anteriores sao suficientes para mostrar a
rejeicao de Ockham dos universais e sua critica a concep¢ao de
Escoto acerca da realidade formal. De acordo com Hirschberger
, “Ockham rejeita a species, a natura comunis' e, em geral, todo
o universal, tanto o anterior as coisas como o nela existente. O
universale é simples entidade légica, mas nenhuma realidade
ontoldgica” (HIRSCHBERGER, 1966, p. 245). Desta maneira,

seguindo o raciocinio de Hirschberger atribuindo ao universal

9  Esta definigio sobre o universal foi dada primeiramente por Arist6teles em

“Da Intepretagio”, V11, 17a1, 39-40. Cf. ARISTOTELES. Organon.

10 Entenda da mesma maneira que a distingio formal.
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apenas uma entidade 1gica, seguiremos adiante com a exposicao
a fim de mostrar a segunda forma de nominalismo atribuido a
Ockham: a redu¢io ontoldgica.

O principio da redugao ontoldgica, ou “navalha de Ockham”
baseia-se em outro principio, chamado de principio da parcimoénia,
ou da simplicidade o qual tem como lema a seguinte proposicio:
“Os seres nao devem ser multiplicados além da necessidade”.
Segundo Spade, “tal formulagio nio é de Ockham, mas o filésofo
disse coisas equivalentes, como: ‘A pluralidade nao deve ser
postulada sem necessidade’’; ‘O que pode acontecer através de
poucos [principios], acontece em vao através de mais'>” (SPADE,
1999, p. 101, grifo do autor). Ademais, Ockham pretendia com
seu programa de redugdo ontolégica reduzir as dez categorias de
Aristételes, para duas apenas: substancia e qualidade. A posi¢ao do
filésofo ¢ justificada, quando se tem em mente a sua rejeicao dos
universais, e principalmente a negagao deles enquanto entidades
reais.

O ingrediente principal para a formulagio do programa
de reducio ontolédgica ¢ a légica, de modo que seja necessdrio
para a prossecucio deste trabalho apresentar o papel dos termos
na linguagem. Vejamos a importincia que o Venerabilis Inceptor
dedica aos termos:

Todos os tratados de logica pretendem estabelecer que os
raciocinios sio compostos de proposicoes, e as proposicoes, de
termos. Portanto, o termo nada mais é que a primeira parte
da proposigio. Com efeito, definindo o “termo” no I livro dos
Analiticos Primeiros, diz Aristételes: “Denomino termo aquilo
em que a proposi¢ao se resolve, como predicado ou como a coisa
de que se predica, quando se afirma ou nega que algo é ou nio

¢ B(OCKHAM, 1973, p. 361)

L1 Non sunt multiplicanda entia sine necessitate.
12 Frusta fit per plura quod potest fieri per pauciora.
13 A parte que Ockham cita estd em: “Analiticos Primeiros”, Livro 1, 1, 24b,

oY
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Esta definicio do termo dada por Ockham ¢ muito
abrangente, segundo Ghisalberti, “entende-se por termo aquele
elemento que entra na constituicio de uma proposi¢ao sob a
forma de sujeito, predicado ou verbo. Segundo esta acepgio,
até mesmo uma proposi¢ao inteira pode ser chamada de um
termo” (GHISALBERTI, 1997, p. 39). A fim de precisar
melhor a definicio do termo, dividiram-no de duas maneiras;
categoremdticos e sincategoremdticos. Segundo o préprio filésofo
franciscano:

Os termos categoremdticos tem significagio definida e
determinada, como o substantivo “homem” significa todos
os homens, “animal” todos os animais e “brancura” todas as
brancuras. Os termos sincategoremdticos, porém, tais como
<« 9 <« b « b <« » « 9 « e
todo”, “nenhum”, “algum”, “total”, “afora’, “somente”,
“enquanto”, etc., nido tem uma significacio definida e
determinada, nem significam coisas distintas das que os

categoremas significam[...] (OCKHAM, 1973, p. 361)

Em resumo, Ockham quer dizer que os termos categoremadticos
s20 os que podem estar no papel de sujeito ou predicado em uma
proposi¢ao, enquanto os termos sincategorematicos sio apenas
“constituintes gramatico-légicos”, nao portam nenhum significado
per se, somente significam algo quando estio acompanhados de
algum substantivo, como “homem”, “cavalo”, “pedra’, etc.

Nao obstante, Ockham ainda divide os termos categoremadticos
em duas categorias; termos absolutos e termos conotativos.
Vejamos novamente os dizeres do filésofo:

Saiba-se, pois que alguns dos nomes sio puramente absolutos
e outros sio conotativos. Puramente absolutos sio aqueles que

17-19. Cf. ARISTOTELES. Organon.
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nio significam uma coisa principalmente e outra ou a mesma
secundariamente, mas tudo quanto o mesmo nome significa,
significa-o primariamente.

Um nome conotativo, porém, é aquele que significa alguma
coisa em primeiro lugar e outra coisa secundariamente. Ele ¢é
que tem propriamente defini¢io nominal. (OCKHAM, 1973,
p. 364)

Em resumo, termos absolutos sio aqueles que exprimem
o objeto em si, na sua realidade particular. O termo “drvore” é
um exemplo de termo absoluto, pois exprime diretamente um
pinheiro, uma sequdia, um ipé e etc. Os termos conotativos, no
entanto, sao aqueles termos que exprimem um objeto, mas que
também exprimem outro direta ou indiretamente. Vejamos o
comentdrio de Pedro Leite Junior sobre os termos conotativos:

O termo ‘branco’ é um termo conotativo. Sua defini¢io nominal
pode ser expressa como: ‘algo que tem brancura’. O termo
‘branco’ significa primariamente as coisas brancas, visto que ele
pode ser verdadeiramente predicado delas. Podemos apontar

. . « ’ b2l < 3
para uma coisa e dizer “Isto é branco”. O mesmo termo ‘branco
significa secundariamente a brancura que inere na coisa branca,
em virtude do termo ‘brancura’ ocorrer na definicio nominal de

‘branco’. (JUNIOR, 2011, p. 3).

Ockham também postulou outras diversificacoes a respeito
dos termos; termos de primeira intengio e segunda intengio.
De acordo com Alessandro Ghisalberti, “os termos de primeira
intengao sio termos que sao signos naturais de objetos ou de
coisas, como homem, cavalo, branco, etc.; os de segunda intenc¢io
sao termos que signiﬁcam conceitos ou intengdes da mente, como
os universais, género e espécie” (GHISALBERTTI, 1997, p. 42).

Podemos compreender que a importincia dos termos absolutos
estd no fato de que eles s3o o produto de um contato direto entre
o intelecto e as coisas sensiveis, derivados do ato reflexivo sobre

IS
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a realidade. Segundo Hirschberger, “tudo isto ainda se torna
mais claro, atendendo-se a que, para Ockham, s6 o individuo ¢
objeto de conhecimento” (HIRSCHBERGER, 1966, p. 246).
Os termos conotativos, no entanto, implicam sempre uma
relagdo entre conceitos. A partir deste ponto, é possivel entender
a importancia ontoldgica que os termos absolutos e conotativos
desempenham na metafisica, de modo que a reducio ontoldgica,
proposta por Ockham atue principalmente na reducio das dez
categorias de Aristételes para apenas duas; ja citadas, substincia e
qualidade. Para Ockham, estas duas categorias representariam os
termos absolutos, enquanto as outras oito seriam apenas termos
conotativos. Vejamos como o Venerabilis Inceptor procede na sua
redugao segundo a Quodlibeta IV, 35 e a Summa Totius Logicae 1,
51:

Quando verificamos uma proposi¢ao sobre as coisas, se duas
coisas sdo suficientes para postular a verdade da proposicio,
entdo é redundante postular uma terceira coisa. Considere-se as
seguintes proposigoes:

“Um ser humano ¢ pensado”

“Um ser humano ¢ sujeito de uma proposi¢ao”

“Um ser humano ¢ uma espécie” (OCKHAM, 2008, p. 142-
143)

Segundo o filésofo, a terceira proposi¢do nio precisa ser
enunciada, posto que para verificar a verdade dessas proposicoes
s6 precisamos de duas coisas, que existam, efetivamente; um ser
humano e uma mente refletindo sobre o ser humano. De fato,
para o filsofo a terceira proposi¢ao ¢ em vdo, posto que o termo
“espécie” nao nos dd nenhuma noticia intuitiva de sua existéncia
real, de modo que seja apenas uma realidade existente na mente,
um ato do intelecto. Nao obstante, o filésofo justifica a veracidade



ANSELMO TADEU FERREIRA & RICARDO PEREIRA SANTOS LiMa

de sua teoria:

Minbha tese é evidente, pois, na medida em que hd conhecimento
sobre o ser humano na mente, é impossivel que a seguinte
proposicio seja falsa: “um ser humano é pensado”. Do mesmo
modo, dado o conceito de ser humano em geral e o conceito de
sujeito em geral, uma vez que a sentenga seguinte ¢ formada:
“Um ser humano ¢ sujeito de uma sentenga’, a proposi¢io
correspondente também ¢ verdadeira, sem que se invente

qualquer entidade. E assim para todo o resto. (idem)

Segundo Ockham, “todas as categorias sao atos de pensamento,
pois esses atos compreendem tudo o que é preciso sem a necessidade
de nada além” (idem). Com efeito, tudo o que existe pertence
as categorias de substincia e qualidade, de modo que somente
através delas ¢ possivel construir proposi¢oes verdadeiras sem que
se recorra ao erro de inventar entidades metafisicas destituidas de
existéncia real. Através das palavras de Sharon Kaye vejamos o que
afirma o filésofo:

Qualquer opinido que postule a existéncia de entidades entre o
ato de pensamento e a coisa em si nos conduz a uma ilimitada
multiplicacio de entidades.

— Um cavalo ¢ cavalo por meio da cavalicidade

— Deus é bom por bondade, justo por justica, e poderoso por
poder

— O que ¢ apto, é apto por aptidio.

— Uma quimera nio é nada por “nadidade”

— Uma pessoa cega é cega por cegueira (KAYE, 2008, p. 142-
143)

A citagdo anterior mostra claramente a posi¢io de Ockham
ante os universais, e evidencia sua segunda forma de nominalismo
enquanto reducdo ontoldgica. No excerto anterior podemos

¢
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ver que ao postular que um cavalo é um cavalo por meio da
“cavalicidade” estamos inventando uma entidade metafisica que é
destituida de realidade e nao participa de nenhuma das categorias,
pois nao ¢é substincia — esta compete ao termo “cavalo” — e nem
qualidade. No exemplo da quimera, podemos notar que o termo
“quimera” participa da categoria de substancia, enquanto o termo
“nada” participa da categoria de qualidade, jd o termo “nadidade”
nao participa de nenhuma das duas categorias.

Segundo Spade, “a Navalha de Ockham ¢é impotente para
realmente zegar a existéncia de certos tipos de entidades, de modo
que tudo o que ela faz é impedir que afirmemos positivamente
a existéncia de tais entidades” (SPADE, 1999, p. 102, grifo do
autor). Contudo, parece que o objetivo principal de Ockham
com seu programa de redu¢io ontoldgica nio era o de negar a
existéncia das entidades, mas sim o de alertar sobre o possivel uso
de termos supérfluos.

Assim, procurou-se ao longo deste trabalho, mostrar as duas
concepgdes nominalistas presentes em Ockham: 1) sua critica ao
realismo e a distin¢ao formal da natureza, 2) seu programa de
reducio ontoldgica, que condena o uso de termos desnecessirios
em proposi¢des, sejam eles universais ou nao.

Referéncias Bibliogrificas

AQUINO, Tomis de. Suma de Teologia, Questoes 84-89; tradugao
de Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento. Uberlandia:
EDUFU, 2006

ARISTOTELES. Organon; traducio de Edson Bini. Bauru:
Edipro, 2005.

GHISALBERTT, Alessandro. Guilherme de Ockham; traducao de
Luis A. De Boni. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997.

HIRSCHBERGER, Johannes. Histéria da Filosofia na Idade
Meédia; traducao de Alexandre Correia. Sao Paulo: Editora



ANSELMO TADEU FERREIRA & RICARDO PEREIRA SANTOS LiMa

Herder, 1966.
JUNIOR, Pedro Leite. Reforcando a interpretacio predominante.

Disponivel em: http://www.pedroleite.pro.br/filoso1a%20
medieval/Guilherme%20de%200ckham/Conotacio%20

em%200ckham%204%20(P.%20V.%20Spade).doc;
Acessado em 01/01/2011

KAYE, Sharon M. Medieval Philosophy. Oxford: One World
Press, 2008.

LIBERA, Alain de. La querelle des universaux : de Platon a la fin du
Moyen Age. Paris Editions Du Seuil, 1996.

MERINO, José Antonio. Historia de la filosofia medieval. Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos (BAC), 2001.

OCKHAM, William of. Selecio de Obras; traducio de Carlos
Lopes de Mattos. Sao Paulo: Abril Cultural/Col. Os Pensadores,
1973.

SPADE, Paul Vincent. Ockhams Nominalist Metaphysics: Some
Main Themes, article presented in 7The Cambridge Companion
to Ockham.Cambridge: Cambridge University Press, 1999.

N
N






Sobre o objeto da
Metafisica: de Heidegger
a Tomas de Aquino

Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento &
Juliano de Almeida Oliveira!

tema do presente estudo é o objeto da Metafisica,
conforme o Proemium da Expositio in Duodecim Libros
Metaphysicorum Aristoteliss de Tomds de Aquino, a
partir da critica que Martin Heidegger lhe teceu no semindrio
que realizou na Universidade de Friburgo no semestre de inverno
de 1929-30, intitulado Os conceitos fundamentais da Metafisica:

mundo, finitude, solidio’.
Assim delimitado, o presente trabalho nio pretende alcancar

PUC-MG e Faculdade Catélica de Pouso Alegre - MG.

2 TOMAS DE AQUINO. In Duodecim Libros Metaphysicorum Aristotelis
Expositio. Editio Cathala-Spiazzi. Romae: Marietti, 1950. Para o texto do
Proémio, utiliza-se a traducio de C. A. R. Nascimento e F. B. Souza Netto,
publicada na Revista Trans/Form/A¢do, n. 5, 1982, p. 104-106.

3  HEIDEGGER, M. Os conceitos fundamentais da Metafisica: mundo,
finitude, soliddo. Trad. M. Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitdria,
2003.
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exaustividade no tratamento da espinhosa questao do paralelo
entre o Aquinate e Heidegger a respeito da Metafisica, mas apenas
esbogar os contornos dessa relagio a partir, sobretudo, das obras
mencionadas, ndo se excluindo a referéncia a outras, que possam
auxiliar a exposi¢ao.

Kk

Nas longas Consideracoes Prévias de seu citado semindrio,
Heidegger analisa o conceito de Metafisica, tomando como base
o modo como esse saber foi desenvolvido e efetivado pela tradigio
ocidental.

Os dois primeiros capitulos afirmam a singularidade do saber
filoséfico (praticamente equiparado a Metafisica) em relacao ao
cientifico e a uma visao de mundo. A Filosofia é um saber que se
afirma sobre si préprio e que deve ser desenvolvido a partir de si
mesmo e nio na dependéncia de outras posturas frente ao real’.

Uma sentenca de Novalis langa luz sobre a identidade do
filosofar: a Filosofia é propriamente uma saudade da pdtria, um
impulso para estar por toda parte em casa. Desse verso, o fildsofo
alemio retira os temas que julga fundamentais: mundo, finitude
e singularizagao. Sobre tais temas, constroi-se, segundo ele, o
edificio filoséfico-metafisico.

Heidegger, contudo, constata certa dubiedade na constituigao
e na realizagao da Filosofia: parece-se com uma ciéncia, mas nao ¢

4 “Talvez ela nio seja sendo algo diverso, somente determindvel a partir de si
mesma e como ela mesma— ndo se deixando comparar com coisa alguma, a partir
da qual pudesse ser positivamente determinada. Desta forma, a filosofia é
algo que repousa sobre si prdprio, algo derradeiro”. M. HEIDEGGER, Os
conceitos fundamentais da Metafisica, p. 3.
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“verificdvel”; ¢ um conteddo escolar que se ensina e se aprende, mas
nio se esgota nos conceitos formulados e aprendidos. Em outras
palavras, é como algo que se tem nas mios, mas que a0 mesmo
tempo se lhes escapa e nao se deixa dominar. A Filosofia, conclui,
¢ um saber autdbnomo que brota da autonomia do acontecimento
do Dasein:

Ao invés disso, a filosofia transpassa conceptivamente o todo
da vida humana (do ser-af), mesmo quando nio hd nenhuma
ciéncia; e este transpassamento niao se dd apenas segundo a
pura e simples contemplagio embasbacada e ulterior da vida
(do ser-af) como algo simplesmente dado, determinando-a e
ordenando-a a partir de conceitos universais. O préprio filosofar
¢ muito mais um modo fundamental do ser-ai. De maneira
velada, ¢ a filosofia que na maioria das vezes faz com que o ser-
af venha a ser o que ele pode ser (...); o filosofar ¢ algo que se
encontra antes de toda e qualquer auto-ocupagio e que perfaz
o0 acontecimento fundamental do ser-af; algo que repousa sobre
si mesmo e que ¢ totalmente diverso das reten¢des, nas quais

geralmente nos movimentamos’.

Note-se de modo especial a insisténcia do autor em frisar
o cardter independente da Filosofia-Metafisica em relagdo a
qualquer outro tipo de saber, seu cardter de originalidade e seu
ser-fundamento das outras dimensées do Dasein®.

No terceiro capitulo é que se encontra aquilo que prépria e
diretamente interessa ao presente estudo: a caracterizagio do
conceito de Metafisica. Logo de inicio, o filésofo deixa bem claro

5 M. HEIDEGGER, Os conceitos fundamentais da Metafisica, p. 27-28.

6 De modo especial, ainda que numa breve passagem (p. 3-4), Heidegger
acentua a independéncia da Filosofia-Metafisica quanto 2 arte e 2 religido.
Tal postura serd radicalizada quando do confronto com o conceito de
Meetafisica de Tomds de Aquino.
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que ela nao pode ser reduzida a uma disciplina filoséfica ao lado
de tantas outras, mas consiste na indagagio fundamental de que
o ser humano ¢ capaz. Tal indagagao é, por sua vez, tripartite,
direcionando-se a0 mundo, a finitude e a singularizacio, como
jd se apresentou. Dai surge uma perplexidade: como se poderd
continuar utilizando a nomenclatura Metafisica para um saber
que, ao contrdrio do entendimento usual, nio estd além da
finitude, mas nela inserido?

Aqui, como ¢ préprio de seu estilo, Heidegger, para chegar a
significagao do conceito de Metafisica, remonta a etimologia da
palavra, em suas raizes gregas (metd e physikd).

Heidegger, com razio, a firma que o termo physis indica o todo
da realidade, a “vigéncia instauradora do ente na totalidade”, ou
seja, o horizonte no qual o homem grego se movia. Em outras
palavras, os filésofos pré-socraticos, ditos naturalistas, na busca da
arché pantdn, nio fizeram Filosofia da Natureza, como se entende
hoje, mas sim Metafisica, indagacio pelo sentido do todo. O
pronunciar-se, existencial e conceitual, do homem sobre esse todo
¢ ldgos, o desvelar-se do sentido. O que se desvela é o verdadeiro
(alétheia), aquilo que é préprio da consideragio da sophia e, por
conseguinte, da Philosophia’.

Aristételes vai utilizar o termo phyisis em duas acepgoes: como

7 “... physis, a vigéncia do vigente; [dgos, a palavra que retira esta vigéncia
do velamento. Tudo o que acontece nesta palavra ¢ coisa da sophia: ou seja,
dos filésofos. Em outras palavras, a filosofia ¢ a concentracio dos sentidos
em dire¢do A vigéncia do ente, A phyisis, a fim de enuncid-la no /gos (...).
Para a sophia, a physis estd em correlagio com o ldgos, e a alétheia, com a
verdade no sentido do desencobrimento”. M. HEIDEGGER, Os conceitos
Sfundamentais da Metafisica, p. 35-36 (Preferiu-se transcrever os termos
gregos utilizados por Heidegger jd transliterados, para facilitar a leitura e
compreensio).
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conjunto dos entes em sua totalidade e como natureza, esséncia
intima de cada ente. Desse modo, o Estagirita acaba identificando
physis e ousia (esséncia). Heidegger conclui que Aristételes faz cair
sob a designacao de prdte philosophia o duplo conceito de physis:

Arist6teles designa tanto a pergunta pelo ente na totalidade
quanto a pergunta pelo que ¢ o ser do ente, sua esséncia, sua
natureza, como préte philosophia, ou como filosofia primeira.
Este questionamento ¢ o filosofar em primeira linha, o filosofar
préprio. O filosofar préprio consiste na pergunta pela physis
nesta significagio dupla: a pergunta pelo ente na totalidade e,
em unidade com ela, a pergunta pelo ser®.

O curioso ¢ que Aristételes nada afirma sobre como esses dois
lados da moeda se relacionam entre si. E uma questio em aberto.
Além disso, ele chega ainda a acrescentar outro dado: a pergunta
pela totalidade do real aponta para o questionamento acerca
do que o determina em dltima andlise: o heion, o divino, que
Aristételes nao especifica mais detalhadamente.

Assim, Filosofia Primeira aparece com certa plurivaléncia
de significagdes: saber sobre o todo da realidade (67 he dn — o
ente enquanto ente), sobre a esséncia dos entes (a ousia), sobre o
fundamento dltimo de tudo que existe (o theion)’.

As vicissitudes do termo Metafisica também foram objeto
das observagoes de Heidegger. De modo particular, ele acentua
a transformacio do termo metd, de posterior para além de ou

8 M. HEIDEGGER, Os conceitos fundamentais da Metafisica, p. 41.

9  De acordo com G. Reale, tem-se em Aristételes uma Metafisica que
comportaria quatro nuances: seria ela uma aitiologia (ciéncia das causas
primeiras), uma ontologia (ciéncia do ente enquanto ente), uma ousiologia
(ciéncia da ousia — substincia) e uma teologia (ciéncia do divino). Cf. G.
REALE, 1/ concetto di “Filosofia prima” e l'unita della Metafisica di Aristotele,
p. 1-8.
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transcendente a. Assim, de um saber que se seguia a Fisica, passou
a designar um saber sobre algo que seria transfisico. A Filosofia
Primeira se torna, entdo, Metafisica. Esta é uma expressio da
plurivocidade de tal conceito e da falta de unidade de seu objeto
na tradicdo ocidental. Heidegger defende que, para ser fiel a
intuigdo aristotélica, deve-se interpretar a Metafisica a partir da
prote philosophia e nao vice-versa.

Tendo em vista o que foi exposto, Heidegger passa a sua critica
ao conceito de Metafisica, indicando-lhe trés inconveniéncias: a)
seu cardter extrinseco; b) seu cardter confuso; c) sua indiferenca
em relagdo ao problema que designa.

Heidegger afirma que aquilo que se tem designado na Histéria
da Filosofia com o adjetivo metafisico é algo de misterioso, de
acesso nao-imediato, suprassensivel. Tal ndo seria mais do que
a repercussao da difusao do pensamento aristotélico atrelado a
Teologia Crista, que se utilizou do instrumental metafisico para
formular sua dogmdtica. Na verdade, como jd se mencionou,
Arist6teles d4 margem a uma interpretagao assim configurada,
ao chegar, no Livro XII da Metafisica, a consideragio do divino
como fundamento da totalidade dos entes. Esta concep¢io
ficou tao arraigada na tradigao ocidental que mesmo Descartes,
pai da modernidade filoséfica, em suas Meditationum de Prima
Philosophia, chega a escrever que o assunto proprio do qual trata é
a existéncia de Deus e a imortalidade da alma humana'®.

O campo metafisico passa, pois, da totalidade dos entes para

10 Veja-se o tdtulo original da obra em lingua latina, que soa assim:
Meditationum de prima Philosophia in quibus Dei existentia at animae a
corpore distinctio demonstratur. Cf. R. DESCARTES, Meditagoes sobre
Filosofia Primeira. Ed. Bilingiie. Trad. E Castilho. Campinas: Ed. Unicamp,
2004.
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uma “regido” especifica daquilo que existe: algo de elevado e
superior, mas nio o todo do real. Heidegger parece indicar o erro
légico de se tomar a parte pelo todo: nisto consistiria o cardter
extrinseco do conceito tradicional de Metafisica.

A confusao inerente a tal conceito ¢ demonstrada pelo filésofo
alemio mediante a conjugacio do estudo do estar para além,
préprio do suprassensivel (Deus, os anjos e a alma humana
imortal) e o estar para além préprio dos caracteres gerais e nio
sensiveis do ente enquanto ente (os transcendentais): dois objetos
diferentes reunidos sob uma tnica designagao.

Os autores que transmitiram ao Ocidente, a partir da Idade
Média, o legado metafisico aristotélico em conexao com os dados
da fé crista o fizeram de tal modo que eles mesmos e seus herdeiros
nao se admiraram do problema de fundo que tal conceituacio
trazia, nao problematizaram as questdes que se acabou de levantar.
Somente em Kant é que a Metafisica passaria a ser problematizada.

Segundo Heidegger, expressao paradigmidtica desse estado de
coisas é o0 modo como Tomds de Aquino aborda o conceito de
Metafisica, bem como seu tema de estudo, sobretudo no Proémio
a seu Comentdrio a Metafisica de Aristételes. Com efeito, nele,
Tomds equipara os conceitos de Prima Philosophia, Metaphysica e
Theologia. Segue-se pequena simula de sua exposiao.

ook
Primeiramente, o que pretendia o autor com seu Proémio a um

tdo vasto comentdrio? Ao que indica o tltimo pardgrafo do texto
em questao, Tomds buscava estabelecer o subiectum'' sobre o qual

L1 Subiectum scientiae vem entendido como o assunto proprio, o tema de
estudo do qual trata aquela ciéncia. Isso é o que os medievais indicavam
com a expressao subiectum de quo, distinto daquele que possuia um saber,
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versa a ciéncia que Aristételes tanto hesitou em denominar; como
tal ciéncia se relaciona com as outras e por que nomes ¢ designada.

O Aquinate come¢a pela segunda questio, partindo da
aplicagao de vérios principios que vém apresentados sem mais,
como axiomas. O primeiro é tirado da Politica de Arist6teles,
segundo o qual, numa multiplicidade ordenada, é necessario haver
um regulador. Assim, entre as ciéncias deve haver uma que ocupe
a funcio de reguladora das demais. O segundo afirma que todas
as ciéncias se ordenam a um mesmo fim (a felicidade humana),
de modo que entre elas haverd uma regulagio por aquela que
entre todas merecer o nome de Sabedoria, pois — e este é o terceiro
principio — ordenar é préprio do sibio.

Ora, se dirigir é uma funglo ligada ao conhecimento e se o
mais sdbio ¢ aquele que mais tem desenvolvida sua capacidade
intelectual, a ciéncia a que convém o nome de Sabedoria deverd ser
aquela mais intelectual, ou seja, a que trata do que ¢ mais inteligivel,
pois o intelecto e o inteligivel s20 um no ato do conhecimento
(este é mais um axioma)'?. Ora, de acordo com Tomds, o mais
inteligivel (maxime intellectualis) se pode dizer de trés modos: a)
segundo a ordem da intelecgao; b) segundo a comparacio entre
o intelecto e os sentidos; ¢) segundo o conhecimento peculiar do
intelecto.

Segundo a ordem da intelecgao, ela é tanto maior quanto mais
houver certeza. Ora, o conhecimento certo é aquele a partir das
causas (saber 0 qué e porqué). Assim, maximamente inteligivel é o
conhecimento das primeiras causas.

dito subiectum in quo. Em outras palavras, aquilo que em linguagem
moderna se denomina objeto da ciéncia.
12 Cf. TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, 1a 1lae, q. 84, a. 7; q. 85, a.

1; Suma contra os Gentios, 11, c. 59.
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Aos sentidos pertence o conhecimento do particular, mediante
a experiéncia. Ao intelecto pertence, por sua vez, o conhecimento
do que ¢ universal, mediante a abstragio e demais operagdes
l6gicas. Maximamente inteligivel serd, pois, o conhecimento

do mais universal'?

, ou seja, do ente enquanto tal e daquilo que
lhe segue, o que nio cabe no campo de atuagio das ciéncias
particulares.

Quanto ao modo de conhecimento do intelecto, mais
inteligivel ¢ aquilo que mais for separado da matéria, pois, como
ja se afirmou, no ato da intelecgao, inteligivel e intelecto formam
como que uma sé realidade. Maximamente inteligivel serd o que
for imune de matéria tanto em relagio ao conhecimento (o que
¢ passivel de abstragao/ separagao) quanto em relagao ao ser (o
que nao depende da matéria para existir)'‘. Assim, a ciéncia do
suprassensivel serd a mais inteligivel.

E necessirio fazer uma pausa nesta exposicio sumadria
do conteudo do Proémio, a fim de esclarecer alguns pontos
importantes para a compreensao dos conceitos que Tomds utiliza.
Primeiramente, hd que se mencionar a distin¢ao das ciéncias
tedricas, argumento que jd vem de Aristételes”. De acordo com
ele, hd trés ciéncias tedricas, ou seja, que sdo fins em si mesmas,
j& que puramente especulativas ou contemplativas: a Fisica, a
Matemadtica e a Filosofia Primeira. Se o Estagirita as classifica a
partir de seu modo de proceder (especulativo e nio prético), Tomds

13 Tomds parece jogar com os sentidos de universal enquanto abstrato e
enquanto oniabrangente. Assim, a ciéncia primeira trataria dos conceitos
mais universais, mais gerais, referentes ao ente enquanto ente, bem como
da universalidade do real (ciéncia do todo).

14 Cf. TOMAS DE AQUINO, Comentdrio ao Tratado da Trindade de Boécio,
q-5,a. le3.
15 Cf. ARISTOTELES, Metafisica, V1, 1025b1-1026a32.
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acrescenta ainda que tais ciéncias sdo ditas tedricas porque tratam
daquilo que ¢ separado da matéria, isto ¢, realiza a classificacio a
partir de seu subiectum'®.

Que significa ser separado da matéria? Hd o que seja
independente da matéria somente quanto a nogao, bem como
aquilo que dela ndo depende quanto ao ser e ainda outros, quanto
aos dois. Entra em cena aqui a doutrina da distingao das operagoes
do intelecto humano, a saber: a) inteligéncia dos indiscerniveis e
b) composicao e divisao. A primeira operacao, segundo Tomis, ¢
aquela pela qual se conhece o que a coisa é (esséncia), mediante
a abstragao. A segunda é que manifesta o ser (esse) da coisa,
mediante a separagao. Da determinagao dessas operagoes e de seus
respectivos objetos é que se chega as ciéncias tedricas:

O nosso intelecto opera uma triplice distingao. Uma de acordo
com a operagio pela qual o intelecto compée e divide. Esta é
denominada propriamente separagio e compete  ciéncia divina
ou metafisica. Uma outra, de acordo com a operagio pela qual o
intelecto forma as quididades das coisas. Trata-se da abstragao da
forma em relagio & matéria sensivel, que compete & matemdtica.
Uma terceira, também de acordo com esta mesma operacio, e
que ¢ a abstragao do todo universal em relagio ao particular.
Este terceiro tipo de distingao ou segundo de abstragio compete
A fisica e é comum a todas as ciéncias, na medida em que nestas
deixa-se de lado o acidental e considera-se o que ¢ por si".

Se a abstragao (segunda distingao, como citado acima, ligada
a primeira operagio do intelecto) jd era patriménio da tradi¢io

16 Cf. TOMAS DE AQUINO, Comentirio ao Tratado da Trindade de Boécio,
q.5a. 1.

17 C. A.R.NASCIMENTO, “Introdugio a leitura do Comentdrio de Tomds
de Aquino ao Tratado da Trindade de Boécio, questoes 5 e 6: divisio e
modo de proceder das ciéncias teéricas”, p. 34.
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filoséfica desde Aristételes, passando por Boécio, a separagio ¢é

um contributo de Tomds a tal tradigdo e, justamente por ele, é
que consegue apresentar o subiectum da Metafisica: aquilo que ¢é

separado da matéria no que se refere ao ser.

H4, até mesmo, certos especuldveis que nio dependem da
matéria no que se refere ao ser, pois podem ser sem a matéria,
quer nunca sejam na matéria, como Deus e o anjo, quer sejam
na matéria em alguns e em alguns nio, como a substéincia,
a qualidade, o ente, a poténcia, o ato, o uno e o multiplo e
semelhantes. De todos estes trata a teologia, isto ¢, a ciéncia
divina, pois Deus ¢ o principal do que nela é conhecido. A
qual, com outro nome, é chamada de metafisica, isto é, além da
fisica, porque ocorre a nés, que precisamos passar do sensivel ao

insensivel, que devemos apreendé-la depois da fisica (...)'s.

Tomds de Aquino, fiel ao principio da reductio ad unum,
ainda afirma que aquelas consideragoes devem pertencer a uma
s6 e mesma ciéncia, a qual cabe o papel de ser a ciéncia suprema
e reguladora de todas as outras, o que de per si convém a um
tnico. Além disso, cabe a uma ciéncia considerar nao apenas seu
subiectum, mas também suas causas e principios préprios”. O
suprassensivel vem entendido, assim, como causa absolutamente

18 TOMAS DE AQUINO, Comentirio ao Tratado da Trindade de Boécio,
q. 5, a. 1. Tomds, no final da citagao, refere-se & via resolutionis, método
de argumentacio segundo o qual o intelecto humano — haja vista sua
peculiaridade de conhecer a partir do dado material — procede do menos
denso ontologicamente (mas, que é mais préximo gnosiologicamente) ao
mais denso ontologicamente (porém, mais distante gnosiologicamente).

19 “Ora, ¢ preciso saber que, qualquer ciéncia que considere um género-
sujeito, é necessdrio que considere os principios desse género, pois a ciéncia
nao se perfaz senio pelo conhecimento dos principios, como é patente pelo
Filésofo no principio da Fisica”. TOMAS DE AQUINO, Comentdrio ao
Tratado da Trindade de Boécio, q. 5, a. 4.
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primeira de tudo que existe. Hd, contudo, uma distin¢ao nesse
ambito®: aquilo que pode ser sem matéria (o ens commune®) e o
que jamais pode ser na matéria (Deus e as inteligéncias®). Desse
modo, a ciéncia primeira possuird como subiectum o ente em geml
(ens commune) que tem como causas primeiras as substdncias
separadas da matéria (Deus e as inteligéncias).

Tem-se, pois, que a ciéncia a que se deve o titulo de Sabedoria e a
que pertence a funcio reguladora das demais se chama: a) Filosofia
Primeira, enquanto trata das primeiras causas; b) Mezafisica, ji
que trata do ente enquanto ente ¢ do que lhe é consequente; c)
Teologia, pois trata de Deus e das inteligéncias™.

20 Cf. TOMAS DE AQUINO, Comentdrio ao Tratado da Trindade de Boécio,
q-5a 1.

21 Ens commune designa um conceito universal, quase como um género, ji
que [quase] tudo que se pode pensar e conhecer ¢ ente. Seria como que
a entidade abstrata de todos os entes. Quanto a isso, afirma Doig: “Ens
commune estd incluido em todo conceito. Se ndés conhecéssemos todos
os entes, serfamos capazes de formar perfeitamente o conceito de ‘ente
em geral’. Mas como nés nio conhecemos todos os entes, ndo possuimos
de modo perfeito este conhecimento descrito como ens commune”. J. C.
DOIG, Aquinas on Metaphysics, p. 63 (ct. p. 59-64).

22 A tradigio crista medieval — bem como a judaica e islimica — concebia as
inteligéncias separadas da matéria como sendo os anjos. Cf. TOMAS DE
AQUINO, Suma Teoldgica, 1, q. 79, a. 10. Quanto 2 distingao entre Deus e
os anjos, aquele, forma pura e ato puro; estes, compostos de esséncia e ato

de ser, cf. TOMAS DE AQUINO, O ente e a esséncia, § 55, 56, 65, 66.

23 Trata-se aqui da Teologia Filoséfica, distinta da Teologia Revelada, que
Tomds denomina de Sacra Doctrina. A primeira tem Deus como causa e
fundamento e o ens commune como subiectum. A segunda tem Deus como
subiectum. Tal distingdo tem por base a separagio da matéria. A Sacra
Doctrina trata do que jamais pode ser na matéria; a Metafisica trata de tudo
que pode ser sem matéria, tanto o ente em geral quanto o suprassensivel que
o causa: “H4, portanto, uma dupla Teologia ou ciéncia divina: uma na qual
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Note-se que Tomds assume postura diante de alguns impasses.
O primeiro deles é o famigerado problema da unidade da
Metafisica de Aristételes, que jd foi objeto de discussao de vdrios
comentadores®. Ao que tudo indica, o Aquinate tem como
certa a unidade de projeto tedrico e de redacio da Metafisica,
que formaria um todo harménico e ordenado, ainda que parega
o contrario. Desse modo, a obra aristotélica versaria sobre uma
Ginica ciéncia que possui uma gama de assuntos em seu campo
de atuacdo, mas uns como causas e principios e outro como seu
tema préprio, todos eles fundidos sob a caracterizagio de maxime
intellectualis.

O subiectum da ciéncia primeira nio é Deus, de acordo com
Tomis, ja que para ele, Deus nao é um género causado ou um
ente em meio aos demais, ainda que primeiro, mas ele é o Ser
Subsistente (Esse ipsum subsistens), causa da “entidade”, se assim se
pode dizer, de todos os entes, isto é, causa do ente em geral, do ens
commune e de cada ente em particular”. Tal afirmagao caracteriza

as coisas divinas sio consideradas nao como sujeito da ciéncia, mas como
principios do sujeito e tal é a Teologia que os filésofos expoem e que, com
outro nome, ¢ chamada de Metafisica; outra, a que considera as prdprias
coisas divinas em si mesmas, como sujeito de ciéncia, e esta é a Teologia que
¢ transmitida na Sagrada Escritura” (TOMAS DE AQUINO, Comentdrio
ao Tratado da Trindade de Boécio, q. 5, a. 4). Delas ainda se distinguiria
a sabedoria entendida como dom do Espirito Santo, um conhecimento
superior a partir da afinidade com Deus. Cf. C. A. R. NASCIMENTO,

“Tomds de Aquino, a metafisica e a teologia”, p. 125-126.

24 Cf. G. REALE, // concetto di “Filosofia prima” e l'unita della Metafisica di
Aristotele, p. XIII-XL.

25 “A posigao transconceptual do Absoluto como Esse subsistente permite
afirmé-lo como causa eficiente, criadora do contetdo real do ens commune,
ou seja, da totalidade dos seres finitos. O Absoluto é, portanto, causa
eficiente do subjectum da metafisica — a totalidade dos seres compreendidos
sob o ens commune — e causa final do discurso da inteligéncia no seu
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o pensamento de Tomds, que aqui independe de Aristételes, no
que se refere a distingio real entre esséncia e ser nos entes finitos,
bem como no uso que faz das doutrinas da analogia entis e da
participagao.

kK%

Heidegger procura demonstrar no texto de seu semindrio
de 1929-30 que Tomds de Aquino descreve a ciéncia primeira
de modo extrinseco, confuso e nao-problematizante. O cardter
extrinseco derivaria de que ela seria regulada nio pela pergunta
pelo ser do ente, mas pelas substincias separadas. Segundo ele, a
Metafisica se caracterizaria por sua submissao ao conhecimento
de Deus, nao somente no campo da Zheologia Rationalis, mas da
Sacra Doctrina, que funcionaria como uma instincia heteronoma
em relacao a Filosofia. Assim, um conhecimento confuso seria
o que Tomds propoe, porque mescla a pergunta pelo ente em
geral com a pergunta pelo fundamento do ente — algo que nao
conheceria sua prépria problematicidade, acolhendo como regra e
verdade o que em Aristételes ¢ um problema velado.

Serd que Heidegger tem razio em apresentar tais criticas
a Tomds? Serd que ele possui conhecimento de causa para
argumentar desse modo? Tomds de Aquino seria mais um elo na
corrente do esquecimento do ser, que segundo Heidegger marcaria
a Filosofia de Platdo a Nietzsche? Seria ele um dos propugnadores
do que o fil6sofo alemao chamou de onto-teo-logia?

proceder metafisico, orientado necessariamente para a posi¢ao do Absoluto
de existéncia”. H. C. de LIMA VAZ, Escritos de Filosofia VII: Raizes da
modernidade, p. 180.
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Sabe-se que Heidegger teve contato com Tomds de Aquino
mediante sua formagao filos6fico-teolégica, quando era aluno dos
jesuitas. Nesses anos iniciais de seus estudos superiores, fortemente
o impressionou o contato com Carl Braig, professor de Teologia,
que tinha escrito um manual de Filosofia, o qual, certamente,
serviu a iniciagao de Heidegger em tal 4mbito do saber. Quanto a
isso, afirma Mac Dowell: “Braig 1¢ Sto. Tomds a luz da metafisica
essencialista de Sudrez, sem perceber, além do mais, a alteracio
de sentido que sofrem os termos tradicionais na sua prépria
interpretacdo, condicionada pelo racionalismo moderno™.

Tem-se aqui um dado importante para a recepgio que
Heidegger faz de Tomds em seu pensamento filoséfico, o que
acontece pela mediagio de Francisco Sudrez, jesuita espanhol,
representante da chamada escoldstica barroca dos séculos XVI e
XVII. Com efeito, Sudrez, ainda que avocando a si a condi¢io de
intérprete do Aquinate, possuia uma afinidade muito maior com
a perspectiva filoséfica de Duns Scot, afastando-se de Tomds em
muitas questoes fundamentais?.

Heidegger parece desconhecer o genuino pensamento de
Tomds, redescoberto pelos estudos de vdrios pesquisadores do
século XX, sobretudo E. Gilson, bem como as tentativas de sua
releitura a partir de aportes da modernidade, como fez J. Maréchal
e sua escola®®.

26 J. A. MAC DOWELL, A génese da ontologia fundamental de M. Heidegger,
p. 25-26.

27 Cf. J. A. OLIVEIRA, “Francisco Sudrez: A Metafisica na aurora da
modernidade”, p. 44-57.

28 “Heidegger nao tomard conhecimento — ¢ importante registrd-lo — nem
da restauragio do pensamento auténtico de Sto. Tomds, devida sobretudo
a E. Gilson ¢ aos dominicanos franceses, nem das tentativas de fecundar o
gl
Tomismo coma problemdtica transcendental da filosofia moderna, ligadas

~
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Heidegger possuia, possivelmente devido a influéncia
suareziana, certa simpatia por Duns Scot mais que por Tomds de
Aquino. De fato, dedicou ao Doutor Sutil sua tese de habilitagao
(Livre-Docéncia) A teoria de Duns Scot sobre as categorias e o
significado, de 1915, em que indagava a escoldstica a partir de
questoes e paradigmas contemporineos (sobretudo o neokantismo
e a fenomenologia)®”. Por certo, Heidegger herdard de Scot
algumas inspira¢des para seu pensar futuro, sobretudo no que
concerne a univocidade do ente e a questdo de Deus na Filosofia.

No que diz respeito ao Doutor Angélico, pelo que se tem
noticia, por trés vezes ele comparece nos escritos de Heidegger.
Em ordem cronoldgica, tem-se: a) a prelecio A Histéria da
Filosofia de Tomds de Aquino a Kant, do semestre de inverno
1926-27%%; b) o curso do semestre de verao de 1927, intitulado

ao nome de J. Maréchal e de seus discipulos”. J. AL MAC DOWELL, 4
génese da ontologia fundamental de M. Heidegger, p. 26.

29 “Nio foisé o cardter critico do pensamento de Duns Escoto, merecidamente
famoso e tao necessdrio para os problemas légicos, que dirigiu nossa atencio
justamente para ele. Determinante foi o conjunto de sua personalidade de
pensador com seus tragos inconfundivelmente modernos. Ele desenvolveu
uma proximidade maior e mais sutil para a vida real, sua multiplicidade e
seu Ambito de possibilidades, do que os escoldsticos anteiores. Ao mesmo
tempo, ele sabe com a mesma facilidade voltar-se da plenitude da vida
para o mundo abstrato da Matemdtica. Acresce que entre suas obras
encontra-se, para falar em termos husserlianos, uma ‘teoria formal dos
significados’ [Heidegger refere-se aqui ao De modis significandi], que estd
essencialmente correlacionada com a doutrina das categorias, enquanto
estabelece as diferentes formas categoriais de ‘significado em geral’ e lanca os
fundamentos de qualquer ulterior elaboragio dos problemas légicos sobre
sentido e validade”. M. HEIDEGGER citado por J. A. MAC DOWELL,
A génese da ontologia fundamental de M. Heidegger, p. 41-42, nota 69.

30 M. HEIDEGGER, Histéria da Filosofia de Tomds de Aquino a Kant. Trad.
E. P. Giachini. Petrépolis: Vozes, 2009.
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Os problemas fundamentais da fenomenologia®; c) o curso Os
conceitos fundamentais da Metafisica, de 1929-30, ji citado. O
primeiro apresenta uma abordagem histérica do Aquinate, com
consideragoes sobre a questio de Deus e da verdade em seu
pensamento. O segundo refere-se a Tomds quando da discussao
acerca da distingdo entre esséncia e existéncia na escoldstica. O
terceiro, ja comentado no inicio deste trabalho, trata de Tomds
quanto a determinagio do conceito e do objeto da Metafisica.
Observe-se que Heidegger ocupa-se com o Aquinate numa fase
crucial de seu itinerdrio filoséfico: a publicagao de Ser e Tempo, em
1927, ponto de chegada do caminho formativo de sua reflexao,
bem como de partida para a Kebre, a reviravolta, depois da qual,
a0 que parece, o filésofo alemao nunca mais se preocupard com
Tomds e os medievais.

Para problematizar ainda o tema deste estudo, além do que jd
foi exposto na primeira secio, colhem-se aqui algumas provocagoes
de Heidegger a Tomds presentes na prelecao Histéria da Filosofia
de Tomds de Aquino a Kant*.

Curiosamente, Heidegger se refere a Deus sempre como ens
increatum ou summum ens, contrapondo-se de modo vocabular ao
Aquinate, para quem Deus é o Ser Subsistente e nao um ente junto
aos demais. Ademais, para o pensador alemao, Deus nunca pode
ser tratado em Filosofia, sendo esta necessariamente a-teia por nao
possuir nenhum “6rgao” (capacidade) que seja apto para captar a
divindade. Para falar de Deus, somente a Teologia Revelada (e,

31 M. HEIDEGGER, [ problemi fondamentali della fenomenologia. Trad. A.
Fabris. Genova: Il Melangolo, 1999. Este ¢ o volume com o qual Heidegger
quis iniciar a publicacio de sua Opera Omnia, em 1975.

32 O capitulo sobre Tomds de Aquino estende-se da pdgina 49 4 116 da edigao
citada, & qual se reenvia o leitor para fundamentacio e aprofundamento do
que segue.
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por isso mesmo, histdrica) teria propriamente competéncia.

A critica fundamental de Heidegger a0 modo de pensar de
Tomids é: “Ciéncia dos dltimos principios pode significar: do ser
do ente; significa, porém, no fundo: ciéncia do verdadeiro ente,
Deus™. Tratar-se-ia, segundo ele, de uma confusao entre o 6ntico
e o ontolégico, ou seja, entre o dominio dos entes e o do ser,
respectivamente. Basicamente nisto consistiria a onto-teo-logia.

O fundamento dessa critica estd em que Heidegger assumiu
como ponto de partida, de modo quase velado, a divisio wolfhana
da Metafisica em Geral (Ontologia — que, para Heidegger, deveria
tratar do ser dos entes) e Especial (que trataria da tipologia
dos entes), por sua vez subdividida em Cosmologia (mundo),
Psicologia (homem) e Teologia Racional (Deus)**. Kant, com a
Critica da Razdo Pura, teria destruido as pretensoes da Metafisica
Especial, mas nio conseguira ainda romper totalmente com o
modelo da tradi¢io®. Tomds — em sentido pior — nem sequer
pode vislumbrar tal distingao, j4 que confundiria a Metafisica
Geral com a Especial, o dntico com o ontoldgico.

Ademais, Heidegger em varios momentos insinua que a
escoldstica, e Tomias subentendido, desenvolveu a Filosofia a
partir da Teologia, nio apenas no sentido de que aquela seria
instrumental para esta, e sim que esta Ultima determinaria as
conclusoes da primeira. Em outras palavras, haveria uma ingeréncia
da Sacra Doctrina sobre a Metafisica, o que comprometeria seus
resultados®.

33 M. HEIDEGGER, Histéria da Filosofia de Tomds de Aquino a Kant, p. 108.

34 Para fundamentagio e aprofundamento, cf. ].-F. COURTINE, Sudrez et le
systéme de la métaphysique, p. 405-457.

35 Cf. M. HEIDEGGER, A tese de Kant sobre o ser, p. 183-202.
36 Cf.].D. CAPUTO, “Heidegger e a Teologia”, p. 289-306.
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Ora, pelo que foi exposto anteriormente, Heidegger —
cuja penetracdo e acuidade légica nio se discute — nio teria
fundamentos suficientes para realizar uma critica do pensamento
de Tomds desde dentro, ou seja, em si mesmo. Fi-la a partir de
principios a ele extrinsecos, nio raro anacronicos, bem como se
servindo da visao obnubilada que possuia do corpus thomisticum
via Sudrez e a manualistica posterior. Como, pois, avaliar suas
invectivas, que tiveram e tém grande peso para muitos estudiosos?
Como responder-lhe?

koK

Heidegger assevera que a Metafisica ocidental possui uma
estrutura marcadamente onto-teo-logica, além do que teria
operado um esquecimento do ser, voltando-se somente aos entes™.
Nesta secao, deseja—se averiguar se isto se verifica no pensamento
de Tomds de Aquino™.

37 “Falamos da diferenca entre o ser e o ente. O passo de volta vai do
impensado, da diferenca enquanto tal, para dentro do que deve ser
pensado. Isto ¢ o esquecimento da diferenca. O esquecimento a ser aqui
pensado é o velamento da diferenca enquanto tal, pensado a partir da
léthe (ocultamento), velamento que por sua vez originariamente se subtrai.
O esquecimento faz parte da diferenca porque esta faz parte daquele. O
esquecimento nio surpreende a diferenca, apenas posteriormente, em
conseqiiéncia de uma distragio do pensamento humano. A diferenca de ente
e ser é 0 Ambito no seio do qual a metafisica, o pensamento ocidental em
sua totalidade essencial, pode ser o que ¢”. M. HEIDEGGER, Identidade ¢
diferenga, p. 153. Cf. . GILBERT, A4 paciéncia de ser, p. 13-29.

38 No que vem a seguir, acompanha-se de perto a argumentagio de Jean-
Luc Marion em seu artigo “Santo Tomds e a onto-teo-logia”, publicado
na segunda edi¢io de seu famoso livro Dieu sans [étre, aqui utilizado em
sua traducio italiana: J.-L. MARION, Dio senza [essere. 2. ed. Trad. C.
Canullo. Milano: Jaca Book, 2008, p. 241-285.

~
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Quais seriam, segundo Heidegger, as caracteristicas da onto-
teo-logia?

Porque o ser aparece como fundamento, o ente é o fundamentado;
mas o ente supremo ¢ o fundamentante no sentido da primeira
causa. Pensa a metafisica o ente no que respeita seu fundamento,
comum a cada ente enquanto tal, ela é 14gica como onto-légica.
Pensa a metafisica o ente enquanto tal no todo, quer dizer, no
que respeita o supremo (que ¢ o) ente que a tudo fundamenta,
ela ¢ 16gica como teo-ldgica (...). A constituigio onto-teo-légica
da metafisica emerge do imperar da diferenca, que sustenta
separados e unidos ser como fundamento e ente como fundado-
fundamentante, sustenta¢io que a de-cisdo consuma®.

Trata-se de uma duplice fundamentagio: o ser, diferenciando-
se totalmente de todo ente, pode fundamentd-los todos, inclusive
Deus, pois os torna pensdveis e/ou possiveis; reciprocamente,
o primum ens funda os demais entes como causa primeira, mas
funda também o ser do ente, enquanto realiza plenamente as
caracteristicas pelas quais é ente.

Em outras palavras, tem-se uma fundacio conceitual dos
entes no seu ser ¢ a fundagio causal dos entes por parte de um
ente primeiro. Trata-se, contudo, de uma tnica fundacio, pois
o ser dos entes também seria fundado pelo primum ens. Assim,
hd um aspecto conceitual e outro causal-eficiente entrecruzados
na constitui¢io onto-teo-logica da Metafisica. Assim é que entra
Deus na Metafisica, segundo Heidegger: nao o Deus da fé, mas
uma hipétese de trabalho — um ente primeiro e plenamente
realizado em sua entidade, causa eficiente de si mesmo (causa sui)
e dos outros entes, bem como do préprio ser dos entes. Tal ente
por exceléncia, contudo, também depende do conceito dnico

39 M. HEIDEGGER, Hdentidade e diferenca, p. 160-161.
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(univoco) e universal de ente, que ele realiza com perfeigao.
Perceba-se que o ser dos entes é entendido aqui como sua esséncia,
caracteristicas fundamentais que o fazem ser o que é, bem ao estilo
suareziano.

Desse modo, em resumo, sé se pode falar de onto-teo-logia
quando se dao trés condigdes: a) a fundagio conceitual do ente
por parte do ser do ente; b) a funda¢io dos entes individuais por
parte do ente supremo, tido como causa eficiente; ¢) a fundagio
conceitual do ser do ente por parte do ente primeiro®.

Estariam esses elementos presentes em Tomds de Aquino? Ou
ele mostraria um caminho diferente do pensar, que Heidegger nao
considera?

Para o Aquinate, Deus nao é o objeto da Metafisica e, se esta
¢ também uma Teologia, somente trata do divino enquanto
principio daquilo que é o objeto préprio de tal saber: o ens
commune, ou seja, o ente em geral, que nio se aplica a Deus nem
se confunde com ele. Com efeito, afirma o Doutor Angélico:

Deve-se afirmar que aquilo ao qual nada se acrescenta pode ser
entendido em dois sentidos: ou porque ¢ de sua nogao excluir
qualquer adi¢ao: como da nog¢do de animal irracional é que seja
sem razdo. Ou entdo porque nio ¢ de sua nogao que se lhe faca
acréscimo: como animal em geral nio possui razio, pois nio
pertence 3 sua nogio ser dotado de razio, mas também nao ¢é
préprio de sua nogio nio possui-la. No primeiro caso, o ser sem
acréscimo ¢ o ser divino (esse divinum); no segundo caso, o ser
sem acréscimo é o ser em geral ou comum (esse commune)™'.

Tomads distingue assim o que é proprio do ser de Deus, como
aquele que exclui de per si qualquer acréscimo exterior, pois jd é

40 Cf. ].-L. MARION, Dio senza l'essere, p. 246.
41 TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, 1, q. 3, a. 4.
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pleno, e o que ¢ préprio do ser comum aos entes, conceito mais
abstrato de todos, enquanto pode ou nio receber acréscimos
exteriores que o definam especificamente. O ser de Deus, afirma
ainda Tomds na Summa contra Gentiles, “é privado de adigoes nio
s6 em seu conceito, mas na realidade: nao é apenas privado de
adigoes, mas carece de capacidade de recebé-las™.

Em que sentido, contudo, Tomds usa o conceito de ser (esse)?

Deve-se dizer que ser (esse) se diz em dois sentidos: primeiro, para
significar o ato de existir; segundo, para significar a composicao
de uma proposi¢io, 2 qual a mente chega unindo um predicado
a um sujeito. Pela primeira maneira de entender o ser, nio
podemos conhecer o ser de Deus, tampouco sua esséncia,
mas apenas de acordo com a segunda maneira. Sabemos que a
proposicio por nés construida, dizendo que Deus é, é verdadeira
e 0 sabemos a partir dos efeitos de Deus, como acima [q. 2, a.
2] foi dito®.

Desse modo, Tomds nao aceita o ens ou o esse commune como
ponto de partida para chegar ao conhecimento de Deus, bem

42 TOMAS DE AQUINO, Suma contra os Gentios, 1, § 26, n. 4.
43 TOMAS DE AQUINO, Suma Teolégica, 1, q. 3, a. 4. Nio se pode deixar

de mencionar a riqueza do conceito tomasiano de ser (esse), entendido
como actus essendi. Tomds nio poupou argumentos para enaltecé-lo, vendo
nele o que hd de mais perfeito e digno, o ato de todos os atos e a perfeicio
de todas as perfei¢oes. Veja-se, por exemplo: “Por isso, todas as coisas
recebem o Gltimo complemento pela participagio no ser. Portanto, o ser ¢
a completude de todas as formas. De fato, a forma s6 chega & completude
quando tem o ser, e o tem somente quando estd em ato, de modo que nio
existe nenhuma forma senio mediante o ser. Por isso, afirmo que o ser
substancial [efetivo] de uma coisa nio é um acidente, mas ¢ a atualidade de
toda forma existente, tanto dotada quanto privada de matéria”. TOMAS
DE AQUINO citado por B. MONDIN, Dizionario Enciclopedico del
pensiero di San Tommaso d’Aquino, p. 263.
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como Deus, nao se confundindo com o ens commune, conserva seu
mistério enquanto desconhecido a0 homem e, por isso mesmo,
inapropridvel. De acordo com Marion,

Tomds de Aquino ndo refuta somente qualquer conceptus
univocus entis, mas invalida, sobretudo, o nucleo central de
qualquer onto-teo-logia — ou seja, que o teoldgico e o ontolégico
possam fundar-se reciprocamente no ens (...). O ens commune
niao pode, tanto quanto afirma Tomds de Aquino, introduzir
nada de comum — e, sobretudo, nio pode introduzir a prépria
inteligibilidade — entre o ente enquanto ente e Deus*.

Vé-se que hd um abismo ontoldgico e gnosiolégico entre Deus
e o ente em geral. Abismo ontolégico porque o ser divino se exime
de quaisquer adigdes, ji que de nada necessita, pois é plenamente
realizado. Abismo gnosiol6égico porque Deus nio se deixa dominar
conceitualmente, permanece sempre como mistério insonddvel
naquilo que lhe é mais préprio. Para Tomds de Aquino, nao hd
lugar, pois, para a univocidade pressuposta em qualquer onto-teo-
logia. A tnica ponte que se pode lancar sobre o abismo ¢ a da
analogia.

E impossivel atribuir alguma coisa univocamente a Deus e is
criaturas (...). E preciso dizer que os nomes (...) s3o atribuidos a
Deus e as criaturas segundo analogia, isto ¢, segundo proporg¢ao
(secundum analogiam, idest proportionem) (...). E segundo esta
maneira que alguns termos sdo atribuidos a Deus e as criaturas
por analogia, nem equivoca nem univocamente (...). E este
médio de comunicagio estd entre a pura equivocidade e a simples
univocidade. Nos nomes ditos por analogia nio hd nem unidade
da noc¢do, como nos nomes univocos, nem total diversidade das
nogoes, como nos nomes equivocos; mas o nome que ¢ assim
tomado nos vdrios sentidos significa proporcoes diversas a algo

44 ].-L. MARION, Dio senza lessere, p. 256.
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uno, como, por exemplo, sadio dito da urina significa um sinal
da satide do animal; dito do remédio significa uma causa da
mesma satde®.

A analogia implica uma semelhanca em determinada realidade
entre vdrios, mas com propor¢ao variada na realizacdo desta,
todas com referéncia a um primeiro. A variedade de proporgio
implica uma dessemelhanga estrutural, impossivel de se reduzir a
univocidade. Este é o meio pelo qual Tomds atribui o ser a Deus
e aos entes. Em Deus ele se realiza plenamente, sendo que, nas
criaturas, se realiza na medida de sua esséncia. Assim, nada pode
ser dito da mesma forma de Deus e das criaturas, menos ainda o
esse.

Com efeito, em Deus, conforme Tomds, hd uma identificacio
entre sua esséncia e seu ser: “Deus nao é apenas sua esséncia

6

(..., mas é também seu ser’. Pode-se dizer que Deus ¢é

superabundancia infinita de ser, o que pertence exclusivamente
a ele e o faz transcender o nivel dos entes: ele é o Esse ipsum
subsistens. Na verdade, tal transcendéncia mostra, por outro lado,
sua face criadora. Os entes somente sao porque recebem o ser da
parte de Deus, participam dele. Participacio, entendida na esteira
da tradigdo platénica, seria o nome filoséfico de criacao: significa
realizar parcialmente em si, na medida da prépria esséncia, o esse,

que em Deus ¢ pleno, e por obra dele?.

45 TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, 1, q. 13, a. 5.
46 TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, 1, q. 3, a. 4. E ainda: “Por isso,

como o ser de Deus é sua mesma esséncia, o que nio convém a nenhum
outro, como acima foi demonstrado, é evidente que este nomeia Deus com
maior propriedade”. Suma Teoldgica, 1, q. 13, a. 11.

47 “Quando uma coisa recebe de modo parcial aquilo que pertence a outros de
modo total, diz-se que participa disso (...), similarmente se diz que o efeito
participa da causa, sobretudo quando nio lhe iguala o poder”; “Tudo que
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Com esses dois principios, analogia e participagao, distinguem-
se totalmente o esse divino e o esse dos entes, de modo que se exclui
qualquer mutua fundamentag¢io, bem como toda confusao, entre
Deus e o ens commune:

Tal inadequagio dos causados em relagio a causa que lhes excede
— que resulta diretamente do modelo [explicativo] da criagio
— implica evidentemente que a fundagio seja unilateral, nio
reciproca: vai ao causado a partir da causa, jamais A causa a partir
do causado. A criagdo imp6e ao causado uma assimetria essencial
(...) que, de retorno, lhe impede de pretender estabelecer uma
fundagio reciproca do ser ¢ do ente ou do ente através do
ente. Aqui, Deus (...) funda os entes, mas nao recebe deles em
nenhum caso uma contra-funda¢io nem a titulo de entes (pois
os cria), nem a titulo de ente enquanto tal, de ente em geral
ou esse commune (...). Esta reforma tomasiana da causalidade
permite a causa produzir o esse commune, transcendendo-o
perfeitamente (...)%.

Conclui-se, portanto, que Tomds de Aquino jamais cai no que
Heidegger chama de onto-teo-logia®, da qual se aproximam muito
mais Duns Scot e Sudrez, bem como se afasta completamente de
um esquecimento do ser, jd que o esse ¢ um dos elementos mais

¢ algo por participacio remete a outro que seja a mesma coisa por esséncia,
como a seu principio supremo (...). Ora, dado que tudo que é participam
do ser e sdo entes por participagdo, ocorre que acima de tudo exista algo
que seja em virtude de sua propria esséncia, isto ¢é, que sua esséncia seja
o ser mesmo. Este é Deus, o qual ¢ causa suficientissima, dignissima e
perfeitissima de tudo: tudo que existe participa em seu ser”. TOMAS DE
AQUINO citado por B. MONDIN, Dizionario Enciclopedico del pensiero
di San Tommaso d’Aquino, p. 487-488.

48 ].-L. MARION, Dio senza l'essere, p. 262-263.
49 Cf. ].-L. MARION, Dio senza l'essere, p. 283.
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importantes de seu pensamento filoséfico®®. De fato, segundo o
Aquinate: a) Deus nio entra no campo da Metafisica como seu
subiectum (ou obiectum); b) Deus nio é entendido como um ente,
mas como o Esse ipsum subsistens; c) a causalidade que Deus opera
em relacdo aos entes e a seu ser (esse commune) nada possui de
reciprocidade, isto é, nio implica que ele seja conceitualmente
fundado pelos entes: Deus nao se deixa capturar em um conceito,
j& que o intelecto finito ¢ incapaz de apreendé-lo em sua esséncia
mesma; d) Deus nio é entendido como causa sui, subtraindo-se a
toda auto-fundacio metafisica’'.

kK%

A Filosofia de Tomds de Aquino, por certo, é bem caracteristica
do medievo. Ele filosofa como cristio. Nem por isso, contudo,
sacrifica as exigéncias da razao a uma fé ficil e ingénua, nem
mistura sem escripulos Filosofia e Teologia.

50 Nio sem uma ponta de ironia, pode-se afirmar que, na verdade, ¢
Heidegger que se esquece de Tomds, o grande baluarte do pensamento
do ser na tradi¢ao ocidental. Segundo Gilson, “O tomismo é para ele
[Heidegger] o simbolo de uma realidade desconhecida. O que Santo Tomis
disse do ser parece nio existir. Se, por outro lado, ele o supds, por que nada
disse nos momentos em que sua problemdtica pessoal lhe impunha como
um dever falar dele?”. E. GILSON, Les tribulations de Sophie, p. 69. H4
que se levar em conta também a distAncia entre as concep¢oes tomasiana
e heideggeriana de ser. Enquanto que para Tomds o ser ¢ o actus essendi,
perfeicao de todas as perfeicoes, o ser para Heidegger acaba considerado
como simples condicio de possibilidade dos entes, um grande “pano de
fundo” sobre o qual os entes se tornam presentes. Cf. R. ECHAURI,
Heidegger y la metafisica tomista, p.116-150.

51 “Nao ¢ possivel que alguma coisa seja causa eficiente de si mesma porque,
de outro modo, existiria antes de si mesma, o que ¢ impossivel”. TOMAS

DE AQUINO, Suma Teoldgica, 1, q. 2, a. 3.
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Como se viu, apostando na unidade da Mezafisica aristotélica,
Tomds nao encontra nenhuma contradicio em derivar das
questoes generalissimas sobre o ente em geral e o que lhe segue — o
que ¢é o subiectum préprio da Metafisica — a indagacio por aquilo
que o fundamenta no ser, Deus, reconhecendo neste a suprema
perfeicio.

Para Heidegger, a posicao de Tomds em seu citado Proémio
¢ incongruente e insustentivel. O que Tomds procura unir
mediante o principio da analogia (aplicado de certo modo aos
vdrios aspectos do saber metafisico) Heidegger nao aceita, a partir
de sua visao univoca do ente, do ser e da prépria Filosofia.

Nio se quer de modo algum atacar ou menosprezar Heidegger,
nem se pode aqui analisar seu profundo e vasto pensamento com
maior detalhe. O que, contudo, se pode afirmar ¢ que, se por um
lado, ele tem certa razdo ao alertar para o perigo de se reduzir
Deus a um “funciondrio do sentido”, algo que entra logicamente
no discurso filoséfico para meramente preencher o vazio aberto
pela indagacao pelos fundamentos do ser do ente, correndo o risco
de acabar entificado por algum discurso; por outro lado, é mister
recordar que o pensamento de Tomds de Aquino nio cai nessas
escaramugas, pois procura salvaguardar a transcendéncia de Deus,
bem como sua transbordante fecundidade existencial a partir do
conceito do Esse subsistens, como afirma Lima Vaz:

O problema do existir resiste a toda tentativa de “desconstru¢ao”.
Ele renasce de sua prépria negacio no niilismo absoluto, pois a
negagio s subsiste no sujeito que nega e que, portanto, existe e
se atribui um sentido no ato mesmo de negar qualquer sentido
A existéncia (...). Do ponto de vista ontoldgico, o subjectum da
Meetafisica tem, pois, o seu dmbito definido pela totalidade dos
seres finitos formalmente enquanto seres (...) que subsistem na
dependéncia causal do Esse infinito®.

52 H. C. de LIMA VAZ, Eiscritos de Filosofia VII: Raizes da modernidade, p.
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El estudio de los
angeles como un
tema filosofico

Carlos A. Casanova &
Luiz Astorga’

ste estudio consiste en un preimbulo argumentativo, que se

hizo necesario en la ocasién en que me propuse a tratar de

la naturaleza inmaterial como tema de una tesis doctoral.

Muy sencillamente, la cuestién es: cémo uno puede hablar de

dngeles sin que sea urgentemente deportado a un departamento de

teologfa. Antes que se proponga un trabajo sobre cémo piensan,

desean o actiian, o sobre cémo saltarfan sobre puntas de alfiler,
merece atencion la pregunta de si todo esto seria filosofia o no.

Y esta pregunta, de que se ocupan estas pdginas, la divido en

dos partes: /- si el juicio sobre la existencia del objeto de estudio

pertenece al filésofo en tanto que fildsofo; /7- si ciertas respuestas

sobre dicho objeto de estudio pueden ser fruto de una labor
filoséfica.

1 Director de la Academia Internacional de Filosoffa en el Principado de
Liechtenstein — campus PUC Chile; Doctorando en Filosoffa — PUC
Chile.
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I. En cuanto a la primera:

Sabemos nosotros que la existencia de Dios nos es ensefada
como un predmbulo de la fe, es decir, algo que, aunque sea una
verdad de fe, no es exclusivamente de fe, sino que se defiende
como asequible a la razén. Otro destino, aparentemente, tuvo
la afirmacién de la existencia de los dngeles. De esta afirmacién
que es (correctamente) ensefiada como una verdad de fe, es
comun inferirse que sea exclusivamente de fe, o sea, que la razén
natural no podria llegar a tal verdad, al menos con buen grado de
certidumbre. Asi, pues, nos es familiar escuchar que, por ejemplo,
Tomds de Aquino escribi6 “vias” para probar la existencia de Dios,
pero que no las hizo para probar la existencia de los dngeles. Pero
tal sentencia, como veremos, no es exacta. En primer lugar, los
argumentos de Tomds para demostrar que ‘es necesario (oportet)
postular la existencia de criaturas totalmente incorpdreas” son de
nimero impresionante. En C.G. Il ¢.45-46, se desarrolla un
elenco de seis vias para este fin, que son reiteradas en otros ocho
puntos de su obra;? y en el c. 91 del mismo libro, hay ocho vias
mds. (NOTA: no sélo las escribié Tomds, sino que también lo
hicieron antes, por ejemplo, Alejandro de Hales y Buenaventura.
Pero volvamos al punto.)

En segundo lugar, los presupuestos que tienen tales vias — es
decir: la existencia de Dios (sostenida como deducible por la razén
natural), asi como de ciertas caracteristicas de Dios que también se
Le atribuyen mediante la razén natural — dichos presupuestos no les
pueden quitar a aquellas vias la calidad de argumentos filoséficos,
s6lo porque necesitan los frutos de conclusiones anteriores. Si la

2 Inde Div. Nom. 1V, lect. 15 In De Causis, lect. 2; De spirit. creat. a.5;
S.T:1q.50 a.1; In 11l Metaph. lect. 9; In VII Metaph. lect. 17; Comp.
Theol. c. 75; De subst. sep. c. 18.
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necesidad de conclusiones previas fuera un impedimento a una
argumentacién filoséfica, la filosofia no habria jamds marchado
desde los principios del entendimiento.

Intentaré, pues, aqui resumir de modo sencillo uno de los
varios argumentos que se pueden presentar para defender que
sustancias inmateriales existen. Este argumento se encuentra de
modos parecidos en algunos de los referidos puntos de la obra del
dominico.

Si, 1- es posible demostrar (como lo sostiene Tomds) que el universo
necesita un Dios que le dé el ser, y 2- que este mismo Dios, que es Acto
Puro, en que se identifican su ser infinito y su inteligir, es entonces
inteligencia y sabiduria infinitas, y ademds 3- si es propio del sabio
el ordenar, entonces concluimos: nuestro universo, obra Suya, es
un todo jerdrquica y arménicamente constituido. Esto se confirma
mediante la observacién de los grados de perfeccién en las
naturalezas corpéreas: natura non facit saltus (la expresién es muy
posterior a Tomds, pero resume bien el conocido pasaje aristotélico
de Hist. Anim. VIII, 1 [588b4 — 589a9]) — o sea, hay cierto
principio de mediacién en la naturaleza.’ De los mds elementales
a los mds nobles, pasamos por plantas y animales irracionales de
incontables grados de perfeccidn, hasta llegar al hombre. Y en esta
mediacién, siempre lo mds alto de cierto rango se acerca a lo mds
bajo del rango superior. Ahora bien, tampoco seria razonable que
hubiera un hiato enorme en las posibilidades de la esencia creada
en general: por deduccién desde los principios preestablecidos,
e inducidos por la confirmacién de nuestra experiencia con las
naturalezas corpéreas, debemos decir: creatio non facit saltus.

Entre las sustancias que poseen doble composicién (materia/

3  Este principio es heredado por Tomds de Aquino, y se ve en
inndmeros puntos de su obra. Cf., por ejemplo, De anima a.7 co.
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forma, y esencia/existencia) y aquella sustancia que no posee
ninguna composicién (Dios, en que se identifican esencia y
existencia), debe haber aquella sustancia que posee una sola
composicidn (esencia/existencia), cuya esencia no es materia y
forma, sino que es simple porque es pura forma; una sustancia
cuyo entender no opere mediante instrumentos corpdreos, como
nosotros, ni tampoco se identifique totalmente con su ser, como
Dios.

Si marchamos del efecto hacia la causa para probar la existencia
de Dios, a partir de esta causa, Dios, podemos retornar deduciendo
otros efectos suyos, por lo menos en el nivel de lo probable, en mi
opinién. Muchos autores consideran que las vias de Tomds tienen
fuerza de necesidad; son demostrativas. Gilson, por ejemplo: “os
dngeles son creaturas conocidas por los fildsofos; su existencia puede
ser demostrada e incluso, en ciertos casos excepcionales, constatada; su
supresion romperia el equilibrio del universo tomado en su conjunto”
El Pe. Pegues observa que se trata de una dimensién del ser que,
aunque no sea penetrable por nuestra razén como su objeto propio,
“ésta le puede conocer la existencia y ciertas condiciones esenciales por
via de deduccion inevitable”? Por fin, Fabro muestra como una
tesis fundamental del tomismo también la demostracién racional
de la creacién de entes enteramente espirituales.®

A mi juicio el argumento presentado y sus demds similares
tienen por lo menos la fuerza de alegar que la proposicién

4 Le Thomisme: introduction a la philosophie de Saint Thomas d ‘Aquin.
Paris: Vrin, 1997, p.209.

5 Initiation thomiste. Toulouse: Privat, 1925, p. 135. Apud VERNIER,
J-M. Les anges chez Saint Thomas d’Aquin; fondéments historiques et
principes philosophiques. Paris: NEL, 1986, pp. 77-8.

6 Participation et causalité selon saint Thomas d’Aquin. Louvain:
Publications Universitaires, 1961, pp. 196-7.
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“sustancias inmateriales (espirituales, separadas) existen” aparece
a la razén como mds probable que su contraria. Si, en todo lo
que vemos, por las razones que expusimos, 7o se dan saltos, ;por
qué deberfamos presumir que creatio, en general, facit saltus? La
ausencia de este orden en el todo creado no serfa sélo un error
para la fe, sino también nada afin a la razén natural. No por acaso,
desde Platén” ha sido muy raro que algtin gran filésofo, cristiano
o no, haya rechazado la nocién de que, bajo una sustancia
puramente intelectiva suprema, se deben concebir una o migs
sustancias inferiores también puramente intelectivas.

Uno podria hacer la objecién de que el alma humana separada
de la materia (es decir, subsistiendo tras la muerte), ya cumpliria el
papel de rango intermediario. Pero no lo cumple ni por su esencia,
ni por su operacién propia: por su esencia, porque el alma separada
es hoc aliquid intelectivo subsistente, pero este hoc aliquid es s6lo
un principio de la esencia humana, no una sustancia en pleno
sentido. La criatura que se busca debe ser de naturaleza intermedia
entre Dios y las sustancias corpdreas; una sustancia de una sola
composicion: forma pura y acto de ser. Y tampoco lo cumple por la
operacion propia, porque las criaturas intelectivas cuya existencia
demandamos en nuestra prueba deben tener una operacién propia
intermediaria entre el entender mediante abstraccién y discurso,
y el entender todo por contemplacién de Si mismo; y ésta es
la operacién del entendimiento, sin discurso, pero mediante
especies que no se identifican con su esencia misma. El hombre
es mds propiamente sustancia racional; el intermediario debe ser
puramente una sustancia intelectual.

Ahora bien, es fundamental observar que éste no es un
argumento de “mundos posibles”, ni mucho menos del “mejor”

7 Cf. De subst. sep. c. 1.
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de ellos. Como ustedes posiblemente lo saben, Tomds no sostenia
que Dios estaba atado por necesidad a crear el “mejor de los
mundos posibles”, ni tampoco que, preservada la libertad divina,
Dios haya “l/ibremente creado el mejor de los mundos posibles”.
La sabiduria y el poder divinos, por infinitos, siempre podrian
producir un mundo todavia mejor que cualquier otro, no importa
cudn bueno se designe este otro. Dios siempre puede hacer cosas
mejores, asi como mundos mejores (que son cierta colectividad de
cosas). Empero, porque es artifice perfecto, no las podria hacer
de modo mejor de lo que las hace. Si Dios, libremente, se propuso
crear a un ente, sabemos que este ente fue criado, al menos en su
perfeccién esencial, de modo infinitamente perfecto, y que esto es
consecuencia de la sabiduria y del poder divinos.

Dios no podria haber hecho el gato de modo mejor, aunque
pudiera haber hecho (también de modo perfecto) otra especie mds
o menos noble que el gato en su lugar. Dios podria también haber
hecho un gato con mejores cualidades accidentales, més fuerte o
rdpido, pero lo especifico es siempre dado al modo insuperable de
un artifice perfecto: un gato es siempre perfectamente gato.®

8  S.7°1q.25 a.6. Tratamos aqui de hacer notar que una especie que
Dios pretendié crear es siempre perfectamente creada por Dios. La
materia, que es parte integral del individuo gato, y que estd en su
esencia, también fue perfectamente creada por Dios, y en ella estaba
prevista su inseparable potencialidad. Por esto, con permiso divino,
se pueden dar eventualmente imperfecciones en la generacién de
un u otro gato mediante la interferencia de la materia, pero eso
no se relaciona con el punto que aqui hacemos notar: porque, de
hecho, dar como objecién un gato que nacié sin cola ya es suponer
que se trata formalmente de un gato, y la misma afirmacién de que
“un gato naci6 sin cola” es tan perfectamente verdadera cuanto sea
perfectamente gato aquello que nacié sin cola.
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Tampoco tiene Dios el deber de hacer aquella mejor especie, y
no el gato; la razén de deber existe sélo en realizar perfectamente
la esencia que El se propuso hacer. No serfa “injusto” con el
gato el no haberlo hecho de aquella mejor especie: este sinsentido
equivaldria a decir que al niimero cuatro le serfa “mds justo” si en
verdad ¢él fuera el nimero cinco.

Lo que esdebido de Dios, por su propia perfeccién, no es el hacer
el mejor de los mundos, sino el hacer del mejor modo el mundo
propuesto: un universo perfectamente ordenado, de manera a
promover maximamente el bien de dicho universo. Por eso, e/ orden
esencial de un universo, cualquier que sea el universo, no puede ser
imperfecto. Y en dicho orden no necesitan (ni pueden) incluirse
todos los infinitos modos particulares de realizar los grados del ser
(ni sus infinitos individuos), sino ciertos grados universales del ser,
sin lo cual no lo podriamos llamar “universo”, conforme ensena
Ferrariense en su comentario al capitulo 91.° Claro es, cuanto mds
universales son los grados que ubicamos, con tanto mds propiedad
decimos que algunos de sus ejemplares se incluyen en un orden
perfecto. Y los mds generales modos del ser de una criatura son los
que ya expusimos: esencias compuestas (tanto animadas, cuanto
inanimadas) sin intelecto, esencias compuestas con intelecto, y
esencias simples (es decir, incorpéreas) con intelecto. Por fin,
como advertencia, se debe observar que, visto que la fuerza de este
argumento estd directamente proporcionada a la universalidad del
modo de ser considerado, se observa que él tiene poco o ningtn
uso para unicornios, quimeras o escidpodos).

Antes, pues, que pasemos a la segunda cuestién de nuestro
itinerario mental, consideramos adecuado atender a cierta
curiosidad que a veces surge ante las mencionadas palabras

9 FERRARIENSIS. Comm. C.G. 11 ¢.91, n.7.
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Gilson, en concordancia con muchos expertos en el tema: que la
existencia de espiritus puros puede ser demostrada a priori, como
hicimos, pero ademds constatada, a posteriori.

Nos referimos aqui a cuando uno tiene la suerte (o mala
suerte, en el caso del ejemplo que doy ahora) de estar ante una
demostracién quia, de los efectos a las causas, para la existencia de
espiritus puros. Esta también se debe considerar valida, y la explico,
considerando que llevamos en cuenta nuestras experiencias sin
prejuicios.

Reunamos, por ejemplo, los siguientes efectos: una persona,
ante un crucifijo, empieza a hablar en unalengua que jamds estudid,
exhibe la fuerza de diez hombres, capta los movimientos de la
imaginacién de los presentes, hace surgir objetos aparentemente
de la nada, tiene fiebre, sintomas de histeria y sabe cuando, en
el otro lado de la ciudad, alguien hace un ritual destinado a ella,
mientras la casa donde se encuentra tiembla violentamente. Ahora
bien: si no nos atenemos a prejuicios epistemoldgicos, ;cudl
explicacién causal mejor da cuenta de este cuadro de efectos?

1- la coincidencia de que (lejos de testigos como su familia) le
hayan ensefiado perfecto arameo y latin; y que es secretamente un
artista marcial y acrébata; y que estudi6 la lectura de expresiones
faciales imperceptibles; y que es ilusionista; y que estd resfriado y
ademds histérico; y que tiene un acuerdo cronometrado con un
parroco falsario en otro barrio, mientras un movimiento tecténico
afecta no mds que su morada.

2- ¢él, el ambiente donde estd, y las personas a su alrededor o
que a él se dirigen intencionalmente, se encuentran bajo la accién
de una sustancia inmaterial con origen, naturaleza y capacidades
que cierta doctrina le atribuye mediante fundamentos en si
coherentes.

La disyuntiva que presentamos, quizd de modo poco usual,
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busca presentar una alegacién realmente seria y concreta: es més
conveniente a la razén natural, es decir, es mds cientifico (si se
prefiere este término) que uno se incline por la explicacién
mds sencilla que logre dar cuenta de este conjunto de efectos,
y no evitarla a todo costo alegando una serie interminable y
fragmentaria de coincidencias. Este argumento se basa, claro estd,
en un ejemplo de caso-limite, y no estd en las exactas palabras del
propio Santo Tomds; no obstante, se ve por ejemplo en el tratado
De las sustancias separadas® que el dominico atribuye ciertos
efectos (como la perfecta fluidez en lenguas desconocidas) como
claro indicio de la accién de sustancias separadas, asi convalidando
que la via de los efectos a las causas es adecuada para el fin a que
el argumento se propone.

II. Habiendo argumentado acerca de la existencia del objeto
de estudio, pasamos a la segunda cuestién: ;A la propia labor
investigativa sobre las sustancias separadas le cabe un 4mbito
filoséfico?

Hemos intentado mostrar que la existencia de la sustancia separada
es mds conforme a la razén natural que su inexistencia. Pero, para
esta segunda parte, concederemos que ustedes — puesto que tienen
el sano hébito de vivir la filosofia, y por eso la cautela de meditar
sobre la solidez de cualquier argumento — concederemos que
no lleven aqui en cuenta la razén que hemos presentado, o sus
posibles similares. Digamos que no podemos trabajar con ningin
argumento, y que la existencia de espiritus puros, aunque afirmada

10 De subst. sep. c. 2: “Sed manifeste sunt in talibus quaedam opera
quae nullo modo possunt in causam corporalem reduci: sicut quod
arreptitii interdum de scientiis loquuntur quas ignorant, litteraliter
loquuntur, cum sint simplices idiotae; et qui vix villam unde nati
sunt, exierunt, alienae gentis vulgare polite loquuntur.”
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por el fiel, en tanto que fiel, es mera hipétesis a este mismo fiel,
mientras se pone sus guantes de metafisico.

La propuesta de esta segunda mitad es dejar claro lo que
observaron autores como Collins, por ejemplo: que el estudio
de la naturaleza de los espiritus puros seria todavia de cardcter
filoséfico, aunque su existencia fuera meramente hipotética. Si
existe, entonces, de la inmaterialidad que estd en su definicién, se
deduce que €l debe ser de tal o cual manera.

Como bien dijo Gilson, era comin a un filésofo medieval
apreciar el aspecto formal de una cosa, aunque uno no pudiera
dar por cierto si existe o no. El mundo es grande. Si “ser un
escidpodo” implica que uno tiene un pie de drea superior al resto
del cuerpo, es correcto decir que, ut in pluribus (porque estamos
tratando formalmente un ente hipotético que tendria carne y hueso
si existiera), su pie le sirve bien para protegerlo contra el sol. Si un
unicornio entero tiene cuatro patas, €s incuestionable que cuatro
unicornios enteros tienen dieciséis. (Claro es, consideramos aqui la
correcta conexidn entre los conceptos. Si tratamos de la verdad en
cuando adecuacién de la mente al ser real, no podemos conceder
que los pies de los escidpodos efectivamente les sirvan de abrigo,
por lo menos hasta que encontremos una tribu de escidpodos,
o alguien nos haya presentado argumentos para admitir su
existencia.)

Si, pues, tomamos hipotéticamente una sustancia a la cual
negamos la materia y en la cual diferenciamos realmente esencia y
existencia — asi distinguiéndola de Dios —, entonces, partiendo de
dichas negacién y distincién, tenemos por via deductiva numerosas
respuestas sobre una serie de condiciones de su naturaleza. ;Cémo
se individua? ;Cémo se relaciona con el espacio?, etc. En cuanto a
su operacién intelectual, por ejemplo, lo hacemos principalmente
aplicando al dngel lo que sabemos del conocimiento intelectual
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en el hombre, atribuyéndole lo que cabe a todo conocimiento
intelectual y descubriendo su modo propio por negacién de lo
que hay de propiamente humano en nuestra inteleccién (o sea:
abstraccién desde imdgenes, investigacién mediante composicién
y divisidn, etc.) y ademds por distincidn del intelecto divino."

Para marcar la linea entre sacra doctrina (o teologfa propiamente
dicha) y filosofia (actividad que incluye la teologia natural), nos
sirve bien aqui el inicio del libro II de la Contra Gentiles:

Lo que entendemos por el nombre de Doctrina de la fe, o Sacra
Doctrina '2, es antes el estudio que considera las criaturas en tanto
que en ellas hay cierta semejanza de Dios, y en cuanto el error
acerca de ellas lleva a un error respecto a las cosas divinas y a la
salvacién de los hombres. El filésofo, a su vez, las considera en
tanto que son de la manera que son; tal es el motivo para que las
partes de la filosofia sean constituidas segun los diversos géneros
de cosas. A su vez, la doctrina de la fe considera los entes en cuanto
representan la trascendencia divina. Asi, el tedlogo considera el
fuego en cuanto representa la elevaciéon divina y de cierto modo
se ordena al propio Dios. El filésofo, pues, estudia el fuego en
tanto que es fuego, y considera lo que conviene al fuego segtin su
naturaleza; por ejemplo, en tanto que él quema o va hacia arriba®.
Por eso el tedlogo y el fildsofo, por lo menos en la perspectiva de la
escoldstica cristiana, consideran realidades diversas en las mismas
criaturas.

En cuanto a considerar una obrz como “teoldgica” o “filoséfica’,
tomemos nuevamente el tratado De las sustancias separadas, escrito
por Tomds probablemente en su madurez. Sus primeros dieciocho

11 Paréfrasis de VERNIER, op. ciz., p. 21.
12 C.G. Il c4.
13 C.G., loc. cit.
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capitulos son dedicados a deducir la naturaleza de tales sustancias;
la segunda parte (lamentablemente incompleta) trata de lo que
la doctrina cristiana y la ensefianza catélica aportan con respecto
al tema.'* La primera parte es lo que llamamos “filosoffa de las
sustancias separadas’, o “angelologia filoséfica”. La segunda se
suele llamar “angelologia teoldgica”, o simplemente “angelologia”.

Es verdad que algunos consideran dicho tratado como
teolégico por su finalidad dltima: la (incompleta) exposicién de
la vida sobrenatural de los dngeles. Asi lo llamamos “teolégico”
como es theologica la Summa. La mayoria, en cambio, se orienta
por el criterio del contenido principal del tratado, y lo considera
filoséfico, porque dieciocho de sus veinte capitulos tratan
principalmente de la naturaleza angélica en si misma. Es asi que
llamamos predominantemente “filoséficas” o “teoldgicas” algunas
cuestiones dentro de la Summa." Asi, pues, un trabajo que se
propone estudiar la naturaleza de las sustancias separadas (o mds
precisamente su gnoseologia) serd filoséfico tanto considerado en su
fin, como en su contenido, aunque éste pueda a veces ser teolégico
per accidens. Por ejemplo: un estudio de la vida sobrenatural de las
sustancias separadas (condenacidn, bienaventuranza, etc.) puede
suscitarnos algtin interés, si es que sirve al fin de mejor describir

14 La divisién de la obra no es una adicién de la tradicién, sino del
propio Aquinate. Asi empieza la segunda parte: “Quia igitur ostensum
est quid de substantiis spiritualibus praecipui philosophi Plato et
Aristoteles senserunt quantum ad earum originem, conditionem
naturae, distinctionem et gubernationis ordinem, et in quo ab eis
alii errantes dissenserunt; restat ostendere quid de singulis habeat
Christianae religionis assertio.” (De subst. sep. c. 18.)

15 Por su contenido, predomina la catalogacién del optsculo como
filos6fico. Para un comentario sobre la divisién de secciones en la
obra, cf. LESCOE, Tractatus de substantiis separatis, pp. 8-11.
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su naturaleza.

Uno puede objetar que seria “hacer teologia” el proponer cierta
verdad no demostrada — o, en este caso, cierto ente no demostrable
— v de ahi sacar conclusiones sobre sus calidades y operaciones.
Si yo supongo hipotéticamente la Resurreccién del Cristo y a
partir de ahi saco conclusiones, sacaso no parece que estarfamos
“haciendo teologia”® La respuesta es negativa, si llevamos en
cuenta lo que hemos definido. La labor teolégica implica mds
que tomar cierta verdad de fe como efectivamente verdadera y
sacar deducciones de ella. Que la materia de esta verdad de fe
sea tomada como verdadera por el tedlogo cristiano es necesario,
claro. Pero seguramente este procedimiento mediante hipdtesis y
deduccién, que se incluye necesariamente en la labor teolégica,
no es su marca distintiva, y se ve en otras labores. En verdad, la
actividad de suponer una proposicién como verdadera y deducir a
partir de ella es s6lo per accidens teoldgica, porque bajo este aspecto
es accidental a la proposicién tomada que ella sea una verdad de
fe.'® La labor teoldgica es mds que describir una naturaleza no
demostrable; ella busca, no tanto la descripcion de las operaciones
de un ente, sino una manifestacion de la trascendencia de Dios, asi
como de la conveniencia de las verdades reveladas con las verdades
naturalmente conocibles; la diferencia estd en el abordaje de las

16 Pues la proposicién podria ser materialmente distinta y no obstante
valerse del mismo método. En comparacién muy libre, podriamos
dar el siguiente ejemplo: uno puede no saber si existe Irlanda, pero,
si la hay, y si por este nombre se toma una regién ubicada en tales
coordenadas, con tales dimensiones y tales condiciones orogréficas,
puede sacar conclusiones acerca de su clima que sean muy préximas
a la verdad. (La comparacién es libre porque la meteorologia es
ciencia mucho menos exacta que la metafisica, que es la que abarca
las premisas hipotéticas acerca de los dngeles.)
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realidades estudiadas.

Si nos dedicamos al estudio de una naturaleza inmaterial, en
tanto que ésta posee, por su misma condicién inmaterial, tales
o cuales propiedades u operaciones, éste es un trabajo filoséfico,
preponderantemente metafisico.'” Como no nos deja olvidarlo el
libro Lambda de la Mezafisica, es ésta la ciencia de las sustancias
separadas. Es la metafisica que, a partir de las cosas compuestas,
infiere sobre el ente en tanto que ente. Como dice Tomds:

hay cosas que no dependen de la materia ni segiin el ser, ni segtin
la razén; sea porque nunca estdn en la materia, tal como Dios y
las sustancias separadas, sea porque no estdn universalmente en
la materia, como sustancia, potencia y acto, y el propio ente. De
tales cosas trata la Metafisica.” '8

El Aquinate fue heredero, especialmente por lecturas de Proclo,
Pseudo-Dionisio y Avicena, de la tradicién neoplaténica que ve el
universo como un todo jerdrquico, que en su orden manifiesta
la sabiduria de su Principio. La produccién del universo como
una “salida” (prdodos, exitus) desde Dios y su meta como “retorno”
(epistrophe, reditus), es decir, como una asimilacién a la perfeccién
de su Principio (en tanto que eso es posible a una criatura) la
recoge Tomds de Aquino ipsis litteris del estudio platénico de las
cosas divinas, que contempla la salida del Uno hacia los multiples
modos del ser y su retorno al Uno."”

17 Damos como ejemplo tres autores contempordneos cuyas obras
nos fueron especialmente utiles en estas paginas: VERNIER, op. ciz.
SUAREZ-NANI, T. Les anges et la philosophie. Paris: Vrin, 2002.
COLLINS, J. The thomistic philosophy of the angels. Washington,
D.C.: CUA Press, 1947.

18 In I Phys. lect. 1, n.2-3.

19 In I Sent. d.14 q.2 a.2 co. Claro es que en el pensamiento del
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No mencionamos sin propdsito esta estructura trinitaria de
“Dios en si, procesién, retorno.” Ella es la propia estructura de
la Contra gentiles, y constituye un ejemplo exacto de integracién
entre filosofia y teologfa.

Los tres primeros libros consideran: I — Dios en si mismo, II —
Las cosas en tanto que proceden de Dios, III — Las cosas en tanto
que se dirigen hacia Dios. Sélo el libro IV trata de temas que en
si exceden la razén natural. Ahora bien, el conocido punto de
Tomds (que mencionamos arriba), en que se distingue el oficio
del filésofo y el del fiel, no inaugura una seccién propiamente
“teoldgica’ (el libro IV), sino que tal paso abre el libro II.

La exposicién del libro II es estructurada, como en seguida
deja claro el Aquinate,* segiin conviene al oficio del fiel; pero en
ningtin punto de dicho libro se exigird del lector mds que la razén
natural. Puede parecer desconcertante ver a Tomds distinguir
claramente los dos oficios, estructurar su presentacién al modo
que conviene al oficio del fiel, y en ningin momento exigir la
fe de su interlocutor. En verdad, no la podria exigir, o serfa vana
la presentacién del libro II a un pagano. (El objetivo de la obra,
como sabemos, es la conversién de paganos.) En verdad, lo que
vemos en este libro (asi como en el libro I y I1I) no es sacra doctrina
propiamente dicha, sino un telogo que filosofa.

Por este motivo, es precisamente en este libro II que hemos
visto las demostraciones en que se arguye racionalmente por la
existencia de nuestro objeto de estudio, y también en este libro se
tiene el despliegue de los rasgos principales de su naturaleza.

Aquinate, asi como en el de Pseudo-Dionisio, no se ve el reditus
como una integracién de los multiples modos del ser a la propia
esencia del Uno.

20 C.G. Il cs.
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En resumen: como quisimos observar, respondiendo a las
dos cuestiones propuestas y desarrolladas en estas pdginas, es
correcto defender que existe un estudio filoséfico de la naturaleza
intelectual pura, sea porque debemos admitir su existencia
como mds razonable a la propia razén natural, sea porque, ain
concediendo que no se podria argumentar por su existencia,
tampoco hay impedimentos metafisicos para proponerse una
sustancia que exista sin materia, ni para extraer de esta hipétesis
ciertas conclusiones que se derivan necesariamente de este modo
de existencia.
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Ramon Llull y 1a posibilidad de
una discusion racional sobre
las creencias religiosas

Celina A. Lértora Mendoza!

as disputas religiosas tienen una secular tradicién en
Lel dmbito de los monoteismos occidentales, pero los

modos de encararlas han variado significativamente a lo
largo del tiempo. Hay sin embargo, dos notas comunes que son
compartidas por todos y sin las cuales no es concebible tal didlogo:
1. la previa aceptacién de la capacidad de la razén natural para
abordar los temas religiosos; 2. la validez de la hermenéutica de los
simbolos religiosos como traduccién de sus contenidos al dmbito
del lenguaje filos6fico-teoldgico.

Uno de los autores que mds ha insistido y se ha servido de ambos
aspectos es Ramén Llull, que combina en sus obras la justificaciéon
epistemoldgica del didlogo a la vez que usa simbolos y de diversos
abordajes hermenéuticos de ellos. Tomando como eje algunos
pasajes del Libro del Gentil y los Tres Sabios, posiblemente su mds
lograda obra al respecto, se argumentard a favor de las siguientes
hipétesis explicativas: 1. Existe un presupuesto metafisico-
gnoseoldgico, incluso explicito, que desarrolla las condiciones

1 CONICET, Buenos Aires.
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de posibilidad del didlogo; 2. Este presupuesto implica un
concepto de general religién y no abarca solo a las religiones
positivas referentes de la disputa; 3. Las divergencias —insalvables
en lo fundamental- entre las religiones, se explican a partir de la
consideracién de un concepto general de lo religioso, como un
dmbito que excede (aunque incluye) a la verdad de la religién
propia, es decir, en su caso, el Cristianismo; 4. Este excedente de
significatividad religiosa en relacién a las religiones positivas es
lo que, en definitiva, le permite abrigar esperanzas de superacién
de las diferencias, abriendo una posibilidad hermenéutica en
el sentido de una concordia en lo comdn que une, y no sélo y
exclusivamente en la expectativa de conversién, como casi siempre
se exigia y como él mismo, con cierta inconsistencia, termind por
proponer.

Si bien toda su obra, en cierto sentido, toda la obra de Llull
contribuye a la idea de fundamentar la racionalidad de la creencia
cristiana, y entre las que descuella Libro del gentil y de los  tres
sabios (Llibre del gentil e dels tres savis, 1274-1276)* que plantea
-en forma ficcional- el motivo y el objetivo de sus esfuerzos. Un
Gentil, hoy dirfamos un agndstico, de buena fe en su propia
posicién puramente racional y naturalista, segtin la cual no es
posible aportar pruebas concluyentes a favor de ninguna de las tres
religiones que pretenden ser depositarias de la verdad revelada, va
consultando diversos aspectos de sus dudas e inquietudes a un
judio, un cristiano y un musulmdn. Las respuestas de ellos al
Gentil y entre si, constituyen un entramado de interesante didlogo
interreligioso, orientado -como es claro- a fortalecer la apologética

2 Se cita por Raimundo Lulio, Libro del Gentil y los tres sabios, Estudio
preliminar por Aurora Gutiérrez Gutiérrez y Paloma Pernil Alarcén, Texto,
traduccién y notas por Matilde Conde Salazar, Madrid, BAC, 2007.
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cristiana.

Segtn Badiay Bonner® El Libro del Gentil'y los tres sabios, aunque
es controversial y apologético, tiene una estructura novelistica (la
exposicién consecutiva de las posiciones) como un marco para
hacer entender las razones a favor de la posicién cristiana®. Serfa
por tanto una forma de vulgarizar el contenido conceptual del
Arte mediante la literatura alegérica de los cinco drboles y las
flores, y las condiciones que una doncella (la Dama Inteligencia)
les otorgd. Este punto de vista apoya mi interpretacién acerca del
uso apologético del Ars; volveré sobre ello.

Por otra parte, creo que no es discutible la opinién de quienes
ponen reparos en presentar a Llull como un precursor medieval
del didlogo interreligioso. Entre ellos, Joan Santanach sefala las
actitudes contradictorias de Llull, y Ricardo da Costa llega a decir
que el empeno en verlo como un interlocutor del didlogo es un
craso error y que desvirtda el sentido de su doctrina fuertemente
anti-islimica’. No se trata, por lo tanto, de disimular el radical

3  Lola Badia y Anthony Bonner, Ramdn Llull: vida, pensamiento y obra
literaria, Barcelona, Sirmio, 1993, pp. 164-167.

4 Hay otros elementos novelescos como las ldgrimas de tristeza del Gentil al
comienzo y su alegria al final (pues la obra para él si tiene un “final feliz”).
Antoni Bonner ha sefialado, acertadamente a mi juicio, que més alld de las
cuestiones puramente argumentativas, el didlogo se destaca por un énfasis
constante (y no sdlo redaccional, afadirfa yo) a la profunda humanidad de
los disputantes, que resulta muy grata al Gentil (cf. “Introducci6”, en Obres
selectes de Ramon Llull (1232-1316), Volum I, Edicié, introduccié i notes
ed Antoni Bonner, Mallorca, Editorial Moll, 1989, p. 95).

5 Cf. “Maomé foi um enganador que fez un livro chamado Alcordo’: a imagen
do Profeta na filosofia de Ramon Llull”, IX EIEM — Encontro Internacional
dos Estudos Medievais, ABREM, Cuiabd, 2-4 julho 2010, pro forma. En
este trabajo se pasa revista especialmente a las obras catalanas pedagégicas,
dedicadas a su hijo, que contienen numerosos pasajes de fuerte contenido
condenatorio. Sin embargo, sus obras controversiales, cuando trata de la
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talante apologético de Llull, sino mds bien de preguntar por las
virtualidades de sus abordajes, a la luz de sus supuestos filoséficos.
Tampoco intento encarar el tema desde el punto de vista de la
“tolerancia” de credos, aspecto en el que algunos estudiosos ponen
el acento, tanto en la obra de Llull como en la evaluacién de los
objetivos y resultados de las controversias religiosas bajomedievales
hispdnicas®. Sin desmerecer de ningtin modo el interés de esta
interpretacién, considero que para esclarecer la naturaleza del
didlogo interreligioso sostenido en largos periodos, es necesario
introducir una cuestién epistemoldgica que sirva de marco.

1. Presupuestos metafisico-gnoseolégicos del didlogo

Dentro de su visién apologética Llull dedicé especificamente varias
obras al didlogo interreligioso y en ellas estd implicito el planteo
filoséfico que sirve de sustento a su propio plan de conversién
racional. Es necesario entonces, exhibir este presupuesto en
general.

A criterio de Llull, lalégica formal (aristotélica) puede demostrar
pero no inventar. Por eso debe ser completada con un “arte de
descubrir”, para lo cual elaboré su Ars Magna, una especie de
dlgebra, cuya clave son las letras del alfabeto combinadas y donde
toda la realidad, Dios y el mundo, estd simbolizada por circulos,
cuadrados y tridngulos. Como senala Gisela Fonseca Barbosa, la

religién isldmica, Raimundo se muestra respetuoso. Finalmente habria que
considerar que las obras apologéticas “mds fuertes” de Llull son posteriores
al Libro del Gentil, asi como sus criterios inquisitoriales. Se ha indicado que
posiblemente se debiera a su propio fracaso en el uso del Arte, pero esto por
el momento no pasa de ser una sospecha.

6 Por ejemplo Eusebio Colomer, “Ramén Llull y el judaismo en el marco
histérico de la edad media hispana”, Estudios lulianos 10, 1966: 5-45; 12,
1968: 131-144.
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opcién de Averroes por Aristételes como la mayor autoridad, le
lleva a rechazar la opinién y el mito como referencias de prueba:
s6lo la razén es determinante de la verdad del conocimiento. Esta
idea dard un nuevo sentido a la confrontacién entre razén y fe en
la escoldstica del siglo XIII, contra lo cual arremeterd Llull con
gran énfasis’.

La idea central es que el hombre es naturalmente un ser
racional y por tanto el tnico modo real de atraer su adhesién
sincera es mostrarle la racionalidad de aquello que va a aceptar.
No es suficiente apelar a la gracia de la fe, sino que es necesario
presentar al cristianismo en términos de estricta racionalidad.
Para ello se debe asumir, en primer lugar, que cuanto mds
razonemos y profundicemos un misterio cristiano, mds clara se
har su racionalidad. No es que podamos tener una comprensién
exhaustiva, no ya del misterio, sino ni siquiera de la realidad, pero s
podemos avanzar desbrozando el camino al senalar racionalmente
las incoherencias e imposibilidades. Es decir, que -como afirma
Lohr®- Llull tiene la concepcién de una teologia natural que se
acerca a Dios con un método de contemplacién de Su nombre,
mediante nueve denominaciones, conforme a la versién final del
Ars: bonitas, magnitudo, duratio, potentia, sapientia, voluntas, virtus,
veritas'y gloria, alos cuales llama “dignidades” o “principios”, y que
son -como en el sistema axiomadtico- puntos de partida seguros de
una argumentacion.

Hay, por lo tanto, una relacién dialéctica entre fe y razén. Si bien
son dos instancias distintas, se potencian o debilitan mutuamente:

7  Cf. “Raimundo Ldlio, o alquimista das diferengas”, Veritas 40, n. 159, p.
628.

8 “Ramén Lull: actividad divina y hominizacién del mundo”, traduccién de

Gerald Cresta, Nuevo Mundo 7, 2006, p. 79.
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cuantas mds verdades o verosimilitudes contenga un cuerpo de
creencias, mds se fortalecerd éste, cuantas mds dudas, o posibles
falsedades sospechemos en una creencia, mds se debilitard.

2. El concepto general de “religion”

Lull no ha elaborado una respuesta especifica a esta pregunta,
pero su idea puede reconstruirse con bastante exactitud. La
religién, en sentido propio, no es cualquier creencia relativa a
un “mundo superior”, sino la adhesién a una “verdad absoluta”
que es Dios. Ahora bien, cudl es el significado de este término,
debe buscarse en primer lugar en las ideas de larga trayectoria,
elaboradas y sistematizadas, tanto por Anselmo (“aquello mayor
de lo cual nada puede pensarse”) como —y sobre todo- por Tomds
de Aquino en sus “cinco vias” (el primer motor, la primera causa,
el ser necesario, que “todos llaman Dios”). Es claro que este “Dios
de los filésofos” no se identifica de modo inmediato con el Dios
cristiano. Pasar de un concepto general (de un deismo, digamos)
al cristianismo supone un proceso dialégico que incluye pasar
en primer término del defsmo (sea platdnico, sea aristotélico) al
teismo de los monoteismos abrahdmicos y de ahi al cristianismo
en lo que tiene de especifico. El proceso de “positivacién” religiosa
del inicial deismo racional, sin embargo, no es univoco. De hecho,
el pasaje al teismo se configura mediante una especie de proto-
theos que es el “Dios de Abraham”, el que pide el primer lugar
una adhesién (el sacrificio de Isaac) y luego ofrece una promesa
de formar un “gran pueblo elegido”. Es, dirfamos, un proceso
abierto, que tendrd un primer cierre en el judaismo, otro en el
cristianismo y un tercero en el islamismo. No cabe duda que en
este punto Llull compartia con todos los cristianos la idea de que
este tltimo tramo se transita en manos de la fe y no de la razén.
Sin embargo, la razén no puede estar ausente, puesto que ella
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es el Gnico instrumento comun a todos los hombres, a partir del
cual pueden llegar a vislumbrar la verdad del cristianismo. Si la
adhesién al cristianismo fuera un puro fideismo gratuito, un don
de Dios otorgado a unos si'y a otros no, conforme a sus insondables
designios, no tendria sentido ningun esfuerzo de conversién; pero
lo contrario ha sido expresado ante todo por el propio Dios hecho
hombre, cuando Jesus pidié que los apéstoles llevaran su mensaje
hasta los confines del mundo.

Ahora bien, para lograr una adhesién racional al cristianismo,
es necesario partir de una base racional comun a las tres grandes
religiones que se autodenominan reveladas. Pero al mismo tiempo
es necesario determinar claramente cudles son las creencias
estrictamente cristianas, que rechazan las otras dos religiones.

El punto de partida es la asuncién de la doctrina aristotélica
(que aceptan tanto el Gentil como los otros dos tedlogos) sobre
la realidad de universo y de su fundamento, el Primer Motor o
Primera Causa. Los atributos que deduce Aristételes y que admiten
en general los filésofos pueden ser aceptados sin dificultad en un
discurso racional, pero no constituyen el Dios de los cristianos,
ni tampoco el de Abraham (comtn a las tres). Sin embargo, el
Dios revelado no puede ser diferente o contrario con este Dios
que la razén reconoce por si mismo; debe anadirle predicados
compatibles, enriqueciendo nuestro conocimiento acerca de El.

El punto comun, entonces, es que las tres religiones creen que
Dios se revela a si mismo a través de la creacién y de los profetas.
Las diferencias entre ellas, advierte, se deben a la indole de la
revelacién que aceptan. Segun Llull, en el islamismo Dios revela
su imagen en el espejo del mundo: en la teosofia islimica el espejo
es el Imam, que conoce el sentido espiritual de la revelacién y la
interpreta. En el judaismo, esta tarea compete a la Cébala, que
descubre los sentidos ocultos en la apariencia literal.

ITI
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En cambio, en el cristianismo la revelacién es Dios mismo
encarnado y la relacién religiosa es una relacién de una persona
humana a otra humano-divina. La especificidad del cristianismo,
segiin Llull, estaria en el siguiente cuerpo de creencias: la unidad
de Dios, que es Amor infinito, la Trinidad de ese Gnico Dios en
tres personas, de las cuales se encarna la Segunda (el Hijo) y s6lo
ella, que es Ciristo; la perfeccién se alcanza mediante la unién con
Cristo. Este es el contenido que debe expresarse racionalmente,
con argumentos filoséficos.

3. Explicacién racional de las divergencias insalvables
El aspecto que llama la atencién, como ya dije, es que la cuestion
planteada (cudl es la verdadera religién) no se resuelve, es decir, el
“Gentil” no da la razén expresamente a ninguno. El hecho de que
en una obra posterior, el Llibre de meravelles (1288-1289) afirme
que en Llibre del gentil se ha demostrado la falsedad de las otras,
introduce una discordancia que requiere explicacion’.

En este punto debemos tener en cuenta que Llull piensa como
un medieval (y como tal vez piensan todavia muchos creyentes)
considerando que el didlogo no tiene por unico objetivo

9  Trfas Mercant, cuya explicacién comparto bdsicamente. En primer lugar
expone la idea de Armando Llinarés: la disputa de Barcelona fue mds
tolerante que la de Tortosa, claramente intransigente y antijudia y esto se
refleja en el discurso de las distintas obras apologética lulianas, pudiéndose
sefialar una “inflexién” que se transforma en claro alejamiento de la actitud
dialogante inicial, y que se reflejaria en el Tractatus de adquisitione Terrae
Sanctae (1309).Otros estudiosos de Raimundo disienten en las fechas o
en la obra, pero admite el mencionado giro y por tanto una ruptura en
su pensamiento apologético. Sin embargo, observa Trias -observacién que
comparto- el propio Llull no parece percibir tal cambio, a estar a su propia
interpretacion del Llibre del gentil en el Llibre de meravelles (es decir, mucho
antes del perfodo supuestamente “intransigente” final, datado en 1309).
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conocernos mejor, sino llegar a una conclusién que nos reporte la
unidad, o sea, la supresién de diferencias. Dado que hoy tenemos
otro concepto del didlogo interreligioso y sus objetivos (que
ademds pueden ser muy variados), es importante precisar por qué
ese interés en la unidad, y en la conversién de los no cristianos.
En una primera aproximacién puede decirse que el cristianismo,
como el islamismo, son religiones apostélicas, es decir, que buscan
prosélitos y conversos mediante una prédica ad extra de la propia
comunidad inicial. En el caso del cristianismo estd claro en el
mandato final de Jests “id por todo el mundo y predicad este
Evangelio, y el que creyere se salvard”. El mensaje de salvacién
resulta ser una obligacién para todo cristiano, que se siente
responsable de la salvacién o condenacién de sus semejantes.
Pero esto es sélo una parte del tema. Ya desde los primeros
siglos del cristianismo (y bien expresamente en San Agustin'®)
se consider6 la posibilidad de estar en el error (no aceptar el
cristianismo) de buena fe. Si y cémo podian salvarse estos
incrédulos de buena fe resulté un tema recurrente de discusién
teoldgica, pero siempre sobre la base de que la fe es en definitiva
un don, y que nadie puede ser forzado a creer. Ahora bien, la
linea del “credo quia absurdum” (lo creo porque es absurdo, es
decir, sélo puedo creerlo, no puedo “conocerlo” o “saberlo”
racionalmente) no fue nunca una posicién generalizada entre los
tedlogos cristianos. Al contrario, desde los comienzos hubo un
fuerte movimiento (por cierto que también fuertemente resistido)

10 Aunque a veces se vincula esta posicién del Hiponense con el denominado
“agustinismo politico”, no es lo mismo. Por lo tanto, sin desconocer algunos
aspectos en el pensamiento de Llull que lo acercan a dicha doctrina, no es
ésta la direccidén de mi interpretacidn. Sobre la posicién politica de Lull v.
Antonio Oliver, “El agustinismo politico de Ramén Llull”, Augustinus 21,
n. 81, 1976: 17-35.
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a favor de la fijacién racional de los temas de fe.

Pero este intento de racionalizar la fe debié hacerse, en cada
etapa histérica, de acuerdo a los pardmetros gnoseoldgicos
estindar de dicha época. Hasta bien entrada la modernidad
dominé una idea de verdad, poco mds o menos la heredada de los
filésofos griegos. Esta doctrina de la verdad puede resumirse en
los siguientes puntos: 1. la verdad es algo objetivo, una asercién es
verdadera cuando la realidad es tal como ella la expresa; 2. no hay
un término medio entre la verdad y el error (ambos son objetivos,
dependen de la realidad) y esto vale adn cuando yo no esté en
condiciones de saber cudl es la verdad o el error (la teoria légica de
los “indecidibles”); 3. dada esta relacién entre verdad y realidad, el
cuerpo de verdades debe ser consistente, un error lo transforma en
inconsistente; 4. la verdad es derivativa: mediante procedimientos
16gicos de valor universal se puede inferir una verdad a partir de
otra.

Con estos presupuestos es evidente que no puede haber
“concordancia” si las religiones son realmente distintas. Pero lo
que si puede haber es grados de acercamiento a (o apartamiento
de) la “verdad absoluta”, y me parece que éste es el punto en que
Llull cifra sus esperanzas de una futura comprensién de ella.

4. Posible superacién de las diferencias

Llull ha visto bien -y diferenciado- lo que podriamos llamar
“consistencia mental™, es decir, el requisito de la coherencia
interna al pensamiento, asegurado mediante el empleo de
conexiones 16gicas correctas, y de las conexiones reales, es decir,

11 Tomo esta expresién, que me parece adecuada, de Esteve Jaulent,
“Fundamentos epistemolégicos del didlogo luliano”, Anales del Seminario
de Historia de la filosofia (Universidad Complutense de Madrid), 34, 2003:
33-50.
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aquellas verdades que descubrimos directamente en la realidad.
Estas conexiones reales pueden ser expresadas como causas
necesarias, y su deteccién no es un procedimiento l6gico sino
ontoldgico; por ejemplo, que si algo comienza a existir debe haber
un agente que lo haya determinado a existir. De alli que Llull
afirme, de modo ciertamente muy osado, que si la razén acepta el
“principio de conveniencia” (o de conexién real necesaria) se puede
llegar a demostrar los articulos de fe. En este sentido, como dice
Lohr'?, en su método de contemplacién las “dignidades” son vistas
como representantes de fuerzas activas. Para hacer comprensible
a los no cristianos las dos verdades mds resistidas (la Trinidad
y la Encarnacién), se pregunté en primer lugar qué entendemos
cuando decimos que las fuerzas de los nombres divinos son
activas y esto implica que llamamos a una cosa buena cuando
produce algo bueno. Por eso, es decir, por sus preocupaciones
apologéticas, habla mds bien de “principios productivos” que de
“principios del ser”, proponiendo la tesis de que Dios no sélo es
activo en la creacién (que es contingente y exterior a El) sino que
es productivo necesaria e internamente, en cuanto a S{ mismo, en
las Personas Divinas. Como dice Esteve Jaulent'?, Lohr fue uno
de los primeros en percibir la importancia de este concepto de
“ser productivo”; el dinamismo intrinseco del ser es productivo

12 “Ramén Lull...” cit p. 79; anade, sugestivamente, que Llull parece
haberse inspirado en escritos de mistica drabe para su comprensién de las
“dignidades divinas”, tal como las presenta en su Liber de centum nominibus
Dei.

13 “O esse na Etica de Raimundo Lulio”, Veritas 40, n. 59, p. 618; senala
como especialmente significativo el trabajo de Lohr “Les fondaments de la
logique nouvelle de Raymond Lulle”, Cahiers de Fanjeaux, 22, 1957: 233-
259.
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y las perfecciones siempre estdn activas y producen'. Este serd
un marco filoséfico adecuado a su argumentacién apologética
(racional) a favor de la Trinidad y la Encarnacién.

Podria decirse entonces que Llull, retomando la idea de la
“buenafe”, admitirfa un inicial agnosticismo, producto espontineo
y valioso de la capacidad critica de la mente humana, pero no
un agnosticismo terminal, es decir, mantener la mente en duda o
en negacién una vez que han sido expuestos los argumentos que
muestran lo que he llamado “conexiones reales” de nuestro cuerpo
de saberes (y creencias). Lo que no pudo poner en duda, tal vez
por la fuerza de la légica y la teorfa de la verdad de su tiempo, es
que su interpretacién de los dogmas cristianos fuese una auténtica
expresiéon de una “conexién real”. Claro que si no lo fuese para
el cristianismo, no lo serfa tampoco para ninguna de las demds
opciones de fe, porque la duda sobre la “conexién real” serfa
fundamentalmente la duda sobre la posibilidad de establecerla en
general, y no de uno u otro modo determinado.

Conclusién

Sea como fuere, la complejidad del pensamiento y la accién de
Llull admiten interpretaciones divergentes, todas ellas con apoyo
documental e histérico. Como dice Joan Santanach, consciente
de repetir algo ya sabido, el didlogo luliano no estd exento
de conflictos. Recuerda que en la plaza de Bugia proclamé la
falsedad de la fe islimica, en 1307; fue una de sus actitudes mds
intransigentes y se debia a su conviccién de la superioridad del
cristianismo sobre las otras religiones. Otros textos mds amables

14 Como dice Lohr, (“Ramén Lull: actividad divina...” cit., p. 79), Llull
entiende que debemos admitir la eficacia de todas las perfecciones divinas:
la verdaderas bonitas debe producir algo bueno, la verdadera magnitudo,
algo grande.
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“han contribuido modernamente a crear una imagen de Llull que
se aleja de la del apologeta del cristianismo que acabo de esbozar,
y que atribuye al mallorquin una actitud mucho mds conciliadora
y tolerante hacia las creencias de los no cristianos de lo que
los datos histéricos de que disponemos, y las propias obras que
dejé escritas, nos permiten presuponerle””. Para Santanach —y
en esto discrepo- incluso el final “abierto” del libro del Gentil
es s6lo aparente. Segtin €, la obra no nos debe engafar, no se
debe confundir cordialidad con tolerancia doctrinal; para Llull
estd claro quién tiene razén. Incluso el Gentil, cuando pregunta
o plantea objeciones, terminan siendo refutaciones en las otras
dos religiones. Hay cordialidad, afirma, pero ninguna concesién

ideoldgica al rival'®

. Creo que aqui se impone un maiz: el hecho
de que Llull estuviera con vencido de su fe (e incluso no tiene
sentido disputar sobre la fe si uno no estd seguro de la propia, no
se “disputa” propiamente sobre dudas o conjeturas) no significa
que no admitiera, en algtin sentido, la validez de las “razones” del
“error”, y en ese aspecto se acercara a la “tolerancia” (aunque ya he
rechazado el empleo de este concepto) en cuanto a que el didlogo
es posible porque hay un fondo comun de verdad en que los tres
comulgan.

A la inversa, Theodor Pindl" considera que el Libro del Gentil,
justamente debido a su final irresuelto, no es una obra apologética
en el sentido cldsico, ya que no intenta una reivindicacién expresa
de la religién que él consideraba verdadera. Considera que su
finalidad es el acercamiento mutuo a través del didlogo e intenta

15 Art. cit., p. 374.
16 Ibid., p. 375.

17 “Ramon Llull, protagonista del didlogo intercultural”, Medievalia 26,
1997: 46-60.
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mostrar que —mds alld de la decisién del Gentil-luego del didlogo
los interlocutores se han enriquecido mutuamente.

Sigue en pie, por tanto, la realidad en cierto modo paradojal, de un
intento sin duda sincero de didlogo y por otro el convencimiento
absoluto de la propia verdad, como él mismo lo dice en Dictar
de Ramon, presentado al rey de Aragén: “e adonchs mostrarem
tot clar/ que nowstra fe é veritat / e que.ls infles son errar”®. Es
decir, tenemos que hacernos cargo de un doble mensaje de Llull:
la “tolerancia” que exhibiria el final abierto del Libro del Gentil,
y la “intolerancia” mostrada en otros textos apologéticos a favor
de una nueva cruzada, e incluso de aquellos que propician la
ensefanza (aun que incluso forzada) de la fe cristiana para mover a
la conversién, como Tractatus de modo convertendo infideles. Creo
que tenemos que asumir esa paradoja y no disolverla diciendo,
por ejemplo que el final abierto mencionado es sélo redaccional”.

En otro trabajo he abordado este punto especifico, que me parece
un dato no menor a la hora de calibrar la mente de Llull®. Propuse
cuatro ideas que surgen de los pdrrafos finales: 1. que la disputa
es enriquecedora para cada uno dentro de su propia fe; 2. que el
método de la disputa interreligiosa debe ser el racional; 3. Que el

18 Obres de Ramon Llull, Majorca, Rimps, 1936, 19, p. 273.

19 Por ejemplo, Eusebio Colomer SJ en “Ramén Llull y el judaismo en el
marco histérico de la Edad Media hispana”, Estudios Lulianos 10, n. 28,
1966: 5-45 y 12, n. 35-36, 1968: 31-144.

20 “Didlogo interreligioso de final abierto: jestrategia apologética o inquietud
existencial? Una lectura hodierna de Raimundo Llull”, Academia Nacional
de Ciencias de Buenos Aires, V Jornadas de Filosofia Medieval. Reflexiones de
hoy motivadas por pensamientos de ayer, 20 a 23 de abril de 2010, CDROM.
He senalado que efectivamente, como dice Pindl, ese final es atipico para
una obra apologética, género en el cual la parte redactora siempre lleva la
discusién de modo que termine a su favor.
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fruto del acuerdo seria la paz, pues las disensiones religiosas son
fuente de rencores y guerras®'; y 4. Que el didlogo debe continuar
hasta llegar a la decisién final, pero para eso no se fija ningin
tiempo. Es éste tltimo punto, me parece, el mds interesante?,
porque permite suponer que Llull veia el posible acuerdo religioso
mds bien como una esperanza o un deseo que como un proyecto
factible a plazo determinado. Entonces, podria decirse que en
cierto modo esta idea constituye un contrapeso a los proyectos
virulentos (y que tal vez él mismo podia sospechar como poco
factibles) de sus obras “de barricada”. ;Eran éstas una necesidad
del publico de su tiempo? Muy posiblemente si y es plausible que
Llull comprendiera su necesidad para mantener la antorcha de la
fe activa.

De todos modos, la diferencia entre esta obra y otras de distinto

21 Cf. Gerardo Maria Thomds Sabater, Consideraciones sobre las ideas de unidad
y de paz en el pensamiento juridico de Ramdn Llull, Palma de Mallorca, 1967,
p. 35 ss.

22 “Y cuando estuvieron donde debian separarse, dijo un sabio: ‘De la fortuna
que nos ha acaecido en el bosque del que venimos ;derivard para nosotros
alguna utilidad? Serfa bueno que por el método de los cinco 4rboles y por
las diez condiciones sefialadas en sus flores, cada uno un dia disputemos
y sigamos el método que la Senora Inteligencia nos dio, y que nuestra
discusién dure el tiempo necesario hasta que los tres tengamos un nico
fin, y que entre nosotros conservemos la forma de honra y servicio mutuo,
para que podamos rdpidamente concordar, pues la guerra, el rencor y el
vituperio impiden a los hombres estar de acuerdo’ Cada uno de los otros
dos sabios aprobé lo que dijo el tercer sabio. Establecieron el lugar y la
hora en que disertarfan y la forma en que en esa discusién se servirfan y
honrarfan, para que pudiesen concordar en una sola fe y ley y que fuesen
por el mundo dando gloria y alabanza en nombre de Dios nuestro sefior.

Cada uno de los tres sabios se retird a su albergue y observé todo lo que habia

prometido” (pp. 526-527)

611



120

RAMON LLULL Y LA POSIBILIDAD DE UNA DISCUSION RACIONAL SOBRE
LAS CREENCIAS RELIGIOSAS

talante sigue siendo un cierto “escindalo” (en sentido literal, algo
que obstaculiza la comprensién) y exige ser pensado, planteando
una pregunta obvia: ;por qué esa diferencia? Una posible respuesta,
con todo lo que obviamente tiene de conjetural, es que Llull
vivié en un momento especial, en que estaba produciéndose un
“giro” hacia la racionalizacién naturalista de todo el pensamiento,
incluyendo el cuestionamiento de cualquier profesién concreta
de fe, pero que todavia no estaba cumplido. Hay por o tanto,
una permanente doble mirada, la que proviene de su profunda
conviccién acerca del poder y posibilidades de la razén, y la que
deriva de la tradicién mds fideista que, unida a un explicable
etnocentrismo, tiende a ver el error y la imperfeccién mds en el
“otro” que en “si mismo”. La historia nos ha mostrado que la
resolucién de esta tension es mds bien una utopia. Pero también
que sus efectos mds negativos y deletéros sobre las relaciones
humanas pueden ser acotados mediante esfuerzos eficaces, aunque
parciales y mejorables.



La racionalidad de la fe como
condicion de posibilidad del
dialogo supra religioso.

El Dialogus abelardiano

Celina A. Lértora Mendoza &
Natalia Jakubecki

omo es sabido, una de las inquietudes intelectuales mds

acuciantes de los pensadores altomedievales es la presencia

y coexistencia de las tres grandes religiones del Libro en
un mismo espacio geogréfico. Judios, cristianos y musulmanes se
hallaron ante la inminente necesidad de relacionarse — para bien o
para mal —, por lo que no pocos intentaron ofrecer fundamentos
tedricos para comprender a ese Otro.

Pedro Abelardo es uno de estos pensadores. En su Dialogus inter
philosophum, iudeaeum et christianum' el Palatino se esfuerza por
establecer la condiciones de posibilidad para abrir el didlogo con
los ‘infieles’. Estas, como podrd observarse, estardn cimentadas en
el comin denominador de la humanidad: la razio.

Es por ello que este trabajo consistird en dos momentos. El
primero se centrard en la manera en que Abelardo entendié el modo

1 De ahora en adelante, se cita ‘Dialogus’. Para las citas, se usard la edicién:
Didlogo entre un fildsofo, un judio y un cristiano, (trad. Magnavacca, S.),
Buenos Aires, Losada, 2003.
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de relacionarse de cada personaje con sus creencias, para luego
establecer, segtin él, cudles son las formas ‘vélidas’ de religiosidad.
En efecto, veremos que una fe que no esté asumida racionalmente
se muestra incapaz no sélo de dar cuenta de si misma, sino también
de entrar en didlogo con las demds. Un segundo momento de
esta comunicacién, y estrechamente relacionado con el anterior,
explicard cémo es que asumir la diversidad religiosa implica,
paraddjicamente, situarse por fuera de la fe.

Las leyes divinas y humanas
Exceptuando al mismo Abelardo que oficia de interlocutor en
contados pasajes, tres son los personajes del Dialogus: el cristiano, el
judio y el filésofo. M4s alld de la ambigua identidad de este tltimo,
sabemos que representa a alguien estrechamente relacionado con
la razén y que no adhiere a ninguna de las otras dos religiones.
Por razones de economia textual, vamos a entender a esta figura
como un infiel cuya religién se opone a las dos restantes en tanto
que no es revelada; en otras palabras, como representante de una
religién natural. Dejaremos abierta la posibilidad de, en un trabajo
ulterior, ahondar en el problema de su identidad®.

Ahora bien, cada uno de estos personajes simboliza un tipo de
religiosidad que serd confrontado con los otros en pos de indagar
si ha sido la razén la que ha conducido al cristiano y al judio

2 Si se ha de elegir entre las identidades propuestas por la tradicién de
comentadores, esto es, un pagano de la antigiiedad cldsica o un musulmén,
los argumentos que abogan por la representacién este tltimo son de mayor
peso que los que intentan fundamentar la posicién contraria. Una de las
razones que permitirfan “inclinar la balanza” favor de la primera hipdtesis
es la ausencia de grupos paganos en el siglo en que Abelardo escribe, frente
a un ya largo perfodo de convivencia entre cristianos y sarracenos al sur de
las fronteras francesas. Con todo, cabe anadir una tercera hipétesis, atin no
contemplada por la tradicidn: el filésofo serfa el mismo Abelardo.
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hacia las doctrinas de la fe o si, por el contrario, éstos no han
seguido mds que la opinién de los hombres o amor hacia la propia
estirpe’. En otras palabras, lo que se propone Abelardo es hallar
el fundamento racional de cada una de las diferentes creencias
religiosas, si es que lo tienen. Para ello, el primer problema que se
presenta, es el de encontrar un suelo comin desde el cual poder
llevar a cabo el examen propuesto. Este serd el de la ley natural,
puesto que ella antecede a las demds leyes “no sélo en el tiempo
sino también segtin la razén™.

Este punto de partida, que parece ser aceptado por los tres
interlocutores establece, desde el punto de vista tedrico, la tesis
sobre la cual reposa la obra pero, ademds, responde a exigencias
précticas. En efecto, la apelacién a las propias autoridades tornaria
imposible cualquier posibilidad de consenso, ya que es imposible
confrontar y probar postulados de diferentes creencias desde
el interior de sus propias asunciones teéricas iniciales que, por
definicién, son contrarias entre si, aun habiendo consensuado en
una misma légica argumentativa. Con todo, creo que los motivos
del autor van mds alld de una limitacién metodolégica, pues la
razén es, para Abelardo, la facultad privilegiada en esta imago Dei
que es el ser humano, la potencia que posibilita la comunicacién

3 “Philosophum: ...utrum videlicet in has fidei sectas ratio vos induxerit aliqua,
an solam hic hominum opinionem ac generis vestri sectemini amorem?” Mogne,

PL, CLXXVIII, 1614C.

4 Dialogus, ed. cit., p. 63. Si bien el concepto de ‘lex naturalis’ es oscuro la
mayor parte de las veces, a fines pricticos debemos entender por ella — tal
como Abelardo parece hacerlo — el conjunto de preceptos emanados de
la ratio que permite que cada ser humano pueda comprender la voluntad
divina, garantizando la noticia sin la cual no puede darse en el hombre una
buena intentio, y que se resume en amar a Dios y al préjimo. Cf. Dialogus,

ed. cit., pp. 83y 117.
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directa del hombre con su Creador’. En consecuencia, la ley
natural deviene la unidad minima por la cual la racionalidad de
cada fe se manifiesta.

Ahora bien, en el Dialogus esta ley se encuentra, de alguna
manera, subsumida a las leyes reveladas, o al menos eso es lo que
puede deducirse de los siguientes pasajes:

“Judio:... Has de reconocer que aquella otra [ley] que td llamas

‘natural’ estd contenida en ésta...”®.

“Filésofo [al cristiano]: ... Tu ley es posterior en el tiempo,
por tanto, ha de ser mds perfecta y preferible en la promesa
del premio, asi como mds racional en su doctrina. Las nuevas
leyes estdn escritas en vano si no son mds perfectas que las ya
existentes”’.

Esta subsuncién proviene, segin sabemos, de la Escuela
de Ladén®, principalmente ante la pregunta acerca de cémo era
posible que muchos de los patriarcas llevasen vidas buenas y en
conformidad con la voluntad divina a pesar de que Dios atin no
les habia otorgado una ley escrita. Abelardo lo resume en la larga
intervencién del filésofo frente al judio, apenas comenzado su

didlogo’.

5  Un interesante trabajo sobre este tema es De Vecchi, G., L’ etica o Scito
te ipsum di Pietro Abelardo. Analisi critica di un progetto di teologia morale,
Roma, Ed. Ponfiticia Universita Gregoriana, 2005.

6 Dialogus, ed. cit., p. 121.

7 1bid., p. 147. Si nos atenemos a esta argumentacion, la ley islémica deberfa
ser alin mejor, puesto que cronolégicamente es posterior. Sin embargo, esto
demuestra o bien el escaso conocimiento que Abelardo tenfa del Islam, o
bien el compromiso que tenfa con el Cristianismo.

8 Cf. Lottin, O., Psychologie et morale au Xlle et Xllle siécles, Gembloux,
1959, §§112 - 113.

9  Cf. Dialogus, ed. cit., pp. 83 y ss. La idea de una ley natural innata en
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Ahora bien, lo que parece sefialar Abelardo en los pasajes citados

es que los contenidos de la ley natural coinciden efectivamente con

los de las leyes reveladas que /a contienen pero que, no obstante,

estdn incornpletos. Pareciera, entonces, que no basta con amar a

Dios y al préjimo tinicamente mediante el conocimiento racional,

por mds que éste nos permita distinguir efectivamente cudl es Su

voluntad. Esta cuestién se pone de manifiesto en el momento

en el que el fildsofo realiza una taxonomia de las virtudes vy, al
presentar la virtud de la justicia, dice:

“Fil6sofo: ... La justicia natural es propiamente la que la misma
razén, que estd por naturaleza insita en cada uno, nos induce a
cumplir, por eso, permanece sélida en todos, como venerar a
Dios, amar a los padres, castigar a los malvados. La observancia
de estos preceptos naturales es para todos tan necesaria que sin

éstos no se puede tener ningin mérito”"°.

10

todos los hombres parecia resolver el problema y la Historia de la Salvacién
completaba el resto: al periodo de la ley natural le sigui6 el de la ley antigua,
y a éste el de la nueva ley. Asi, estas tres leyes divinas que habian regulado el
comportamiento de la humanidad desde siempre, serfan suficientes — cada
una en su perfodo correspondiente — para conocer y obedecer la voluntad
de Dios. Sin embargo, muchos autores medievales constatan que este
sistema cronolégico no puede aplicarse rigurosamente pues, aunque la ley
mosaica contenga los principales preceptos de la ley natural, gran parte de
ella consta, ademds, de promesas y preceptos dirigidos #nicamente al pueblo
judio. Ello hace que esta segunda ley sea particular, en claro contraste con
la universalidad tanto de la ley natural como de la evangélica. Asi, al ser la
primera ley revelada una ley que rige s6lo para una porcién determinada
de la humanidad, la vigencia de la otra, aquella “escrita en los corazones”
resulta inaplazable.

Dialogus, ed. cit., p. 229. Subrayado propio. A propésito de la relacién entre
‘justicia natural’ y ‘ley natural’ (esto es, entre ius y lex), véase Marenbon, J.,
“Abelard’s Concept of Natural Law”, en Miscellanea Mediaevalia. Mensch
und Natur im mittelalter, Berlin- New York, 21/2, 1992, p. 614.

Gl
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Ello significa que, en el orden de la naturaleza, todos los
hombres tienen los mismos preceptos dictados por la razén. Por
una parte, ellos son una condicién sine qua non para el obrar
meritorio; por otra, parecen regir exclusivamente en el dmbito de
la moralidad, es decir, no mandan hacer nada que atafa a otra
esfera de la vida. Pero el argumento continta:

“Fil6sofo: ... También las mismas leyes que vosotros llamdis
divinas’, es decir, el Viejo y Nuevo Testamento, transmiten
algunos preceptos naturales que vosotros llamdis ‘morales’,
como amar a Dios y al préjimo, no cometer adulterio, no
robar, no matar; otros, en realidad, se podrian llamar ‘leyes
positivas’: entre éstas, las ligadas a circunstancias particulares,

como la circuncision para los judios y el bautismo para vosotros
-

y muchos otros preceptos que llamdis ‘simbélicos
Segtin este pasaje, las leyes reveladas tendrian dos tipos de
elementos. Por una parte, contienen efectivamente los preceptos
llamados ‘morales’ — que son los de la ley natural —; por otra,
afaden una serie de preceptos simbdlicos, equiparables a los del
derecho positivo, que rigen znicamente para quienes estdn bajo
esas leyes. De alguna manera, entonces, las leyes ‘divinas’ estarian
actuando a modo de bisagra entre el derecho natural y el positivo,
aunque llamativamente el filésofo del Dialogus las ubique dentro
del positivo.

Uno de los muchos inconvenientes que surgen de entender los
mandatos simbélicos de las leyes reveladas como pertenecientes al
derecho positivo, es el que tiene que ver con la particularidad de la
ley antigua de regir inicamente para el pueblo judio'.

11 Ibid.

12 Cf. nota 9. Los restantes inconvenientes a los que nos referimos son,
sucintamente, dos. El primero de ellos radica en la validez de los sacramentos



CerLiNa A. LERTORA MENDOZA & NATALIA JAKUBECKI

Dos formas de religiosidad en el Dialogus
a) La judia

El

debate que mantiene el judio con el filésofo gira en torno

al valor de la ley mosaica, principalmente en relacién con la

verdadera naturaleza de las promesas que Dios le hizo al pueblo

elegido.” Estas, acusa el filésofo, sélo poseen un cardcter temporal

y limitado, opuesto de forma manifiesta al valor pretendidamente

perpetuo y universal de la moral natural'.

13

14

cristianos: si los mandatos simbdlicos son inicamente preceptos positivos,
entonces el bautismo, que se pretende universal, pasarfa a ser un rito
particular, por no estar contenido en la ley natural, la tinica que rige para
todos. El segundo, es la paradoja ética que se abre respecto del pueblo judio.
Al estimar que las leyes particulares que en su momento Dios le revelé a su
pueblo azin deben ser observadas a pesar de la existencia de ley evangélica,
estarfan pecando culpablemente de no obedecerlas. Sin embargo, al no ser
la ley mosaica a la ley natural, en ningin momento puede imputdrsele a los
judios actuar contra conciencia y por tanto, pecar en sentido propio. Para
profundizar en estas dificultades, véase Marenbon, op. cit.

Cf. De Gandillac, M., “Le ‘Dialogue’ d’Abélard”, en Abélard: Le Dialogus’
La philosophie de la logique, Actes du Colloque de Neuchatel, Secr. de
I'Université, Neuchatel, 1981, p. 12; Fumagalli, Mt., “Note a propésito
di alcuini aspetti della teologia abelardiana. La difesa della fede contro gli
infedeli”, en Actas del V Congr. int. filos. med., I, Madrid, Nacional, 1979,
(2 vol], 575-9.

Subrayamos la expresién ‘pretendidamente’ puesto que, si bien el
cristianismo — y lo mismo vale decir para el islam — se autoafirma como
una religién universalista, en la medida en que la salvacién estd abierta a
todo el género humano que haya aceptado sus dogmas, cabe preguntarse
en qué medida es posible universalizar una proposicién de fe. Determinar
racionalmente un contenido de fe que inicialmente es singular y se
encuentra dirigido a los creyentes iniciales como necesario y universal,
parece una tarea imposible exceptuando, claro estd, al apostolado. De no
lograr encontrar una solucién légica que permita, entonces, este paso de lo
singular y contingente, a lo universal y necesario, no podriamos dejar de ver
al resto de las religiones, incluso la cristiana, como fundada en principios

LTI
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“Filésofo: He aqui que, en premio por haber observado la Ley,
se promete la bendicién ya sea de los hombres ya sea de la prole
de las bestias de carga y de las ovejas, pero no se menciona
ninguna bendicién espiritual para el alma; no se promete nada
que concierna a la salvacién o a la condenacién del alma a quien
obedezca o transgreda los preceptos, sino que recuerdan sélo
las ventajas o desventajas terrenales, omitiendo por completo
aquello que es mds importante...”".

Por su parte, el judio afirma que estos preceptos positivos,
anadidos a los de la ley natural, no hacen mds que tornar a su
fe mds piadosa. Sin embargo, no puede demostrar cémo éstos
suponen una mejora respecto a los de la ley natural que estdn
contenidos en ella, tal como ambos admitieron previamente. La
imposibilidad no radica, entonces, en los contenidos intrinsecos
de la fe judia, sino en la incapacidad que este pueblo tiene de
comprenderlos. Esto, a su vez, supone un segundo problema: el
de una correcta exégesis.

En varias ocasiones, el filésofo le reprocha al judio haber
entendido la ley literalmente, y seguir sus preceptos més bien por
temor que por real entendimiento. Esto puede observarse cuando
es el mismo judio quien parece admitirlo con el siguiente ejemplo:

“Judio: ... Supongamos que yo sea siervo de un sefior al que
temo mucho ofender y que tenga companeros angustiados
por el mismo temor. Imaginemos que ellos me dicen que en
mi ausencia nuestro sefor ha dado una orden [...] Si yo dudase
de esa orden, dada mi ausencia ;como deberia comportarme?
[...] Si el senor verdaderamente ha dado esta orden que, como
todos me aseguran, es sumamente razonable, no tendrfa excusa
si desobedeciera. Si, en cambio, engafiado por las palabras [...]

morales que no son sino los resultados de la extrapolacién de un ethos
particular.

15 Dialogus, ed. cit., p. 93.
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aun cuando la obra no debia hacerse, serdn ellos y no yo los que
serdn acusados, toda vez que fue el respeto hacia mi sefior el que
me ha movido™'.

Esta vision que Abelardo tenia sobre la conducta judia se observa
con claridad cuando el cristiano le reclama al filésofo que deje de
“judeizar” y, en su lugar, aprenda a “profetizar”, entendiendo por
esto la capacidad de interpretar las Escrituras de manera tal que
se comprenda su sentido dltimo."” Incluso ya desde el principio
del coloquio, el filésofo increpa a los judios de presuntuosos y
arrogantes, y de ser tan necios como para enorgullecerse de no
comprender aquello en lo que creen:

“Fildsofo: ... se tiene por solidisimo en su fe aquél que no va
mds alld del sentir comtn del pueblo. Evidentemente, esto
sucede porque a ninguno le es permitido hacer preguntas
sobre aquello que se debe creer, ni se le consiente poner en
duda impunemente aquello que todos afirman... como si la fe
consistiera en pronunciar palabras mds que en comprenderlas
con la inteligencia; en fin, como si la fe estuviera més en la boca
que en el corazén”'.

Ahora bien, no se puede negar que tanto la ley mosaica como
la evangélica sean en verdad voluntad de Dios, pero también es
cierto que no lo son literalmente, sino que ambas requieren ser
interpretadas en su sentido alegérico. Para llevar a cabo esta tarea
habra que apelar necesariamente a la 7atio. Sin embargo, y a pesar

16 Dialogus, ed. cit., pp. 71-73.

17 Dialogus, ed. cit., p. 275.

18 Ibid., p. 65. Estas mismas palabras le dice Abelardo a Elofsa en diversos
pasajes de las cartas de direccién espiritual para las monjas del Pariclito. Es
interesante notar cémo constantemente el filésofo remarca la interioridad
como condicién prioritaria en el acto moral.
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de hacerlo, los cristianos propician su salvacién, mientras que los
judios no. Y esto, segin Abelardo, es porque su interpretacién
de la Ley no va mds alld del sentido literal, sentido que no devela
los verdaderos designios divinos. Al cumplir rigurosamente los
preceptos que la ley mosaica prescribe, creen estar actuando en
total conformidad con la voluntad divina, sin darse cuenta de que
ésta exige mucho mds que la observancia de ritos y obras externas.
Su error consiste, entonces, en el mal — o, peor atn, el casi nulo —
uso de la ratio":

“Fil6sofo: ... Lo que has dicho acerca de que se yerra algunas
veces al distinguir o, mds bien, al evaluar las argumentaciones
racionales, es sin duda verdadero y evidente [...] Asf les sucede,
seglin confiesas, a los mismos hebreos, que quieren signos
visibles en lugar de argumentos, y a todos aquellos que ponen su

defensa en lo que otro ha dicho...”?.

De esta falencia resulta, entonces, la imposibilidad del judaismo
de dar cuenta racional de su propia fe, lo que se traduce, a los ojos
de Abelardo, en una ortopraxis ciega, carente de fundamento:

“Filésofo: ... El Senor quiere el sacrificio del corazdn, no ofrendas
de animales. El sacrificio del corazén le basta: si lo encuentra,
no quiere otros; si, en cambio, no lo halla, también los demds
sacrificios son superfluos. Yo hablo de la santificacion del alma,
no de la senda tortuosa de penas legales, que segtin vosotros os
borran los pecados™'.

En consecuencia, al no hacer recto uso de la ratio, los judios

19 Lo queen términos del Scito te ipsum deberfamos llamar pecado no culpable
inducido por error.

20 Dialogus, ed. cit., p. 167.
21 Dialogus, ed. cit., p. 141.
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se ven imposibilitados de comprender su propia fe, lo que, como
veremos mds adelante, serd un impedimento para establecer un
didlogo genuino con las otras creencias religiosas.

b) La natural

El caso de la religiosidad de los fildsofos representados por el
personaje del Dialogus, la situacién es diferente. El problema
puntual aqui reside en la siguiente paradoja: si los contenidos de la
ley natural coinciden con los del cristianismo —a pesar de que éste
incluya, ademds, preceptos positivos—, el resultado de quien sf use
correctamente la razén deberia ser, necesariamente, la adhesién
a esta doctrina, que se muestra mds racional y perfecta, segiin
hemos visto. Sin embargo, ello no es asi:

“Cristiano: Me doy cuenta de que no es, por cierto, la ignorancia
de nuestra fe la que te condenard sino, mds bien, tu obstinada
incredulidad. T4, aunque has aprendido de las mismas Escrituras

la perfeccion de nuestra ley, estds todavia buscando el camino a
»22

seguir, como si no tuvieras en ella una ensefianza perfecta...

El cristiano no puede entender cémo, aun conociendo y
comprendiendo las Escrituras, el filésofo no se haya convertido
al Cristianismo®. n la ausencia de aceptacion de la fe cristiana,
nuestro personaje no ve mds que pura obstinacién. Sin embargo,
el filésofo realmente se ha mostrado preocupado por su salvacién

22 Dialogus, ed. cit., p. 153. No es necesario aclarar a quién se dirige el cristiano
en este pasaje, puesto que, curiosamente, nunca habla con el judio. Tal vez
se deba a que la obra, muy posiblemente, se encuentra incompleta.

23 Bacigalupo cree ver en esta reaccién del cristiano una especie de lapsus,
puesto que él, en tanto cristiano, deberfa saber, justamente, que la razén no
basta para infundir en el hombre el amor a Dios. Cf. BACIGALUPO, L.,
Intencidn y conciencia en la ética de Abelardo, Perd, Univ. Pontificia Catélica

del Pert, 1992., p. 267.
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a lo largo de la obra. Tanto, que es precisamente por ello que
ha aceptado confrontar sus creencias con las del judio y el
cristiano. Ademds, ha admitido ya la perfeccién de la ley cristiana.
Su obstinada incredulidad no parece, entonces, deberse ni a la
ignorancia ni al error, esto es, a alguna falencia de la ratio.

Tal vez sea en las mismas condiciones que los protagonistas le
han puesto a este debate donde podamos hallar algtin indicio:

“Cristiano: ... Nadie puede ser refutado sino sobre aquello que
ya ha admitido, ni puede ser convencido sino sobre la base de
los argumentos que él mismo acepta. Esta es, pues, la manera de
discutir contigo, distinta de aquella otra con la que nos confrontamos
los cristianos. Mientras nosotros aceptamos o damos valor a
aquello que han sostenido Gregorio o nuestros doctores, o el
mismo Cristo o Moisés, ti no te conmueves —sabemos— con
estas palabras, que no te inducen a convertirte a la fe’*.

Esto refuerza lo que hemos dicho anteriormente: que el tnico
lugar desde donde es posible un didlogo entre diferentes religiones,
es en el terreno comun de la razén, pues los axiomas particulares
de cada una de éstas se muestran totalmente irrelevantes al
momento de la confrontacién. Lo que estd queriendo decir
aqui Abelardo —en boca del cristiano—, es que nadie puede ser
convencido por premisas que no haya aceptado previamente pues,
si las aceptara, serfa porque ya estd convencido. Como lo ha hecho
notar Bacigalupo, esto parece, sin duda, una tautologia, cuya
formulacién es: si no se cree, no se esta forzado a creer®.

En consecuencia, segiin parece, el cardcter manifiestamente
razonable de las premisas de la fe cristiana no alcanza para su
aceptacién. Por tanto, el simple ejercicio de la razdén, aunque

24 Dialogus, ed. cit., p. 171. Subrayado propio.
25 Cf. Bacigalupo, op. cit., p. 259 y ss.
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es condicién necesaria para entender y por ello aceptar una fe,
se muestra insuficiente por si sélo para suscitar en alguien el
reconocimiento de la verdad cristiana. A pesar de que estos
fil6sofos son tales por amar la sabiduria y a los que, por ende, no
puede imputdrseles ignorancia, y que incluso, a diferencia de los
judios, se esfuerzan por no errar en sus juicios, les falta, con todo,
algtn elemento que les permita dar el paso hacia la fides Christi. Y
este elemento serd la caridad, la “plenitud de la ley”, como afirma
Abelardo siguiendo la sentencia paulina®.

La racionalidad de la Fe

Lo que aqui nos interesa sehalar es que Abelardo, en su
Dialogus, muestra cémo cada fe debe estar asumida racionalmente.
Incluso el cristianismo, al que sélo podria accederse por un salto
cualitativo inspirado por la gracia divina, debe estar, antes de
ello, fundado en una razén que se revela moralmente mediante
la ley natural. El propésito de elegirla como el eje a partir del
cual se desarrolla este debate entre representantes de diversas
religiones” pone en evidencia, por una parte, la siempre presente
intencién de Abelardo de conciliar las tesis de la religién con las
proposiciones racionales, como lo hiciera afios atrds en el Sic ez
non; por otra, y lo que aqui nos concierne, la de abrir un campo
propicio para la confrontacién y el didlogo con el Otro religioso.
Explicita o implicitamente, el Dialogus establece las condiciones

de posibilidad para que ello sea posible.

26 Por la complejidad del tema, dejamos para un trabajo posterior andlisis
tanto del concepto de ‘caritas como el de su adquisicién. Baste, para lo que
aqui nos ataiie, el hecho de que no es la razén sino una virtud teologal la
principal diferencia entre ambas formas religiosas.

27 Didlogo que, tal como veremos, no puede ser llamado estrictamente
‘interreligioso’.

¢Cl
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Precisamente la ley natural pone de manifiesto que todo hombre
racional conoce la voluntad divina para poder, entonces, aceptarla
como precepto normativo®. En consecuencia, la pertenencia
institucional queda, al menos en principio, relegada a un segundo
plano, puesto que cada religién sélo se diferencia en lo que atafie
a los preceptos simbdlicos®.

Alpueblojudio,noobstante, Abelardoleimputalainterpretacién
literal de la ley y falta de comprensién de la misma a causa de
la no aplicacién de la ratio en la exégesis. Al no poder justificar
racionalmente de su propia fe, que queda entonces reducida a
una ortopraxis vacua, este tipo de religiosidad —representada aqui
por los judios—" estd, a los ojos de Abelardo, imposibilitado de
entrar en un didlogo real con las restantes religiones. Asi parece
expresarlo el Filésofo con las tltimas palabras que, en el Dialogus,

28 Excluimos de este andlisis a los locos, idiotas y nifios. El mismo Abelardo
los considera especialmente en Scito te ipsum, XIV y en el Dialogus, PL,

CLXXVIII, 1650D.

29 Hemos dicho ya que el cristianismo, que para Abelardo expresa la
verdadera voluntad divina, tiene un componente cualitativo adquirido
sobrenaturalmente, que es la gracia. Esta serd la que, ademds de infundir
las virtudes teologales en el hombre, le permita acceder a las Verdades de
la fe. No obstante, puesto que Abelardo parece eludir conscientemente en
esta obra una explicacién acerca de la obtencién de esta virtud, podemos
nosotros también diferir las conclusiones sobre las diferencias no simbélicas
entre las religiones.

30 En este punto, es necesario hacer una distincién capital. Cuando se estd
haciendo una hermenéutica del texto abelardiano, se debe pensar en los
judios, y sélo ellos, como aquellos que no pueden dar cuenta de su fe. Esto
es asi porque en el horizonte presente de Abelardo, era esta religién la tnica
que parecia tener estas caracteristicas. Sin embargo, si el problema quiere
tratarse actualmente usando como apoyo este texto, debemos decir, por
el contrario, que no son aceptables, desde el punto de vista abelardiano al
menos, las religiones que no puedan dar cuenta racional de sus creencias,
sean estas cuales fueren.
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le dedica el judio.

“Fildsofo: ...En cuanto me concierne, en esta bisqueda mia [...]
pienso haber discutido bastante contigo acerca de mi fe y de la
tuya. Creo que de esta confrontacién nuestra se ha hecho la luz

sobre este punto: 7i siquiera con la autoridad de tu Ley [...] 2
» 31

puedes saber con certeza que yo debo soportar esta carga...

El didlogo establecido entre el judio y el filésofo ha resultado
infructuoso para ambos, puesto que, justamente por el hecho
de que las asunciones religiosas del primero no se mostraron
racionales, ninguno de los dos ha llegado a ninguna certeza acerca
de la fe judia. Y esta misma incertidumbre inicial es la que cierra
las puertas del debate, ya que al no fundarse sobre cimientos
seguros, todo lo que pueda decirse en adelante no pasaria de la
mera conjetura.

Por su parte, tanto los cristianos como los infieles representados
aqui son, a los ojos de Abelardo, mucho mds razonables que los
judios en cuanto a su fe. En consecuencia, ambos devienen sujeto
de didlogo porgue su religiosidad estd fundada en el terreno comin
de la razdn, a pesar de las divergencias doctrinales caracterizadas
aqui como simples preceptos positivos.

“Filésofo: ... Si no se hubiera de anteponer el juicio de la
razén, que por naturaleza es anterior, se deberfan aceptar,
indiferentemente, las opiniones de todo escrito. También
aquellos que merecieron autoridad, adquirieron esta estima
por la cual se les cree, porque escribieron funddndose sélo en

la razén”*,

31 Dialogus, ed. cit., p. 145. Subrayado propio.
32 Dialogus, ed. cit., p. 165.

Gel
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Sea, entonces, una autoridad cristiana, sea una autoridad
de cualquier otra religién que asuma sus principios de manera
racional, ésta lo serd justamente porque aquello que ha escrito y
por lo cual adquirié credibilidad y estima, tiene fundamento en la
raz6n. Fundamento que, por otra parte, ambos personajes juzgan
como necesario. Mds atiin, en esta misma linea argumentativa,
llegan al reconocimiento de la mutua competencia dialdgica se
hace patente en los primeros pdrrafos de la conversacién que
sostienen ambos personajes:

“Cristiano [al fildsofo]:... Aunque esta investigacién no arroje
por resultado lo verdadero, sino sélo lo verosimil, no dejard
ninguna duda y, por tanto, ninguna pregunta. En verdad,
contigo yo no deberé referirme tanto a la autoridad como a
la razén, porque td te basas sobre ésta y reconocer menos la
autoridad de la Escritura [...] A veces, la fe debe ser sostenida y

defendida, sobre todo, con argumentaciones racionales™.

Esas “veces” a las que se refiere deben entenderse como
las ocasiones en que la defensa se realiza frente al Otro. Esta
competencia dialégica, por su parte, termina por confirmarse por
oposicién al pueblo judio cuando, una vez mds, se le imputa una
fe meramente consuetudinaria, en claro contraste con ‘racional’:

“Filésofo:”... Lo que has dicho acerca de que se yerra algunas
veces en distinguir o, mds bien, al evaluar las argumentaciones
racionales, es sin duda verdadero y evidente [...] Asi les sucede,
segin confieran, a los mismos hebreos, que quieren signos

33 Dialogus, ed. cit., p. 171. Sobre este pasaje es interesante sefialar que el
hecho de que Abelardo se contente con llegar ‘sélo a lo verosimil’, demuestra
que el Magister tiene sus reparos en los alcances de la razdén aplicada a los
misterios de la fe, algo que muchos detractores, tanto medievales como
actuales, parecen no haber tenido en cuenta.
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visibles en lugar de argumentos, y a todos aquellos que ponen
su defensa en lo que otros han dicho, como si se pudiera juzgar
mds fdcilmente sobre la base de la autoridad de los escritos de
quien estd ausente, que sobre las razones y sobre las conclusiones
de quien estd presente...”.

La ratio, entonces, se ofrece efectivamente como la Unica
plataforma posible desde la cual poder confrontar las diversas
creencias promover el encuentro dialégico con el Otro. Sin
embargo, es preciso tener en cuenta que los términos en que
Abelardo asume la diversidad religiosa, no estdn a la base de un
didlogo interreligioso propiamente dicho. Para que ello fuera asi,
serfa necesario buscar qué tienen en comiin las diferentes religiones,
a pesar de aquellos principios doctrinales que las diversifican e
incluirlos dentro del didlogo mismo, en tanto constitutivos de las
diferentes identidades religiosas dialogantes.

Pero el modo que Abelardo ha encontrado en el Dialogus de
pensar conjuntamente la diferencia no es ese. El didlogo que
propone se da a partir de aquello que hay de comiin en rodos los seres
humanos, a pesar de la religién que los diversifica, y ello lo encuentra
en la racionalidad fundante de cada tipo de religiosidad particular.
Tal como sostiene De Gandillac, Abelardo deliberadamente se
queda en un nivel que podria entenderse como “predmbulo de la
fe”, haciendo que el didlogo propuesto devenga en lo que podria
denominarse ‘didlogo suprarreligoso’.

Conclusiones
Al presentar estos tres diferentes tipos de religiosidad: la cristina,
la judia y la natural, Abelardo est4, al mismo tiempo, presentando

34 Dialogus, ed. cit., p. 167
35 De Gandillac, op. cit., p. 4.

LET
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su visién del fenémeno religioso en general. Mds alld de propia
filiacién institucional, el Magister pone de manifiesto en este
escrito que, sea cual fuere la fe a la que se adhiera, ésta debe estar
fundada en principios racionales que sustenten, en una instancia
posterior, la fe particular y sus practicas. De esta manera, es la
filosofia, en tanto portavoz de la razdn, la que asume el papel de
mediadora ante la diversidad religiosa:

“Filésofo: ... Un fil6sofo [...] dice: ‘No juzguéis sacrosanto lo
que habéis aprendido de nifos’. Aquellos argumentos que eran

aptos para oidos jovenes a menudo son descartados por una
»36

frecuentacién mds madura de la filosoffa

Y si bien en la obra este pasaje se dirige a la religion judia, es
necesario insistir una vez mds en que, en definitiva, es aplicable
a todo tipo de religiosidad meramente consuetudinaria, cuyos
argumentos sélo son aptos “para oidos jévenes” y, podria agregarse,
ingenuos.

Si, entonces, no ya solamente la ley natural sino la filosofia
misma, es el terreno comun sobre el cual se puede entrar en didlogo
con la diversidad, queda claro por qué, por una parte, Abelardo se
propone él mismo como 4rbitro; por otra, por qué es el personaje
del filésofo el tinico que dialoga directamente con el cristiano y
con el judio, mds alld de la bien fundada hipétesis de la mayor
parte de los comentadores de que la obra se halla incompleta?.
En todo caso, cabria esperar la sentencia final sino del fil6sofo,
al menos si del Magister o, en otras palabras, la resolucién del
encuentro dada por la razén.

36 Dialogus, ed. cit., p. 65.
37 Cf. Dialogus, ed. cit., prélogo.



Religiosidad en
Duns Scoto

Celina A. Lértora Mendoza &
Ricardo Villaba

| presente escrito examina distintos aspectos del

pensamiento de Duns Scoto a partir de los cuales sea

posible delinear parcialmente su visién en torno a lo
religioso.

El primer punto a ser considerado es el de la relacién entre
razén y fe segin Duns Scoto. Para ello se ha de hacer una revisién
de diversos aspectos de la teoria del conocimiento del Sutil. Se
ha de considerar en primer lugar el papel que en Duns Scoto
posee lo empirico. Para Duns Scoto el valor del factor empirico
es sumamente limitado. Ello no significa, empero, que se sitte
al Doctor Sutil como un racionalista. Duns Scoto admite el
origen empirico del conocimiento, mas considera que en lo
que constituye la esencia del discurrir cognoscitivo, éste puede
prescindir de lo simplemente empirico. Scoto piensa que la
sensacién no necesariamente es la Gnica via para el logro de la
certeza pues, por caso, los principios 16gicos, la evidencia de la
verdad de los mismos, no esta relacionada directamente sino con
la razén. Duns Scoto no admite el innatismo, el entendimiento es
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una tabula rasa: sin embargo, una vez que, a partir de la sensacién,
son entregados al entendimiento ciertos elementos éste es capaz
de combinarlos y formar y captar proposiciones de suyo evidentes;
entonces, las nociones de “todo” y de “parte” son elaboradas desde
la sensacién, pero el entendimiento, sin el auxilio de la misma
puede alcanzar la certeza de la proposicién que sostiene que “el
todo es mayor que la parte”.

Otro caso que ilustra esto se da cuando Scoto aborda una
objecién a la pertinencia del silogismo como objeto de la Légica.
La objecién reza: el silogismo no puede ser objeto de la Légica
pues el mismo realmente no existe ya que no ha pasado por los
sentidos, pero Aristételes —y Scoto estd de acuerdo en cierto
sentido con él- sostiene que “nada hay en el entendimiento que no
haya pasado por los sentidos”, luego, etc. Scoto replica que lo que
dice Aristételes se refiere a los primeros inteligibles, mas no a otros
hechos que el entendimiento, por su actividad reflexiva constituye,
asi como los enunciados y el silogismo. Es decir, la exigencia de
Aristételes de que todo pase por el sentido es valida para “el primer
inteligible” (el “que” de la cosa material) pero no para todos los
inteligibles “por si”, pues muchas cosas se entienden por si por
reflexién del intelecto y no porque constituyan una especie en
cuanto al sentido. Es mds amplio “por si” que “primero”. Ejemplo:
el triangulo tiene tres lados “por si” pero no “primeramente”. Asi
pues, la experiencia otorga un material, mas es la razén la que se
encarga de procesar y validar el conocimiento. Y en esta tarea de la
razén, el factor empirico ya no tiene participacién. También puede
decirse que la manera de concebir el factor empirico en Duns
Scoto es explicable a partir de la distincién entre lo contingente
y lo necesario. El proceder racional debe estar signado por lo
apodictico, la posibilidad probativa, demostrativa de la razén sélo
es lograda cuando se arriba a una necesidad plena. Ahora bien, el
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elemento empirico siempre carece de la nota de necesidad; por
ende, ha de ser descartado como eje del conocimiento. En tltima
instancia, Duns Scoto rechaza el elemento empirico porque
considera que el mismo no va en consonancia con el cardcter
apodictico que debe poseer el conocimiento para ser llamado
tal. Este es un punto importante a considerarse y radica en los
requisitos que tiene Duns Scoto respecto al conocimiento racional
para que sea considerado como vélido.

El concepto de ciencia de Duns Scoto, en principio, proviene
de Aristételes. Tal concepto contempla los siguientes rasgos: la
nocién de sistema donde las partes del mismo son conocimientos
verdaderos los cuales versan sobre esencias de diversos tipos de
entes; y el modo de obtener tales conocimientos es procediendo
deductivamente haciendo uso de las reglas de inferencia proveidas
por la Légica. Pero Duns Scoto, aplicard implacablemente tales
criterios y tenderd, desde su propio punto de vista, a no considerar
como conocimiento sino lo que de algin modo se acerca a los
cdnones del conocimiento légico-matemdtico. De esto surge que
lo exigido por el Doctor Sutil a una demostracién para que sea
considerada la misma propiamente demostrativa, sea bastante
en relacién a lo que se acostumbra pedir y que muchos saberes
considerados como vilidos, desde tales exigencias, no sean
considerados sino como meras opiniones. El matematismo de
Oxford, que a su vez se relaciona con la Escuela de Chartres,
puede ser antecedente influyente para explicar la postura de Duns
Scoto en este punto. Por lo demds, la primera escuela franciscana
no presentaba esta misma idea del Sutil respecto al conocimiento.

Ahora bien, de esta concepcién escotista respecto al
conocimiento racional vilido surge que el mismo, de hecho, no
sea capaz de demostrar muchas cuestiones que se han considerado

84!
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tradicionalmente como demostradas o demostrables. Lo cual
equivale a decir que la capacidad racional, si bien rigurosa, o
quizds como consecuencia de tal rigor, se halla restringida en su
campo de accién. La capacidad racional, mds concretamente, se
ve afectada en el campo de lo religioso, de lo sobrenatural, donde
la misma se presenta como insuficiente para el establecimiento de
un conocimiento auténtico.

Asi, las pruebas de la existencia de Dios, otrora consideradas
como plenamente vilidas en lo que a su cardcter demostrativo
concierne, precisan ser sometidas a ciertos correctivos para que
alcancen tal cardcter demostrativo. De lo contrario, son meras
opiniones. Esto tltimo es lo que se da en las vias tomistas. Para
Duns Scoto las mismas no demuestran nada en el sentido propio
del término. Las vias tomistas son argumentos convincentes y
persuasivos, mas ello no equivale a decir que sean demostraciones
signadas por la necesidad. El procedimiento a posteriori utilizado
por el Aquinate para la demostracién de la existencia de Dios se
presenta a los ojos del Sutil como un procedimiento imperfecto y
falible, y, por lo mismo, no demostrativo.

Demostrar la existencia de Dios, pues, para Duns Scoto es un
procedimiento imposible a la razén. Pero la anterior afirmacién
debe matizarse tomando en cuenta que el Sutil considera que la
limitacién de la razén se halla referida en sentido estricto al Dios
cristiano; esto es, la razén se encuentra impedida a alcanzar al
Dios Padre y sélo puede llegar a rozar otros ciertos atributos de
Dios los cuales, tomados aisladamente, no bastan para alcanzar
plenamente al auténtico Dios. Es decir, la razén puede alcanzar
cierta idea de Dios, pero esto no se da sino de manera imperfecta.
Mis concretamente, la razén no puede demostrar sobre Dios que
es vivo, que es Unico, que después de haber creado el Universo
¢l mismo siga existiendo, que sea omnipotente, libre, que es
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providencia, entre otras cosas. Por ello, un Dios construido segiin
las solas fuerzas de la razén, como acontece con el caso de un
filésofo que no ha sido iluminado por la revelacién, serd, por
fuerza, distinto a la imagen del Dios que no presenta ésta. Dice
Gilson al respecto:

“[los filésofos] se detuvieron en una primera causa necesaria,
que produce necesaria y eternamente un efecto primero y tnico,
el cual produce necesariamente, a su vez, otros varios en virtud
de la mezcla de necesidad y posibilidad que le caracteriza. Desde
el primer ser, hasta nuestro mundo sublunar, todo se encadena
por una serie de relaciones causales necesarias, que no incluyen
en modo alguno la presencia del Primero en las consecuencias
lejanas de su acto, pero excluyen, por el contrario, que pueda

intervenir por una accion libre e inmediata, como puede hacerlo
1

siempre el Dios cristiano™.

La primera limitacién de la razén se presenta, pues, a la
hora en que la misma debe considerar a Dios. Esto no excluye
completamente la consideracién de Dios, como se verd, pero si
cambia la consideracién de lo que es asequible desvelar a la razén
respecto a la divinidad y lo que le es vedado, respecto a la tradicién.
La inmortalidad del alma también es considerada como el
Sutil como una cuestién que a la razén no le compete descubrir.
La inmortalidad del alma no puede ser demostrada a partir de
la consideracién de que son necesarios recompensas y castigos
porque ello presupone ya la existencia de un Dios que se ocupa
en regir moralmente a las criaturas. Y esto dltimo no es probable
mediante la razén natural. Por otra parte, el deseo natural hacia
algo, por ejemplo, la inmortalidad, no prueba, segtin Duns Scoto,

L La Filosofia en la Edad Media. Desde los origenes patristicos hasta el fin del
siglo XIV. Segunda edicién. Gredos. Madrid. 1972, 560.

574!
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la existencia de ese algo. Es perfectamente concebible, pues, que se
desee algo que en realidad no se sepa o no sea, de hecho, asequible
al hombre. El limite de lo deseable, pues, no se encuentra en lo
posible sino que lo deseable trasciende lo posible. Por tltimo, el
hecho de que el hombre tema a la muerte no constituye prueba
alguna respecto a la inmortalidad del alma pues los animales
también poseen tal temor?.

La omnipotencia de Dios es también otra caracteristica que
Duns Scoto considera imposible de demostrar por la razén natural.
La omnipotencia, entendida como capacidad de causar todo y de
manera inmediata, esto es, sin el auxilio de causas segundas, es
una caracteristica no demostrable por la razén; ésta s6lo puede
alcanzar a mostrar que una causa que posee en grado sumo la
capacidad de causar. En la Distincién XLII de la Ordinatio, se lee:

“[el término omnipotente] en cuanto que por tal se entiende el
que tiene poder inmediatamente para todo efecto, y para todo
posible (es decir, para todo aquello que no es de por si necesario
y no incluye en s mismo contradiccién); ‘inmediatamente’, es
decir, sin ninguna cooperacién de ninguna otra causa agente.
Tomada en este sentido, la omnipotencia de la primera causa
eficiente parece ser objeto de fe, creida y no demostrada,
ya que, aunque la primera causa eficiente tenga en si una
potencia efectiva mds elevada que la potencia de cualquiera
otra causa eficiente, y tenga en s eminentemente esa potencia
de otras causas, como se ha deducido en la distincién 2, y asi,
se ha probado que tiene una potencia infinita, y sea eso como
lo dltimo a que puede llegar la razén natural a conocer de
Dios... Sin embargo, de eso no parece que se pueda concluir
la omnipotencia tomada en ese sentido, porque, aunque sea
verdad, no es, sin embargo, patente a la razén natural que el
ser que tiene la causalidad eminentemente en si y la causalidad
de la causa segunda mds eminentemente que la que tiene ésta

2 Ibid., 561.
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respecto de su efecto, pueda producir el efecto inmediato de
la causa segunda. En efecto, el orden de las causas superiores
e inferiores no impone esa conclusidn; asi, si el sol tuviese
en si una causalidad mds eminente que la que tiene el buey
u otro animal, no se pensarfa que el sol pudiese engendrar
inmediatamente al buey, como puede hacerlo mediatamente”.

Se ha mostrado que la razén se ve severamente limitado en su
discurrir sobre cuestiones sobre el mundo sobrenatural. Sin
embargo, ello no significa arribar al extremo de que la misma
no puede pronunciarse de ningtiin modo respecto a tal mundo.
La Metafisica, en efecto, permite llegar a Dios. Pero, en funcién
a lo dicho, no alcanzari a este en cuando Dios, sino sélo en
cuanto ser. La Metafisica se ocupa del ser en cuanto ser. Tipica
tesis escotista es la univocidad lo cual sitta al Sutil en oposicién
a la teoria cldsica aristotélica segtin la cual el ser es andlogo. La
univocidad del Ser se ha de comprender en el sentido de que el
mismo ha de ser susceptible de ser utilizado sin que se incurra
en contradiccién si se negase y se afirmase de una cosa. Es
decir, la unidad o la semejanza de significado debe ser tal, debe
mantenerse a tal punto, que negar y afirmar ha de suponer una
contradiccién. Esto no ocurre en los casos de equivocidad donde
se puede afirmar que el Banco (entidad financiera) estd situado
en una avenida y el banco (mueble) no se encuentra en esa
avenida. Tomadas asi las cosas es aceptable pensar que para Scoto
en realidad la analogia es reductible a la univocidad: realmente
sin ésta ultima no es concebible que la analogia sea vilida. La
defensa de la univocidad del Ser parece estar motivada en Scoto
basicamente por consideraciones de orden epistemoldgico; a su
vez, estas consideraciones estdn movidas por intereses referidos a
la Teologia: salvar la posibilidad de un discurso vilido en torno
a Dios. El Sutil considera que el entendimiento humano apunta

S|
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al ser en cuanto tal y no a las esencias de las cosas materiales,
como en Aristdteles. En Duns Scoto el entendimiento apunta al
conocimiento al ser en general, es decir, indeterminado respecto a
lo sensible y lo no sensible. Gracias a este punto de vista, la facultad
natural del conocer se orienta “hacia las realidades inteligibles, de
las cuales el hijo de Addn ha sido separado por el pecado™.

Para comprender plenamente la postura escotista respecto a la
Metafisica, su objeto, el cardcter de su objeto y su posibilidad
de pronunciarse respecto a Dios también hay que aludir a lo
que considera el objeto natural del conocimiento humano en su
estado presente asi como la diferencia entre la noticia intuitiva
y la abstractiva. Ambas consisten en tipos de conocimiento y se
diferencian en que la presencia actual del objeto no es necesaria
para la noticia abstractiva mientras que si lo es para la intuitiva;
ésta ultima alcanza al objeto en toda su plenitud, es decir, realiza
una aprehension perfecta de su objeto mientras que la noticia
abstractiva sélo aprehende su objeto de modo imperfecto a partir
del concepto. Naturalmente, no existe un conocimiento intuitivo
de Dios. La Metafisica, por su parte, se mueve en plano del
concepto, de la noticia abstractiva. Por lo mismo, la Metafisica
posee un cardcter limitado. La noticia abstractiva es, en efecto,
una limitacién del conocimiento humano y no tendria razén
existencia si la noticia intuitiva fuese accesible al hombre en su
estado presente.

Por otra parte, Duns Scoto considera al hombre en su estado
presente, lo que significa que lo considera en su calidad de caido
y con pecado, necesitado de redencién y con posibilidad en la

3 Kuri Camacho, Ramén, La compariia de Jesis. Imdgenes ¢ ideas: scientia
conditionata, tradicion barroca y modernidad en la Nueva Espafia. Plaza y
Valdés, México, 2000, 286.
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bonanza eterna. En la Epistola a los Corintios de Pablo se expresa
que la visién beatifica serd un encuentro cara a cara con Dios,
y en tal encuentro radica la finalidad y bienaventuranza del
hombre. Tal estado de bonanza es esencial tanto en la concepcién
antropoldgica de Scoto como en su visién sobre la Metafisica y la
Gnoseologia. En relacién a lo dicho, véase el siguiente pasaje del
Sudil:

“Como objeto primero de una potencia se asigna aquel que es
adecuado a la potencia como tal, y no aquel que es adecuado
a la potencia en alguno de sus estados: asi como, en la vista, se
senala como objeto primero, no a aquel que es adecuado a la
vista que se halla en un medio iluminado por una candela, sino
el que por disposicion natural es adecuado a la vista de por si, en
lo que comporta la naturaleza de la vista. Ahora bien, como se
ha probado antes -en contra de la primera teoria sobre el primer
objeto del entendimiento, es decir, adecuado, que dice que es
la quididad del ser material-, nada puede adecuarse a nuestro
entendimiento, por lo que hace a su naturaleza como potencia,
como primer objeto, sino lo mds comin; sin embargo, en el
estado presente se le adecua como objeto motivo la quididad
del ser sensible, y por eso, en ese estado, no entenderd por via
natural otros objetos que no estén comprendidos bajo ese primer
objeto motivo... Ahora bien, esas leyes tienen establecido que
nuestro entendimiento no entienda en el estado presente sino
aquellos objetos cuyas especies se hallan en el fantasma, y ello,
o en pena del pecado original, o por la natural concordancia
de las potencias del alma en el obrar, conforme a lo que vemos
que la potencia superior obra sobre lo mismo sobre lo que
obra la inferior, si ambas obran perfectamente, y asi sucede,
efectivamente, en nosotros: que, siempre que entendemos
un universal, imaginamos con la fantasia su correspondiente
singular. Pero esa concordancia que se da en el presente estado,
no es esencial al entendimiento en cuanto tal, ni tampoco en
cuanto se halla en el cuerpo, porque entonces en el cuerpo
glorioso tendrfa una concordancia similar, lo cual es falso..”.

(Ordinatio, P. a, C. III).
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Se ve pues, que no se pierde de vista el estado de caido del
hombre en el mundo, y que a partir de ello se delinean los
principios metafisicos y gnoseoldgicos. Esto conduce a establecer
con mayor vigor el hecho de que Duns Scoto nunca se aleja de una
consideracién cristiana a la hora de elaborar su pensamiento. Duns
Scoto no considera al hombre en abstracto o al hombre natural,
sino siempre considera al hombre desde los presupuestos de la
religion. Puede afirmarse que su pensamiento nunca abandona
el cristianismo sino que siempre parte del mismo. En el Sutil
no existe el hombre natural que arriba a una postura religiosa.
El hombre, en cuanto tal, es, o caido y ain no iluminado por
la gracia u hombre caido y ya iluminado por la gracia. Esa es la
diferencia que existe, a la postre, entre el creyente y el no creyente.
Entre el fildsofo y el tedlogo. En efecto, para el Sutil, cuando va a
criticar la filosofia, la concepcién que tiene en mente no es ni la
filosoffa cristiana, como sinénimo de religion, la cual es tipica de la
concepcién mds agustiniana; ni tampoco un saber racional puro.
Lo que tiene a la vista el Sutil es “la filosofia que histéricamente
han hecho los filésofos, los hombres de naturaleza caida, que han
buscado la verdad con su razén danada por el pecado™. Porque,
como ya se ha mencionado, la razén es insuficiente para el mundo
sobrenatural: “en su estado actual, la naturaleza humana afectada
por el mal no puede lograr la verdad a la que por su misma
naturaleza estd ordenada™. El Sutil critica a los filésofos, dentro
de lo dicho, sus multiples errores y discrepancias entre si asi como
el hecho de que en las verdades referentes a lo trascendente y

4 Forment, Eudaldo. Historia de la Filosofia II. Filosofia Medieval. Palabra.
Madrid. 2004, 322.

5 Ibid., 322.
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propias del mundo, que por algin motivo fueron conocidas por
ellos, éstos las tomaron, erréneamente, como verdades naturales.
Tal es el caso de Avicena que considera adecuadamente el objeto
de la Metafisica pero para ello ha tenido que inmiscuir en sus
consideraciones razones de orden religioso. Es claro que el Sutil
parte de una postura teolégica y del hombre desde la historia
revelada: “parte de una posicién teolégica agustiniana y, desde
ella, juzga sobre la situacién concreta e histdrica de los filésofos™.

Los filésofos erraron al atribuir al intelecto humano las
capacidades que posee éste en su estado actual como las capacidad
que de derecho le corresponden como intelecto, en cuanto tal. En
un contexto que no considera al mensaje cristiano ello no entrana
ningun inconveniente; pero en la medida en que se admita
la situacién particular del hombre en cuanto cristiano, se hace
necesario, o al menos se presenta como plenamente coherente lo
que sostiene Duns Scoto.

La razén, por ultimo, puede servir para oponerse a lo que se
dice en contra del campo de la fe, mostrando su falsedad. No
se puede usar la razén natural contra Aristételes. Las tesis de
Aristételes que son incompatibles con el cristianismo no pueden
ser refutadas por la razén y que esta muestre, de una vez por todas,
que aquel lleva la verdad. Que esto sea asi estd claro por el hecho
de que la razén natural es impotente para poner de manifiesto
algo sobre natural, lo cual no es sino admitir que la razén no tiene
su lugar en las verdades del cristianismo, o que lo tiene pero es
muy estrecho.

La funcién de la revelacién y su aceptacién por la fe, pues,
es ampliar convenientemente el panorama humano dada la
imposibilidad de la razén de arribar a ciertas verdades. Cudl sea la

6 Ibid., 324.
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nota distintiva de esta fe, respecto a su origen, es otra cuestién por
resolver. Y el Sutil ha sido acusado, junto con otros escoldsticos, de
ver la fe como simple operacién que proviene esencialmente del
hombre, esto es, de valorar en demasia lo que se ha llamado la fe
adquirida, la fe adquirida por uno mismo. Esta fe es peligrosa, a
juicio de Lutero y Melanchton, por ser “una mera obra humana,
una operacién racional del entendimiento previa a la verdadera
fe””. No se verfa a la fe como “un umbral gratuito o de una puerta
abierta por Cristo mismo a toda la vida cristiana”®. Mds, como
senala Rovira Belloso’: la mejor forma de interpretacion [respecto
a valor de la fe adquirida]... consiste en decir que los autores
escoldsticos estdn salvando la posibilidad de un orden natural, en
el que se incluye la racionalidad de la fe, en el cual se contempla la
hipétesis de lo que el hombre podria hacer “ex puris naturalibus”,
con la razén y el libre albedrio, aun sin la mocién interior de Dios
que atrae al hombre hacia el mismo, ddndoles realmente el initium
fidei”.

Por otra parte, tesis importante también en el pensamiento
de Duns Scoto es la primacia que el mismo otorga a la voluntad
frente al entendimiento. La voluntad posee la capacidad de
desear y el intelecto se ocupa en el conocimiento. Para el Sutil, la
voluntad posee en si misma las razones de su proceder y no esta
condicionada sino de un modo accidental por los datos que el
intelecto le presenta. La voluntad es superior al intelecto porque
la misma es capaz de conducir al mismo y posibilita que este ya se
detenga en un objeto ya se aleje del mismo; las consideraciones del

7 Rovira Belloso, Josep M. Los sacramentos, simbolos del espiritu. Centro de
Pastoral litdrgico de Barcelona. Barcelona. 2001, 88.

8 Ibid.., 88
9 Ibid., 89.
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intelecto, pues, estdn regidas por los dictimenes de la voluntad.
La voluntad es también considerada como superior al intelecto
en funcién a que la misma se relaciona al amor y que el amor
a Dios es superior al mero conocimiento de Dios. Igualmente,
la corrupcién de la voluntad es peor que la del intelecto. La
relacién que hay entre voluntad e intelecto es la siguiente: la
voluntad precisa del conocer para el ejercicio del desear, en un
primer momento. Pero la voluntad tiene al conocimiento como
causa accidental, como condicién, como cierto requisito para su
ejercicio, mas nunca como una causa determinante. Por eso, en
un segundo momento, es la voluntad, que lleva en si las propias
fundamentaciones de su proceder, la que encamina al intelecto.

El Sutil también ha puesto especial énfasis en la libertad. La
libertad posibilita que el desear sea un procedimiento no necesario
sino contingente. El desear humano esta signado por la posibilidad
de tender hacia uno u otro lado. Ahora bien, este rasgo se halla
relacionado en el Sutil con la misma libertad que es propia de
Dios. Asi, la libertad en el hombre se encuentra vinculada con la
libertad divina; la existencia de una realidad contingente se asienta
en la existencia de una causa primera eficiente incausada, la cual
es Dios. Escoto pone todo su empefio en mostrar que Dios cre6 el
Universo no basado en la necesidad sino en su querer libre”*’. De
esta manera el fundamento de la contingencia del querer humano
se encuentra en la contingencia del querer divino.

La primacia de la voluntad frente al intelecto asi como el

10 Elias, Gloria Silvana. Duns Escoto: el querer divino como fundamento del
querer humano contingente. Cuad. Fac. Humanid. Cienc. Soc., Univ. Nac.
Jujuy [online]. 2008, n.34 [citado 2011-06-29], pp. 281-291. Disponible
en:

<http://www.scielo.org.ar/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1668-
81042008000100019&Ing=es&nrm=iso>. ISSN 1668-8104.
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cardcter libre de aquella son también cuestiones que parcialmente
explican la peculiar concepcién de la Teologia en el Sutil y sobre
todo su cardcter practico. Scoto, considera a la Teologia como
ciencia en la medida en que se ocupa de Dios y trata de verdades
necesarias; aunque serd ciencia en si misma y no para nosotros pues
no son evidentes para nosotros aquellas verdades. Sin embargo,
en cuanto las operaciones externas de Dios son vistas como no
necesarias, la Teologia no serd considerada como ciencia (aunque
ni aun de esta manera sea equiparable a la mera opinién ni a la
conjetura, sino que se sitda por encima de estas). En relacion a
la Metafisica, la Teologia no se halla subordinada a la misma,
porque no recibe sus principios de ella; aquella, a su vez, tampoco
se halla en dependencia de ésta por la misma razén. Ademis, la
Teologia serd concebida en Scoto, desde un particular sentido,
como disciplina de orden prictico en cuanto los principios de
la misma constituyen las primeras normas, en sentido légico no
temporal, de la conducta salutifera del hombre.

Ademds, se puede conectar el cardcter libre de Dios y el hecho
de que la razén se halle de alguna manera limitada. En efecto,
en cierta medida en el Sutil, asi como en el caso de Guillermo
de Ockham, en quien se halla un desarrollo mds pronunciado de
esto, la razén no puede acceder a las leyes del Universo porque las
mismas no estdn sujetas a necesidad alguna en el sentido de que las
mismas son designios libres de Dios, y, por lo mismo, mudables.

El pensamiento del Sutil, por ultimo, se desarrolla en
consonancia con la tradicién que proviene de San Francisco de
Asis. El énfasis en la persona humana de Jesds, en el aspecto
humano de Jests es nota esencial del Santo: “la humanidad de
Jests o el hombre Jests es el camino a través del cual se piensa, se
interpreta y se vive el cristianismo, su teologifa, su prictica moral,
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sus devociones, sus realizaciones cristianas diarias y vulgares™'!.

Este acento dado a la persona de Jestis hace que el Santo se
oriente hacia los Evangelios y hacia la Pasién de Cristo. Sdnchez
Herrero sostiene: “En el Jests de los Evangelios encuentra al
Dios humanado, pobre, humilde, cercano a quien poder imitar
y seguir’'?. Por otra parte, hay una devocién en San Francisco
hacia la Pasién de Ciristo en el sentido de valorar los aspectos més
humanos y dolorosos; la devocién a la Cruz n se hace con aire
victorioso sino pasional. También en esa linea se halla la devocién
a la sangre de Cristo, derramada durante la Pasién.

El pensamiento del Sutil, por su parte, tiene a la figura de
Cristo como uno de los ejes directrices. Cristo es el centro de la
Historia, ademds de ser responsable del sentido, la dignidad y el
valor de la vida del hombre. La importancia atribuida por Duns
Scoto a Cristo puede comprenderse claramente si se recuerda que
para el Sutil la Encarnacién es independiente de que el hombre
hay pecado. Esto es asi porque en ese caso su encarnacion se habria
establecido a partir de una hecho contingente que brota del mismo
hombre. Ademds, la encarnacién del Hijo de Dios “hace posible a
toda criatura, en Cristo y por medio de él, ser colmada de gracia,
y alabar y dar gloria a Dios en la eternidad”’. Ademis, con la
Encarnacién se logra “la idea original de Dios de unir finalmente
toda la creacién consigo mismo en la persona y en la carne del
Hijo” (ibid.). La huella de San Francisco también se puede apreciar

11 Sdnchez Herrero, José. Desde el cristianismo sabio a la religiosidad popular
en la Edad Media. Clio y Crimen. N° 1. 2004: 301-335, lo citado en 330.

12 1Ibid., 330.

13 Benedicto XVI. “Duns Escoto, cantor del Verbo encarnado y defensor de
la Inmaculada”. Audiencia General del Vaticano. 7-julio-2011. Disponible
en:

htep://www.zenit.org/article-35980?=spanish
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en el Sutil en la importancia que da a la pasién salvifica, que es,
finalmente, expresién excelsa de amor. La Eucaristia, a su vez, ha
sido objeto de la mayor devocién en el Sutil.

Herencia también del Santo de Asis, es el interés por Marfa
el cual se halla en el Sutil y es nota general del siglo XII, como
lo sefiala Sanchez Herrero: “El siglo XIII, preparado por y
recogiendo la herencia del XII, es en la cristiandad el siglo
del pleno florecimiento de lo marial, el siglo de Santa Maria”.
Caracteristica tesis escotista es, en efecto, su postura respecto a la
pureza de Marfa: la misma es concebida como limpia de pecado
y es redimida por Cristo antes de la misma concepcién de éste.

Brevemente se han visto algunos aspectos del pensamiento
de Duns Scoto para de esta manera delinear parcialmente su
concepcién sobre lo religioso. El panorama que se presenta
permite ver una religiosidad donde se presenta a la voluntad
como superior frente al mero conocimiento; a la obra frente
a la contemplacién. Una religiosidad donde ademids, la fe se
encuentra en un plano superior a la razén, pero la capacidad de
compenetracién no se encuentra excesivamente abierta como en
siglos anteriores. Una religiosidad en que la realidad se presenta
como algo cuya connotacién volitiva y de amor posee mayor peso
que la cognoscitiva y la luz de la fe adquiere su papel principal
frente al de secundario de la razén. Una religiosidad en que el
hombre se encuentra caido pero con posibilidad de redencién.
Una religiosidad donde el horizonte vital del creyente se canaliza a
partir, en primer lugar de Cristo, centro de la vida del hombre y la
Historia, y en segundo, de la figura de Inmaculada Maria.



Francisco Suarez: su
concepcion de lo religioso a
partir de Defensio fidei

Celina A. Lértora Mendoza &
Olga Beltramo

l J na vez sofocado el intento de acabar con el rey y el
Parlamento de Inglaterra a comienzos del siglo XVII,
conocido este hecho como “Conjuracién de la pélvora”

(noviembre de 1605), el rey Jacobo VI de Escocia quien habia
ascendido al trono de Inglaterra con el nombre de Jacobo I en
1603, impuso a sus subditos un juramento de fidelidad. Por
medio del mismo debian declarar que Jacobo I era el supremo
senor del reino y su rey legitimo, que ningtin poder fordneo podia
interferir en el gobierno, que nadie tenia autoridad para juzgar
sus actos, condenarle ni impedir el deber de obediencia de los
subditos a su rey.

Aparentemente, y como el mismo Jacobo lo manifestd, el
juramento no tenfa otra intencionalidad que la politica, y por él
trataba de asegurar no sélo su poder omnimodo y su independencia
respecto a cualquier potencia extranjera, sino también su seguridad
personal. Pero, en el fondo, estaba latente un problema religioso
y de autoridad religiosa, ya que el rey no reconocia la autoridad
del Sumo Pontifice romano, (a quien llegd a considerar como el
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Anticristo) y, siguiendo las huellas de su antecesor Enrique VIII
se consideraba el jefe de la iglesia nacional, es decir de la religién
anglicana.

El no cumplimiento del juramento o la negacién a prestarlo
implicaba para los habitantes de Inglaterra, y en especial para los
catblicos', no sélo la persecucién sino ademds la aplicacién de
fuertes multas, la confiscacién de sus bienes, y hasta la prisién
perpetua.

La reaccién de la Iglesia de Roma no se hizo esperar. El Papa
Paulo V llegé a enviar hasta dos Breves a los catdlicos ingleses, uno
en 1606 y el otro al afio siguiente, e hizo intervenir al Cardenal
Belarmino en la contienda. Después de escritos por parte de éste
y de las respuestas del rey Jacobo I, en los cuales llegaron hasta las
injurias, la situacién se torné sumamente problematica.

Es asi que a pedido del mismo Papa debe intervenir el Padre
Francisco Sudrez. Este no querfa tomar parte de la discusién,
puesto que hasta ese momento no se habia inmiscuido en ese tipo
de debates, mas, por obediencia debi6 aceptar el requerimiento.
Aparece de este modo una obra politica del sacerdote jesuita que
es a la vez una defensa de la religién catélica y de la autoridad del
Pontifice.

Defesio fidei

La Defensio fidei, obra del Padre Francisco Sudrez y que comprende
seis libros, fue publicada en 1613. Es un escrito apologético
que finaliza con la polémica convirtiéndola en un parlamento

1 Sudrez, Francisco, De luramento fidelitatis, Estudio preliminar: “Conciencia
y politica”, Corpus hispanorum de Pace, vol. XVIII, Consejo Superior de
Investigaciones cientificas, Madrid, 1979, p. 17: “El Acta de 1606 identific6
la profesién de la religidn catdlica con la traicién. Los catdlicos aparecian
ante el pueblo como enemigos del Estado”.
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cientifico. Como su nombre lo indica: Defensio fidei catholicae
adversus anglicanae sectae errores, cum responsione ad Apologiam pro
Jjuramento fidelitatis, et epistolam ad principes christianos serenissimi
Jacobi Angliae regis® es una refutacién contra los equivocos del
culto anglicano, una defensa de la verdadera religién catdlica y
una descalificaciéon de las pretensiones del rey Jacobo I de haber
recibido directamente de Dios el poder de gobernar.

El primer libro de la Defensio fidei se titula: “ Quantum anglicana
secta a doctrina catholica dissideat™. En éste

“Comienza por derribar idolos, mostrando que su adversario
no sélo no tiene poder creativo pero ni siquiera participa de
la vircud que dimana de la Esposa de la Verdad Increada, por
hallarse desgajado del tronco, depositario tnico y siempre
indefectible de los tesoros divinos™.

Ademds asegura que la secta anglicana, por sus caracteres
generales, no puede ser la verdadera Iglesia de Cristo.

En el segundo libro: “De peculiaribus erroribus in materia
Fidei Catholicae, quos Rex Angliae profitetur™, Sudrez sefala los
principales yerros que comete el rey Jacobo I, especialmente
en cuanto a la presencia del cuerpo y sangre de Nuestro Sefor
Jesucristo en la Eucaristia, a la invocacién de la Santisima Virgen
Maria, los santos y la veneracion de las reliquias santas, la adoracién

2 “Defensa de la fe catélica contra los erroves de la secta anglicana, con una
respuesta a la Apologia del juramento de fidelidad y a una epistola del serenisimo
rey Jacobo de Inglaterra a los principes cristianos”.

3 “En cuanto la secta anglicana disiente de la doctrina catélica’.

Go6mez Robledo, Ignacio, El origen del poder politico segiin Francisco Sudrez,
ed. Jus, México, 1948, p. 25.

5 “Acerca de errores peculiares en materia de fe catdlica, los que el rey de Inglaterra

confiesa”.
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de la cruz de Ciristo y el purgatorio, funddndose en las Sagradas
Escrituras, los Santos Padres y la tradicidn.

El tercer libro lleva por titulo: “De Summi Pontificis supra
temporales Reges excellentia et potestate™. Este libro es el centro de
la obra en cuanto a la cuestién politica, ya que en él refuta al rey
Jacobo su pretensién de haber recibido directamente de Dios el
poder de gobernar y no del pueblo, postura que sostiene Sudrez.
Segin del Eximio todo poder proviene de Dios pero no lo otorga
directa e inmediatamente a los gobernantes sino a través de los
hombres constituidos en comunidad politica organizada. Acepta
Sudrez que el poder politico es soberano e independiente en su
orden, esto es en los asuntos temporales, que el rey no posee poder
politico sobre la Iglesia y que ésta ostenta el poder espiritual sobre
todos los creyentes. El poder espiritual es superior respecto al
poder temporal.

En el libro cuarto: “De immunitate ecclesiastica sew exemptione
clericorum a jurisdictione temporalium principum”™ afirma la
libertad eclesidstica, que los reyes estdn privados de jurisdiccién
en contra de los clérigos, que el Pontifice no estd sometido a la
jurisdiccién temporal ni tiene poder coactivo sobre si mismo y
que los bienes eclesidsticos estdn exentos de las leyes civiles.

El quinto libro: “De Antichristo, cuius nomen et personam per
calumniam et iniuram, falso protestantes Pontifici attribuunt”
impugna las afirmaciones del rey de Inglaterra fundadas en el
Apocalipsis, de que el Anticristo se hallaba en Roma y por tanto
deduce que el Sumo Pontifice es el Anticristo. Desde las mismas

6 “Acerca de la excelencia y el poder del Sumo Pontifice sobre los reyes temporales”.

7 “Acerca de la inmunidad eclesidstica o de la exencion de los clérigos de la
Jurisdiccion de los principes temporales”.

8  “Sobre el Anticristo, cuyo nombre y persona atribuyen falsamente los
protestantes, por calumnia e injuria, al Pontifice’.
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Escrituras Sudrez responde a las inventivas del rey.

El sexto y dltimo libro de la Defensio fidei se titula: “De
iuramento fidelitatis Regis Angliae™. En el Proemio explica que el
tema y argumentos de este tltimo libro han sido el fundamento y
la ocasién para toda la polémica desatada. Y en los doce capitulos
que conforman el libro analiza y objeta cada una de las partes
del juramento de fidelidad impuesto por Jacobo I a los ingleses,
considerando que es injusto e injurioso para el Sumo Pontifice y
no debe ser prestado por ningtin catélico sin perjurio ni apostasia.
Finaliza la obra con una exhortacién al rey de Inglaterra, a fin
de que “abra los ojos y el corazdn a la verdad que se le acaba de
proponer”'°.

En esa Conclusion y exhortacion al Rey de Inglaterra, Sudrez,
manteniendo siempre la ecuanimidad y el respeto hacia el
contrincante, expresa: “No ha sido mi deseo vencer para conseguir
la gloria de la victoria, ni para alardear de ingenio o ciencia, sino
para que triunfe la verdad misma, se alejen las tinieblas del error y

Cristo reine en todos™'".

Diferencias doctrinales entre Jacobo I y F. Sudrez
Si bien Jacobo I intentaba circunscribir el juramento de fidelidad
en un dmbito estrictamente politico y nacional, cuando establece

9 “Acerca del juramento de fidelidad del Rey de Inglaterra”.

10 De Scorraille, Radl, S.J., El 2 Francisco Sudrez de la Comparnia de Jesiis,
segiin sus cartas, sus demds escritos inéditos y crecido nitmero de documentos
nuevos, tomo segundo, traduccién del P Pablo Herndndez, S.J., Ed.
Subirana, Barcelona, 1917, p. 167.

11 Sudrez, Francisco, De Turamento fidelitatis, Documentacién fundamental,
Corpus hispanorum de Pace, vol. XIX, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, Madrid, 1978, p. 257: “Non enim propter victoriae laudem aut
ingenii vel doctrinae ostentationem vincere optavi, sed ut veritas ipsa vincat et
errorum tenebrae depellantur, et ut Christus in omnibus regnet”.
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que: “... y que el Papa, ni de su propia autoridad ni de otra alguna
de la Iglesia o Sede Romana, ni por otros medios con otra persona
quienquiera que sea, tiene algiin derecho o potestad para deponer
al rey”'?, estd ya superando los limites locales para internarse en
territorio internacional y religioso, negando la autoridad de la
Iglesia Catdlica en sus dominios.

Sudrez manifiesta en el andlisis que realiza del juramento en el

libro sexto de la Defensio fide::

“Finalmente, tiene un cardcter similar la otra cldusula con la
que concluye esta parte del juramento. En ella el rey obliga a
los stibditos a jurar que no existe en el Pontifice autoridad para
absolver cualesquiera sitbditos y vasallos suyos de la debida sujecion
y obediencia o para dar a cualquiera de ellos licencia o facultad
para tomar armas, alborotar al pueblo, o intentar alguna violencia
en perjuicio de su real persona, estado o gobierno, o en dafio de
algunos vasallos suyos que viven dentro de sus seiiorios™ .

Jacobo nacié en Escocia en 1566, su madre Maria Estuardo,
de profesién catdlica romana, lo hizo bautizar. Arrebatado del
lado de su madre por los enemigos de ésta, fue educado en el
protestantismo. Jacobo VI de Escocia, a fin de no perder su trono,
se alié a los protestantes y procuré mantener buenas relaciones
con la reina Isabel, enemiga de su madre, con el objeto de alcanzar

12 Idem, p.45:“...et quod Papa nec per se ipsum, nec per ullam aliam auctoritatem
Ecclesiae vel Sedis Romanae, nec per ulla media cum quibuscumque aliis
aliquam potestatem, nec auctoritatem habeat regem deponends” .

13 Idem, p. 47: “Tandem eiusdem rationis est alia clausula, qua haec pars huius
iuramenti concluditur in qua rex suos subditos iurare cogit in Pontifice non esse
potestatem ullos subditorum suorum ab eorum suae Maiestatis obedientia
et subiectione exonerandi aut ullis eorum licentiam dare arma contra
ipsum gerendi, tumultus seminandi aut aliquam violentiam aut damnum
Maiestatis suae personae, statui vel regimini vel aliquibus suis subditis infra
sua dominia offerendi”.
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el trono de Inglaterra. Llegado a éste como Jacobo I, abrazé la
religién anglicana y se proclamé “defensor de la fe”, titulo que
habia alcanzado su antecesor Enrique VIII de parte del Papa por
haber escrito un tratado en contra de la religién de Lutero, y en
defensa del catolicismo. En realidad lo que le interesaba de la
religién era ser jefe de la misma, a fin de no permitir ninguna
injerencia por parte del Pontifice y los obispos catélicos romanos;
y con ello asegurarse en el trono de Inglaterra, imponiendo el
absolutismo real; en definitiva, un instrumento para reinar.

Jacobo I creifa ser un excelente tedlogo utilizando de la Reforma
lo que ésta preconizé: la argumentacién biblico-exegética personal,
siendo como es el biblismo antipapista y anticatélico. Segun el rey
inglés la Sagrada Escritura es la suprema norma de fe y de conducta
personal; cada persona tiene el derecho de interpretarla por si,
Gnico criterio de certeza, sin tener en cuenta ninguna autoridad
ni disquisicién extrana. Juntamente con el clero anglicano declard
haber sido elegido personalmente por Dios para gobernar a
su pueblo. Dios lo invistié del poder que ostentaba y sélo era
responsable ante El de sus actos.

Ante esto, Sudrez opone su teorfa —como dijimos
anteriormente—, manifestando que si bien todo poder procede
de Dios como autor de la naturaleza, lo entrega directamente
a la comunidad politicamente organizada y no a un hombre
determinado:

“... el supremo poder publico, considerado en abstracto, fue
conferido por Dios a los hombres unidos en Estado o comunidad
politica perfecta; y no precisamente en virtud de una institucién
o acto de otorgamiento especial y como positivo, completamente
distinto de la creacién de la naturaleza [del Estado], sino que se
sigue necesariamente del primer acto de su fundacién. Por eso
en virtud de esta manera de otorgamiento no reside el poder
[politico] en una sola persona o en un grupo determinado, sino
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en la totalidad del pueblo o cuerpo de la comunidad”*.

La comunidad politica se establece por un pacto realizado entre
los hombres para constituirla, y a través de ella pasa el poder a una
persona, a un grupo de personas o lo mantiene el pueblo todo en
él, dando lugar asi a las distintas formas de gobierno. El traspaso
del poder se realiza a través de otro pacto, esta vez entre el pueblo
y el rey, pacto que Jacobo I rechaza rotundamente. Si bien en el
Antiguo Testamento se presentaron casos en que parece que Dios
otorgd inmediatamente el poder a un rey, Sudrez dice que esto
no es seguro y que bien pudo Dios haber elegido al hombre que
dirigiria los destinos de su pueblo, pero que fue el pueblo mismo
el que lo aceptd y proclamé como su rey. Veamos cémo lo expresa
el mismo Doctor Eximio y Piadoso: “En estas palabras aparecen
dos cosas como distintas, a saber, elegir al que ha de ser nombrado
rey, y hacerle rey. Lo primero se lo reservé Dios y lo segundo lo
concedié o dejé al pueblo™.

Con respecto a la prohibicién de Jacobo I a la intromisién
del Sumo Pontifice en asuntos politicos (y atn religiosos), Sudrez
clarificaque el poder temporal es distinto e independiente del poder

14 Sudrez, Francisco, Defensio fidei 111, vol. 11, Corpus hispanorum de Pace,
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid, 1965, p. 18: “...
suprema potestas civilis, per se spectata, immediate quidem data est a Deo
hominibus in civitatem seu perfectam communitatem politicam congregatis,
non quidem ex peculiari et quasi positiva institutione vel donatione omnino
distincta a productione talis naturae, sed per naturalem consecutionem ex vi
primae creationis eius, ideoque ex vi talis donationis non est haec potestas in
una persona, neque in peculiari congregatione multarum, sed in roro perfecto
populo seu corpore communitatis”.

15 Idem, p. 37: “In quibus verbis duo tanquam distincta ponuntur, scilicet eligere
eum qui futurus est rex, et constituere eum regem; et illud prius veservat sibi
Deus, secundum autem populo concedit seu relinquit”.
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espiritual sustentado por la Iglesia: “...porque el Papa no recibié
sobre los fieles potestad civil y politica, que Jesucristo mismo no
ejercitd; ni tampoco la recibié San Pedro”*¢. No reconoce Jacobo I
al Sumo Pontifice como Vicario de Cristo. A esto comenta Sudrez:
“...elrey de Inglaterra ... dice que este Vicario es el Espiritu Santo,
pues para dirigir y ensenar a los apdstoles Cristo no prometid, dice,
dejarles a Pedro sino al Espiritu Santo”’. Mas, afirma Sudrez, la
Iglesia posee el poder indirecto, esto es, el derecho de intervenir
—y aun de excomulgar— cuando el gobernante pone en peligro la
salvacion espiritual de sus sibditos.

Sudrez y Jacobo utilizan las mismas fuentes, entonces ;cémo
puede ser que lleguen a conclusiones tan diversas? La clave estd
en que si bien emplean los mismos términos, el significado que
cada uno le otorga es totalmente distinto, especialmente al hablar
del derecho natural. El rey inglés interpreta como derecho natural
la exigencia de los hechos naturales, puramente fisicos, acabados,
realizados, sin tener en cuenta el aspecto ético, tales la penetracién
triunfante en un territorio, el nacimiento senorial. Para Sudrez,
siguiendo la tradicién fundada por Séneca e introducida en el
Derecho Canénico, por sobre lo politico existe un orden juridico
moral asignado por la libre voluntad del Creador. Dentro de este
orden se marcan los derechos y los deberes. También podemos

16 De Scorraille, Radl, S.J., El 2 Francisco Sudrez de la Comparnia de Jesiis,
segiin sus cartas, sus demds escritos inéditos y crecido nitmero de documentos
nuevos, tomo segundo, traduccién del P Pablo Herndndez, S.J., Ed.
Subirana, Barcelona, 1917, p. 173.

17 Sudrez Francisco, Defendio fidei 111, vol. 11, Corpus hispanorum de Pace,
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Madrid, 1965, p. 97: “...
rex Angliae, sed ait hunc Vicarium esse Spiritum Sanctum, quia ad dirigendos
et docendos Apostolos non Petrum, ait, sed Spiritum Sanctum relicturum
Christus pollicitus est”.
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hablar de la diferencia en las interpretaciones de términos tales
como la familia, el pueblo, la autoridad, el deber y el derecho, la
libertad del ciudadano. En suma, manejan las mismas palabras
con distintos significados.

Conclusién

La discusién entre Jacobo I de Inglaterra y la Santa Sede no podia
finalizar en un acuerdo puesto que sus concepciones respecto de la
religién y de la politica eran encontradas. El rey inglés acudia a las
Sagradas Escrituras para obtener de ellas aquello que conviniera a
sus pretensiones mondrquicas absolutistas.

Francisco Sudrez, basindose también en las Escrituras, el
Magisterio de la Iglesia, los Santos Padres y los autores anteriores
a él, defendié los principios inamovibles de la ortodoxia catélica.
Su creencia en Dios y en el mandato de Jesucristo a Pedro y sus
discipulos lo convirtié en el paladin y auténtico defensor de
la fe catdlica. Su aspiracion fue siempre alcanzar la verdad. En
el proemio de la Defensio fidei escribe Sudrez: “En efecto, he
determinado dilucidar y defender la Verdad catdlica, no luchar
con la majestad real, sino preferentemente servir a aquél, deseo,
mostrando la fe verdadera y catélica”®. Y en el punto siguiente,
expresa:

“Por tanto, con el auxilio del favor divino abordaré la mostracién
de la Verdad de la fe ensefiada por Cristo el Sefior, transmitida
por los Apéstoles y conservada con integridad y enteramente
por los Santos Padres, acerca de algunos asuntos principales

18 Sudrez, Francisco, Defensio fidei, Proemium, Opera omnia, tomus vigesimus
quartus complectens, Vives, Paris, 1859, p. 1: “Decrevi enim veritatem
catholicam dilucidare ac tueri, non cum regia majestate decertare, sed illi
potius, quod opto, in vera et catholica ostendenda fide, inservire.
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tratados por el Serenisimo Jacobo™".

:Cudl fue el resultado final de esta controversia? El rey Jacobo
no respondié al trabajo de Francisco Sudrez. Se lo entregé a los
profesores de Oxford para que le refutaran en un acto publico. En
conclusion: la Defensio fidei fue quemada en la cruz de la Iglesia
de San Pablo, en Londres, y prohibida su reproduccién y lectura
bajo las mds graves penalidades, por haberse atrevido el sacerdote
jesuita a tratar sobre el tiranicidio en el capitulo cuarto del dltimo
libro de la Defensio fidei.

Para finalizar quisiéramos acercar una frase que figura en el
Prélogo de la edicién critica bilingtie de la Defensio fidei:

“A nuestro juicio, el mérito de la obra de Sudrez, ademds del
esfuerzo ideoldgico que supone, estd en haber vislumbrado
la fuerza social del pueblo, como creador de vinculaciones
prepoliticas y prejuridicas, partiendo del andlisis de la tradicién
cristiana valorada en las circunstancias histéricas de su siglo™.

19 Ibidem: “Divino igitur aspirante favore, veritatem fidei a Christo Domino
edoctam, ab Apostolis traditam, et a Sanctis Patribus integre illibateque
conservatam, circa aliquot praecipua a Serenissimo Jacobo tacta, ostendendam
aggrediar’.

20 Sudrez, Francisco, Defensio fidei 111, Prélogo, vol. 11, Corpus hispanorum
de Pace, edicién critica bilingiie, Consejo Superior de Investigaciones

Cientificas, Madrid, 1965, p. XXIIL.
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O direito natural de Tomas
de Aquino como categoria
juridico-metodologica

contemporanea

Claudio Pedrosa Nunes!

ema dos mais instigantes é o que respeita a possivel

eficdcia juridico-normativa do Direito Natural, com

admissao de sua supremacia sobre os corpos normativos
positivados. Com efeito, nio sio recentes os confrontos que se
renovam nos bancos das faculdades de direito e mesmo no Ambito
dos julgamentos judiciais no tocante a autoridade dos principios
juridicos como desdobramento do Direito Natural em face dos
textos legais.

Nesse panorama, entendemos conveniente abordar de novo o
assunto, agora neste breve estudo, de modo a fomentar o debate e
sugerir um novo olhar sobre o Direito enquanto objeto da Justica,
especialmente por conduto da jusfilosofia de Tomds de Aquino,
a quem devotamos a melhor expressio dogmdtica e axioldgica
do Direito Natural para fins de auxiliar na solu¢ao de multiplas

1 Juiz do Trabalho Substituto do TRT da 132 Regido, Doutor em Direito do
Trabalho e Seguridade Social pela Universidade de Salamanca, Doutorando
em Ciéncias Juridico-Filoséficas pela Universidade de Coimbra, Mestre em
Direito pela UFPE e Professor Adjunto I da UFPB.
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questoes judiciais recorrentes na contemporaneidade.

A ideia central é conceber o Direito Natural de Santo Tomds
nao sé como uma fonte principiolégica de autoridade para o
Direito do nosso tempo, mas também entendé-lo como um
método juridico contemporaneo assaz proveitoso, resultando na
concep¢io da melhor e mais adequada interpretacio e integragao
do Direito.

Assim é que langaremos nossas consideragdes a respeito nao
s6 da existéncia e vigéncia do Direito Natural como categoria
juridico-normativa, mas também pretendemos demonstrar que o
Direito Natural tomista é excelente fonte e método de auxilio ao
trabalho de juizes e autoridades publicas em geral.

1. Direito Natural e seus contornos intrajuridicos

Os juristas romanos elaboraram importantes teorias a respeito da
inser¢ao do Direito Natural nos debates e constru¢oes juridicos,
especialmente em meio a edi¢ao de leis. O Corpus Iuris Civilis
talvez se tenha constituido na mais expressiva “codificagao” do
Direito Natural, algando-o a categoria juridico-filoséfica de
exceléncia®.

A partir dos juristas romanos, o Direito Natural ostentou a
classificagiao de um Direito baseado na natureza prépria das coisas,
isto é, na natureza das coisas segundo uma disposi¢ao ordenada e
organizada por elementos naturais, a exemplo da terra, dgua, fogo
e ar. A natureza era, pois, para os romanos, a primeira ordem de

2 MARIO REIS MARQUES leciona que o Corpus Iuris Civilis possibilitou
para os juristas medievais uma leitura normativa de conceitos, principios e
valores, pois “o direito romano afirma-se como direito natural sistematizado,
como um sistema de significagées cristalizado, um vocabuldrio prestigiante”
(Cf. Codificagdo e paradigmas da modernidade, Coimbra: Coimbra
Editora, 2003, p. 50).
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estabelecimento de direitos e deveres entre os que habitam a terra.

O racionalismo da onipoténcia da natureza é, para os estudiosos
romanos, uma fonte de conceituagao do Direito Natural, pois ela é
fundada num conjunto organizado e racional. A natureza é, assim,
identificada com um sistema de leis cuja existéncia e atuagao torna
possivel e necessdria uma ciéncia racional reinante no universo dos
homens. A crenga dos romanos pré-medievais ¢ de que o universo
e sua natureza formam uma ordem natural que gravita em toda
a esséncia dos seres que a integram, designadamente os homens?.

A concepgao do Direito Natural como ordem e ordenagio
reflete a ideia de que o préprio Deus Criador estabeleceu um
sentido aos homens de respeito a4 ordem natural das coisas do
mundo e que essa ordem ¢é o principio de realizagao dos homens
em si e em sociedade. Nessa configuracio, jd é possivel aproximar
o Direito Natural do mundo juridico, ou seja, da edigao de normas
de regulacio da convivéncia social.

A doutrina romana do Direito Natural nio se diluiu de todo
no Medievo, tendo alcangado tanto em Santo Agostinho como
em Tomds de Aquino contornos jusfiloséficos préprios nao
necessariamente colidentes com a natureza em geral das coisas.
Exemplos como a conceituacao de lex naturalis em Agostinho e de
lex humana em Aquino bem revelam a autoridade das teorias dos
estudiosos romanos nesse contexto.

A conjugagao das teorias dos juristas romanos com a filosofia
dos preclaros medievais certamente é indicativo dos notdveis
contornos juridicos da doutrina do Direito Natural. Nio se

3 JACQUES LE GOFFE citado por BERNARDO DE CHARTRES, sugere
que o espirito de ordenagio das coisas por meio das leis naturais é extraido
do préprio livro do Génesis (Cf. Os intelectuais na idade média, 22 ed.,
tradugio de Margarida Sérvulo Correia, Lisboa: GRADIVA, 1984, pp. 54-
55).
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trata de um Direito fundado apenas na ordem natural das coisas
subjacente & natureza criada, mas de uma categoria voltada também
a elaboragao de normas de ordenacio, orientagio e conduta sob o
ponto de vista normativo propriamente dito.

E dizer que o Direito Natural, tanto entre os juristas romanos
quanto entre os jusfilésofos medievais, tem nascedouro sim na
natureza criada, na ordem natural das coisas, mas também estd
relacionado com a utilidade do dia-a-dia dos homens num
contexto de ordem juridico-normativa. O Direito Natural ¢,
assim, uma categoria qualificada por extrair da ordem natural das
coisas encontrdveis na natureza o correto ordenamento juridico
das comunidades humanas.

No alvorecer do Século XIII, a afirmagao normativa do Direito
Natural eleva-se com a eclosio das universidades e corporagoes.
O ensino e a organizagio de oficios baseiam-se em hierarquias
e estruturas estanques segundo o que os intelectuais medievais
entendem como ordem natural®. A formalizagio dos estatutos das
universidades e das corporagoes de oficio registra, no Medievo
tomista, um contato entre essa ordem natural e a ordem positiva.

Tomds de Aquino destacou-se na confirmagao dessa verdade
jusfilos6fica a partir da conceituagao do Direito como objeto da
Justica, isto ¢, o Direito-lei voltado a consecugao do justo racional,
de que sao exemplos medulares a Justica geral, a Justica distributiva
e a Justica comutativa’. Com isso, Tomds conferiu excelente
perfil juridico ao Direito Natural, inserindo-o formalmente nas
discussoes juridicas e tribunalicias.

4 Cf. LE GOFE Os intelectuais na idade média, op. cit., p. 69.

5 A divisao da Justica em geral e especial ¢ prevista nas Questoes 58 e 61
da secunda secundae da Suma Teoldgica. A Justica especial subdivide-se em
distributiva e comutativa.
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Certo que o Corpus luris Civilis do Direito Romano ja sugeria,
como dito, uma “codificacio” do Direito Natural, munindo-o
de certa fisionomia juridica. Porém, coube a Aquino aprofundar
a qualificagio juridica do Direito Natural, dando-lhe uma
sistematicidade capaz de, para além da codificagao, ombrear-lhe
a0 justo racional conducente a uma ordem juridico-social de
sensivel apelo ético-moral.

Noutras palavras, o Direito Natural é Direito nao sé porque
estd envolto numa adequada codificagao (que ¢ importante), mas
sobretudo porque cabe a ele a persecucio do correto, do ordeiro
e do bem comum préprios da concep¢ao de Justica. Dai porque
o Direito Natural é, mais que a lei natural das coisas, o préprio
objeto da Justica.

2. Existéncia e autoridade ético-juridica do Direito Natural

O Direito Natural é concomitante a natureza racional do
homem®. Seu contetido independe, em principio, da s6 vontade
humana. Isto porque a vontade e o agir humanos, isoladamente,
nao esto incorporados a ordem natural das coisas por concep¢ao
divina. Vontade e acdo humanas sao legitimas na medida em que,
naturalmente, inclinam-se pela ordem justa. Nas palavras de Dom
Odildo Moura, o Direito Natural nio se confunde com as normas
de uma justica afirmada deliberadamente por duas ou mais
pessoas, ou estabelecidas definidamente pela autoridade publica’.

6 Na Questao 91, Artigo 2, da secunda secundae, Tomds afirma: “E tal
&
participacdo da lei eterna na criatura racional se chama lei natural”.

7  Paraoautor, as deliberacoes emergentes de ajustes e negdcios entre pessoas e
as determinagoes das autoridades puablicas concentram, em geral, a idéia de
direito positivo, ndo de Direito Natural. E acrescenta: “Haverd um direito
proveniente da prépria natureza da coisa, direito natural, que nio se confunde
com as normas da justica firmadas entre duas pessoas (...). Enquanto o
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A nota de racional que informa o Direito Natural estd em que
o homem ¢ naturalmente capaz de conhecer determinada coisa
como verdade, isto é, aquilo que o homem conhece e assimila como
correto independentemente de qualquer esforgo de aprendizado
formal. Disso deflui que o justo também ¢é consequéncia dessa
ilagao, porque a no¢io do reto e do justo ¢ aptidio natural do
homem.

Assim, é sensivel que toda construgio cultural do homem deve
encerrar valores e virtudes do justo, designadamente a lei. Sem
isso, ter-se-4 mero corpo sem alma, mero objeto sem poténcia®.

Em consequéncia, o Direito encerrado na lei e a virtude da Justica

primeiro direito (direito natural) independe da vontade humana, o segundo
(direito positivo) nasce dela por uma convencio estabelecida. O primeiro
direito ¢ instituido e promulgado por Deus, que possibilita a0 homem,
pela sua prépria natureza racional, facilmente conhecé-lo, e s6 Deus poderd
alterd-lo, mas nao o faz, porque a sabedoria divina nao é contraditdria.
O segundo direito ¢ firmado por conven¢io humana, cabendo a0 homem
promulgé-lo, anuld-lo ou modifici-lo, se necessario for. E de sua estrutura
ser mutdvel. O direito natural é imutdvel, como a prépria natureza do
homem, visto ser elaborado pela sabedoria divina. Evidentemente, o direito
positivo deve subordinar-se ao direito natural. Toda lei que contradiga as
normas do direito natural é iniqua e desumana” (Cf. A doutrina do direito
natural em Tomds de Aquino. Idade média: ética e politica, org. Luiz
Alberto de Boni, Porto Alegre: Editora da Pontificia Universidade Catélica
do Rio Grande do Sul-EDIPUCRS, 1996, p.223).

8  Nesse sentido, escreve OTAVIO DE BERTOLIS: “La fisica senza la
metafisica ¢ movimento senza direzione, la metafisica senza la fisica ¢ forma
senza contenuto; lintelligenza senza ragione ¢ vuota, la ragione senza
intelligenza ¢ muta; la giustizia non si da senza la legge, la legge senza la
giustizia & corpo senza anima: nel loro fondersi reciproco, nel loro continuo
reciproco implicarse ed esaltarsi sta 'autonomia della scienza (giuridica)
ed il valore imprescindibili della filosofia (giuridica)” (Cf. Il diritto in san
Tommaso d’Aquino. Un’indagine filosofica, Torino: G. Giappichelli
Editore, 2000 p. 35).
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nao sao categorias isoladas, isto ¢, dotadas de uma estrutura
cientifica especifica e incomunicdvel. Ambos sio indissocidveis
para que se alcance ordem e pacificagao social.

Tais premissas sdo a base da teoria ético-juridica de Santo
Tomds de Aquino. Deve-se pugnar pela pronta obediéncia da lei,
eis que ¢ ela consequéncia do justo natural-racional. O contririo,
ou seja, a lei sem o sentido do justo, nao ¢é lei propriamente dita,
mas corrup¢io da lei’. Disso deflui que nio se cogita de lei (ou de
sua interpretagdo) que nao atenda as exigéncias do justo racional.
Estd, entdo, sepultada a pretensa “verdade cientifica” da teoria
pura do direito de Kelsen?'® Evidente que sim.

Quando Santo Tomds proclama a obediéncia as leis escritas

9  Nesse sentido ¢ o Artigo 5 da Questio 60 da Suma de Teologia: “Por lo
cual, si la ley escrita contiene algo contra el derecho natural, es injusta y no
tiene fuerza para obligar, pues el derecho positivo sélo es aplicable cuando
es indiferente ante el derecho natural el que una cosa sea hecha de uno u
otro modo, segtn lo ya demostrado (q. 57, a. 2, ad. 2). De ahi que tales
escrituras no se llaman leyes, sino mds bien corrupcién de la ley, como
se ha dicho antes (1-2, q. 95, a. 2), y, por consiguiente, no debe juzgarse
segiin ellas” (Cf. Suma de teologia, traducio dos regentes de estudos das
provincias dominicanas da Espanha. Colaboradores: Angel Martinez,
Donato Gonzélez, Emilio G. Estébanez, Luis Lopes de las Heras, Jestis M.
Rodriguez Arias, Rafael Larrafieta, Victorino Rodriguez, Antonio Sanchis,
Esteban Pérez, Antonio Osuna, Niceto Bldzquez, Ramén Herndndez, vol.
9, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1989 e 2001, p. 489).

10 KELSEN, Hans. Teoria pura do direito, 72 ed., Sao Paulo: Martins
Fontes, 2006, p. 1. Acompanhem-se algumas de suas concepgoes: “Quando
a si propria se designa como ‘pura’ teoria do Direito, isto significa que ela
propde garantir um conhecimento apenas dirigido ao Direito e excluir
desse conhecimento tudo quanto nao pertenca ao seu objeto, tudo quanto
nio se possa rigorosamente determinar como Direito. Isto quer dizer que
ela pretende libertar a ciéncia juridica de todos os elementos que lhe sio
estranhos. Esse é o seu principio metodolégico fundamental. Isto parece-
nos algo de per si evidente”.
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(que ele préprio chama direito positivo), jd concebe a existéncia
de leis justas, isto é, as leis consonantes com o Direito Natural.
Assim, na doutrina tomista, a lei nao é consequéncia da vontade
artificial do homem, mas deve ostentar valores transcendentes. E,
disso, deve-se ocupar tanto os juristas como os intérpretes.

As concepgdes tomistas a respeito do Direito Natural e sua
superioridade sobre as demais normas criadas pelo homem,
designadamente a lei positiva, estio umbilicalmente relacionadas
com a pregacao do justo e do bem, realizando e exercitando a reta
razao preconizada na filosofia medieval-tomista.

Bobbio, nesse contexto, adverte que uma das principais
reivindicagdes dos jusnaturalistas tomistas estd em que a
superioridade e prevaléncia do Direito Natural sobre o direito
positivo decorre do fato de aquele estar informado por valores
inaliendveis de Justica, enquanto este — segundo a concepgao
positivista cldssica e neocldssica — pode existir independentemente
do concurso do justo e do bem'".

Sustenta o mesmo Bobbio que as concepgdes tomistas do
Direito Natural destinam-se nao somente aos particulares,
isto é, 2 comunidade, mas especialmente ao legislador. E que o
Direito Natural encerra principios fundamentais de ordenacao
superior, cabendo ao legislador humano a edi¢ao de normas que
os complementem'*

11 BOBBIO, Norberto. Locke e il diritto naturale, p. 40.

12 BOBBIO, Norberto. Giusnaturalismo e positivismo giuridico, Milano:
Edizione di Comunitd, 1997, pp. 129-130. Para o conhecido jusfilésofo
peninsular, hd trés modos de aferir-se a superioridade do Direito Natural
sobre o direito positivo, um dos quais “¢ un insieme di primi principe
etici, generalissimi, da cui il legislatori umano deve trarre ispirazione per la
formulazione delle regole del diritti positivo...”.



CrAup10 PEDROSA NUNES

Tais ilagoes nos permitem perceber e concluir nio s6 pela
existéncia efetiva do Direito Natural enquanto categoria juridico-
normativa, mas sua inegdvel relagdo com uma ética juridica
perfeitamente possivel no mundo do Direito. Tomds de Aquino
certamente operou afortunadamente nessa perspectiva ao conceber
o Direito como objeto da Justica, conforme Questao 57, secunda
secundae, da Suma Teoldgica®.

3. A contribuigdo da filosofia medieval-tomista

Os jusfilésofos medievais foram precursores de uma concepg¢io
do Direito para além de um ordenamento consubstanciado num
querer legislativo isolado. O sistema de jusfilosofia dos medievais
concentra na conceituagao do Direito ndo s6 temdticas de relagoes
compreendendo direito privado e direito publico (Direito e
Estado) mas especialmente envolve a ética e a moral do justo, isto
¢, o dar a cada um o que é seu.

Dai que a concep¢ao do Direito Natural é fundamentada
em premissas subjetivas que perfazem a prépria condigio do
homem feito para realizar o bem por conduto da vontade de
Deus Criador. Assim, é sensivel para os jusfilésofos medievais
a existéncia e aplicagao de uma ordem normativa que encerre o
que a consciéncia regular do homem indica como o que ¢ correto
e adequado no tocante as suas agdes. Noutras palavras, o agir
correto e justo do homem perfaz a prépria ordem normativa do
Direito Natural.

Tomds de Aquino ¢ induvidosamente um desses precursores
medievais do alcance ético-normativo do Direito Natural. Assim

13 Citando ISIDORO, afirma TOMAS: “O direito (jus) é assim chamado
porque ¢ justo’. Ora, o justo ¢ o objeto da justica. E o que afirma o Filésofo.
“Todos concordam em dar o nome de justica ao hdbitus que nos leva a
praticar as coisas justas’. Portanto, o direito é o objeto da justi¢a”.
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¢ que Tomds conjugou a norma juridica propriamente dita (lex
humana) com as qualidades ético-morais que necessariamente
devem estar encerradas, por conduto da vontade de Deus, nas
acoes regulares do homem'. E, a partir dessa conjugagio, tem-se
a formagao do Direito Natural medieval-tomista'®, com grande
utilidade e proveito nos dias de hoje.

A contribuigao da jusfilosofia medieval-tomista foi, portanto,
de fundamental importincia para a concep¢io normativa do
Direito Natural, na medida em que este passara a conjugar o que
¢ natural no homem (conduzir-se com apego a ordem natural e
justa das coisas) ao racional (fazer o bem e evitar o mal como
norma adequada de convivéncia social). Nisso se inclui tanto a
inclinagdo que o homem tem em comum com outros seres da
natureza criada como a inclinagio especifica do homem (a razio),
isto é, conduzir-se por fazer o que é correto, justo e bom.

A normatividade do Direito Natural em Tomds de Aquino
também vem representada por principios jusfiloséficos, tais como

14 NICOLA ABBAGNANO, a propésito do Direito Natural medieval-
tomista, expde que “Em geral pertence 4 lei natural tudo aquilo a que
o homem se inclina naturalmente; S, Tomds distingue trés inclinacoes
fundamentais por natureza: 12 para o bem natural, compartilhada com
qualquer substincia que, como tal, deseja a prdpria conservagio; 22 para
determinados atos que foram ensinados pela natureza a todos os animais,
como a uniio do macho e da fémea, a educacio dos filhos e outros
semelhantes; 32 para o bem, segundo a natureza racional prépria do homem
, como a inclina¢io para conhecer a verdade, viver em sociedade, etc. (S.
Th., II, 1, q 94, a. 2)” (Cf. Diciondrio de filosofia, Sao Paulo: Martins
Fontes, 2003, p. 281).

15 Na Questao 91, Artigo 3, da prima secundae, Aquino escreve: “...a origem
do direito veio da natureza...” (...). “...os principios inatos sdo certas regras
gerais e medidas de todas aquelas coisas que devem ser feitas pelo homem,
das quais a razdo natural é regra e medida...” (Cf. Suma Teolégica, I-1I, vol.

IV, Sio Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005, pp. 533-534).
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o principio da supremacia da lei natural sobre a lei humana'®,
principio da limitagido do poder do Estado', principio do
julgamento justo (extingao dos orddlios)'®, principio in dubio pro
re0"®, entre outros.

Tomds de Aquino ofereceu, assim, uma relagio entre o Direito
Natural e os principios juridicos. Ao classificar a lei natural por seus
primeiros preceitos e segundos preceitos certamente construiu as
bases dessa relacio. Com efeito, é sensivel na doutrina jusfiloséfica
de Aquino a semelhanca entre os segundos preceitos da lei natural
e os principios-normas juridicos editados pelo homem para
sua economia quotidiana. Veja-se que, na Suma Teolégica, 0
aquinatense explica o porqué desses segundos preceitos, situando-
os numa espécie de “Constituicao” em conexao com o processo de
elaboragao da lei positiva (Questao 94, Artigo 5, prima secundae,
da Suma)®.

Os segundos preceitos do Direito Natural constituem, pois,
um alicerce normativo para nortear eficientemente e em direta
conexo a consciéncia e a conduta do legislador. Nisso estd a ideia
tomista da normatividade do Direito Natural, com proje¢ao nos
dias de hoje a partir da consolidagio de principios juridicos como

16 Cf. Questdo 90, Artigos 2 e seguintes, prima secundae, da Suma Teoldgica.
17 Cf. Questio 96, Artigos 1 a 6, prima secundae, da Suma Teoldgica.

18 Cf. Questio 60, Artigo 2, secunda secundae, da Suma Teoldgica.

19 Cf. Questio 60, Artigo 4, secunda secundae, da Suma Teoldgica.

20 A ideia do aquinatense ¢é relacionar os segundos preceitos da lei natural
com a opera¢ao humana de assimilagio de uma principiologia que norteie
o processo de edicdo e interpretagio da lei positiva. Afirma, assim, que
“quanto aos primeiros principios da lei da natureza, a lei da natureza ¢é
totalmente imutdvel. Quanto, porém, aos preceitos segundos, que dizemos
ser como que conclusoes proprias préximas dos primeiros principios, assim
a lei natural nio muda sem que na maioria das vezes seja sempre reto o que
a lei natural contém”.
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axiomas que orientam e auxiliam legisladores e juristas no trabalho
de elaboragao e aplica¢io das leis positivas?'.

4. Por uma metodologia origindria do Direito Natural tomista
Como visto, o Direito em geral encerra tradicionalmente tudo
aquilo que ¢ legitimo, sendo avesso ao tosco, incorreto, ilegitimo
e imoral. Tal perfil do Direito é, sem davida, compativel com
o jusnatural, seja porque a lei juridica objetiva a regulacio da
conduta humana em sociedade numa perspectiva de ordem, seja
porque a ciéncia do Direito é uma ciéncia de legitimagao daquilo
que se considera adequado. Noutras palavras, o Direito é uma
categoria que persegue conformidade com algo infenso a desvios,
rodeios, vacilagoes, como sugere Ferrater Mora*.

Tal concepgao do Direito em geral reflete quase sempre o que
¢ moralmente correto, isto é, uma condigao moral que sugere o
natural das coisas no sentido do que é encaminhado para o bem
e a felicidade. Que é isso senio unir o natural (ou a natureza) ao
juridico numa perspectiva metodolégica? Assim, é sensivel que
qualquer que seja a metodologia que se idealize para o Direito
enquanto categoria cientifica, essa metodologia deve acalentar

21 MARIA HELENA DINIZ leciona que os principios juridicos sio
enunciados 16gicos, implicitos ou explicitos, que ocupam posi¢io de
proeminéncia nos vastos quadrantes do Direito. Por isso mesmo, um
principio juridico “vincula, de modo inexordvel, o entendimento e a
aplicacdo das normas juridicas que com eles se conectam” (Cf. Diciondrio
juridico, vol. 3, Sao Paulo: Saraiva, 1998, p. 737).

22 FERRATER MORA, José. Diciondrio de filosofia, Tomo I, traducio de
Maria Stela Gongalves e outros, Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2004, p. 749.
Segundo o autor, “entende-se por algo que estd dentro do Direito aquilo
que estd em conformidade com algo, ou, melhor dizendo, o que estd de
acordo com uma regra, aquilo que a acata ou cumpre sem desvios, rodeios
ou vacilagoes”.
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o ajuste dos seres e das coisas numa perspectiva do natural, da
natureza.

A metodologia da ciéncia do Direito nao pode ignorar o natural
que, em substincia, é a propria razio de ser da vida humana na
terra. Se é certo que o Direito pode ser entendido em diversos
sentidos, nio é menos certo que nenhum desses sentidos pode
divorciar o Direito do ajuste natural das coisas (rectitudo), pena de
nao se tratar da prépria categoria juridica.

Fazer oposi¢ao entre lei jurl’dica e natureza ¢, pois, renegar a
prépria condi¢do racional do homem, conquanto haja conexio
entre o Direito-lei e o ajuste (justo) conatural & razao humana.
Por essa razao, o Direito Natural é o Direito resultante da razao
humana voltada “naturalmente” para o acerto, o legitimo, o bem.
E isso é também substrato da lei juridica (lex humana) de Tomis
de Aquino®.

Diante disso, vislumbramos no Direito Natural de Santo
Tomds uma verdadeira metodologia para o Direito, a qual resgata
o conceito e as qualidades primitivas e essenciais dessa ciéncia
humana que ¢ desenganadamente baseada na preservacio da
ordem natural das coisas, seja no contexto das hierarquias, do
respeito ao que a natureza oferece no mundo, da observincia
do que ¢ ético-moral; enfim, a metodologia jusfiloséfica tomista
representa o exercicio do fazer o bem e evitar o mal.

Sem ddvida, uma metodologia do Direito Natural de Tomis
de Aquino repoe o Direito no lugar correto que deve ocupar. E
que a ciéncia juridica tem sido conduzida nos tltimos tempos por
métodos e critérios de investigagao que lhe desnaturam o sentido
essencial consistente em sua prépria razio de ser. A lei juridica,
por exemplo, nao pode ser objeto de descaminhos que reneguem

23 Cf. FERRATER MORA, Diciondrio de filosofia, op. cit., p. 750.
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sua vocagao de promogao do bem comum, da paz social e do justo
natural-racional, como prescreve a Questao 90, Artigo 2, prima
secundae, da Suma de Tomds®.

De igual forma, o Direito deve ser sempre considerado um
instrumento de realizagao do dar corretamente a cada um o que ¢
seu, na melhor forma da Questao 58, Artigo 1, da secunda secundae
da Suma de Tomds. Afinal, como visto, o Direito é o objeto da
Justica. E essa a metodologia do Direito Natural de Tomds de
Aquino que reivindicamos para o Direito do nosso tempo.

Claro que hd outros processos de investigacio do Direito
que lhe atribuem outras metodologias®. Porém, nenhuma
metodologia pode corromper a natureza prépria da ciéncia
juridica, suprimindo-lhe pressupostos medulares representativos
de sua adequada formulagao cientifica e metacientifica. E dentre
esses pressupostos estd exatamente o Direito Natural de Santo
Tomids de Aquino.

5. O Direito Natural de Santo Tomds e sua utilidade juridico-
metodolégica na contemporaneidade

Na contemporaneidade, o Direito ¢é cultivado como uma
ciéncia especialmente autdnoma, quase sempre confundida

24 Na Questio 90, Artigo 2, prima secundae, da Suma, TOMAS DE AQUINO
expde que “é necessdrio que a lei vise maximamente & ordem que ¢ para a
bem-aventuranc¢a”.

25 JOSE MANUEL AROSO LINHARES sugere haver vérios métodos de
investigagio do Direito, a exemplo de um método indutivo, um método
dedutivo, um método 16gico-silogistico, um método dialético etc. (Cf. A
representagio metanormativa do(s) discurso(s) do juiz: o ‘testemunho’
critico de um ‘diferendo’? Revista lusdfona de humanidades e tecnologias,
Porto: Universidade Luséfona do Porto, 2008). KARL LARENZ, por sua
vez, investiga o Direito sob uma metodologia positivista, jusnaturalista, de
valores éticos préprios, etc (Cf. Metodologia da ciéncia do direito, 52 ed.,
tradugio de José Lamego, Lisboa: Calouste Gulbenkian, 2009).
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com instrumentos e procedimentos constitutivos do contetdo
do direito positivo®®. Nesse contexto, falar em Direito é referir-
se sobretudo a métodos construidos por grupos de homens para
superagao de problemas subjacentes a busca do poder e/ou do
dominijo.

O sentido axiolégico do Direito ¢, ndo raro, identificado
fundamentalmente com normas-valores que um dado consenso
entende como predominantes ou que devam prevalecer sobre
tudo”’. Esse consenso muitas vezes é formado com objetivo direto
ou indireto de subjugar. Visto assim, evidente que o Direito
se confunde com uma espécie de mecanismo de perseguicao e
manutengio do poder pelo poder, ou seja, o Direito passa a ser
um fim em si mesmo conjugado ao alcance do poder?.

Definitivamente, esse modelo de Direito-poder ou Direito-
dominio tem causado complexidades e desacertos que poem em
evidéncia a prépria neutralidade que toda ciéncia deve cultivar,
nao sendo a ciéncia juridica uma excegdo. Se se pretende que o
Direito seja rigorosamente uma ciéncia, nao se pode dele subtrair

26 Nesse sentido, vide ROBERT ALEXY em seu Begriff und Geltung des
Rechts, Freiburg-Miinchen: Alber, 1992.

27 Nessesentido, videJURGEN HABERMAS em seu Faktizitit und Geltung:
Beitrige zur Diskurstheorie des Rechts und des demokratischen
Rechtsstaats, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1992.

28 Ao discorrer sobre o papel do jurista do nosso tempo, CASTANHEIRA
NEVES manifesta sua refutagio a qualquer norma que renegue o que
chama “idéia do direito”, pressupondo exatamente um Direito ilegitimo
por injusto. Nesse aspecto, afirma que “a tnica atitude legitima em face
de uma ‘lei injusta’ ¢ a de recusar a sua aplicagdo: a ‘lei injusta’ faz surgir
no pensamento juridico em geral o poder e o dever de lhe recusar validade
e aplicagao, de decidir contra legem” (Cf. Digesta: escritos acerca do
direito, do pensamento juridico, da sua metodologia e outros, 1°

volume, Coimbra: Coimbra Editora, 1995, p. 45).
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a necessdria neutralidade cientifica®®. Por o Direito a mercé de
fatores e interesses politico-partiddrios, econdmicos ou de falsas
ideologias e valores é conspirar contra sua pretensa cientificidade.

Nio ¢é a “pureza’ do Direito que o torna uma categoria
cientifica de exceléncia. Como visto, a teoria pura de Kelsen nao é
sendo tornar o Direito uma categoria sem sentido e sem contetdo
adequados para a construgiao de uma vida social “humana’ e,
portanto, justa, isto é, uma vida que tenha por esséncia 0 homem
e sua natural inclinacdo para o bem. O Direito tanto mais se
elevard quanto mais estiver voltado ao sentido do justo bem
cultivado no Medievo tomista. Nao se trata, é claro, ao contririo
do que pensario alguns, de verter o Direito numa pura categoria
teoldgico-filoséfica. Trata-se de atribuir ao Direito as qualidades
que lhe sao insitas, isto ¢, as qualidades de uma ciéncia (ou nao)
que esteja voltada para o bem-justo da humanidade. Ser ou nao
o Direito uma ciéncia nio deve ser a preocupagio essencial de
juristas e juizes. Essencial é que o Direito seja considerado e
cultivado como objeto da Justiga, conferindo-se-lhe a respectiva
“alma” natural. E isso foi o objeto nuclear da doutrina medieval-
tomista a respeito do Direito.

A metodologia medieval-tomista idealizada para o Direito sem
duvida resgata as qualidades que nunca deveriam ou devem ser
olvidadas pelos cultores do Direito, porque ela é alicercada na
natureza propria do homem feito criatura de Deus e, por isso,
voltado naturalmente para o bem e para a ordem natural das coisas.
Noutro dizer, o Direito-justo que informa a doutrina tomista do

29 A neutralidade da ciéncia é bem definida por HUGH LACEY, para quem
ela deve ser “livre de valores”, significando que a ciéncia é universal, isto
¢, ndo se vincula a uma cultura estanque de raiz ideolégica, politica ou
religiosa. (Cf. Is science value free? Value and scientific understanding,

London/New York: Rou Tledge, 1999).
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Direito Natural é, em esséncia, a melhor qualificacao que se pode
atribuir ao Direito enquanto pretensa ciéncia humana.

J& no Medievo, Tomds de Aquino enfrentou problemas
juridicos tao complexos quanto os que os juristas da atualidade
enfrentam e com uma escassez de recursos e auxilios muito maior
que nos dias de hoje. Basta mencionar a questio do furto famélico
(Questao 66, Artigo 7, secunda secundae, da Suma), do aborto
(Questao 118, Artigo 2, prima secundae, da Suma), da atuagao dos
juizes (Questao 60, Artigos 1 a 5, secunda secundae, da Suma), da
legitimidade dos titulares do poder (Questao 96, Artigo 5, prima
secundae, da Suma), dentre muitas outras. Nem por isso, o Direito
foi corrompido em relagio aquilo que lhe é mais caro: o justo
racional subjacente a natureza e & ordem natural que o Criador
revelou a0 homem por meio do Direito Natural.

Diante disso, a grande utilidade juridico-metodolégica do
Direito Natural de Tomds de Aquino para a contemporaneidade
estd principalmente no resgate da natureza prépria do Direito
(especialmente do direito positivo), natureza esta que reclama
estudo e aplicacio do Direito como instrumento de realizagao da
Justica. Com isso, estar-se-4 pondo o Direito no lugar natural que
possui e para que foi criado, constituindo sua prépria razao de ser.

Com efeito, o Direito Natural de Tomds de Aquino encerra
uma categoria metodoldgica que vem oportunamente dissipar
incongruéncias e heresias que hoje conspiram acentuadamente
contra o Direito e sua esséncia. Exemplos se sucedem no dia-a-dia
judicidrio que definitivamente causam grande alvorogo no tocante
a0 que efetivamente devemos apreender em termos de “Direito”
(contrério do torto e do errado). Normas juridicas que deturpam
as posicoes de credor e devedor, de vitima e criminoso, de honesto
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e improbo sio reflexos dessa perversao do Direito™.

Situagdes de perversio do Direito-justo (dar a cada um o que
¢ seu na medida de seus méritos e deméritos) culminam com
a utilizacdo do Direito para fins nocivos a convivéncia social,
transformando-o em base cientifica, dita legitima, de dominagao,
opressdo e injustigas. Nao é a toa que vemos atualmente nas
faculdades de direito nao académicos promissores e promotores
do justo, mas impacientes executivos de negdcios, com emprego
do Direito sob a forma de moeda ou outras investidas nebulosas®'.
Isso é consequéncia exatamente da perversao que, infelizmente,
grassa hoje no mundo do Direito, tudo causado por um quase
absoluto abandono do sentido ético-moral que o Direito ostentou
especialmente nos dureos tempos da jusfilosofia medieval-tomista.

O quadro desolador que desafia o Direito do nosso tempo
pode e deve ser alterado a partir da superacio do preconceito
desmesurado proposto a tudo que diga respeito a Idade Média.
A cultura juridica medieval-tomista niao deve ser confundida

30 Em matéria processual civil, por exemplo, o artigo 649 do Cédigo de
Processo Civil (Lei n® 5.869/73) e a Lei n° 8.009/94 tornam impenhordveis
praticamente todos os bens dos devedores, conspirando contra a ordem
natural segundo a qual o patriménio do devedor deve ser destinado ao
pagamento das dividas que voluntariamente contraiu. Em matéria
processual penal, o instituto do habeas corpus, previsto nos artigos 647 e
648 do Cédigo de Processo Penal, é quase sempre permissivo automdtico
concedido a autores de crimes graves para permanecer indefinidamente em
liberdade, conspirando contra a justica comutativa. Em matéria eleitoral,
por conduto do Cédigo Eleitoral (Lei n° 4.737/65), titulares do governo e
parlamentares ji condenados em regular processo judicial de improbidade
continuam no exercicio do cargo executivo ou legislativo até o epilogo de
longos e intermindveis recursos (artigo 216), sob a ilégica e falsa premissa
de que todos, ainda que condenados, sio presuntivamente inocentes.

31 Vide, a respeito, nosso ensaio Etica e Ensino Juridico, publicado na
Revista do Tribunal Regional do Trabalho da 132 Regio, volume 12, 2003.
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com os processos orddlios nem com uma teologia transcendental
supostamente cultivada sob interesses deselegantes da Igreja
Romana. Ao menos no que toca a jusfilosofia de Tomds de Aquino,
o Direito alcangou prestigio dogmatico e axioldgico muitas vezes
conflitante com a doutrina da Igreja. Basta relembrar a refutacao
de Aquino aos padres da Inquisi¢do, como se observa da Questio
64, Artigo 4, secunda secundae, da Suma Teol6gica™.

A histéria da filosofia medieval-tomista nos revela, efetivamente,
um modelo metodolégico que representa um ponto de partida
fundamental para qualquer Direito que se pretenda compativel
com as ciéncias humanas e legitimado pela natureza racional
do homem. A invocagio de Deus como requisito medular do
Direito tomista nio é senao um qualificativo que, no Século XIII,
ostentava a mesma importincia que os consensos democraticos
talvez ostentem nos dias de hoje na civilizagao ocidental.

Fato ¢ que seja qual for o tempo e lugar hd um Direito comum a
tudo e a todos, cujo mérito estd na especial homenagem que devota
a ordem natural das coisas sobre as quais 0 homem deve militar.
Enfim, ¢ Direito legitimo aquele que compele o devedor a pagar
suas dividas, que pune comutativamente os autores de delitos, que
afasta sumariamente o principe que se divorcia da promogao do
bem comum. Direito é, portanto, o objeto da Justi¢ca, na melhor
estrutura juridico-metodoldgica de Santo Tomds de Aquino.

Bom, entretanto, que a discussio nio se encerre neste proveitoso

32 Sobre os julgamentos conduzidos por clérigos, conforme a citada Questao
64, Artigo 4, secunda secundae, da Suma, TOMAS afirma: “Aos clérigos nio
¢ licito matar, por dupla razdo. 1° Sio escolhidos para o servigo do altar, no
qual se representa a paixio de Cristo imolado, ‘que, ao ser espancado, nao
espancava’. Portanto, nio compete aos clérigos espancar e matar (...). 2°
Odutra razio é que aos clérigos se confla o ministério da Lei Nova, que nio
comporta pena de morte ou mutilagio corporal”.

G81



186

O DIREITO NATURAL DE TOMAS DE AQUINO COMO CATEGORIA
JURIDICO-METODOLOGICA

congresso de filosofia medieval. Todo estudo envolvendo Filosofia
e Direito é caro a magistratura, aos juristas € aos estudiosos em
geral. Os magistrados nao raro nos ressentimos de atualidades
filoséficas e jusfiloséficas que s6 enobrecem o ministério de julgar.
Ressuscitar as ideias e ligoes de jusfilésofos de escol, especialmente
de Tomds de Aquino, conjugando-as ao nosso dia-a-dia judicante,
¢ exercitar a consciéncia de aplicar o Direito como objeto da
Justica.

oKk
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Origem da alma e sua
relacao com o corpo no
De Consolatione Philosophiae

de Boécio

Cleber Duarte Coelho!

De Consolatione Philosophiae’, obra de Boécio escrita

no carcere, é dividido em cinco livros. Em todos eles

encontramos passagens extremamente significativas
sob o ponto de vista da Antropologia filoséfica. Buscaremos aqui
ordeni-las, para evidenciar a coeréncia argumentativa do sdbio
romano quanto s suas definigoes, os diferentes aspectos atribuidos
a natureza humana na respectiva obra mencionada.

No principio do livio I do DCP, a Filosofia percebe que a
angustia que invade nosso sabio ¢ oriunda do abandono da prépria
razdo. Deixando-se abater pela fortuna adversa, Boécio se entrega
a lamuria e desesperanga, esquecendo-se de seus recursos para
manter-se firme diante das adversidades. Mergulhado na letargia
daqueles que perdem a boa vigilancia frente as vicissitudes, o
sabio romano acredita estar desamparado. A Filosofia, como mae
consoladora, busca levar satide a alma do doente, e lhe profere as

1 Professor adjunto I da Fundagio Universidade Federal de Rondénia.

2 Abreviaremos, na sequencia de nosso artigo, De Consolatione Philosophiae

por DCP.
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seguintes palavras:

Nio temas nada, é apenas uma letargia, doenga comum aos
espiritos logrados. Ele se esqueceu por um momento de si
mesmo, facilmente recobrard a razio, no entanto somente se
recordar quem eu sou. Ajudemo-lo. Comecemos por abrir seus
olhos, que se cegaram pelas coisas humanas.’?

Reconhecendo sua antiga provedora, que desde a juventude
o acompanha e o assiste, Boécio ouve que as coisas humanas
lhe tiraram o discernimento. A Filosofia lhe recorda das tantas
injusticas direcionadas a tantos ilustres filésofos, como Anaxdgoras,
Sécrates, Séneca. E preciso, no entanto, reconhecer que os maus
ficam entregues a ignorancia e aos caprichos da fortuna, como lhe
serd demonstrado.

Percebendo que Boécio estava imerso no sofrimento em
funcio da sensacio de exilio, a Filosofia busca evidenciar-lhe
que esse exilio nao lhe foi imposto, mas, ao contrédrio, foi uma
condigio que ele mesmo resolveu assumir em fungao de sua
auséncia de discernimento frente aos reveses que repentinamente
o acometeram. £ preciso reconhecer que nio houve expulsio
dos verdadeiros bens, nem da verdadeira pdtria. Houve,
contrariamente, um desvio. Desvio este que causa sensagao
de banimento, mas este banimento foi causado pela prépria
ignorancia daquele que sucumbe ante as adversidades, e nao pelo
intuito da ordem superior das coisas.

A primeira definido claramente antropolégica que
encontramos no DCP se evidencia no livro I, prosa 6, quando

3 Severino Boécio, DCP, 1, prosa 2, 9-13. “Nihil, inquit, pericli est,
lethargum patitur, communem illusarum mentium morbum. Sui paulisper
oblitus est. Recordabitur facile, si quidem nos ante cognouerit; quod ut
possit, paulisper lumina eius mortalium rerum nube caligantia tergamus.”
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a Filosofia pergunta a Boécio: “Tu te lembras de que és um
homem?” e também: “o que ¢ afinal um homem, poderias me
explicar?”*Ao que Boécio responde: “Tu me perguntas se sou um
animal racional e mortal? Sim, eu o sei, e ¢ isso que eu digo que
sou.” Esta resposta extremamente significativa do sdbio romano,
que ¢ a primeira tentativa de conceituagao antropoldgica clara e
explicita apresentada na obra, nao satisfaz plenamente sua musa, a
Filosofia, que volta a interrogar-lhe sobre seu saber ser mais alguma
coisa. Diante da resposta negativa do discipulo, que nao recorda
completamente de qual é sua natureza, a Filosofia diagnostica que
a causa do sofrimento de seu discipulo se deve ao fato de ele nao
saber plenamente o que ¢, qual sua verdadeira natureza enquanto
homem.® Af reside uma das principais causas de seu sofrimento.
Encontrado o problema, a causa da dor, que consiste na
ignorancia quanto a sua verdadeira natureza, faz-se necessdrio
abrir os olhos daquele que estd mergulhado na lamuria, por
ignorar sua real condigao perante o universo. Origem e finalidade
humana tornam-se, assim, questoes indissoldveis, pois nio hi
como precisar a finalidade de um ser sem saber o que efetivamente
¢ este ser, qual sua origem, sua razio de existir neste orbe. O
conhecimento da origem e da finalidade humana torna-se farol
para o reconhecimento, tanto da dignidade quanto da nobreza
do ser humano, uma vez que o mesmo pode perceber que sua

4 DCP, 1, prosa 6, 29-30. “Hominemne te esse meministi?”... “Quid igitur
homo sit poterisne proferre?”

5 DCP, 1, prosa 6., 31-32. “Hocine interrogas, an esse me sciam rationale
animal atque mortale? Scio, et id me esse confiteor.”

6 “Y ahi estd la causa principal de sus males: la confusién provocada por el
olvido de s le ha llevado a lamentarse del exilio y del expolio de sus bienes.”
Juan Acosta Rodrigues. La Antropologia de Boécio: In: La ciudad de Dios
(revista agustiniana) Vol. CCVIII, 1995. p. 242.
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passagem por este mundo deve ser uma preparagio ao retorno a
verdadeira pétria. Eis porque a Filosofia tenta abrir os olhos de
seu discipulo desviado da verdadeira morada, para que, tendo
consciéncia do que realmente é, encontre lenitivos a sua alma.
E justamente pelo reconhecimento feito pela Filosofia quanto ao
fato de que sua natureza nio o abandonou completamente, que
poderd ser feito o resgate a compreensio da ordem superior do
universo, que ¢ governado por uma razio superior que tudo rege.
E desta forma que o livro I do DCP se encerra: com a Filosofia
constatando que Boécio tornou-se doente da alma por ignorar
sua verdadeira natureza. A chama que lhe indica que o mundo ¢é
governado por uma razio superior serd justamente o alicerce que
o conduzird a plenitude.

Naio sendo um neéfito que chega ao teatro da vida, uma vez que
a Filosofia 0 acompanha desde a tenra infincia, nosso sébio precisa
recordar que a felicidade mundana nunca é completa e plena, pois
sempre possui um fim. Além disso, nunca concede a0 homem
auséncia de inquietudes ou perturbagées. A condigao humana
na terra faz com que seus bens nao sejam perpétuos, em funcio
da prépria transitoriedade das coisas, mas também pela prépria
fugacidade da vida. Eis a condi¢ao humana na terra: “Ninguém
estd contente com a sua situagdo, e cada situa¢do comporta um
aspecto que nao se nota, a menos que seja experimentado, e quem
experimenta sabe quao ruim ele é.”7

Buscamos no exterior aquilo que se encontra em nés mesmos,
pois s6 podemos encontrar a felicidade no reto uso da razao,
que é a parte mais elevada de nossa natureza. A medida que nos
envolvemos com as coisas do mundo, buscando nelas o supremo

7 DCRII, prosa4.,45-47. “Idcirco nemo facile cum fortunae suae condicione
concordat, inest enim singulis quod inexpertus ignoret, expertus exhorreat.”
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bem, tornamo-nos ignorantes de nossa natureza e daquilo para
onde tendemos, agindo como sonimbulos ou ébrios que nio
encontram o caminho para casa. O sibio é aquele que se guia pela
razao, alicerce antropoldgico apresentado por Boécio no DCP
como conditio sine qua non para encontrar o consolo, a paz, a
auténtica felicidade, uma vez que “a felicidade é o supremo bem
de uma natureza guiada pela razao...”®

Para ascender a esta condigao, no entanto, é necessdrio recordar
que 0 homem é um “ser racional feito & imagem de Deus”.” Fomos
criados dotados de razao, nos elevamos a2 medida que a usamos,
mas nos afastamos de nossa natureza, quando abrimos mao de
fazermos uso de nossa racionalidade, equiparando-nos as demais
espécies, esquecendo que temos um lugar privilegiado na criagao:

E, de fato, esse raciocinio é exato; pois assim é a natureza humana:
superior a todo o resto da criagio quando usa de suas faculdades
racionais, mas da mais baixa condi¢io quando cessa de ser o
que realmente é. Nos animais, essa ignorincia de si mesmos ¢é
inerente a sua natureza; no homem, ¢ uma degradagio."

Tamanha ¢ a exaltagio da alma em relagao ao corpo, que nossa
vida nesta terra é encarada como uma passagem que, uma vez
cessada, nos encaminhard novamente ao lugar donde procedemos.
O corpo é apenas uma vestimenta para a alma, mas que se revela
extremamente frigil e suscetivel diante das transitoriedades que

8 DCP, 11, prosa 4., 69-70. “Si beatitudo est summum naturaec bonum
ratione degentis...”

9 DCP, 11, prosa 5., 64-65. “... diuinum merito rationis animal...”.

10 DCP, 11, prosa 5., 75-78. “Humanae quippe naturae ista conditio est ut
tum tantum ceteris rebus cum se cognoscit excellat, eadem tamen infra

bestias redigatur si se nosse desierit ; nam ceteris animantibus sese ignorare
naturae est, hominibus uitio uenit.”

¢ol
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nos circundam. Diz a Filosofia: “Dize-me, poderias tu, com
relagio a teu corpo, encontrar algo mais frégil que o ser humano,
que frequentemente morre apenas pela picada de um inseto ou
por ter pegado vermes?”!!

Se o corpo é de extrema fragilidade e sujeito a tantas intempéries
e mudangas repentinas, a alma, ao contrdrio, pode tudo suportar
com igualdade de 4nimo e imperturbabilidade. Para aquele que se
guia pela razdo, todas as vicissitudes do mundo sio lados de uma
mesma moeda. Vicissitudes estas que nao podem abalar a alma
de alguém que compreende como tudo é governado e qual é sua
verdadeira natureza.

Eis porque todos os bens deste mundo nao impedem o
homem de perturbar-se, pois, sob as bases antropoldgicas aqui
estabelecidas e evidenciadas, honra, riquezas, prazeres, e todos os
demais bens oriundos da corporeidade nao satisfazem o homem
na plenitude de sua natureza. A plena realizagio desta natureza,
nas palavras da prépria musa Filosofia, encontra-se para além das
benesses do corpo, morada transitéria da alma: “Mas se, pelo
contrdrio, a alma, consciente de si mesma, ganha os céus, depois
de se libertar desta prisio terrestre, nao ird ela desprezar todas as
suas antigas preocupagdes, uma vez que, tendo ganhado o céu,
pouco se importard com tudo que ¢ terrestre?”"?

Como podemos perceber, a Filosofia é explicita em afirmar
a Boécio que a verdadeira vida ¢ a da alma, sendo esta nossa
verdadeira natureza. Ao homem cabe relembrar sua real condicio,

11 DCP, 11, prosa 6., 16-19. “Quid uero, si corpus spectes, imbecillius homine
reperire queas, quos saepe muscularum quoque uel morsus uel in secreta
quaeque reptantium necat introitus?”

12 DCP, 11, prosa 7, 73-76. “Sin uero bene sibi mens conscia terreno carcere
resoluta caelum libera petit, nonne omne terrenum negotium spernat, quae
se caelo fruens terrenis gaudet exemptam?”
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para poder elevar-se acima do cdrcere das coisas mundanas,
incluindo o préprio corpo (terreno carcere). Eis porque o livro 11
se encerra com um canto onde Boécio exalta que ¢ feliz o homem
que se volta para aquele que tudo rege: “Feliz o género humano/
Se seu coracio obedecer ao amor/ A quem o préprio céu estrelado
obedece.”"

Em funcio desta categdrica constatagio que encerra o livro II,
o livro III inicia-se com uma afirmacio que certamente possui
influéncia do platonismo'®: o desejo inato do bem verdadeiro.
Todos o buscamos, mas infelizmente nos desviamos pela
ignorancia e nos enveredamos pela busca dos falsos bens. Diz a
Filosofia: “Com efeito, todos os homens tém em si o desejo inato
do bem verdadeiro, mas os erros da ignorincia desviam-nos para
os falsos bens.”"

Ora, aqui se estabelece um precioso salto na definigao
antropolégica de nosso sibio romano: todos temos, como
caracteristica de nossa esséncia, a busca pelo bem. Isso significa
que, 2 medida que nds o buscamos (o bem), estamos nos afirmando
enquanto espécie, afirmando nossa prépria natureza. Ao contrario,
quando deixamos de buscar o bem, passamos a negar aquilo que
se caracteriza como alicerce fundamental do género humano. Para
Boécio, a alma se afirma, tanto do ponto de vista antropoldgico,

13 DCP, 1I, canto 8. “O felix hominum genus, si uestros animos amor quo
caelum regitur regat.”

14 “O cristianismo, cujo reino nio era deste mundo, deixou-se influenciar
largamente pelas idéias de Platdo, adaptando-as, quanto possivel, aos
ensinamentos da Biblia. O ideal de santificacio, que levou tantos monges
a Tebaida, é bem a cristianizagio do ascetismo pregado por Sécrates no
Fédon”. BRUNA, J. Introducio ao Criton de Platio. Sio Paulo: Cultrix,
1995. p.10.

15 DCP, I, prosa 2., 11-13. “... est enim mentibus hominum ueri boni
naturaliter inserta cupiditas, sed ad falsa deuius error abducit.”
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mas também e, sobretudo, ético e ontolégico, na medida em que
busca o bem.

A compreensdo deste processo exige, no entanto, acuidade
visual da razao. Para ndo suscitar equivocos na mente do lamurioso
discipulo, a Filosofia torna-se enfética ao dizer-lhe, nesta passagem
de suma importdncia para a compreensio da questio aqui
analisada, de onde todos nés procedemos:

Todo o género humano tem uma mesma origem, Um s6 ¢ o Pai
do Universo, Ele s6 o dirige, Foi ele quem deu a Febo seus raios,
e & lua seu crescente, E também os homens a Terra e as estrelas
ao Céu, Foi ele quem fez descer as almas do Céu e penetrar
nos corpos. Dessa forma, todos os seres nasceram de uma nobre
semente.'®

Nesta passagem, como vemos, a Filosofia é explicita em dizer
que todos os humanos tém uma origem comum. Esta origem estd
em Deus, principio de todas as coisas, que fez nossas almas virem
para o corpo. Nossa esséncia, entao, ndo é meramente carnal, uma
vez que nossas almas jd existiam anteriormente a este corpo que
habitamos, e a ele foram enviadas por Deus.!” Importante ressaltar,
sobretudo, que somos almas (animi) oriundas das alturas celestes
e colocados por Deus em corpos mortais.'® Por que entao cairmos

16 DCP, 111, canto 6. “Omne hominum genus in terris simili surgit ab ortu.
Unus enim rerum pater est, unus cuncta ministrat. Ille dedit Phoebo
radios, dedit et cornua lunae, ille homines etiam terris dedit sidera caelo;
hic clausit membris animos celsa sede petitos: mortales igitur cunctos edit
nobile germen.”

17 “Portanto, a condi¢io mortal do homem - fato universalmente
experimentado, independentemente das convicgoes religiosas de cada um
— deve compatibilizar-se com a condi¢o imortal da inteligéncia humana.”
Josep-Ignasi Saranyana. A Filosofia Medieval, p. 117.

« _ .
18 “Essas almas nio esqueceram por completo daquilo que aprenderam na
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em lamentagao diante dos males aos quais somos submetidos?
Somos seres oriundos de Deus e possuimos a mesma altivez de
nosso criador: “Considerai vossa origem e Deus, vosso criador:
todos sdo igualmente nobres. A menos que reneguem sua origem
divina, entregando-se aos piores vicios.”"”

Eis porque Boécio pede ao Pai para “afastar as nuvens e o peso
da massa terrena’®’, que tantas vezes, por nossa falta de vigilancia,
nos afastam do melhor modo de expressarmos nossa natureza.
Justamente por isso, nosso sibio nos evidencia que, enquanto
buscamos manter a unidade com nossa natureza, somos. Ao
contrdrio, quando destruimos ou dividimos nossa unidade,
deixamos de ser. Todas as obras da criacio divina buscam afirmar-
se enquanto participagdo no bem, e essa participagdo ocorre a
medida que afirmamos nossa natureza, que foi criada para o bem e
paraa unidade. Quanto mais nds nos afastamos desta unidade, nos
afastamos também do estatuto antropoldgico que assegura nossa
existéncia. Eis porque todas as coisas buscam se autopreservar,
incluindo ai o ser humano, que tem na autopreservagio um
instinto de sua prépria natureza. Diz a Filosofia: “Todas as coisas,
portanto, possuem o desejo de permanecer em sua unidade.”*' E
ainda: “Eis porque nao tens razao alguma para duvidar de que

sua existéncia anterior & unido com o corpo. Conhecer, por conseguinte, ¢
reapresentar coisas & memoria, recordar, rememorar. Aqui, Boécio inclina-
se abertamente para a doutrina platénica do conhecimento, e parece
admitir a preexisténcia das almas. Por isso, séculos depois, Santo Alberto
Magno o incluiria entre os defensores da preexisténcia das almas.” Josep-
Ignasi Saranyana, op. cit., p.117-118.

19 DCP, 111, canto 6. “Si primordia uestra auctoremque deum spectes, nullus
degener exstat ni uitiis peiora fouens proprium deserat ortum”.

20 DCP, 111, canto 9. “Dissice terrenae nebulas...”

21 DCP, 111, prosa 11, 95-96. “Omnia igitur, inquit, unum desiderant.”
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tudo o que existe busca naturalmente sua perenidade e evita sua
destruicio a todo custo.”*

Nesta jornada consolatéria em busca da felicidade, que tem
como pressuposto a lembranga daquilo que se é, Boécio afirma
concordar com Platao (livro III, prosa 12, “Platoni, inquam
uehementer assentior”) e menciona a contaminagdo do corpo,
lembrando fortemente o Fédon platonico, que se refere a vida do
filésofo como preparacio para a morte.” Reconhece que ir contra
Deus ¢ ir contra a propria natureza, constituindo-se um desvio
que nos despotencializa enquanto seres humanos. Nossa origem
nos encaminha para retornarmos Aquele que nos deu o ser, por
isso o livro I1I se encerra com a elevacio da alma em detrimento
da vida corpérea: “Feliz daquele que pode contemplar a fonte
luminosa do bem, feliz daquele que pode desembaragar-se de suas
pesadas cadeias terrestres.”*

Aqueles que voluntariamente optam por abandonar o caminho

22 DCR I, prosa 11, 91-93. “Quare nihil est quod ullo modo queas dubitare
cuncta quae sunt appetere naturaliter constantiam permanendi, deuitare
perniciem.”

23 Cf. Platao, Fédon, 64a — 66e. Aqui podemos perceber em
Boécio uma forte influéncia do platonismo, mais especificamente em relagao
3 negatividade atribuida ao corpo, que podemos encontrar explicitamente
em Platdo, por exemplo, no Fédon: Para Platio a alma deve esforcar-se para
desembaragar-se dos sentidos corpdreos, pois sio eles que impedem a alma
de aproximar-se da verdade. Portanto, enquanto estivermos no corpo, diz
Plato, “e nossa alma estiver misturada com essa coisa md, jamais possuiremos
completamente o objeto de nossos desejos! Ora, este objeto é, como dizfamos,
a verdade” (Platdo, Fédon, 66 b). Muitos sio os comentadores de Boécio que
corroboram a tese de que hd em Boécio forte influéncia do platonismo e do
neoplatonismo: C.De Vogel, Luca Obertello, Alessandro Ghisalberti, Savian
Filho, entre outros.

24 DCP, 111, canto 12. “Felix, qui potuit boni/ fontem uisere lucidum/ felix,
qui potuit grauis/ terrae souere uincula.”
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de afirmagio da prépria natureza, renunciando ao bem, abrem mao
da prépria humanidade, cessando de ser, “pois, para ser, é preciso
conservar a boa ordenagao da alma e preservar a prépria natureza;
ora, aquele que se afasta de sua natureza renuncia também a ser
aquilo de que sua natureza depende.”® Por este motivo, Boécio
nos diz que os maus estdo para aquém do nivel humano, pois
transformam-se em bestas.

Possuimos uma natureza nobre, pois somos criaturas originadas
do préprio Criador, o homem é um “ser racional feito & imagem
de Deus”.* Agir conforme a magnitude desta natureza ¢ assegurar,
nao apenas conforto, mas sobretudo afirmacio a prépria alma.”
Do contrério, deixar-se guiar por vilanias e baixezas é dar as
costas Aquele que tudo nos concedeu, tornando nossa alma
desprovida da auténtica fortaleza, que pode proteger nossa alma
das vicissitudes e inconstincias deste mundo de provas. Animais
racionais e mortais, com alma imortal, é o que somos. Filhos do
préprio Criador e tao nobres quanto Ele. Por isso, “elevar-se acima
da terra é merecer as estrelas.”*®

Se nossa alma fosse mortal, toda a felicidade que o homem
pudesse alcangar seria fugidia, efémera e fugaz, uma vez que esta
se extinguiria com a prépria morte. Todos os homens terminariam
na miséria mais absoluta, pois a morte cessaria todos os sentidos.
A alma humana, no entanto, nio apenas é imortal como se torna

25 DCP, 1V, prosa 2, 67-69. “Est enim quod ordinem retinet seruatque
naturam; quod uero ab hac deficit esse etiam, quod in sua natura situm est,
derelinquit.”

26 DCP, 11, prosa 5., 64-65. “... diuinum merito rationis animal...”.

27 “Lanaturaleza humana estd ordenada al sumo bien. Existe, en consecuencia,
en la medida en que respeta su naturaleza, su orden.” José Cercés Soto,

Origenes y Boecio: Apuntes sobre el mal'y la muerte, p. 955.
28 DCP, 1V, canto 7. “Superata tellus/ sidera donat.”
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condicao para se alcancar a verdadeira felicidade, finalidade de
todas as coisas.

Nossa vida nesta terra ¢ um exilio da verdadeira patria, pois
temos origem e fim divinos, o que nos torna tao nobres quanto
o préprio criador. O estranhamento e a frustracdo que habitam
o desolado Boécio podem ser traduzidos por exilio, prisao, como
se a alma do viajante fosse tomada de melancolia em fungao da
saudade do lar.”

Conclui-se, assim, que ponto nevralgico da argumentacio de
Boécio estd justamente no reconhecimento daquilo que se é. Sem
este reconhecimento, nao pode haver consolo para o desolado
que se sente no exilio. Antropologia e ética (busca pela felicidade)
tornam-se, assim, questoes indissoliveis no contexto geral do

DCP.
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Resolucoes de conflitos
normativos e paraconsisténcia
na Summa aurea de
Guilherme de Auxerre

Guilherme Wyllie!

e modo geral, pode-se dizer que dilemas dednticos sao

situagoes de conflito que surgem quando um agente

nao pode cumprir certas obrigages morais ou porque
elas sao inconsistentes ou porque algum fato contingente impede
a sua realizacdo.? Nos conflitos causados pela inconsisténcia
de obrigagoes, determinado agente A deve realizar as acoes
moralmente obrigatérias D, e D,, mas sé pode optar por uma
delas, visto que D, nada mais é do que nao-D,,> ao passo que nos
conflitos normativos gerados por obrigacdes contingentemente
incompativeis, a impossibilidade do cumprimento de duas

obriga¢des simultineas constrange o agente a escolher apenas uma
delas.*

1 Professor adjunto do Departamento de Filosofia da Universidade Federal
Fluminense (UFF).

2 Cf. WILLIAMS, B. Ethical Consistency, p. 171.
3 Cf, por exemplo, GOWANS, C. W. The Debate on Moral Dilemmas, p. 3.
4 Cf. MARCUS, R. B. Moral Dilemmas and Consistency, p. 122.



II. Conflitos normativos na Idade Média

Durante a Idade Média, o interesse pela identificagdo e avaliaco de dilemas
dednticos pode ser particularmente evidenciado nas discussoes sobre a
perplexidade moral (perplexitas). Em principio, os eruditos medievais
classificavam de perplexo (perplexus) qualquer agente que se encontrasse
diante de um conflito normativo.”> Com base na polissemia do termo
perplexitas, que expressaria tanto um estado epistémico de confusao, quanto
uma condi¢do ontoldgica de embaraco,® alguns deles rejeitavam a existéncia
de dilemas dednticos, alegando que a perplexidade moral nada mais seria
do que uma desorientagio subjetiva basicamente motivada pela ignorincia,
engano ou insensatez do proprio agente. Outros, porém, salientavam
que existem situagdes de conflito normativo em que a presenca efetiva de
obrigagdes irreconcilidveis embaraga de tal modo o agente que a ele nao
restaria outra alternativa a ndo ser realizar uma a¢ao moralmente m4.

Ao que parece, o debate medieval sobre a existéncia de dilemas
deonticos surgiu no final do século XII em decorréncia de uma controvérsia
fundamentalmente motivada por interpretagdes divergentes de certos textos
das Moralia in Job de Gregério Magno. De fato, na distingao treze do
Decretum ou Concordia discordantium canonum, o mais influente compéndio
de Direito Candnico da época,7 Graciano atesta que conflitos normativos

5  Porexemplo, na Declaratio terminorum theologiae — um glossdrio de teologia cuja autoria
fora de inicio atribuida ainda que de modo controverso a Boaventura de Bagnoregio — o
termo ‘perplexidade’ fora definido como ‘um embaraco entre opostos, de tal modo que
[0 agente] parece sempre convergir para um pecado, seja qual for a parte que ele escolha’
(BOAVENTURA DE BAGNOREGIO. Opera Omnia, V11, p. 237: ‘Perplexitas est
involutio inter opposita, ita quod videtur semper vergere in peccatum, quamcumque partem
eligar’).

6 Edmologicamente derivado do verbo plectere, cujo significado é ‘entrelagar’, o adjetivo
perplexus significa de modo literal ou ontolégico ‘embaracado’, embora também
signifique de modo metaférico ou epistémico ‘confuso’ (Cf. NIERMEYER, J. E, VAN
DER KIEFT, C. Mediae Latinitatis lexicon minus, p. 789).

7 Para uma exposi¢ao panoridmica do Decrerum de Graciano, bem como uma avaliagio
de sua influéncia, consulte especialmente WINROTH, A. The Making of Gratians
Decretum. Cambridge: Cambridge University Press, 2000 e LANDAU, P. Gratian and
the Decretum Gratiani. In: HARTMAN, W., PENNINGTON, K. (eds) 7he History of
Medieval Canon Law in the Classical Period, 1140-1234: From Gratian to the Decretals
of Pope Gregory IX. Washington, DC: The Catholic University of America Press, 2008.



seriam inevitdveis, apoiando-se numa passagem das Moralia, onde Gregério
esclarece que circunstincias hd em que nao se pode escapar de um pecado,
sem cometer outro.® Por outro lado, os autores da Glossa ordinaria, um
comentdrio andénimo ao Decretum, nio hesitam em contestar a referida
concepgao de Graciano, assinalando para tanto que os dilemas dednticos sao
ilusérios, uma vez que a perplexidade moral revelar-se-ia apenas aparente.’

III. A nogao de perplexitas em Guilherme de Auxerre

Embora a polémica dos canonistas tenha despertado a atengio dos
pensadores medievais para o problema da perplexidade, a discussao sobre a
consciéncia moral no livro II das Sentengas de Pedro Lombardo concorreu
de maneira decisiva para a intensificagio do estudo sobre a natureza dos
dilemas dednticos entre os tedlogos da época.'” Realmente, Guilherme de
Auxerre, um dos mais notdveis mestres parisienses de teologia na primeira
metade do século XIII," dedicara jd na primeira grande sintese da teologia
crista com a filosofia aristotélica, a Summa aurea, uma secao exclusiva sobre
os conflitos normativos.

Intitulado De perplexitate, o capitulo cinquenta e quatro do livro III da
Summa aurea tem inicio com a discriminagio de trés sentidos do termo
perplexitas. Além da perplexidade da inevitabilidade de pecar (perplexitas
inevitabilitas peccandi), Guilherme ainda reconhece a perplexidade do
entendimento do que deve ser feito (perplexitas intelligencie faciendorum)
e do entendimento das Sagradas Escrituras (perplexitas intelligencie Sacre

8 GREGORIO MAGNO. Moralia in Job, XXXII, 20. 35 apud GRACIANO. Decretum,
dist. 13, c. 2, 31: “... ut plerosque ita peccare faciant, quaternus si fortasse fugere peccatum
appetant, hoc sine alio peccati laqueo non euadant, et culpam faciant dum uitant, atque
nequaquam se ab una ualeat soluere, nisi in alia se consentiant ligare ...".

9  Um exame minucioso da polémica entre o Decretum e a Glossa ordinaria sobre a
existéncia de dilemas dednticos pode ser encontrada em DOUGHERTY, M. V. Moral
Dilemmas in Medieval Thought: From Gratian to Aquinas. Cambridge: Cambridge
University Press, 2011.

10 Cf. PEDRO LOMBARDO. Sententiae in IV libris distinctae, 11, d. 39.

11 ZUPKO, J. William of Auxerre, p. 688.



Scripture).”* De acordo com ele, enquanto todas as instdncias dos dois
tltimos tipos de perplexidade poderiam ser respectivamente solucionadas
mediante um pedido de discernimento ao Espirito Santo e um esclarecimento
dos significados de expressdes ambiguas, a elimina¢io dos equivocos
de consciéncia resolveria aqueles casos de perplexidade aparentemente
caracterizados pela inevitabilidade de pecar.”

Ha4, entretanto, dois exemplos de conflitos normativos subsequentemente
avaliados por Guilherme em que agentes integros nio poderiam de fato
evitar uma agao moralmente md. O primeiro deles envolve um agente
que encontra-se perplexo, pois ao prometer que restituird uma quantia
em dinheiro quando o respectivo agiota reclamar a sua devolugao, ele ¢
simultaneamente obrigado a restituir o dinheiro, sob pena de quebrar uma
promessa e tomar o que nio lhe pertence, e a ndo restitui-lo, evitando assim
que o agiota se exponha ao pecado da usura.* No segundo exemplo, o agente
perplexo é a esposa de um agiota que por depender inteiramente do que seu
marido obtém mediante a prdtica de usura, é obrigada a0 mesmo tempo a
abandoni-lo, para nao mais ser caimplice de agiotagem, e a nao abandonai-
lo, mantendo desse modo seus votos matrimoniais. '

Convencido de que em tais situagdes genuinamente dilemdticas, os
agentes nada podem fazer para impedir que o cumprimento de suas
obrigacoes resulte em agdes moralmente mds, Guilherme adota a mdxima
segundo a qual ‘todas as vezes que alguém parece perplexo entre dois
vicios, cumpre sempre realizar o menos dificil ou aquele que obriga mais’®
como um critério moral que orientaria nos referidos exemplos a escolha
da obrigagio mais apropriada. Com efeito, servindo-se dessa versio do
principio do mal menor para estabelecer o grau de prioridade moral das
obrigacoes conflitantes ¢ em dltima andlise minimizar os efeitos deletérios
das agoes cuja realizagao os agentes sao incapazes de evitar, ele conclui nao

12 GUILHERME DE AUXERRE. Summa aurea, p. 1044-45.
13 IBIDEM, p. 1044-6.
14 IBIDEM, p. 1052-3.
15 IBIDEM, p. 1053-4.

16 IBIDEM, p. 1052: ‘Regula est: quandocumque aliquis videtur perplexus inter duo vicia,
semper minus difficile faciendum est, vel illud quod magis obligar .



s6 que ao decidir-se pela restitui¢io da quantia em dinheiro, o devedor do
primeiro exemplo cometeria uma falta menos degradante do que a retengao
de tal quantia, mas também que a esposa do agiota do segundo exemplo
deveria afastar-se do marido, pois o consequente enfraquecimento dos seus
votos matrimoniais ndo constituiria uma falta tao grave quanto a fruicao de
bens ilicitamente adquiridos."”

IV. Aresolugao de dilemas dednticos na Summa aurea e sua reconstrugao
formal

Como a estratégia de resolucio das referidas situagoes de conflito moral se
distingue pela escolha de uma das obrigagées incompativeis por meio da ji
mencionada variante do principio do mal menor e o cardter da linguagem
empregada para expressar tal estratégia ¢ essencialmente normativo, segue-
se que a adog¢do de alguns recursos da 16gica dedntica permite mediante a
especificacio de certas relagoes de ordem a sua reconstrugao formal.'

De inicio, é necessdrio esclarecer as nogdes de norma e situagao através das
seguintes definicoes:

Norma = Sentenga que exibe a forma ¢ - Oy, onde Y é o caso da norma,
Ppéaa sua solugio normativa e O é o operador dedntico de obigacio;
Situagio = , Conjunto S de sentencas que encerra um conjunto nio vazio N

%o

de normas.

Em seguida, cabe especificar duas relagdes de ordem entre casos e normas:

Ordem de relevancia dos casos sobre S = dfOrdem parcial estrita > € caso(S),
vale dizer, o conjunto dos casos de S;

17 GUILHERME DE AUXERRE. Summa aurea, p. 1053-4.

18 E importante ressaltar que a exposicio formal aqui proposta reproduz com eventuais
modificacdes grande parte do que fora originalmente desenvolvido em TESTA,
R., CONIGLIO, M. Solving Normative Conflicts using Preference Relations. CLE
e-Prints, 8, 2008, p. 1-10.

19 Em particular, observa-se entdo que uma situagdo S, que inclua, além de uma sentenca
A, determinadas situagoes S, e S, revelar-se-4 um dilema dedntico se (i) S;FOA e S, -
{B}+ OA, para qualquer B € S; (ii) S, F O-A e S, - {B}# O-A, para qualquer BE S, e
(i) S, O-~A e S, #+OA (Cf. TESTA, R., CONIGLIO, M. Solving Normative Conflicts
using Preference Relations, p. 6).



Ordem de prioridade das normas sobre § = Relagio >> & N? dada por 7 >
7’ se e somente se caso(n) >> caso(n).

Neste contexto, a determinagio do grau de prioridade das normas em
relagao a cada situagao contida em § é igualmente indispensdvel:

Grau de prioridade de uma norma » € IV, em relagio a §, =, Nimero

natural gpn(n, S) = card{n’ € N, : n > n}), onde card(X) denota o nimero
de elementos de um conjunto X;

Grau de prioridade de uma norma #’ € N, em relagio a S, =, Nimero
natural gpn(n’, S) = card({n € N, : n’ > n}), onde card(X) denota o nimero
de elementos de um conjunto X.

Enfim, a defini¢ao da relagao de consequéncia légica em ambos os
casos abaixo listados completa a versao o formal do procedimento de resolugao
de dilemas dednticos originalmente exposto por Guilherme:

(i) OA se segue de S, e O-A se segue de S;: T Oa sse T é uma

RDD

situagdo de conflito normativo SY; ¢, € gpn(n, S) > gpn(n, S); T O-a
’ RDD
sse [ é uma situacio de conflito normativo Sgl soegpn(n, S) > gpn(n, S);

(ii) O-4 se segue de S, e OA se segue de S;: T Oa sse T é uma
RDD

situacdo de conflito normativo Sgl saegpn(n, S) > gpn(n, S); Tk O-a
, RDD

, . - . . a >
sse I é uma situagio de conflito normativo S, , e gpn(n, S)) > gpn(n, S).

Com base em tal dispositivo formal de escolha, pode-se entao reconstruir
cada um dos exemplos de conflitos normativos acima descritos. No que diz
respeito ao primeiro deles, convém em primeiro lugar explicitar as duas
normas irreconcilidveis que caracterizam o respectivo dilema S ;

n,=® > Oy, onde o caso da norma ¢ é ‘cumprir uma promessa’ e a solugao
normativa P ¢ ‘restituir a quantia em dinheiro’;

n,=® > O-, onde o caso da norma ¢’ é ‘ndo expor alguém ao pecado’ e
a solucdo normativa -\ é ‘nio restituir a quantia em dinheiro’.

Subsequentemente, a ordem de relevincia dos casos ¢ >> ¢’ é estabelecida através
do principio do mal menor para que em decorréncia disso seja possivel fixar



n1>n2

como a ordem de prioridade das normas envolvidas. Ademais, dado que
os graus de prioridade de cada norma sio calculados em relago as situagoes
S, = {nj, d A DY, S, = { n, & A ¢’} e S, = {nj, n, d A ¢’}, segue-se que
gpn(n,S)=1egpn(n,S)=0.

Com efeito, se gpn(n,, S)) > gpn(n,, S,), cumpre em conformidade com
(i) concluir que S, I—RDDOLD.

Em relagao ao dilema S do exemplo que envolve a esposa de um agiota,
evidencia-se que uma vez especificadas as normas conflitantes

n; = o - OB, onde o caso da norma a ¢ ‘ser cimplice de agiotagem’ e a
solugio normativa B ¢ ‘afastar-se do marido’

n,=a > O-B, onde o caso da norma a’ ¢ ‘manter os votos matrimoniais’ e
a soluciao normativa =f é ‘nio se afastar do marido’,

bem como as relagoes de ordem
,
a>a e n, >n »

deve-se em face das situagoes S, = {n, a A}, S, = {n,a A}t eS =
{n3, 7, 0N o’} fixar os graus de prioridade das normas

gpn(n, S) =1egpn(n, S) =0

Para entao concluir em concordincia com gpn(n,, S) > gpn(n, S) que

S+ OB
¢ RDD

V. Consideragoes finais

Consoante o que foi dito, verifica-se segundo Guilherme de Auxerre que
de um ponto de vista ético ainda que a incompatibilidade das obrigacoes
que constituem determinados dilemas dednticos nao permita que agdes mds
sejam definitivamente evitadas, o recurso ao dispositivo de escolha obtido
por meio da especificagao da ordem de prioridade das normas com base
no principio do mal menor exige do agente envolvido a selecao daquela
agao cujos efeitos nocivos nao sejam tao acentuados quanto os eventuais



danos produzidos pela acio restante. Por outro lado, tal exigéncia revela-
se de um ponto de vista 16gico particularmente notdvel, pois ao prevenir
que o agente possa de maneira indiscriminada manifestar sua preferéncia
por qualquer uma das obrigagdes incompativeis, ela garante que nio hd na
presenga de uma inconsisténcia a trivializagao da légica subjacente ao método
de resolugao de dilemas dednticos em questdo. De fato, uma vez fixada a
ordem de prioridade das normas, a referida légica subjacente comportando-
se de maneira paraconsistente impede em situagdes dilemdticas a aplicagio
do principio de explosio dedntica sem contudo renunciar em contextos
consistentes a forca inferencial da légica cldssica.”
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A abordagem critica da
existéncia divina na perspectiva
do “Argumento Ontolégico” de
Anselmo de Cantuaria

Jakob Hans Josef Schneider &
Marcio Fernandes da Cruz!

nselmo de Canterbury nasceu em Aosta, na Lombardia,
A;endo um eximio filésofo do século XI. Na perspectiva
e alguns historiadores, o gosto pela vida contemplativa
possibilitou-lhe o ingresso na Ordem dos monges beneditinos,
aos vinte e sete anos em Bec, na Normandia.

Tendo sucedido seu mestre, Lanfranco, Arcebispo de
Canterbury, Anselmo foi autor de numerosas obras, destacando
entre elas, sobretudo no 4mbito filoséfico, o Monologion, o De
veritate arbitrii e o Proslogion. Mas uma de suas obras mereceu
grande destaque, isto ¢, o “Argumento Ontoldgico”, para provar
a existéncia de Deus, no Proslogion. Isso fez deste pensador, o
primeiro dialético de auténtica estrutura, o que lhe deu suporte
para fazer uma sintese equilibrada entre fé e razao.

Como agostiniano, Anselmo nunca tentou separar o que se
sabe pala razao, bem como aquilo que pode ser crido pela fé. Prova

1 Prof. da Universidade Federal de Uberlandia (UFU); FATECE.
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disso, ¢ que ele nio pretendia por em questdo uma verdade da fe,
e a0 mesmo tempo manté-la indubitavel, amando-a e vivendo-a
segundo a mesma, e tentando buscar no possivel, a razao pela
qual cremos.

Dessa forma, Anselmo nio desejava entender para crer, mas
crer para entender, sendo otimista com relagao as possibilidades
da razdo, e afirmando que nio entenderemos os mistérios da f¢,
mas podemos chegar a mostrar a necessidade de crermos nele.

Grandes filésofos e tedlogos nio o seguiram de todo, sobretudo
neste aspecto. Tomds de Aquino, por exemplo, apesar de nio
concordar com seu pensamento, nunca duvidou que a ansia por
uma fé que busca o entendimento, fosse uma tarefa humana, e de
modo algum, incompativel com a fé.

I. Em busca do existente contemplado: “Um ser do qual nao
é possivel pensar nada maior”

Em se tratando das provas da existéncia de Deus, na perspectiva
anselmiana, as coisas criadas s@o mais ou menos perfeitas, e
desiguais em perfeicao. Naquilo que se refere ao ser, hd uma
grande diversidade, da mesma forma quando se trata do universo,
hierarquizado em diferentes graus. Disto pode-se concluir que
a desigualdade na perfei¢io, no ser, e a gradagio, podem ser
reduzidas a um, e onde existe um mais e um menos de perfeicio,
deve existir um mesmo e Unico principio, devido aquilo que ¢
tudo, sendo boas todas as coisas que sao, o que, segundo Anselmo,
pode-se chamar de Deus, isto é, a primeira causa eficiente.

[...] Eia, vamos homem! Foge por um pouco as tuas ocupagoes,
esconde-te dos teus pensamentos tumultuados, afasta as tuas
graves preocupagoes ¢ deixa de lado as tuas inquietagoes. Busca,
por um momento, a Deus, e descansa um pouco nele. Entra no
esconderijo da tua mente, aparta-te de tudo, exceto de Deus ¢
daquilo que pode levar-te a ele, e, fechada a porta, procura-o.
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Abre a ele todo o teu coracio e dize-lhe: “Quero teu rosto; busco
2

com ardor teu rosto, 6 Senhor”.
Segundo Anselmo, Deus é conhecido pela fé. Com esta
afirmacio, ele busca um argumento “que nio necessitasse de
algum outro e se bastasse para afirmar o que cremos da substincia
divina”. Assim, este argumento se refere a um didlogo com
e » . .
o “insensato”, assim como de acordo com o Salmo 13 que diz
que “em seu coragdo, nao hd Deus”. Ora, o insensato, ao dizer
que nio hd Deus, compreende aquilo que diz. Deste modo, se
lhe dissermos que Deus é um ser do qual nio é possivel pensar
nada maior, certamente também compreenderd. Mesmo que o
insensato negue esta existéncia na realidade, Deus existe, pois
em sua compreensao. Nesse sentido, se Deus existe apenas no
pensamento, também podemos pensar que existe na realidade, o
que demonstra ser algo maior.

Embora isto possa contradizer a ideia anselmiana de que Deus
¢ um ser do qual néo se pode pensar nada maior, conclui-se disto,
que ele existe no pensamento, bem como na realidade.

~ . <« . bl .

A solugao segundo Anselmo seria “obrigar” racionalmente esse

insensato a enxergar tamanho absurdo de sua postura.

[...] Entao, 6 Senhor, tu que nos concedeste a razio em defesa
da fé, faze com que eu conheca, até quanto me é possivel, que tu
existes, assim como acreditamos, e que é aquilo que acreditamos.
Cremos, pois, com firmeza, que tu és um ser do qual nido é
possivel pensar nada maior. Ou serd que um ser assim nao existe
porque “o insipiente disse, em seu coragdo: Deus nio existe”??

Anselmo chega a afirmar que Deus é o ser que nio pode

2 Cf. 8126, 8, in Proslogion I.
3 Apud. Proslogion I.
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conceber outro maior do que ele; é, pois, “maior que tudo o que
possa ser pensado”. Tudo isso s6 é possivel pela fé. Esse ser que
nao pode conceber outro maior do que ele existe para Anselmo,
na mente ¢ na realidade.

Esse Deus nao pode ser entendido, uma vez que for pensado
que nio existe. Dessa forma, aquele que entende que Deus é tal,
nao pode pensar que ele nao existe.

[...] Mas “o ser do qual nao ¢é possivel pensar nada maior” nio
pode existir somente na inteligéncia. Se, pois, existisse apenas na
inteligéncia, poder-se-ia pensar que hd um outro ser existente
também na realidade; e que seria maior.*

Zilles, (1997, p.19) em sua obra “O problema do Conhecimento
de Deus”, aponta-nos um problema que consiste em saber se tal
ser do qual ndo ¢é possivel pensar nada maior existe mesmo, ou seja,
nao apenas dentro do pensamento de cada homem, mas como
realidade fora da inteligéncia.

Em Anselmo, o conceito de Deus é antes de tudo, o primeiro
passo para se chegar a descoberta e prova de sua existéncia, o que
descarta a possibilidade da ideia de uma experiéncia externa que
possa comprové-la.

Partindo desse pressuposto, questionar-se-ia, como seria
possivel pensar em Deus sem pensar em um existente?

A alma experimenta a atragao de Deus, mas o sente como algo
perdido, obtendo uma visao implicita dele. Ora, Anselmo aborda
esta questao, partindo do implicito para o explicito, considerando o
dado de f¢, para intentando exclusivamente através da razio, provar

4 Apud. Proslogion II: Para Anselmo, uma coisa é certamente maior se pen-
sada existente na inteligéncia e na realidade do que existe apenas na inteli-
géncia.
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que o dado da fé compreende a verdade. Assim, este dado significa
a crenca do cristao na existéncia de Deus, evidenciando um ser tal
que nio se pode conceber nada maior do que ele. Entretanto, esta
existéncia divina indiscutivel exige um pensamento légico, capaz
de demonstrar sua evidéncia na realidade. Eis a prova anselmiana
da existéncia divina que se realiza através da comparagio entre o
ser pensado e o ser real, tornando o segundo maior que o primeiro,
desdobrando a passagem da ordem légica para a ontoldgica.

I.I Pressupostos do problema do ser

Na abordagem anselmiana do ‘ser’ do qual nao se pode pensar
nada maior que ele, percebe-se que se este apenas existisse
na inteligéncia, poderia pensar-se outro existente nao sé na
inteligéncia, mas também na realidade. Com base nos seguintes
pressupostos acerca do ser, Anselmo concatena sua argumentagao:

[...] @) uma no¢do de Deus fornecida pela fé; b) a conviccio
de que existir no pensamento jd é verdadeiramente existir; ¢)
a exigéncia l6gica de que a existéncia da nocio de Deus no
pensamento determine que se afirme sua existéncia na realidade;
d) o que existe na realidade é maior ou mais perfeito do que o
que existe s6 no intelecto; ) negar que aquilo de que nio se pode
pensar nada maior exista na realidade, significa contradizer-se.’

Uma vez que se recorre A sentenca acerca da necessidade de
crer, para que a prova da existéncia divina seja vélida, segundo
a perspectiva anselmiana, percebe-se que aquele que nio cré
descartaria a hipétese de Anselmo. Nesse sentido, ainda que se
considere a descrenca, questionar-se-ia sobre como seria possivel
que uma argumentagao, inteligivel propriamente dita a todo o
espirito, nio fosse compreendida por aquele que nio cré. Ora,

5 Apud, ZILLES, p. 20.
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isso demonstra que nio se pode excluir a experiéncia empirica no
processo do conhecimento humano do mesmo modo que isto se
apresenta na prova ontoldgica.

Entretanto, a ideia do infinito, do supremo e simples, do
bondoso e tnico, bem como do insuperdvel, constitui para
Anselmo, a prépria existéncia real de Deus, considerando que
seu conceito apresentado como um ser necessariamente absoluto
e perfeito, nao se conclui de per si, descartando o recurso a
experiéncia empirica para evidenciar sua necessidade e existéncia.

[...] Esse Bem supremo és tu, Deus Pai; e esse Bem supremo ¢é
o teu Verbo, isto ¢, o teu Filho, porque no Verbo, por meio do
qual tu expressas a ti mesmo, nio pode haver senio aquilo que
tu és;nem o Verbo pode ser maior ou menor do que tu, porque
o verbo ¢é verdadeiro como tu. Ele ¢, de fato, a mesma verdade
como tu és, a qual outra coisa nio € sendo tu mesmo; hd apenas
um Unico ser necessdrio, e ¢ aquele necessariamente uno, no
qual se encontra todo o bem, ou melhor: ele é o bem completo,
o Gnico, o bem total e exclusivo.®

Diante das afirmagées anselmianas acerca da existéncia divina,
de modo contririo ou similar, houveram reagdes e criticas por
parte de alguns outros pensadores como, por exemplo, Gaunilo,
um monge de Marmoutir, contemporineo de Anselmo, afirmando
que do pensamento nao se pode passar a existéncia.

[...] esse ser maior que rodos e que j4 foi demonstrado existir na
inteligéncia, é necessdrio que exista nio apenas na inteligéncia,
mas, também na realidade; caso contrdrio, nio poderia ser o
maior de todos; ndo devo dizer que, depois de ouvir aquela
frase, eu penso, ou tenho na inteligéncia esse ser porque
compreendo as palavras que o expressam, mas que o pensa-lo

6  Cf. Proslogion, XXIII.
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de outro modo a ndo ser compreendendo, vale dizer, tendo
ciéncia certa de que ele existe realmente.”

Todavia, Anselmo responde as criticas afirmando que o conceito
de Deus é um caso especialissimo e 4 parte, ou seja, s6 Deus é um
ser tal que nio pode conceber outro maior do que ele. Assim,
a transi¢do da “existéncia no pensamento” para a “existéncia na
realidade” nao ¢ logicamente necessiria, nem possivel, a menos
que se trate do ser do qual néo é possivel pensar nada maior, ou seja,
que o argumento ontoldgico s6 seria vélido para o ser supremo.
De igual modo, s6 a ideia de Deus implica necessariamente a
existéncia, enquanto o conceito de cada outra coisa, por perfeita
que seja, ndo implica necessariamente a sua existéncia, como
no caso coisas criadas, que nao se referem ao ser perfeitissimo.®

O argumento de Anselmo sobre a existéncia de Deus foi desde
o século XI, um dos principais critérios de delimita¢ao tanto
para a filosofia quanto para a teologia, motivo que levou virios
pensadores a confrontar seus pensamentos com as realidades que
evidenciam a existéncia divina.

IL. A perspectiva tomista da existéncia divina

Em tratando da prova anselmiana acerca da existéncia divina,
o século XIIT mostrou-se como um cendrio receptor desta tese,
para quase todos os autores da época. Todavia, Tomds de Aquino,
abordando uma teologia natural, foi capaz de objetar que nem

7  Cf. Proslogion, in Liber apologeticus - Livro em favor de um insipiente,
no qual faz uma distingo entre a compreensio do objeto pelas palavras e
a compreensio do objeto em si. Neste segundo caso, nota-se a ciéncia da
existéncia do objeto, ¢ entdo, as palavras que o indicam conseguem afirmar
a sua existéncia real.

8 Apud, ZILLES, p. 22.
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todos entendem o nome de Deus no sentido proposto. Igualmente,
nao se teria dito nada sobre a existéncia de Deus, pelo fato de
haver uma diferenca entre o ser no intelecto e o ser na realidade.

Tomds de Aquino dedica dois importantes artigos em sua
magnifica obra, Suma Teoldgica, a partir da questao sobre a
existéncia divina, antecedentes aos cinco caminhos para que
provem esta existéncia, discorrendo sobre a perspectiva do
conhecimento de Deus por si mesmo bem como da demonstragio
da mesma.

[...] De dois modos pode uma coisa ser conhecida por si:
absolutamente, ¢ nio relativamente a nds; e absolutamente ¢
relativamente a nés. Pois qualquer proposicio ¢ conhecida por si,
quando o predicado se inclui na nogio do sujeito, por exemplo:
o homem é animal, pertencendo animal A nocio de homem.
Se, portanto, for conhecido de todos o que é o predicado ¢ o
sujeito, tal proposicao serd para todos evidente; como se dd com
os primeiros principios da demonstragio, cujos termos — o ser
e 0 nio ser, o todo e a parte e semelhantes — sio tdo comuns
que ninguém os ignora. Digo, portanto, que a proposi¢io Deus
existe, quanto A sua natureza, ¢ evidente, pois o predicado se
identifica com o sujeito, sendo Deus o seu ser, como adiante se
verd. Mas, como nio sabemos o que é Deus, ele nio nos é por
si evidente, mas necessita de ser demonstrada, pelos efeitos mais
conhecidos de nés e menos conhecidos por natureza.’

Ao analisar a questdo, Tomds de Aquino propoe uma solugao
que remete a ideia contrdria apresentada por Anselmo em seu
Proslogion, quando este faz mencdo as Escrituras Sagradas, mais
especificamente no salmo 13, sobre o insensato que diz em seu
coracio: “Nio hd Deus”.

9 Apud,S. Th.q. II,a. L.
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[...] H4 duas espécies de demonstragao. Uma, pela causa, pelo
porqué das coisas, a qual se apdia simplesmente nas causas
primeiras. Outra, pelo efeito, que é chamada @ posteriori,
embora se baseie no que é primeiro para nés; quando um efeito
nos ¢ mais manifesto que a sua causa, por ele chegamos ao
conhecimento desta. Ora, podemos demonstrar a existéncia da
causa prépria de um efeito, sempre que este no é mais conhecido
que aquela; porque, dependendo os efeitos da causa, a existéncia
deles supoe, necessariamente a preexisténcia desta. Por onde,
nio nos sendo evidente, a existéncia de Deus é demonstrdvel
pelos efeitos que conhecemos. '

Em Tomads de Aquino, percebemos que as primeiras coisas que
conhecemos nao sio outras que as coisas sensiveis, mas a primeira
coisa, Deus nos revela ¢ sua existéncia, sendo sua demonstracio,
necessdria e possivel. E necessria, porque sua existéncia nio é
evidente. Contudo, a evidéncia s6 seria possivel em semelhante
matéria se tivéssemos uma nogao adequada da esséncia divina. Sua
existéncia apareceria, entdo, como necessariamente incluida em
sua esséncia.'' Ora, por ser infinito e ndo possuir um conceito de si
como tal, entdo nosso espirito finito ndo pode ver a necessidade
de existir que sua infinidade implica. Nesse sentido, pelo
raciocinio, conclui-se esta existéncia que ndo podemos
constatar. Em contrapartida, Tomas reforca sua obje¢ao ao nos
apresentar a ideia de que o caminho proposto por Anselmo acerca
do “Argumento Ontoldgico” para se provar a existéncia divina
¢ fechado, atendo-se aquele proposto por Aristételes, visto que
tltimo proporciona uma andlise mais aberta e 16gica a respeito da
referida questao.

As provas tomistas da existéncia divina sao problematizadas por

10 Cf S.Th.q.IL a. II.
11 Cf. GILSON, in A filosofia na Idade Média, 1995, p. 658.
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dois elementos distintos, ou seja, a constatagio de uma realidade
sensivel que requer uma explica¢io e a afirmagio de uma série
causal de que esta realidade é a base e Deus o topo.

IL. I Deus: cinco caminhos que evidenciam sua existéncia

A ordem sensivel é para Tomds de Aquino, o ponto de partida de
todas as suas vias para uma aproximagao de Deus.

Quando se deseja saber algo sobre Deus, faz-se necessdrio na
perspectiva tomista, passar pela mediagio dos entes, vendo-os
como efeito de uma causa, ao passa que ao final deste processo,
Deus aparecerd como ser transcendente, e mais precisamente
como causa exemplar e final.

Antes, porém de discorrermos acerca da anilise tomista dos
caminhos que evidenciam a existéncia divina, cumpre remetermos
as Sagradas Escrituras, especialmente no livro do Fxodo, no
qual Deus se revela a Moisés, a partir de seu préprio nome:
“Eu sou aquele que é; “Este ¢ 0 meu nome para sempre, e esta
serd minha lembranca de geragao em geragao”. Percebe-se ai, o
“ser”, evidenciando a existéncia divina, pelo fato disto expressar
fortemente a ideia de que Deus fala de si mesmo, como se dissesse
com isso, “Eu sou o existente”, Ginico e verdadeiro, o que significa
que ele é transcendente e permanece um mistério para o homem
— “Aquele que €, que era e que vem, o Todo-poderoso”."?

Ao analisar os seres que se encontram a nossa disposi¢io, ou
seja, que se apresentam concretamente, Tomds de Aquino afirma
que: a) estao compostos de poténcia e ato (primeira via); b) de
esséncia e existéncia, isto ¢, seu ser é causado (segunda via); ¢) de
matéria e forma, isto é, sdo corruptiveis (terceira via); d) de guod
e de ex quo ou ex esse e quod est (quarta via); e) de substancia e

12 Cf. Biblia de Jerusalém, 2000, p.110.



JakoB Hans Joser SCHNEIDER & MARCIO FERNANDES DA CRUZ

acidente (quinta via)."”

[...] “A verdade sobre Deus, investigada pela razdo, s6 a atingem
poucos, com muito tempo e mescla de muitos erros; agora bem,
do conhecimento desta verdade depende toda a salvacio do
homem, que estd em Deus; assim, para que a salvagio chegasse

a0 homem mais conveniente e certamente, foi necessdrio que
» 14

fossem instruidos pela revelagao divina”.

O objetivo das cinco vias apresentadas por Tomds é demonstrar
que o primeiro impulso ao vir-a-ser nao pode ser dado a0 mundo
pelo préprio mundo (12 via); que as causas segundas nunca sio a
causa total de determinado efeito ou nunca sio a causa do ser (22
via); que o que nasce e morre nio é causa da existéncia prépria (32
via); que o imperfeito procede do perfeito (42 via); que a ordem das
coisas nio foi estabelecida por nés (52 via). Desse modo, chega-se
com base nesses argumentos, a necessidade da existéncia de um
motor imével, de uma cauda primeira, de um Ser necessério, de
uma perfei¢ao absoluta e de um ordenador supremo.

A primeira via, fundamenta-se na construgio de que no
universo, existe movimento. De igual modo, ‘todo o movido ¢é
movido por outro’, donde se chega a um primeiro motor que se
d4 o nome de Deus; a segunda via apresenta a ideia de uma causa
eficiente que parte de uma primeira (Deus), para se chegar a uma
segunda; a terceira via, refere-se aos conceitos de necessidade e
possibilidade, partindo do ser contingente ao ser necessirio: ‘¢
forgoso que exista algo que seja necessdrio por si mesmo e que
nao tenha fora de si a causa de sua necessidade, mas seja causa
de necessidade de todos os demais (Deus); a quarta via baseia-se
nos graus hierdquicos de perfeicio observado nas coisas: ‘o que

13 Cf. Apud, ZILLES, p. 28.
14 Cf.S. Th.q. I, a. L

¢CcC



224

A ABORDAGEM CRITICA DA EXISTENCIA DIVINA NA PERSPECTIVA DO
“ARGUMENTO ONTOLOGICO” DE ANSELMO DE CANTUARIA

¢ maximamente tal, em um género, ¢ causa de tudo o que esse
género compreende; assim, o fogo, maximamente cdlido, é causa
de todos os cdlidos, como no mesmo lugar se diz. Logo, hd um
ser, causa do ser, e da bondade, e de qualquer perfeicao em tudo
quanto existe (Deus); a quinta via, fundamenta-se no governo ou
na ordem das coisas: ‘os seres sem conhecimento nio tendem ao
fim sem serem dirigidos por um ente conhecedor e inteligente,
como a seta, pelo arqueiro. Logo, hd um ser inteligente, pelo qual
todas as coisas naturais se ordenam ao fim, e a que chamamos
Deus."

Em sintese, estas cinco vias partem cada qual de pontos
distintos (movimento; causas subordinadas; seres contingentes;
seres relativamente perfeitos e ordem do mundo), todos confluem
a0 mesmo termo (motor imdvel; causa eficiente nao-causada; ser
necessario; ser perfeitl’ssimo e inteligéncia suprema), ou seja, Deus.

Ao expor esses argumentos acerca da existéncia divina, Tomds
de Aquino nao pretendeu chami-los de provas, pelo fato da
existéncia de Deus nio poder ser provada empiricamente. De
igual modo em sua concep¢io, Tomds afirma que Deus nio ¢é
conhecido através de alguma ideia inata, nio sendo percebido
através dos sentidos nem da imaginagao. Estas vias nao so, pois,
provas fisicas, mas teoldgicas, o que possibilitou a andlise racional
de Tomds de Aquino acerca da existéncia divina.

Mesmo se caracterizando por uma vertente concatenada por
importantes fontes filoséficas e teoldgicas, constata-se que as
provas da existéncia divina de Tomds de Aquino, sofrem algumas
objecoes por parte de alguns pensadores modernos e pds-
modernos.

Segundo o tedlogo inglés, Anthony Kenny, em sua obra

15 Cfs.Th.q.1,a. IL, IIL
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intitulada “The Five Ways” ou “Os cinco caminhos” (1969), a
proposta tomista das cinco vias que demonstram a existéncia
divina, € refutdvel, talvez, por serem abordadas na perspectiva de
uma filosofia tradicional e nio analitica.

Nesta obra, Kenny argumenta que nenhum dos argumentos
tomistas sao inteiramente vilidos, e em vez disso, procura mostrar
as falhas nos cinco sentidos. Seus argumentos vao desde o problema
do movimento aristotélico em um contexto cientifico moderno,
considerando a capacidade dos seres contingentes para causar a
eternidade em outros seres contingentes. Todas as sua objecoes
s4o focadas em uma interpretacao moderna de Tomds de Aquino.
Mesmo assim, alguns se opuseram a leitura de Kenny, pelo fato de
em grande parte, suas acusagdes nao conseguirem interagir com as
propostas apresentadas por Tomds, acerca da esséncia e existéncia
e, portanto, as conclusoes que ele tira nao sao totalmente precisas.

Embora Kenny considere as cinco vias de Tomds como sendo
arduamente elaboradas, afirma que esta busca efetiva da existéncia
divina, é alicercada em meios puramente filos6ficos, o que em seu
entendimento, leva a considerdveis refutagoes, no qual todas elas
apresentam premissas falaciosas e disputdveis.

Considerando a primeira via tomista, Kenny argumenta
que ¢ disputdvel a premissa que, seja o que for que esteja em
movimento, ¢ movido por uma outra coisa qualquer. Quanto a
segunda via, segue-se a seguinte refutacdo: a série de causas nio
tem necessariamente que atuar através do tempo. Pode haver uma
série de causas simultineas, como quando um homem move uma
pedra com uma alavanca. No que se refere a terceira via, ¢ uma
inferéncia falaciosa admitir alguma coisa fora do tempo. A quarta
via, segundo Kenny, depende de uma nogao de bondade médxima
platonica, que é incoerente. A quinta via seria refutdvel desde
Darwin, o que prova que esta é de longe a mais persuasiva.
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A guisa de conclusao reforcamos a ideia de que o tema proposto
para estudo apresenta-se como uma andlise introdutdria, no qual
nao pretendemos esgotd-lo.

Uma vez que partimos do pressuposto do “Argumento
Ontolégico” de Anselmo de Cantudria, chegamos a evidéncia da
existéncia de “Um ser do qual nio é possivel pensar nada maior”,
bem como da busca dos caminhos apresentados por Tomds de
Aquino, que comprovam a partir de sua andlise, a possibilidade
do existir divino confluindo para um tinico ponto em comum, ou
seja, o proprio Deus, mesmo com indmeras refutagdes, que por
vezes podem se apresentar de forma relevante, nao sendo pura e
simplesmente algo para ser isolado em meras criticas.

Compreendemos de igual modo que ¢ evidente para nds a
existéncia de Deus, o que nos demonstra que 0 nosso proprio
existir, é a concreta prova desta existéncia divina. E isto nao significa
que possamos considerar sua efetivagio como algo dependente
de nés, mas ao contrdrio disto, todos nds s6 existimos porque
dependemos desta existéncia.
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A relacao alma e corpo na
concepcao agostiniana: o
problema das paixoes na

consciéncia humana

», Jodo Bosco Batista!
incontestdvel o valor filoséfico do percurso intelectual e
moral de Agostinho, um dos mais significativos e relevantes
para a estruturagao do problema antropolégico enquanto

problema eminentemente filoséfico-metafisico. A metafisica de
Santo Agostinho ¢, como se sabe, uma metafisica da interioridade
centrada sobre a verdade. A verdade, para o fildsofo, habita no
coracio do homem: i interiore homine habitat veritas. No entanto,
a verdade nio se identifica com o homem, ela é superior a este,
sendo a medida de tudo o que 0 homem pensa e deseja. A verdade
¢ transcendente 4 dimensdo humana: ¢ o préprio Deus.

Fica patente em Agostinho que Deus é tema axial e conclusivo
de toda metafisica. Veremos na histéria da metafisica que se ascende
a Deus por diversas vias. Além das “cinco vias cosmoldgicas” de
Santo Tomds, temos também a via ontoldgica de Santo Anselmo,
retomada por Descartes, Malebranche, Spinoza ¢ Hegel ¢ a via
“antropolégica” ou moral de Kant (como fundamento de sua moral
deontoldgica, aqui Deus aparece como postulado da razao prética).

1 Professor Associado da Universidade Federal de Sao Joao Del-Rei (UFS]J).
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A recorréncia ao tema de Deus, apesar da temdtica epistemoldgica
da Critica da razédo pura, é um capitulo importante da filosofia
transcendental de Kant para sustentar uma moral do Dever.
Podemos perceber que efetivamente, cada metafisica termina por
ser uma ascensio (ainda que especulativa) a Deus. Como afirma
Heidegger, a metafisica tem uma estrutura fundamentalmente
onto-teoldgica (ndo vem ao caso aqui apresentar o aspecto critico
da postura do fil6sofo alemao em relagio a metafisica).

A metafisica de Agostinho nutre-se uma forte paixao teoldgica,
nele a inspiracao filoséfica é o amor incondicional pela verdade,
que ¢, ainda quando nio se tem consciéncia, amor a Deus que é a
verdade. Nesse caso, a filosofia é Eros, desejo de Deus: o seu objeto
¢ Deus; ela o procura, quer conhecé-lo, possui-lo. A filosofia ¢
ainda Charitas natural, que se exercita com a luz da razao, luz
que nos foi concedida por Deus como a tnica coisa que nos faz
desejosos dele e é condicao para conhecé-lo.

Em Soliléquios, logo no comego do didlogo com a Razao (ou
o Alter Ego) ele expoe o critério e o eixo central de sua filosofia:
“que coisa queres conhecer?” e responde: “Deus e a alma”. — “Nada
mais?” — “Nada mais”, responde Agostinho. (SoZ, p. 31).

1. Filésofo da subjetividade

Ainda em Solildquios, um de seus didlogos célebres da juventude,
escrito pouco depois de sua vivéncia com o ceticismo, Agostinho
j& demonstrava — imbuido do principio socrdtico “conhece-te a ti
mesmo” — a necessidade da evidéncia de si, antes de estabelecer a
evidéncia da existéncia de Deus, precisou instituir a possibilidade
da certeza em geral, especialmente a primeira de todas as certezas,
a qual ndo pode ser ofuscada pelos argumentos dos céticos: sua
propria existéncia. Para tal, ¢ mister depreendé-la do entendimento
ou inteligéncia, que é o poder ‘ver dentro’ (intelligentia - intellego —
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inter—/ego) todas as coisas, a comecar por si mesmo.

R. — Tu que desejas conhecer-te, sabes que existe?

Ag. — o sei.

R. — De onde o sabes?

Ag. — Nao sei.

R. — Es um ser simples ou composto?
Ag. — Naio o sei.

R. — Sabes que te moves?

Ag. — Naio o sei.

R. — Sabes que pensa?

Ag. — O sei.

R. — Logo, ¢é verdade que pensas.

Ag. — Certamente [...]

R. — Tu queres ser, viver, entender, e existir para viver, e viver para
entender.

Logo sabes que existes, sabes que vives, sabes que entendes (Sol. p.70).

A evidéncia de si, do mesmo modo que é a condi¢do inelutdvel
para o conhecimento de quaisquer outras coisas, também ¢é
requerida para o conhecimento de Deus, do que se segue que
a autoconsciéncia é a abertura para outra evidéncia, absoluta,
necessdria e transcendente: “Oh! Deus, sempre o mesmol,
conheco me a mim, conheco-te a ti”. Assim, antes de estabelecer
a evidéncia da existéncia de Deus, Agostinho precisa instituir a
possibilidade da certeza em geral, especialmente a primeira de
todas as certezas, a qual nio pode ser ofuscada pelos argumentos
dos céticos: sua prépria existéncia. Com efeito, é tao somente do
entendimento, ou da inteligéncia, que emergird a possibilidade
de evidencia¢io de si mesmo, uma vez que a autoconsciéncia
se inclui naquele grupo de conhecimentos que independe dos
sentidos: “o que pelos sentidos conhego dele (do homem) - se
por eles se pode conhecer algo - é de pouco preco e me basta;
mas aquela parte pela qual o amo, isto ¢, a alma, quero alcangd-
la pelo entendimento”. De posse disso, Agostinho lembra que,
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“excetuadas as coisas que chegam a nds pelos sentidos, quantas
outras restam que conhecemos com certeza, como, por exemplo,
o fato de sabermos que estamos vivos (e que, por isso, existimos)”
(A Trindade, p. 510). Isso porque, conquanto os académicos
possam ir de encontro, ainda que de forma inoportuna, ao que é
oferecido pelo testemunho dos sentidos, uma vez que hd, ai, uma
distancia entre o sujeito e o objeto, eles nao poderao dirigir-se, em
hipétese alguma, contra a evidéncia psicoldgica, como o conhecer,
o sentir, o amar e o duvidar, uma vez que, nestes casos, o objeto
¢ imanente a consciéncia. Isso quer dizer que, no que diz respeito
ao conhecimento de si, nao hd distAncia, mas identificacao entre o
sujeito e o objeto de evidenciagdo. De fato, a evidéncia da ordem
do inteligivel e de sua realidade é o primeiro resultado positivo
da supera¢io da divida académica. Desta superacio, enfim, ji
podemos saber que duas certezas foram adquiridas por ele: o
pensamento e a existéncia.

Para Santo Agostinho, a filosofia é antropologia teolégica. O
homem nao se pode conhecer sem Deus. O homem conhece-se
verdadeiramente em suas profundezas metafisicas, isto é, conhece-
se em seu ser, somente se se descobre em didlogo com Deus.
Dessa forma, o problema de Deus nao é um problema exterior
a0 homem, nio ¢ imposto a0 homem pelo mundo externo; é um
problema intrinseco 4 sua prépria esséncia, 4 condigao humana
enquanto tal. Aqui encontramos uma caracteristica peculiar ao
pensamento agostiniano: o intrinsecismo teolégico. Em Agostinho
encontramos, efetivamente, uma metafisica da subjetividade que
pode ser dimensionada como ontoteolédgica. Deus é o verdadeiro
Ser, a partir do qual 0 homem ¢, existe. Deus é a0 mesmo tempo
a meta da interioridade do homem e seu principio.

Agostinho ¢ considerado como um grande mestre da
subjetividade. Temos visto que ele introduziu de modo genial o
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tema da vida interior, com o que abre as portas para a autorreflexao
do homem sobre si mesmo, sobre o mundo (que estd em funcio
do homem) e sobre Deus, a que busca chegar desde as estruturas
da subjetividade. A subjetividade em Agostinho patenteia a
autoafirmagdo da consciéncia reflexiva, que tem como horizonte
o mundo e a0 mesmo tempo o transcendente.

O criacionismo biblico leva-o a uma “desvalorizagao” (ou
relativizagao) do mundo em si e a uma recusa da “eternidade”
grega, em favor de sua origem divina, que é o que dd valor ao
mundo. A pergunta grega pelo ser é agora a do sujeito que se
auto questiona. A imanéncia da consciéncia que reflete sobre si
mesma a partir de sua prépria histéria combina-se com a apelagio
a transcendéncia divina.

O homem ¢ sujeito desde sua relagio com Deus, a quem estd
orientado por sua prépria natureza: “Fomos feitos para Deus e
nosso coracio estd inquieto até que descanse em ti” (Conf. 1, 1).
O movimento da vontade deve ser pensado como pertinente a sua
natureza humana (embora sobrecarregada pelo pecado) como a
esperada conversao ao principio ordenador que tudo dispds “com
medida, nimero e peso” (Cf. Sabedoria, 11, 20). Por isso o termo
do movimento nio ¢é simplesmente a quietude, mas o préprio
Deus.

A identidade humana vem dada em func¢io de uma
intencionalidade que estd inscrita na propria natureza criada
do homem. Tal intencionalidade se realiza na busca de Deus.
Agostinho hierarquiza e orienta as realidades mundanas em favor
da primazia da realidade divina, desde a qual é possivel que o
homem se encontre consigo mesmo. Esse supranaturalismo
agostiniano ¢ evidenciado nio sé pela influéncia crista, mas
também como consequéncia de suas raizes neoplatdnicas, de
Plotino a Porfirio, que insistem em que o homem deve voltar-se
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sobre si mesmo para escapar da dispersao e unir-se ao Ser e ao
Uno, que se fazem presentes no homem interior.

2. O problema do mal

Uma das grandes inquietagoes de Agostinho sem duvida foi o
problema do mal e da maldade que solapa a natureza humana. O
que é o mal em si? Por que ele existe? Qual a sua origem? Questoes
como essas conduziram o pensador cristao a investigagao daquilo
o deixava perplexo desde sua juventude; como Sao Paulo (Rom
7,14-23), ele se perguntava pela luta interior que retrata a
condi¢io humana em relagao ao mal e a culpabilidade. Sao Paulo
relata sua perplexidade diante do fato: “realmente nio consigo
entender o que fago; pois ndo pratico o que quero, mas fago o
que detesto”. Mais adiante acrescenta: “Com efeito, nio faco o
bem eu quero, mas pratico o mal que nao quero”. Parece que
estd em jogo aqui o problema da responsabilidade pessoal diante
do mal praticado. Seria 0 homem realmente responsdvel pelo mal
existente no mundo?

Tal indagacio levou Agostinho a aderir a seita fundada pelo
persa Mani, o Maniqueismo, que reunia elementos do zoroastrismo
e do cristianismo, este oferecia uma via de acesso a verdade e uma
metafisica de cunho acentuadamente materialista, de cujas ideias
o autor compartilhou por nove anos.

No entanto, como investigador perspicaz, era de se esperar que
Agostinho nao se satisfizesse com a solugio maniqueista. Em 4
Natureza do Bem, escrita em objecao a concepgao de Mani no que
diz respeito ao problema do mal e, consequentemente, a dualidade
de principios em que se fundamentam a ontologia e o sistema
cosmoldgico da seita maniquéia, Agostinho busca esclarecer que
toda natureza é um bem, uma vez que procede de Deus e que
o mal, nio incluido entre os seres criados, ¢ tdo somente aquilo
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pelo qual se dd a corrup¢ao do modo [modus], da espécie [species]
e da ordem [o7do], que sdo os atributos constitutivos dos seres
ou naturezas. A tese agostiniana da inexisténcia ontoldgica do
mal, assim como todas as implicagdes filoséfico-teoldgicas, ji
apresentadas no dialogo O livre-arbitrio.

O filésofo refuta e contraria as teses maniqueistas,
principalmente a de que a natureza humana seria constituida
de dois principios antagbnicos que digladiavam entre si, o Bem
e o Mal, ou ainda, a Luz e as Trevas. Donde o Bem, sempre
passivo, era “invadido” pelo Mal que se lhe antepunha. Como
coroldrio desta tese depreende-se o seguinte: que a existéncia
do homem ¢ destituida de liberdade, uma vez que suas agdes
nada mais seriam que o resultado de uma inclina¢io natural,
ora para o bem, ora para o mal. Nao havendo nada que sustente
ontologicamente a existéncia da liberdade, desnecessdrio
seria abordar o tema da responsabilidade como problema
moral. Liberdade e responsabilidade estariam sumariamente
eliminadas da problemdtica antropolégica e moral. Partindo
da inaceitabilidade e do absurdo de tal enunciado, Agostinho
procura desenredar o problema da liberdade e da responsabilidade
por meio da elaboragio dos temas da culpabilidade e da maldade
ou malignidade em relagao a natureza humana. Em que sentido
o problema do mal imposta questdes de cunho antropolégico e
moral, na filosofia agostiniana?

Sendo a natureza proporcional ao bem, isto e, a presenca,
nela, do modo, da espécie e da ordem, a auséncia ou corrup¢io
destes consiste no puro nada, no nao-ser; donde se infere que toda
natureza ¢ boa por sua prépria defini¢iao. Nao obstante, dada a
existéncia de diferentes naturezas (grandes e pequenas, superiores
e inferiores), uma vez que sdo tanto mais perfeitas quanto mais
preservam aquilo que as tornam boas, sendo que isto implica que
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os seres assim criados estdo dispostos hierarquicamente conforme
eu grau de “bondade” ou perfeigdo, perfazendo a “ordem no
universo”. Com efeito, sendo todas as coisas criadas boas, cada
uma conforme seu modo, espécie e ordem, de onde, pois, vem
o mal? Haveria um lugar para o mal nesta “ordem divina” do
mundo?

A essa questdo responde Agostinho:

[...] 0 mal ndo ¢ sendo a corrupgdo ou do modo, ou da espécie,
ou da ordem naturais. A natureza ma ¢, portanto, a que estd
corrompida, porque a que ndo estd corrompida € boa. Porém,
ainda quando corrompida, a natureza, ndo deixa de ser boa;
quando corrompida, ¢ ma. (AGOSTINHO, 2005, cap. 4).

Em suma, o mal é a privagio ou defeccio do bem, das perfeicoes
constitutivas de toda e qualquer natureza, e a auséncia de ser. Em
oposi¢ao a dualidade maniqueia, Agostinho instaura o Bem como
Unico principio existente — Deus — ¢ o mal como sua simples
negagao. Em outras palavras, o mal, na concepgao agostiniana,
nao tem existéncia ontoldgica, ndo ¢, portanto, um principio de
forga antagonicamente equiparada ao bem, como supunham os
maniqueus.

Todas as coisas criadas e, especialmente, a natureza humana,
permanecem boas, ainda que corrompidas, desde que nelas ainda
se conservem o modo, a espécie e a ordem. Disto resulta que o
ciclo de geragao e corrupgao a que estao sujeitas as criaturas nao ¢
um mal, porque assim como ¢é da esséncia de Deus ser necessdrio,
eterno, imutdvel, e da natureza da criacio ser contingente,
temporal, mutdvel. Suscetiveis & temporalidade, foram ordenadas
para que umas sucedam as outras, nisto consiste a beleza mesma
do universo. (AGOSTINHO, 2005, cap. 8), revelando a total
dependéncia e subordinacio das coisas terrenas as celestiais que
lhes sao superiores. Ora, conforme dissemos anteriormente, Deus
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dispds todas as coisas segundo certa “ordem” ou hierarquia de
perfeigoes, donde as inferiores se subordinam as mais excelentes.

E em fungio desta hierarquia de bens que se deve compreender
a problemdtica do mal na visio anti maniqueia do Bispo de
Hipona. Por mal, entende Agostinho, a perversao voluntdria da
ordem na qual estdo dispostas as criaturas quando o homem faz
uso dos bens temporais como bens em si mesmos amando-os
desordenadamente (cupiditas) e nao como simples meios os quais
devem ser amados e perseguidos somente na medida em que
podem conduzir o homem a Deus, sua verdadeira felicidade; e
uma inversao de valores, em que se substituem os fins pelos meios
e os meios pelos fins. Com efeito, o problema do mal reside na
medida do “amor” com que o homem se dirige as coisas criadas
e a si mesmo, esta na propor¢ao com que os ama. Disto decorre
segundo Agostinho, que o préprio corpo é um bem; o mal seria
a forma errbnea com que dos bens pode se utilizar 0 homem
quando se deixa dominar pelas paixes.

3. A relagao Alma e corpo: a consciéncia humana

A alma humana, porque espiritual, e mais excelente que o
corpo, mesmo que, por meio

dela, 0 homem se corrompa pelo abuso do seu livre arbitrio,
conforme argumenta Agostinho:

Igualmente, tratando-se das naturezas superiores e espirituais, ¢
mais excelente o espirito racional corrompido pela vontade ma
do que o ente irracional incorrupto; e qualquer espirito, ainda
que esteja corrompido, ¢ superior a qualquer corpo, ainda que
este esteja incorrupto. Com efeito, toda e qualquer natureza
que, em razdo da sua superioridade sobre o corpo, e para ele
principio de vida, serd sempre superior a uma natureza que ndo
tem vida por si mesma. Por mais corrompido que se encontre
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um espirito vital criado, ele sempre podera vivificar o corpo

(AGOSTINHO, 2005, cap. 5).

Pelo livre arbitrio que recebera de Deus, o homem faz mau uso
dos bens temporais, inclinando-se mais fortemente aos bens aos
quais ndo lhe convém apegar-se demasiadamente. Pois, havendo
no universo uma gradagdo de seres ou perfei¢ds, a0 homem
convém preferir os bens superiores e utilizar-se dos inferiores
como meijos para se alcangar os primeiros. Quando o homem faz
o caminho inverso preferindo os bens inferiores aos superiores
perverte a ordem estabelecida por Deus no universo: eis o mal
ou o pecado. E desta forma que se deve compreender o pecado
original; porque mé ndo era a arvore do fruto proibido, mas a
desobediéncia do homem ao Criador, superior a todas as coisas
(AGOSTINHO, 2005, caps. 34 € 35), em vez de estar submetido
a Ele, posto que do Criador depende a criatura.

A origem do pecado, portanto, reside no orgulho humano, no
desejo de insubordinagao a Deus, pois 0 homem nio teria cedido
facilmente a tentagao se jd nao estivesse tomado por um desejo de
igualdade junto ao Criador. Nao obstante, o orgulho nao é inerente
a0 homem, nao faz parte de sua natureza tal como Deus a criou,
nao sendo senio a transgressao voluntaria da ordem, demarcada
pelo livre rompimento do homem com o amor que naturalmente
o aderia a Deus, seu bem. Sendo a criacio um dom de Deus,
nao poderia haver determinismo, mas liberdade. Em decorréncia
disto, embora 0 homem tenha sido criado incorruptivel e imortal,
fora-lhe entregue o poder de escolher entre a vida (em Deus) e a
morte (pelo pecado).

Vemos que segundo Santo Agostinho, o homem ¢é dotado de
racionalidade e de uma vontade pessoal livre, que em si mesma
ji e um bem, para que cada ser humano em particular possa
discernir que rumo seguir: para que se volte a0 Bem supremo,
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Deus e, assim, possua-o na beatitude, isto e, na Vera Vita Beata;
ou para dele se afastar preferindo os bens inferiores da criagao,
em que consiste o0 mal moral ou o pecado, ou seja, a infelicidade
humana. Com efeito, a vontade livre é mestra de si mesma e
somente dela depende o mau uso do bem que ela é. E tanto mais
livre se torna quanto mais se conforma a ordem, submetendo-se
a Deus. Em suma, o livre arbitrio € o sujeito moral, segundo a
filosofia agostiniana. Essa dimensdo da autonomia que permite
a0 homem responsabilizar-se por seus atos. O mal, portanto, ¢
um dos caminhos pelos quais a vontade livre pode se enveredar,
porém, ndo no sentido de que existam coisas mds a escolher
— visto que tudo o que existe ¢ bom — nem tampouco de que
seja da essencialidade do livre arbitrio o pecar, pois Deus o deu
para que o homem viva retamente. De fato, quem nao € livre,
ndo pode pecar, contudo, sem a possibilidade de pecar ou agir
retamente, de infringir ou seguir a ordem divina, o homem nao
teria autonomia para buscar a Verdadeira Felicidade ou renega-
la nem poderia, consequentemente, conhecer a Justi¢a de Deus.
Sobre a essencialidade do livre arbitrio e a concepgdo de Justica
divina, conclui Santo Agostinho:

E verdade que 0 homem em si seja certo bem e que ndo poderia
agir bem, a nfo ser querendo; seria preciso que gozasse de
vontade livre, sem a qual ndo poderia proceder dessa maneira
[...]. Ha, pois, uma razo suficiente para ter sido dada, j& que
sem ela 0 homem ndo poderia viver retamente. Ora, que ela
tenha sido dada para esse fim pode se compreender logo, pela
Unica considera¢o de que, se alguém se servir dela para pecar,
recairdo sobre ele os castigos da parte de Deus. Ora, seria isso
uma injustica, se a vontade livre fosse dada, ndo somente para
se viver retamente, mas igualmente para se pecar. Na verdade,
como poderia ser castigado, com justiga, aquele que se servisse
de sua vontade para o fim mesmo para o qual ela lhe fora dada?

(AGOSTINHO, 1995, 11, 1, 3).
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Atentemos agora para o tema central da relagao entre alma e
corpo em Agostinho. O filésofo via a existéncia da alma como
algo evidente em si mesmo. Em O livre arbitrio, Agostinho ji
propunha para si o objetivo de chegar a certeza da existéncia de
Deus por meio da razao natural, e tentando refutar os hipotéticos
argumentos de seus interlocutores - os céticos - Agostinho entende
ser necessirio, primeiramente, buscar uma verdade racional que
seja clara e distinta, a qual preceda a certeza da existéncia de Deus;
no caso, a evidéncia de que o homem existe, vive e pensa.

O tema da evidéncia, ou do conhecimento de si a partir da
inteligéncia, ou do pensamento, também estard presente em Sobre
a Trindade. Numa clara alusio aos céticos, que estabeleciam a
duvida como método até mesmo para pér em questdao a prépria
existéncia da alma, e aos materialistas, os quais apregoavam que
era a propria constitui¢do do corpo quem recordava, entendia,
queria e pensava, Agostinho destaca que: Quem, porém, pode
duvidar que a alma vive, recorda, entende, quer, pensa, sabe e
julga? Pois, mesmo se duvida, vive; se duvida, lembra-se do motivo
de sua duavida; se duvida, quer estar certo; se duvida, pensa; se
duvida, sabe que nio sabe; se duvida, julga que nio deve consentir
temerariamente. Ainda que duvide de outras coisas nao deve
duvidar de sua duvida. Visto que se nao existisse, seria impossivel
duvidar de alguma coisa.

Entretanto, é em A Cidade de Deus que Agostinho, de uma
forma mais especifica e concisa, demonstrard a evidéncia do cogito
a partir das proprias refutagoes dos céticos. Com efeito, é esta
evidéncia, a saber, a realidade do mundo da consciéncia, o ponto
arquimédico do pensamento agostiniano. Afinal, € por entremeio
dessa certeza que todos os argumentos dos académicos se tornam
indcuos. Segundo Agostinho, a evidéncia de si, ou seja, a certeza
que somos, que conhecemos que somos e que amamos este ser e
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esse conhecer, nao é um conhecimento verossimil ou provével,
mas absolutamente verdadeiro, haja vista que essa evidéncia nos é
dada pelo conhecimento racional: “estamos certos de que somos,
de que conhecemos e de que amamos nosso ser”. Dessa maneira,
frente a uma possivel refutagao dos académicos: “E se te enganas?”,
Agostinho pode concluir a evidéncia de si: “se me engano, existo.
O que nio existe nao pode se enganar, e por isso, se me engano,
existo”. Por conseguinte, se existimos € nos enganamos, Como é
possivel a afirmagio de que “me engano de que existo, quando é
certo que existo se me engano? Ainda que me engane, sou eu o
que me engano, e, portanto, enquanto conheco que existo, nio me
engano’, ja que esta evidéncia estd para além de toda possibilidade
de davida. Ademais, nao hd engano, igualmente, em deduzir dai
que, “enquanto conhego que me conhego, nio me engano. Como
conheco que existo, assim conhe¢o que conhego”.

A partir daqui seguiremos a reflexdo elaborada por Moacyr
Novaes (ver site nas referéncias), por ser relevante para nosso
intento. Vemos que Agostinho em sua antropologia busca
alcancar um conceito de homem adequado a concepgao unitdria
de criatura dotada de corpo e alma racional. Prevalece aqui a
defini¢ao aristotélica de homem como animal racional. Com
efeito, sendo o homem um animal racional, ele no poderia ser
quanto a sua natureza, nem o seu corpo em separado, nem a sua
alma, tomada isoladamente, mas um resultante da uniao entre
corpo e alma, sendo o corpo a parte inferior e a alma a parte
superior. E relevante a constitui¢io ontolégica da vontade como
faculdade procedente da alma ou da razio. Por meio da vontade
a alma relaciona-se intimamente com o corpo. Ao contrdrio de
Platdo e do neoplatonismo, o corpo nao é um “cdrcere da alma”,
a sua presen¢a no mundo nio se deve a um desconforto, o que
representaria que ela estivesse confinada em uma estrutura fisica
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que a impediria de ser plenamente, como uma espécie de castigo.
No entanto a ideia de uma “liberta¢io da alma”, o que pressupde
sua unido com o corpo, niao ¢é estranha a filosofia agostiniana.
Também nido era estranha a Agostinho a ideia de “regresso
da alma”. Mas vejamos como o filésofo elabora a relagio entre
a alma e o corpo para justificar sua metafisica “unitdria”, ou
da possibilidade de harmonizagao entre ambas as substincias.
Primeiramente devemos ver que para Agostinho, em sua teoria
do conhecimento, o corpo nao tem o papel de contribuir para a
“purificacio da alma”. Nao hd divida que Agostinho por meio do
platonismo, afirmava a dificuldade que as vezes o corpo poderia
apresentar para a alma em seu projeto de ascender a verdade.

Assim como no platonismo, porém em grau menor, Agostinho
sugere certa negacdo do mundo presente, mas somente enquanto
ponto de partida para o verdadeiro mundo inteligivel. Dirfamos
que hd um movimento dialético que possibilita a razio suplantar
os impedimentos em seu projeto evoluciondrio. Agostinho
procura tracar as condigbes que determinariam o trajeto das
“coisas inferiores” para as “coisas superiores”, ou seja, do “homem
exterior” para o “homem interior”. O escopo a ser alcancado
nao determina necessariamente a negagio da realidade corpérea,
mas a verdadeira relagio (harmoniosa) entre alma e corpo. Para
Agostinho trata-se da sauddvel restauracio da unidade entre ambas
as substancias para a integridade da natureza humana.

O ponto de partida é a constatacao da real situagdo em que
se encontra o homem que se propoe alcangar a saudabilidade de
suas estruturas. Agostinho nao desconhece a opressao do corpo
sobre a alma, esta nio estd isenta de sua influéncia (Sz6 9,15:
um corpo corruptivel pesa sobre a alma). Em A cidade de Deus
(livro XIV), Agostinho elabora uma espécie de doxografia sobre a
“carne”, isso representa uma situagao de opressao do corpo sobre
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a alma, quando esta vive segundo a “carne”. A possivel oposicao
entre corpo e alma ndo deve ser considerada como um conflito
de naturezas. Se tal conflito fosse aceito como algo & priori, entao
o mal teria sua existéncia como algo alheio a vontade humana.
Como vimos anteriormente, 0 corpo, como criatura divina, nao
¢ um mal em si mesmo. Desta maneira, nao se deve entender
o homem como portador de duas naturezas antagbnicas que se
digladiam entre si.

Como entender, entdo, o conflito entre o corpo e a alma?
Agostinho entende tal conflito, para usar a moderna terminologia
psicoldgica, como um sintoma, um sinal de uma desordem na
natureza. A ordem natural determina o império da alma (racional)
sobre o corpo. Quando algo nao ocorre, isto ¢, quando se dd o
inverso, o império do corpo sobre a alma, entdo ¢é preciso fazer o
correto diagndstico deste mal para entender sua etiologia e seus
sintomas e procurar o restabelecimento da satide do homem em
sua totalidade — alma e corpo.

Todavia, o império do corpo nio ¢ reconhecido como cau-
sa do mal, mas como sintoma. A naturalizacio do mal, isto é,
o reconhecimento do mal como jd existindo em uma natureza
(0 que ocorreu com o maniqueismo), corresponde a substancia-
lizagdo do mal, como principio autdbnomo e oposto ao principio
do bem. Agostinho nao pretende encontrar o principio do mal
fora da vontade humana, ou seja, a origem do mal nio externa
a vontade, o mal nio seria intrinseco 4 matéria ou a corporeida-
de. Assim, ao se condenar todas as paixdes corpéreas, estar-se-ia
naturalizando o mal. Para nio incorrer no mesmo erro do Mani-
queismo, Agostinho tenta demonstrar que as paixdes corpdreas
nao sio intrinsecamente boas ou mds, portanto, devem ser vistas
como neutras. Elas seriam formas diferenciadas de vontade, nio
havendo distin¢ao qualitativa entre elas. Portanto, nao precisamos
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recusar as paixoes corpdreas, uma vez que nenhuma delas serd boa
ou ma por sim mesma.

Esta vontade seria, para Agostinho, o lugar da alternativa entre
o Bem e o Mal. Na busca por uma redefini¢io do vinculo entre
o Mal e as paixdes (vontades), ele nio concebe uma sistemdtica
capaz de determinar uma qualidade positiva ou negativa a uma
certa paixao.

O valor da vontade nio estaria associado a sua espécie, as pai-
xdes seriam neutras qualitativamente, uma vez que nao as pode-
rfamos caracterizar como boas ou mds. Tal valoragao estd ligada
aquilo que ¢ eleito pelas paixdes: caso elas elejam coisas boas, as-
sim podem ser classificadas, e vice-versa.

Existe, assim, uma critica agostiniana a purificagao da alma por
meio da eliminagao das paixoes, como apregoa o Platonismo.

O homem ¢ visto como um peregrino exilado. O cristao vive
neste mundo mas ndo 0 tem como sua terra natal.

O confronto do corpo com a alma nio seria o de maior impor-
tAncia porque retrataria como sintoma o conflito mais importan-
te: 0 da alma com ela mesma.

Para Agostinho, a queda do homem da condi¢io addmica nao
seria resultado do influxo do corpo na alma, mas, sim, conseqiién-
cia de uma decisio infeliz gerada na vontade. Novaes afirma a ci-
éncia de Agostinho sobre os conflitos e dramas morais do homem,
mas que este os creditava antes a alma do que ao corpo. O conflito
no ser humano surgiria no momento em que a alma, acostumada
a comandar o corpo e ser por ele obedecida, tenta ordenar-se a si
prépria.

Na relacio corpo e alma, para Agostinho, aquele nio seria o
carcere desta, mas ¢ classificado por ele como tirdnico devido ao
fato de exercer um poder contrério a natureza.

A alma ¢ soberana, mas a partir do momento em que entra em
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conflito consigo mesma, promoveria a sublevagao do seu sudito,
o corpo. Porém, com base em tal diagndstico, Agostinho nio re-
comendaria o divdrcio entre estas duas dimensoes do ser humano,
antes disso, afirma a necessidade de uma perfeita e sauddvel inte-
gragio entre ambas, que viria a promover a restauragio da nature-
za humana em sua integridade.

Os conflitos da carne nao seriam ignorados por Agostinho,
mas ele os situava como decorrentes de uma dinimica moral e
nao do movimento corpéreo.

Um programa filoséfico que promovesse a purificagio da alma
por meio da negagao das paixoes poderia estar em sentido contré-
rio ao do livre arbitrio, negando-o e imputando a corporeidade a
maldade existente no homem. Dentro de tal filosofia, caberia ao
homem ser conhecedor de sua condiciao decaida, da tirania do
corpo e, fundamentalmente, de sua prépria alma racional. A alma
racional estaria divida em relagdo a si mesma, o que justificaria a
necessidade de nos autoconhecermos. O palestrante percebe nes-
tas premissas a renova¢io do pensamento socratico dentro do qual
devemos conhecer a nés mesmos.

Conclusao

Deus haveria promovido a criagao por uma dupla maneira: a cria-
¢ao tendo como caracteristica externa a Ele — diferente Dele -, e
possuidora de componente que Lhe ¢ interno — similar a Ele.

Nesta decomposi¢ao da estrutura do ato criador, o extrinseco
a Deus seria inerente & matéria, enquanto o que Lhe é semelhante
estaria ligado a forma.

Cada coisa criada é matéria pelo fato de nao ser Deus, de Lhe
ser externo; pelo fato de possuir semelhanga a Ele, é forma. No
ato da cria¢o, por ter sido criada por Deus, cada coisa nio seria
o supremo Bem, mas seria um Bem, nio seria a suprema Verdade,
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mas seria uma Verdade, assim como cada coisa criada nio seria o
supremo Ser, mas seria um Ser.

Para Agostinho, a alma ¢ dual por possuir matéria e forma,
assim como também o corpo as possui. No corpo a matéria ficaria
expressa no ser-criatura e a forma na beleza, simetria e outros atri-
butos deste género que ele traz em si. A alma racional seria matéria
por ser criatura, porque, perante Deus, é outro, Lhe é externo,
sendo forma por na percep¢io de sua similitude a Deus no que
respeita  vontade, ao raciocinio etc.

Nesta andlise que decompde o ato criador de Deus, além de
ser possivel entender no pensamento agostiniano a criatura como
portadora de matéria e forma, Moacyr Novaes percebe também
a presenga de dualidade com rela¢ao ao gesto criador: o primeiro
gesto, langa a criatura para fora de Deus, gerando a idéia de outro;
o segundo, convoca-a novamente para perto Dele por meio da
semelhanca que ela carrega em si com o criador.

Teria sido o Universo criado a semelhanca de Deus, diferen-
ciando-se, o homem, por ter sido criado, além de semelhante a
Ele, também com Sua imagem. O homem poderia, ento, voltar
a Deus por possuir a liberdade para fazé-lo. Tal liberdade, aliada a
imagem e semelhanga, seria o imperativo da volta que 0 homem
receberia j4 no préprio ato criador.
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Porque os anjos sao
musicos

Joao Lupt!

s representagcdes dos anjos mostram geralmente seres
humanos do sexo masculino,imberbes, jovens ou criangas,

muitas vezes com asas, por vezes cantando, outras
tocando instrumentos musicais. A masculinidade é resultado da
influéncia do patriarcalismo judaico-cristao, atenuada, porém, pela
auséncia de barba; nunca foi entendida literalmente porque quase
sempre se pos em duvida e discutiu “o sexo dos anjos” como uma
questdo supérflua, ja que os espiritos nao tém corpo nem sexo. A
juventude ou meninice representa a vida sustentada e eterna, e as
asas a sua espiritualidade — mobilidade total, ndo estao presos a
terra. Mas porque esses espiritos, que tém uma vida feliz e sem fim
sao musicos? O canto vocal e coral seria representagao ou alegoria
do canto espiritual que os anjos entoam na presenca divina: eles
sao seres misticos, que contemplam Deus sem intermediarios, e
a felicidade dessa visao ¢é figurada pelo canto — note-se, porém,
que no nascimento de Cristo (Lc 2,13) nao se diz que os anjos
cantam, mas que entoam louvores e dizem “gloria” (etc.). Resta-
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nos saber o significado dos instrumentos que aparecem na
Escritura, como as harpas e liras do Rei David e as trombetas
do Juizo Final; mas os tratados de angelologia quase nao falam
de musica, e as histérias da musica quase nao falam dos anjos.
Seria mais uma questao supérflua a propésito dos anjos se nao
se pudesse coloca-la como um sintoma de mudancas na estética
e na cosmologia cristas, visiveis na iconografia. As mudancas nas
concepgoes estéticas, que alteram a teologia da musica, podem-se
encontrar através da historia da musica. A hipétese cosmologica
¢ a seguinte: uma vez que os cristaos medievais deixaram de lado
(ndo completamente) a idéia de que os astros sao seres espirituais
e racionais e portanto se movem por si mesmos (tal como se
pensava na Antiguidade e nos primeiros séculos do cristianismo),
a cosmologia comegaria a ver no governo do cosmo pelos anjos,
sob as ordens divinas, uma forma de manutenc¢ao da “harmonia”
das esferas. Mas esta concepgao por si sé nao explicaria os
instrumentos angelicais e suas orquestras. Guiados, porém, por
estes objetivos de pesquisa, fomos a procura da teoria musical
crista medieval: o que encontramos pode ser ponto de partida
para outras investigacoes, mesmo que nao responda plenamente
a pergunta inicial.

Os anjos nas Sagradas Escrituras

A angelologia tem amplo e solido fundamento nas Escrituras,
onde os bons espiritos sao citados como mensageiros de Deus,
conselheiros e protetores, e colaboradores de Deus no governo do
mundo. Os mensageiros (nalak) tém aparéncia humana (sem asas)
e por vezes nao fica claro se sio mensageiros ou se ¢ o proprio
Deus que se manifesta em forma corporal. Os serafim e os quernbim
entraram na doutrina em épocas mais recentes do judaismo, e
nao sao mensageiros, mas misticos e contemplativos. No periodo
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helenistico é que estas doutrinas foram mais desenvolvidas.

De fato no plano salvifico de Deus os anjos niao sao parte
intrinseca, nem na doutrina de Moisés/Yahwé nem no plano
redentor de Jesus Cristo. Os anjos entram na Biblia ndo por uma
questao propria dos designios divinos, mas porque as pessoas ja
acreditavam neles e ndo os deixaram de lado.

O Novo Testamento amplia estas fungdes: os anjos siao
representantes do mundo celeste, intermediarios, agentes do
culto espiritual, anunciadores de boas novas; eles vém das esferas
celestes, e no final do mundo participarao do Julgamento.

No cristianismo eles siao introduzidos pelo judaismo
intertestamentario ou tardio, onde por sua vez foram recebidos
através das religides vizinhas: o zoroastrianismo (anjos bons
e maus, lutas entre anjos) ou mesmo a partir dos povos mais
proximos — os serafim € quernbim dos palestinos — e, mais ainda, do
gnosticismo. Muitos escritos judaicos, tanto os pseudo-epigrafos
(sobretudo o Livro de Enogune) como os escritos rabinicos, falam
dos anjos e os descrevem; apenas uma discreta parte deles entrou
no Novo Testamento, mas uma grande quantidade de legides
angélicas foi conservada nos escritos cabalisticos (auténticos ou
fantasiados) e sdo esses que hoje ressurgem na literatura de auto-
ajuda e nos pseudo-misticos. Porém nem as Escrituras recebidas
pelas Igrejas, nem os escritos apocrifos e cabalisticos de varios
tipos nos falam em anjos musicos — quando muito alguns cantam,
mas nao tocam instrumentos.

Do ponto de vista da ontologia, e da cosmologia, do Antigo e
do Novo Testamento os anjos nao ocupam uma posi¢ao necessaria
e indispensavel: teoricamente o mundo pode ser entendido sem
os espiritos “mais-perfeitos-do-que-os-homens” ou “substancias
inteligentes separadas™; eles entraram nas Escrituras como
componentes de um mundo espiritual complexo, originado em
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parte da reflexdo sobre o modo de vida humano, para serem
modelos de culto, e préximos a Deus. Como objeto de crenga
ocupam uma posi¢ao, essa de certo modo muito desejavel,
preenchendo a grande distancia entre os seres humanos terrestres
e a infinita transcendéncia divina.

A doutrina crista acerca dos anjos

A Teologia especulativa sobre os anjos desde o inicio da
Patristica se ocupou em descrever e explicar as diversas ordens
de espiritos (trés triades), sua natureza ou ontologia, e sua vida
perfeita na contemplagdo mistica da Trindade. Nos primeiros
séculos do cristianismo os tedlogos dedicaram-se a estes temas, e
posteriormente analisaram o culto aos anjos; mas as autoridades
limitaram esse culto, nao fosse o caso de levar os fiéis a idolatria:
os cristaos deviam limitar-se a oragdes a0s anjos, € por vezes O
culto chegou a ser reprovado — por isso as imagens de anjos nos
primeiros séculos sao poucas.

O primeiro e mais importante tratado de angelologia crista ¢ As
Hierarguias celestes de autoria do monge que se intitulava Dionisio
Areopagita (final do século V) que s6 foi divulgado na Europa
ocidental no século IX pela traducao de Joao Escoto Eritgena.
Além de descrever as hierarquias dos anjos, segundo as divisoes e
fun¢oes explicadas por Sio Paulo, o Pseudo-Dionisio estabelece
diversas categorizagoes, como a que coloca 0s anjos como a mais
inferior das classes espirituais acima dos homens, e portanto mais
em contato com os terrestres; mas aceita que se diga “anjos’” para
se referir a todas as categorias ou Triades, desde os serafins até
aos arcanjos e anjos, referéncia ambigua que se tornou comum
até hoje. O culto aos anjos e sua teologia continuaram nas Igrejas
Orientais, e deles temos um bom exemplo nas Triadas de Gregério
Palamas (1296-1359).



Joio Lurt

Segue a tradi¢ao do Pseudo-Dionisio, que cita frequentemente,
mas so lhe interessam as questoes misticas ou de carater ontologico:
os anjos celebram a gléria divina e estao muito proximos de Deus,
Dele recebendo a luz e o conhecimento; em sua contemplagao
saem de si mesmos, € a0 unir-se a Deus sao divinizados; por isso
Gregorio lhes chama seres supra-cosmicos, isto ¢, além e acima de
toda a criacao material (Palamas B5,B18,D010,D35, E16,E30,F10).
Este foi o sentido predominante da angelologia oriental, com
interesse quase exclusivo na natureza mistica dos anjos, dando
menos atengao as suas fungdes no governo do mundo.

A musica liturgica na Biblia

No povo de Israel a musica era acompanhante usual das
festas que celebravam os ciclos da natureza, e por isso recebia
conotagoes alegoricas e espirituais: nos instrumentos de sopro,
por exemplo, a musica é considerada uma voz, uma manifestacao
do Espirito Divino (sopro, ruah, significava tanto a ar expirado
como o espirito ou alma), chegando-se até a considera-la como
voz de Deus. Aquele que toca os instrumentos ¢ religioso, proximo
de Deus, pois tem uma funcao sagrada. Ja os instrumentos de
corda, como citara, lira e saltério, sio acompanhantes da voz, e
sua melodia é um reforco para o sentido da letra, porque nao
existia musica sem letra. As trombetas representavam a for¢a de
Deus sobre a terra: tocaram para derrubar os muros de Jerico,
como 0s anjos as tocarao no Juizo Final para anunciar o poder
de Deus e a Sua presenca. Mas, como a musica acompanha as
festas ciclicas da natureza, também tem por vezes significados
cosmicos: a lira de sete cordas representa a harmonia universal
dos sete sons e das sete cores, e a lira em sua forma simboliza o
cosmo; e como nas festas se danga, e as dangas sao geralmente de
roda (tipo ciranda), a dan¢a humana representa e festeja a danga
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do universo, o rodar perfeito dos astros. Nestas concepgdes nao
ha um papel especifico para anjos musicos, a nao ser no Apocalipse
(4 e 5), em que os anjos e os santos celebram uma liturgia celeste.

A partir da destruicio do Templo de Jerusalém, no ano 70
d.C.,, ndo se tocaram mais instrumentos na liturgia judaica; sem
templo a musica passou para os locais de reunido, as sinagogas,
onde se tornou exclusivamente vocal (Monrabal, 17-87).

A musica litirgica nos primeiros séculos do cristianismo

O modelo de canto judaico era do tipo “responsério’:
entoacao pelo leitor, e refrdo cantado pela assembléia; ela estava
a servico da letra, e a melodia evitava modulagdes do tipo teatral
(hoje dirfamos: de Opera). As primeiras comunidades cristas
pautaram-se pela liturgia judaica, com as modificagdes necessarias
a0 novo messianismo e ao culto do Senhor. A musica litargica
era exclusivamente vocal, austera e sobria: pela influéncia direta
da liturgia judaica, pela necessidade de discrido perante as
perseguicoes, e pela oposicao dos bispos a musica profana.

O wuso de instrumentos era reprovado, e a autoridade
dos grandes pensadores cristios — Clemente de Alexandria,
Agostinho, Jodo Criséstomo - é unanime nesse ponto, pois o
uso dos instrumentos musicais lembrava atitudes pagas e mesmo
demonfacas. Como essa proibi¢io conflitava com a Biblia os
tedlogos elaboraram uma doutrina segundo a qual o uso de
instrumentos musicais pelos hebreus e judeus foi permitido por
Deus como proprio de um culto imperfeito (Basurko 149-173),
e assim devem ser consideradas as muitas imagens do Rei David
com seus musicos tocando instrumentos, que veremos estarem
presentes na iconografia cristd. Entre os usos pagaos reprovados
estavam as campainhas, que eram usadas para afugentar maus
espiritos nas criangas, € por isso os cristdos nao deviam usa-
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las; além disso, e falando de modo geral, se entendia que os
instrumentos introduzem sons distintos, a heterofonia, adversa a
homofonia (0 som a uma sé voz), que era preferivel. Mas o povo
cristdo muitas vezes desobedeceu as recomendagdes dos bispos
e dos tedlogos.

Quando os Santos Padres citam instrumentos musicais o
fazem como sendo alegorias da musica espiritual, que deve
ser caracteristica dos cristaos (Basurko ib). O canto coral era
considerado expressao do amor fraterno, de paz e harmonia, e
o unissono ¢ a unidade na multiplicidade: uma sé voz. O canto
mondodico ¢é sinfonia (som conjunto) e por isso harmonia divina.
O canto ¢ sinal de amor, louvor e contemplagao, mas s6 os puros
devem cantar: o pecador impuro, se cantar, estara em incoeréncia
com o seu estado, pois o canto principal é o interior, o da alma.
O canto vocal, exterior, ¢ sinal e manifestacao do canto espiritual,
que ¢ um sentimento de alegria (Basurko 38-107 passim). Esta
espiritualiza¢ao do canto faz com que por vezes os Santos Padres
se refiram ao canto dos anjos: onde esta o salmo af esta Deus e
0s seus anjos; “os anjos cantam hinos enquanto Jesus sobe aos
céus”, diz Atanasio; e ainda: os anjos cantam a unissono (Basurko
66, 75, 107).

Diversas referéncias nos fazem constatar que as praticas
artisticas do cristianismo primitivo continuaram a receber
influéncia da religido popular judaica (intertestamentaria): uma das
colecOes de cantos (letra) mais usadas no século 11 era as Odes de
Salomao, um conjunto de 42 hinos da espiritualidade judaica, onde
transparece uma espiritualidade contemplativa, e ocasionalmente
se fala em cantos e citaras; as citacdes sobre o canto celestial dos
anjos proveém de textos apocrifos, secundarios, ou literarios, como
a Ascensao de Isaias (Basurko, 107 notas 35 e 30).

Esta era a situacado do canto liturgico cristio entre o século
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II e o IV; no final do século IV, possivelmente devido a maior
liberdade de expressiao, mas também por influéncia das Igrejas
orientais e particularmente de Efrém Sirio, introduzem-se nas
assembleias cristas cantos mais animados, como os de carater
processional (Basurko 37); mas os instrumentos continuavam
proibidos pelos bispos — proibi¢io que nao conseguia atingir
sempre sua finalidade, pois por algumas referéncias secundarias
se sabe que cantores mais animados entravam nas igrejas.

No que se refere a danga e ao teatro nao parece que tenha
havido abrandamento das proibigoes, pois nao so essas artes eram
veiculos do paganismo mas eram também incentivos a lascivia.
Por isso o papa Zacarias (741-752) proibiu a dang¢a nas igrejas;
esse género de proibicao ja tinha existido, o que tornou a danga
um divertimento profano, nao sagrado, ou mesmo inconveniente
para um cristao: a decretal de 774 alerta contra os “movimentos
indecentes da carola” (dan¢a de roda, Bourcier 47). Apenas na
Hispania a danga religiosa, mormente com criangas, era permitida.
Nestas condi¢oes seria dificil qualquer representacio dos anjos
que lembrasse a musica dos teatros e da dan¢a: quando muito
poderiam cantar em coral, e nunca usar instrumentos, proprios
de divertimentos profanos.

Musica, danga e teatro na Baixa Idade Média

A partir da quase completa cristianizagao da Europa no inicio
do século XI os perigos de paganismo, idolatria, e heresia ficaram
mais distantes e pode haver abrandamento em relacdo as artes.
Sob influéncia do cristianismo as artes voltaram-se para tematicas
religiosas, e algumas formas passaram a ser aceitas, Como o teatro
religioso que desenvolveu os mistérios e milagres. A danga foi
permitida nas igrejas pelo Concilio de Avinhao (1209), contanto
que nao fosse na vigflia dos santos — essas festas das vigilias dos
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dias santificados foram alvo de muitas reprimendas e adverténcias
dos bispos, pois parece que o povo gostava de nessas noites cantar
e dangar, nem sempre com o devido decoro.

Mais para o final da Idade Média nova transformacao surge
nas artes, com a circulagdo de riqueza, a formagao das burguesias
nacionais; as cortes reais e feudais foram se tornando mais
sofisticadas, e novas técnicas musicais se introduziram. Na
segunda metade do século XV os mistérios separaram a musica
do texto: a melodia deixou de ser um reforgo para a letra piedosa,
e tornou-se um ornamento. O canto deixou de ser monddico
e comecou a utilizar instrumentos, e corais a varias vozes. No
palco do teatro usava-se todo tipo de musica: popular e erudita,
polifonica e instrumental, e ainda o canto gregoriano (Chailley
310).

Por volta de 1500 a imprensa comegou a imprimir musica;
pouco depois, em Veneza ja se imprimiam missais, motetes
e cangoes; logo a Franca e a Alemanha seguiram o exemplo e
multiplicaram a musica impressa (Einstein 55-56). Entretanto,
por volta de 1500 a 1520, desenvolveu-se o canto acompanhado a
instrumentos. Na época e até por volta da metade do século XVI
a Holanda ainda dominava o panorama musical europeu, mas na
segunda metade do século XV novas formas musicais, inclusive
instrumentais, foram cultivadas na Italia e logo se expandiram
para outras regioes (Einstein 63 e 75) e o aperfeicoamento das
possibilidades da polifonia instrumental desenvolveu-se na
Holanda e Alemanha.

Mesmo que os tratados de danca ja existissem desde o século
XIV algumas restri¢oes religiosas a danga permaneceram no
século XV, o que fez com que a danga se desenvolvesse apenas
no ambito profano, como divertimento popular e das cortes
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elegantes e sofisticadas, ou nos palacios da burguesia (Rey Marco
216-217). A danga passou a ser um evento social organizado, e ja
era descrita com a intervencao de instrumentos: sacabuxa (tipo
de trombone), charamela (antecessor do clarinete), e tambor (Rey
Marco 218). Porém: os instrumentos apareceram em cena, no
teatro a na danca (ndo na igreja); eles sao descritos e pintados,
mas nas festas e nos palacios nao sao tocados por anjos (nem
pintados).

Os instrumentos musicais medievais

Conforme vimos o padrio estético-religioso cristao impedia o
uso de instrumentos musicais nas igrejas e na musica religiosa em
geral, mais por motivos de ordem moral (para evitar o contagio
da sensualidade paga) do que teologicos.

Por isso as modificagdes que aconteceram gradualmente
na musica em geral, na danca e no teatro, a partir do século
X1, se refletitam também no uso dos instrumentos. No final
do século XIII o Codex Bamberg contém alguns motetes que
s6 apresentam nota¢ao musical, sem texto, que podem ter sido
compostos para instrumentos (McKinnon 164); mesmo que esta
suposi¢ao nao seja certa o fato de os historiadores da musica
medieval aceitarem essa possibilidade significa que reconhecem
que comecava a haver um discreta introdugao dos instrumentos
musicais na musica religiosa. A motiva¢ao ¢ dupla: por um lado
nao representavam mais um incentivo a tentagao paga ou herética
(os hereges os utilizaram muito), ¢ por outro sua intervengao
tornava-se necessaria para acompanhar formas musicais cada vez
mais complexas e trabalhadas. Orquestras de instrumentos de
sopro atuavam fora das igrejas, mas por vezes entravam como
complementos informais a liturgia, ndo no canto liturgico oficial
(McKinnon 282).
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A aceitagdo dos instrumentos musicais passou a ser mais nitida
no século XV: desde o inicio do século os musicos comecaram a
obter mais lugar e respeito por parte da sociedade e no servico
litdrgico, mas sobretudo nas cortes mais luxuosas: a maior parte
dos compositores da Borgonha e Flandres (principais regioes
cultas da época) deste periodo estavam a servico dos nobres.
Sio raros os textos de composi¢oes para instrumentos porque o
instrumentista profissional das cortes era um improvisador, que
se flava mais na memoria e na criatividade do que nos textos,
e cantando se acompanhava a si mesmo com harpa, alaide
ou guitarra (McKinnon 278). Mas os textos existem: Conrad
Paumann, de Nuremberg foi o primeiro a codificar a técnica
do 6rgao e do alaude na “tablatura”, e a escrever os principios
do 6rgao como instrumento independente no “Fundamentum
organisandi” (1452). A Alemanha foi pioneira no desenvolvimento
da musica instrumental; desde 1470 na Cartuxa de Buxheim,
na Sudbia, se copiou uma importante recolha de Zablaturas para
61920, 0 Buxcheimer Orgelbuch, e em varias cidades se criou um estilo
autonomo de musica de 6rgao.

O Norte e o Oeste europeus — Inglaterra, Borgonha, Flandres
- desenvolveram as técnicas polifonicas, compuseram obras em
varios estilos, e as exportavam para o Sul (Italia, Ibéria) e para
o Leste (Sacro Império). Em todas estas regides se formou uma
elite musical que passou além das tradicbes musicais regionais
e deu inicio a uma musica que se pode chamar européia. Mais
sofisticada, essa musica nao estava ao alcance dos seres comuns,
nem na composi¢ao, nem na execucao, nem na apreciagao
(McKinnon 297-298). Nos Paises Baixos o florescimento da
musica deve-se em grande parte a uma base de incentivo publico,
presente no interesse pela musica existente em confrarias e outros
grupos civicos que financiavam musicos e escolas de musica.
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Iconografia musical

Para reforgar e concretizar visualmente o que aprendemos com
a historia da musica procuramos as representagdes pictoricas,
concentrando-nos no seguintes toépicos: instrumentos musicais e
anjos musicais — esse foi afinal o nosso ponto de partida.Com
tal objetivo consultamos as reprodugoes de pinturas que ilustram
as obras sobre histéria da musica e as de historia da pintura,
geralmente intituladas histéria da arte.

A primeira imagem que encontramos ¢ do século IV: o Bom
Pastor tocando flauta pan, num mosaico de Aquileia (McKinnon
77). A partir do século VII comegamos a encontrar as imagens
do rei David com seus musicos, uns tocando harpa, tamborim
e alaude (capa de marfim de um livro, McKinnon 108), outros
tocando citara, sopros diversos, e percussao, ¢ batendo palmas
(Saltério de Vespasiano, Gowing 405). Essas pequenas orquestras
de David continuam nos séculos seguintes: na Biblia de Carlos o
Calvo, do século IX , em que os musicos tocam trompa e flauta
longa, (McKinnon 23); na Arte Musical de Aristételes Beda, do
século XIII, em que os musicos tocam viola, cimbalo, 6rgao e
percussao (Dufourcq 113); e noutra imagem (Dufourcq 118) o
rei estd com oito musicos tocando diversos instrumentos; e, ja
no século XV, o Rei David tocando com seus musicos de saltério,
harpa e viola (Dufourcq 131). Em todos esses conjuntos o rei
toca citara, ou harpa. Estes exemplos ja nos asseguram de uma
questdo: o uso dos instrumentos musicais na liturgia era rejeitado
pelos bispos e tedlogos pela sua relagio com cenas profanas,
pagis, ou sensuais, € ndo por si mesmos, pois de certa forma o
Bom Pastor e o Rei David ao utiliza-los os santificaram.

As ilustragdes de cenas em que os monges cantam em coral sdo
mais comuns, por estarem mais conformes com as recomendagoes
dos tedlogos (por exemplo McKinnon 100, manuscrito do século
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IX), e continuam a ser representados nos séculos seguintes ( Biblia
francesa do séc.XIV, McKinnon 235); e ainda no século XV os
coros de monges e clérigos tonsurados continuam a aparecet,
como um motivo permanente de musica religiosa (ex.: McKinnon
36) mas por vezes formam duas filas, como se cantassem em
coros alternados ou a duas vozes (McKinnon 189 e 277).

Apesar de haver algumas imagens de instrumentos e de
musicos instrumentistas em contexto religioso, como uma do séc.
XII, onde, na cerimonia de sagragdo de um cavaleiro, musicos
tocam alaide e viola de arco (Romance de Troia, Dufourcq 107) o
que comega a ser frequente no século XIII sao os instrumentistas
em ambiente profano, mesmo que incluidos em obras de carater
religioso como Livros de Horas, ou das Cantigas de Santa Maria;
vemos assim um tocador de rabeca atras do palco do teatro
(Dufourcq 134), um trio de cantores se acompanhando com a
rabeca e guitarra (McKinnon 185), tocadores de rabeca e alatde
(Dufourcq 34), um dangarino se acompanhando em 6rgio
portatil (Dufourcq 52), um grupo (9) de meistersinger cantando
e tocando — violas, tambor, sopro, harpa — diante do nobre e sua
mulher (Dufourcq 109), e um cortejo butlesco de mascarados com
pandeiro (Dufourcq 115). Estas seis imagens, algumas do final do
século XIII, provem de varios reinos e regioes, € mostram uma
boa variedade de instrumentos, mas estes sempre acompanham
outra arte: teatro, poesia, canto ou danga.

O século XIV mostra maior profusio de imagens de
instrumentos, ¢ de musicos. Em quadros individuais, de um
s6 executante, toca-se: flauta dupla, rabeca, guitarra menor,
pandeiro, gaita de foles, flauta, pratos, harpa, 6rgio, alaide,
saltério, tamborim, saltério de 14 cordas, 6rgio de pedais, e
trombetas (McKinnon 183, 250; Dufourcq 30,46; Duby 103,121).
Por vezes os musicos sio representados em conjuntos, como
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pequenas bandas: em carnaval (McKinnon 222), ou tocando para
a rainha (McKinnon 242) num cortejo burlesco de charivari com
mascaras que parecem macacos (Dufourcq 97), ou em cena de
corte elegante como “musica de fundo” enquanto os senhores
jogam (Power 90). Também ha cenas de danga, como duas rodas,
de 4 mulheres cada uma, acompanhadas de pandeiro, viola e gaita
de foles (Rey Marco 215), ou dangarinos acompanhados por viola
e flauta (Rey Marco 216). Nestas seis imagens nao ha nenhum
contexto religioso, todas sao profanas: danga, cortejo, brincadeira,
saldo cortes.

O século XV mostra uma grande variedade de imagens de
instrumentos e de musicos. Cenas de musica na corte, com
diversos tocadores de instrumentos, sao mais freqiientes; pode
ser durante um banquete (McKinnon 41), num cortejo de
musicos (McKinnon 258), num casamento no saldo do palacio
(McKinnon 28), ou na sala interior em que as damas tocam para
um homem deitado (Dufourcq 121). Os instrumentos destes
diversos conjuntos sao semelhantes aos que se viam nos séculos
XIII e XIV mas mais sofisticados: trombone de vara, flautas
mais longas, alaide menor (mandora), espineta, viola da gamba,
6rgaos com maior nimero de tubos (McKinnon 41,258,279,292;
Black 129; Dufourcq 119). Grupos de musicas mulheres nao sao
raros: em O Campido das Damas nove mulheres instrumentistas
tocam flauta, 6rgao portatil, trombeta, saltério, pifaro e aladde
(Dufourcq 121). Também se véem grupos mistos de mulheres e
homens tocando instrumentos (Dufourcq 159) e dancgarinos de
carole ao som de harpa e flauta (Power 42). Mas a danga continua
sob suspeita: numa tabua alema sobre os Dez Mandamentos ha
um grupo de jovens dancando agarrados (homem com mulher)
sob supervisao de um demonio (Rey Marco 217).

O que pudemos constatar é que a partir do século XIV a
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musica instrumental se afirmara e se tornara independente do
contexto religioso, e que no século XV ela ja estava perfeitamente
constituida como musica para uso profano. Cabe observar, porém,
que esta pesquisa iconografica, mesmo que fosse exaustiva, nao
seria conclusiva, pois nao seria correto supor que a totalidade dos
artistas representa fielmente a totalidade da vida social e cultural
de uma época. O que a iconografia nos ofereceu foi um conjunto
de indicios que refor¢am o que nos disseram os historiadores da
musica.

O mesmo podemos afirmar a respeito das imagens de
anjos musicos (instrumentistas), que se tornam frequentes no
decorrer do século XV. Eles aparecem pela primeira vez num
manuscrito inglés do século XIII, com asas e tocando viola,
trombeta, alatide, harpa (em “caixas” separadas de uma iluminura
complexa, Dufourcq 487) mas esse é um caso isolado, pois a
maioria das imagens de anjos musicos ¢ do século XV. Nestas
alguns musicos sao jovens com aparéncia angélica, mas sem asas:
como o conjunto de instrumentistas e cantores pintado no painel
do altar de Ghent (Gand, Gowing 664, Black 128 e 158-159).
Os anjos tocam no nascimento do Menino Jesus (McKinnon
41; Aston 130) ou sentados aos pés da Virgem (Aston 137). Os
instrumentistas que portam asas e sao sem davida anjos formam
varias pequenas orquestras, em geral de meia duzia de executantes
cada: uns rodeando a Virgem (McKinnon 306), ou formando
um coro cantando em torno de Cristo (Gill 65), tocando varios
instrumentos (Gill 63), por vezes ensinando o Menino Jesus
(Dufourcq 120), rodeando a Virgem e o Menino num concerto
angélico (Dufourcq 1206), ou presentes na consagragao de um
gentilhomem a Virgem (Dufourcq 129), rodeando os santos
doutores numa pagina de antifonario (Dufourcq 105).

Em todas elas os anjos sao jovens imberbes, mas também
ha anjos meninos musicos, com asas, vestindo roupas curtas
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(Dufourcq VI). Talvez a mais conhecida orquestra de anjos seja a
que esta nos quadros ou painéis de Hans Memling (1435-1494) em
Bruges: eles tocam saltério, trombeta marinha, bombarda, alatde,
6rgao portatil, trombeta, trombone, harpa e viola, formados em
duas alas, e, como os demais, tém asas, e sdo jovens, imberbes,
usando roupas longas (Dufourcq 47). Fra Angélico também
pintou uma orquestra de anjos na cena da coroagao da Virgem
(Sao Joao de Fiesole <1455, Dufourcq 117) tocando alatde, viola,
trés trombetas e pandeiro. Estas orquestras de anjos estao todas
em contexto religioso: junto a Virgem e/ou ao Menino Jesus, ou
a Cristo adulto, ou numa cena devota, e elas provém da Franga
(5), Flandres (4), Italia (incluindo os meninos e os sem asas), €
Inglaterra (1); a proveniéncia do Norte da Europa pode explicar
porque os anjos tém pele e cabelos claros (as vezes ruivos).
Assim, enquanto por um lado a musica instrumental se torna
mais autbnoma e profana, sendo executada em palacios, jardins e
cortejos de rua, e os proprios instrumentos e seus tocadores sao
valorizados por si mesmos e nao sé como “fundo musical” da letra,
os anjos se “apropriam” dessa autonomia musical para compor
suas proprias orquestras. A coexisténcia dessas duas situagoes é
paradoxal: a autonomia e secularizagao da musica instrumental
faz com que ela “suba ao céu” e se torne angélica. A tendéncia da
secularizagao da musica é coerente com a independéncia do poder
civil com relagao ao eclesiastico, e mostra como esta divisao de
poderes teve consequéncias na vida social e privada. Mas o que
os pintores queriam significar ao representar orquestras angélicas
neste contexto politico-social? Queriam subtrair os anjos ao
poder eclesiastico, que ainda ndo permitia o uso de instrumentos
musicais? Embora parega estranha, dita deste modo, a hipotese
tem certo fundamento, pois foi nesta época que se generalizou
o culto e devogao aos anjos da guarda, que passaram a ter uma
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funcdo muito mais particular, de certo modo privada. Mas nao
resolve o paradoxo.

Anjos, cosmologia e musica

Vejamos agora se ha alguma relacdo entre os anjos ¢ a harmonia
das esferas. A multiplicidade dos céus era aceita pela tradi¢ao
judaica, embora alguns rabinos a rejeitassem. Os primeiros autores
cristdos nao definiram uma opinido a respeito dos céus, mas
foram adotando as doutrinas da época, sem grande preocupagiao
de coeréncia, e alguns preferiram a cosmografia de apenas dois
céus, ou dois niveis celestes. Porém os gnoésticos eram adeptos da
multiplicidade dos céus, colocando neles a hierarquia dos poderes
espirituals, ¢ também a ascensao gradual do conhecimento até ao
Pleroma.

Os cristaos, embora combatendo os gnosticos, e se afastando das
concepgoes judaicas incompativeis com o cristianismo, aceitaram
a idéia dos sete céus; assim o diz Irineu de Liao num escrito de
180, que imaginava os céus habitados pelos poderes divinos
(Inglebert 66-67). Mas as concepgoes populares judaicas, entre
elas as ja citadas dos Livros de Enogue, influiram no cristianismo;
e no Livro dos Segredos de Enoque (Enogue 1I) e outros pseudo-
epigrafos judaicos dos séculos I e II d.C. se afirma que os astros
e os fenomenos meteorologicos sao controlados pelos anjos
(ib.35); pode-se pois supor que a ideia do ordenamento dos céus
e dos astros pelos anjos tenha partido dessa fonte. Filon (20 a.C
— 50 d.C.), o mestre judeu alexandrino, identificava os anjos com
as estrelas, e Origenes, que viveu no mesmo meio intelectual,
afirmava que cada elemento do universo e cada astro tem um
anjo que cuida dele, e que os astros sao seres mais inteligentes
do que os homens (Scott 60, 70-71,91-93,128-141 etc). Mas nem
Enoque, nem Filon, nem Origenes responsabilizam os anjos pelo
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ordenamento harmonioso dos movimentos celestes.

A influéncia dos pseudo-epigrafos judaicos deve ter permanecido
na religiosidade populat, pois o Pseudo-Dionisio (entre 480/520)
apresenta os poderes espirituais como colaboradores de Deus no
governo do mundo, sem contudo estabelecer relagao especifica
entre os anjos e a ordem do cosmo, pois prefere indica-los
como protetores ou guardides das nacoes (Hierarguias Celestes
9.4). Segundo ele as ordens inferiores dos poderes espirituais
participam do poder dos superiores “como parte da harmoniosa
comunhio, universal e equitativa, em que todos se entrelacam”
(ib. 12.2 na traducao da BAC, ou “comunhio unica e universal,
harmoniosa e sintética” na tradu¢ao de Roque Frangiotti). Os
anjos sao descritos pelo Pseudo-Dionisio como cantores: “a
teologia transmitiu aos habitantes da terra os hinos que cantam
estes anjos da primeira ordem” (os serafins, ib. 7.4). O autor
refere-se ainda a outra obra sua intitulada Hzros Divinos onde os
cantos dos serafins seriam explicados, mas essa obra esta perdida
ou nao existiu.

Portanto para o Pseudo-Dionisio os anjos (no sentido que ele
mesmo expoe: todos os espiritos superiores) tém, entre outras,
duas fungdes: contribuir para a harmonia universal e entoar hinos
de louvor a Deus. Mas ndo empunham citaras nem trombetas.
Tomas de Aquino foi talvez o tedlogo que mais atenc¢ao dedicou
aos anjos, nao s6 na Suma de Teologia, mas em outras obras.
Na Questao disputada sobre as criaturas espirituais aborda a questao
“Se a substancia espiritual se une a um corpo celeste” (art. 6°);
mais prolixo do que o usual enumera catorze opinides a favor
da unido de um espirito com um corpo celeste, e seis obje¢oes.
Discute essas doutrinas, e no final oferece vinte respostas, entre
as quais a (1) de que as substancias espirituais sio os motores
que movem o0s corpos celestes, e mais explicitamente (resposta
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a obje¢ao segunda) diz que um corpo celeste é movido por um
anjo, e (resposta a 3) é a comunidade dos anjos que move todos
os corpos celestes. Doutrinas semelhantes confirma no Cozzpéndio
de Teologia (1° Tratado, 111, 75-78, 128, 171), e na Swuma Teoldgica
(I* q.50-64) ; nesta trata sobretudo da vida mistica dos anjos, da
substancia, da sua a¢dao, do conhecimento e da linguagem, da
funcao de guardides, da hierarquia, do castigo dos anjos maus,
ou seja, de modo geral de questdes que poderfamos chamar
ontolégicas; as cosmologicas sao abordadas como que de
passagem, mas reafirma o dominio dos anjos sobre os corpos
celestes (I* 110, a.1, 1. 2 ¢ 3).

Dante era seguidor de Sao Tomas, mas tinha muitas outras fontes
de inspiragao: na sua obra a participagao dos anjos na harmonia do
mundo é um pouco mais explicita do que a do Doutor Angélico.
Eis algumas passagens do Paraiso, na Divina Comédia:

A doce musica assim eu ouvia, extasiado
O melodioso canto daqueles bem-aventurados
Apesar de nao entender bem o hino” .(Canto 14)

Parece que Dante esta dizendo que os cantos celestes
ultrapassam de tal modo os terrestres que os homens nao
conseguem entendé-los completamente. Essa idéia vai no mesmo
sentido da doutrina comum dos Santos Padres segundo a qual o
canto na igreja era uma forma de se associar ao canto dos anjos.

Depois que as bem-aventuradas almas luminosas

Que adornavam o sexto planeta, puseram fim aos seus cantos,
Angélicos, inspirados de santos pensamentos

Pareceu-me ouvir um murmurar de rio.” (Canto 20)

Aqui existe um refor¢o da doutrina comum segundo a qual o

canto (a musica) serve de apoio a vida espiritual; Dante continua
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dizendo que o murmurio, tal como o som da citara e da flauta, foi
subindo (etc.).

As mais doces melodias, que possam ressoar aqui na terra

E atrair o nosso animo,

Assemelhar-se-iam ao ribombar do trovao,

Comparados a harmonia daquela lira

Que coroava a safira formosa

Que faz mais cristalino o azul da safira do firmamento.

Eu sou amor angélico, que gira em torno a Maria”. (Canto 23).

Este ¢ o canto do arcanjo, que esta nas esferas do mundo, e
Dante de novo diz que ele é muito distante e superior aos cantos
terrenos; a lira era uma alegoria a harmonia do universo, sendo
o céu azul simbolizado pela safira. A relagdo dos anjos com a
musica do cosmo ¢ evidente, mas nao se diz que o arcanjo tocava
a lira. Mais adiante (Canto 28) descreve os nove céus, € como as
hierarquias dos anjos se distribuem por eles, e fala dos coros dos
anjos:

...0s nove coros angélicos comegaram a cintilar
(...) eu ouvia entoar
Hossana de coro em coro.

Os cantos seguintes, de 29 a 32, continuam a falar
ocasionalmente dos anjos, mas sem maiores especificagoes, a nao
ser que confirmam a doutrina de que existem nove coros de anjos
e que eles estao distribuidos pelos nove céus.

A musica terrestre imita a celeste, ou é a angélica que imita
a humana?

As diversas religioes, e também o judeo-cristianismo, em suas
concepgoes do universo incluiram varios tipos de seres espirituais,
a que chamamos anjos, e lhes atribuiram muitas fungdes,
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destacando-se, na angelologia crista: a mistico-contemplativa, na
presenca divina, a de mensageiros de Deus para os homens, a de
conselheiros e protetores, tanto individuais como dos povos, € a
de colaboradores no governo do universo. Tais fun¢des tém uma
doutrina basica fixa (presente por exemplo em Pseudo Dionisio
e Tomas de Aquino) mas variando com as épocas e as regioes; no
final da Idade Média a angelologia recebeu algumas conotagdes
importantes: como protetores individuais os anjos da guarda foram
muito valotizados e seu culto e doutrina se fortificaram, assumindo
em parte as fungoes dos mensageiros; como colaboradores do
governo do cosmo aparecem girando a maquina do mundo; e
na funciao contemplativa, figurada pela musica celeste, o canto
a unissono do Hossana passou a ser polifonico e acompanhado,
quando nao substituido, pela orquestra.

Os anjos comegaram a usar instrumentos musicais porque 0s
seres humanos passaram a utilizar cada vez mais instrumentos
musicais; as orquestras do céu imitam as da terra, porque os
artistas, como todas as outras pessoas, imaginam o que nao véem
na perspectiva do que conhecem. A correlagio entre céu e terra,
um sendo alegoria do outro, ¢ normal, mas ha nela um significado
politico: nas igrejas continua a cantar-se sem orquestra, a0 passo
que nas cortes feudais e reais ha dinheiro, lazer e refinamento
para contratar musicos e escuta-los. Os anjos e o céu nio
reproduzem a cultura e o poder eclesiasticos, mas a cultura dos
poderes civis, cada vez mais independentes da Igreja. Quando, no
inicio do século XVI, Maquiavel escreveu o Principe, libertando o
governante da moral individual defendida pelos Espelbos dos Reis, ja
havia dois séculos de teorias politicas contra o poder eclesiastico,
em defesa da autonomia do poder civil.

Como em outros aspectos da teologia, em que se da margem
a imaginacao coletiva, a angelologia nao nos ensina sé a respeito
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de quem sdo os anjos, mas também como eram as sociedades e
mentalidades em cada época.

Porém outra interpretagao é possivel, mais religiosa e mistica.
Citamos Maria Victoria Trivino Monrabal (97): o pintor ¢ aquele
que percebe o invisivel e o torna visivel para entrarmos no mundo
espiritual (da graca); para isso os artistas:

...colocaram perto da Senhora ou entre as nuvens do céu os
anjos musicos. Quando o anjo tem nas maos uma flauta, esta
convidando-nos a contemplar o éxtase da Mae Santissima. Se
traz um tamborim, convida-nos a danca da alegria messianica
glorificando a Deus.

Os anjos que tocam citaras, alaudes e harpas, estio nos
mostrando a harmonia universal e a relacdo entre a musica
terrestre e a celeste; e quando tocam trombetas de prata querem
que nos prostremos diante do poder divino. E a autora conclui:

“Desperte cada um o anjo musico que leva dentro de si, até que
chegue a hora de entoar o Cantico Novo com a citara de Deus.

kokok
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A liberdade de
escolha em santo
Anselmo

Joao Paulo Ponteutor &
Oscar Bauchwitz

Quem é bom, ¢é livre, ainda que seja escravo.
Quem é mal é escravo, ainda que seja livre.
Santo Agostinho

objetivo fundamental deste estudo nao é apenas o deli-
near do caminho percorrido pelo filésofo, mas, sobretu-
do, demonstrar a concepgao dele a respeito da liberdade
a qual ird aparecer no seu tratado Sobre a liberdade de arbitrio®.

1 Professor titular de Metafisica do Departamento de Filosofia da Universi-
dade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN); Graduando em Filosofia
na habilitagio em bacharel pela Universidade Federal do Rio Grande do
Norte (UFRN)

2 Este titulo é retirado da traducio do texto latino da edicao de E S. Schmitt
(Anselm opera omnia, v. 1, pp. 205-226) feita pelo professor Paulo Ricardo
Martines correspondente a parte anexada a sua tese doutoral defendida no
ano 2000. O titulo do tratado A verdade corresponde 2 tradugio da colecio
“Os Pensadores”, bem como O monoldgio. As demais tradugoes referentes
aos nomes das obras, e as passagens em lingua estrangeira sio de minha
autoria. Neste trabalho serao utilizadas as traducoes do professor Paulo, da
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Esta obra, juntamente com outras duas, a saber, A verdade e Sobre
a queda do diabo constituem um estudo da Sagrada Escritura na
forma de didlogos, conforme Anselmo estabeleceu no prefécio da
obra AV, onde teremos de um lado o questionador chamado de
discipulo e do outro o respondente relativo ao mestre. O mestre
de Bec ainda terd a preocupagio de esclarecer quais tratados de-
vem ser lidos seguindo uma ordem coerente, nesse caso, devemos
comegar pelo 0 AV em seguida o SLA, e por tltimo o SQD, apesar
delas nio possuirem uma sequéncia obrigatdria os seus assuntos
e as semelhancas das discussoes carecem que sejam dispostos em
tal ordenagio. O filésofo também produzird um quarto tratado
intitulado Sobre o gramdtico com o mesmo formato, porém nao
agregard as outras produgdes porque a discussio segue uma temd-
tica bastante diferente das demais, contudo ele julgard ttil para os
iniciados no estudo da dialética (AV, Pref.). Essa triade serd a base
de toda ética alsemiana.

Introdugio: Anselmo e a dialética

Os escritos de Anselmo surgem numa época atribulada do perio-
do medieval. Um cendrio cujo feudalismo era a politica adotada,
principalmente, nas relagoes sociais em que se tinha uma socieda-
de dividida em trés partes: os senhores feudais, a plebe, e o clero.
Portanto, as obras desse filésofo exprimiram, em parte, a luta da
igreja pela permanéncia do seu poder. Nesse sentido, a maneira
como ele aborda os questionamentos concernentes a religiao, a fé

colecio “Os Pensadores”, e as obras completas de Santo Anselmo da edicio
da BAC, tendo em vista, as seguintes abreviaturas: AV: A Verdade; SLA:
Sobre a liberdade de arbitrio; SQD: Sobre a queda do diabo; SC: Sobre a con-
cordia. As indicagoes numéricas que seguem as abreviaturas correspondem
respectivamente ao capitulo da obra em numeral romano e a pdgina em
ardbico.
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e a razdo estdo ligados a0 mundo real dos homens daquele perio-
do. Em conformidade com Klimke (1947, grifo do autor), se em
seus primeiros trabalhos segue Anselmo o procedimento dialético
de seu tempo, nos posteriores se remonta a sublimes investiga-
coes teoldgicas sobre a esséncia de Deus e nossa fé, apoiando-se,
por um lado, nas doutrinas dos padres — se referindo ao periodo
da patristica -, e por outro, na razao. O principio que estabelece
[fides quaerens intellectum ndo significa outra coisa a ndo ser o
esfor¢o para entender, a luz da razdo, as doutrinas teoldgicas
o mais profundamente possivel, e nisso consiste sua principal
autoridade, a saber, que nao se contentou como o0s seus ante-
cessores, com uma fiel repeticio da doutrina dos padres, sendo
que empregou e aplicou a mesma razio as questoes teoldgicas.
Na vivéncia de Anselmo teremos a Igreja situando-se ao lado das
mudangas sociais e buscando, paradoxalmente, ora impugnar o
novo, ora assimila-lo.

Anselmo de Cantudria, além de ser considerado filésofo por
muitos estudiosos, foi um grande tedlogo de sua época, e também
um genial dialético, até mesmo pelo fato de ter como seu men-
tor, Lanfranco — um grande mestre da dialética naquele momento
histérico. Segundo Copleston (1964), a construgio da teologia
escoldstica teria sido, naturalmente, impossivel sem a ajuda da
dialética, e a finalidade dos mais sérios dialéticos foi a de com-
preender, nao a de “racionalizar”, no sentido de, interpretar. De
fato, a caracteristica religiosa sem duavida se sobressai na Idade
Média, porém nio ao ponto de rechacar uma explicagio racional
do mundo — papel este que a escoldstica ocupard nessa fase da
histéria, e consequentemente, serd o fundo intelectual de todo
esse periodo repercutindo ainda no inicio da modernidade. Ainda
sobre a dialética Stork (2003, p.20) nos reforga: “A dialética possi-
bilita desenvolver uma aporia ou explorar os diversos aspectos de
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uma dificuldade, condi¢des de possibilidade de uma investigacao.
O jogo dialético gira em torno de um problema, cuja matéria
pode ter sido fornecida por diversas opinides conflitantes emitidas
acerca de um assunto”.

Nesta primeira parte se fez necessdrio essa breve exposi¢ao
acerca da dialética pelo fato desse elemento estar intimamente li-
gado ao contexto existencial de Anselmo, bem como em toda as
suas obras, especificamente, neste trabalho, posto que através dos
métodos os quais se desenvolvem a partir dela fazem com que,
a escoldstica nao se torne apenas um método sem vida, ao con-
trdrio, participe de forma ativa na vida dos individuos medievais
possibilitando dizermos que também serd o movimento histérico
norteador dos métodos educativos.

Poder e vontade

Os didlogos de Anselmo nos evidenciam o quéo a dialética se
faz presente no seu sistema filoséfico. Para a realizagao deste tra-
balho, nos voltamos fundamentalmente para as conversagoes re-
gentes ao estudo da Sagrada Escritura advindos do filésofo, como
tratamos inicialmente. Nos debrucaremos agora em demonstrar
como ele enxerga os conceitos de poder, vontade, retidao, justica
e graca. Inicialmente nio podemos discursar tais nogoes isolada-
mente, haja vista que elas se inter-relacionam intrinsecamente, no
entanto podemos dividi-las em pares obedecendo a seguinte or-
dem: primeiro poder e vontade, segundo retidao e justica, terceiro
e tltimo o conceito de liberdade de escolha atrelado necessaria-
mente ao da graca. Nesta etapa trataremos do poder e da vontade.

O primeiro fator para o qual devemos atentar diz respeito ao
contetdo desses tratados em que se assemelham, por exemplo,
no AV, Anselmo trabalha substancialmente — no sentido de que,
mesmo em se tratando de uma abordagem em um s6 capitulo,
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ela tem uma relevincia para o resto da obra -, a questao da ver-
dade, retidao, justica, o dever e nio dever e o poder e nio poder,
da mesma forma no SLA onde foca, os questionamentos sobre a
liberdade, o poder de pecar e o poder de nao pecar, o livre-arbitrio
e a vontade e, por conseguinte, no SQD no qual teremos como
discussdes principais, o mal, o pecado, a injusti¢a e a perseveranga
dos anjos bons, bem como a queda dos maus, todavia na impede
nessa singela orientagio que essas temdticas ja nao tenham apare-
cidas em outros textos, quando no caso do Monoldgio, se obser-
vamos no capitulo XVIII, ele j4 menciona a questao da vontade e
da verdade. Todas essas abordagens sao levadas em consideracao
o homem, dado o fato de ele estar dirigido a Deus. Segundo Pau-
lo Ricardo Martines (1996, p.107), “podemos dizer que o tema
mais importante e o de maior alcance € a justica. Verdade e justica
se dizem mutuamente; a questao da liberdade e do pecado serao
discutidas a luz desses conceitos. Se possivel, podemos falar que o
tema desses didlogos é o da retidao moral”.

Feita essa observagao inicial, ¢ como desde o inicio desta pes-
quisa delimitamos quais conceitos privilegiarfamos para uma ex-
plicagao mais acurada sobre a defini¢ao da liberdade de escolha,
podemos desde jd, adentrar primeiramente no contetido tangente
ao tema poder.

No primeiro momento, logo no capitulo I, a questao do po-
der surgird numa pergunta feita pelo discipulo em que envolverd
outros assuntos como a liberdade de arbitrio/escolha, a graca, o
livre-arbitrio, e ainda o pecado, tendo assim o seguinte contex-
to: “Se a liberdade de arbitrio ¢ o ‘poder de pecar e nao pecar’,
como frequentemente dizem alguns — e se sempre temos esse po-
der -, como as vezes necessitamos da graga? Mas, se nem sempre
possuimos esse poder, por que o pecado nos é imputado quando
pecamos sem o livre-arbitrio?” (SLA, p.149) Serd em decorréncia
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da abordagem sobre o pecado que Anselmo adentrard na questao
do poder. No capitulo 1I, isso ganha forma, no sentido de que,
tal poder recai tanto para a natureza angelical como para huma-
na, notamos claramente isso na seguinte passagem: “a natureza
angélica quanto a nossa possuiam no principio o poder de pecar,
pois, se nio o tivessem tido, nao teriam pecado.” (SLA, p.151) A
transgressao do homem ou do anjo ocorre de forma espontinea
e através do livre-arbitrio, e nio por necessidade. Logo, “ora, pe-
caram pelo seu arbitrio que era livre, mas nao por aquilo de onde
era livre, isto é, nao pelo poder pelo qual poderiam nao pecar [...]”
(SLA, p.152)

Em concérdia com Martines (1996, p.110), “o poder para nao
pecar é o que de forma primeira e mais geral definird a liberdade”.
Nesse sentido, nos parece ficar evidente duas formas de poder,
pois o primeiro homem e o anjo renegado pecaram por sua livre
escolha, ou seja, detinham o poder para tal. No intuito de ratifi-
carmos se existe ou nio dois poderes, recorremos a distingao de
poder enquanto instrumento e uso. Em um trecho do SLA, no
capitulo VII, onde discipulo e mestre discutem a respeito da ter-
minologia da palavra vontade originada de uma equivocidade da
parte do discipulo, Anselmo, nos expoe um interessante exemplo
em forma de pergunta:

“Portanto, se conhecesses um homem tao forte que segurando
um touro indomdvel de forma que o touro nao pudesse se mo-
ver; e visses 0 mesmo homem segurando um carneiro de forma
que o carneiro lhe escape das maos, pensarias que ele é menos
forte segurando o carneiro do que segurando o touro?” (SLA,

p.167-168)

A resposta do discipulo se trata, basicamente, em reconhecer
que a forga utilizada em ambos os casos nio sdo iguais, no entanto
é forte em razao de ter a forca, e naturalmente, seu ato é conside-
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rado forte devido a utilizagdo da forga. (SLA, VII) Nas palavras
de Martines (1996, p.110), “o homem tem sempre a forca (para
Anselmo o instrumento), mas em determinados momentos nao a
utiliza (uso)”.

Até o presente instante, notavelmente, percebemos como o
mestre de Bec formula o seu conceito de poder e o adere ao da
vontade, nos esclarecendo a inviabilidade de se efetuar uma abor-
dagem isolada dos mesmos. Isso também serd percebido com os
demais conceitos, conforme veremos ao longo desta investigacao
filoséfica.

Se voltarmos ao caso do primeiro homem e do anjo renega-
do, os quais escolheram mal, porque se afastaram da retidio que
tinham recebido, e desse modo, procederam motivados, talvez,
crendo que conseguiriam a felicidade. “Poder” para querer algo,
nao ¢ o mesmo daquilo que é apenas “motivado” para querer algo.
Nesse caso, s6 o poder integra exclusivamente a liberdade. (MAR-
TINES, 1996)

Até aqui a nossa investigagdo nos conduz acreditar que nio
existem dois poderes, mas antes o poder para pecar — este sendo
espontineo -, ndo reduz em absolutamente nada o poder para nio
pecar — este sendo proprio da liberdade. Por isso, o poder em
relagéo ao instrumento é inico, todavia o seu uso provém exclusi-
vamente levando em considera¢io a vontade, que por sua vez, serd
o ponto principal da questdo da liberdade.

Nesse instante, passaremos a discorrer sobre o conceito de von-
tade para Anselmo. Novamente recorrendo a obra SLA, o filésofo
nos aponta no quarto capitulo uma primeira ideia do termo von-
tade associada A questdo da retiddo, ambas sempre estarao relacio-
nadas a natureza racional. Segundo Anselmo, a capacidade para
compreender e conhecer, é o que consentird a razdo distinguir o
verdadeiro do falso e & vontade aderir ou transformar-se aquilo
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que deve, preservando dessa maneira a sua retidao. (MARTINES,
2009) A razio e a vontade serdo preceitos indispensdveis para se
ter o reconhecimento da liberdade.

Na questdo III do tratado Sobre a concdrdia, Anselmo aborda
mais detalhadamente o tema da vontade: assim como temos em
nosso corpo membros e cinco sentidos, aptos cada um a uma fun-
a0 propria, e que nos servem como instrumentos, as MAos para
pegar, os pés para caminhar, a lingua para falar, a vista para ver, de
igual modo, a alma tem em si mesma certas forgas, das quais nos
servimos como de instrumentos para usos convenientes. Hd na
alma uma razao que nos serve como de instrumento para racioci-
nar e uma vontade da qual nos servimos para querer. A razao nio
¢ toda a alma, como tampouco a vontade, mas cada uma ¢ algo
na alma. No entanto, como cada instrumento possui, por sua vez,
o que ¢, e também suas aptidoes e seu uso, distinguiremos a von-
tade, posto que dela falamos aqui, o instrumento, suas aptidoes
e seu uso, aptidoes que podemos chamar a vontade afecgao. O
instrumento do querer é evidentemente afetado por suas aptidées.
Assim se diz que a alma do homem, quando quer alguma coisa
com veeméncia, se acha afetada pelo querer. O douto filésofo con-
sidera a vontade significando equivocamente trés coisas: a vontade
como o instrumento, a mesma como afecgdo do instrumento, e por
fim 4 vontade como uso do instrumento, seguindo-se da explica-
¢ao apurada de tais formas as quais concebemos a questao da von-
tade. (SC, XI) Gilson (1955) complementa trazendo a vontade,
antes de tudo, como uma das forcas da alma: assim como se vé
através de sua visdo, a alma faz decisdes por meio de sua vonta-
de. Em uma segunda acepgio, a palavra “vontade” aponta uma
“afecgao”, isto é, uma disposi¢ao deste poder, ou instrumento da
alma, para operar de uma determinada maneira. Em um terceiro
sentido, “vontade” significa o trabalho feito por esse instrumento
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ou for¢a da alma, ou seja, voligao.

O termo vontade se aplica, nao obstante, ao instrumento do
querer, a sua afecgdo e seu uso. Anselmo de Bec ird nos esclarecer
isso com mais propriedade no momento em que chamamos ins-
trumento a nossa vontade, quando falamos de dirigi-la para fins
diversos, por exemplo, quando queremos caminhar ou sentarmos,
fazer tal e tal coisa. O homem sempre possui esse instrumento,
ainda que nio o use continuamente, como tem a vista instrumen-
to para ver, mesmo quando nem sempre a utiliza, como duran-
te 0 sono’. A afecgio do seu instrumento do querer é chamada
vontade quando se diz que o homem tem sempre a vontade de
seu bem-estar. No mesmo sentido se afirma que o santo, mes-
mo quando em seu sono nio pensa nisso, tem continuamente a
vontade de viver retamente. O uso desse instrumento é chamado
vontade quando alguém diz: “agora tenho a vontade de ler”, isto
é, agora quero ler. Porque assim como ver ¢ servir-se da vista, essa
¢ o instrumento de ver, e seu uso é a visao ou a vista, quando a
vista tem o mesmo sentido que a visao, pois a vista pode signiﬁ—
car o instrumento mesmo, de igual maneira guerer é servir-se da
vontade, uma vez que, o instrumento do querer e seu uso sio a
vontade, a qual nio existe s6 quando pensamos o que queremos.
Por conseguinte, a vontade como instrumento ¢ uma sé e tnica,
isto ¢, o instrumento do querer ¢ Gnico no homem, bem como ¢é
Ginica a razdo, ou seja, é um sé e Unico instrumento de raciocinar,
enquanto que a vontade afetada por esse instrumento é dupla,
porque assim como a vista tem diversas aptidoes, tais como ver a
luz e, mediante ela, as formas e as cores, do mesmo modo, o ins-
trumento do querer tém duas aptiddes, as quais chamam afecgoes:

3 Uma exposigao similar pode ser encontrada no capitulo VII em Sobre a

liberdade de arbitrio.
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uma para querer o Util, e o outro o que é rero, porque a vontade
como instrumento nio quer nada mais que essas duas coisas. Se
para alguma outra coisa se inclina, ¢ por razao da utilidade ou
da retidio. Por fim, a vontade como instrumento move todos os
demais instrumentos dos quais nos servimos espontaneamente, e
que estao em nds, como a mao, a h’ngua, a vista, e também os que
se acham fora de nés com a pena, o machado, entre outras. Ela faz
todos os movimentos voluntdrios, mas ela mesma é movida por
suas afeccoes; se posso dizer, por consequéncia, ¢ um instrumento
o qual se move a si mesmo. (SC, XI, grifo nosso)

Retidao e justica

Aproveitando o ensejo em que se acabou de discutir sobre a
vontade, pudemos perceber como o questionamento envolvendo
a retidao se atrela de forma necessdria a vontade, contudo ¢ im-
prescindivel nos determos mais um pouco neste conceito da rezi-
dio sobre o qual notaremos, igualmente, uma jungo intima com
a nocao de justi¢a, as quais consequentemente, estardo interligadas
ao ponto do pecado. Segundo Martines (2009, p.101):

“Um conceito caro ao pensamento de Anselmo e frequente-
mente associado & vontade ¢ a retiddo. Retidio, nesse dominio,
nao ¢ outra coisa sendo querer o que se deve, constituindo-se
assim como a expressao da verdade, no Ambito da moral. Se a
criatura tivesse guardado esse principio, nio iria querer outra
coisa, a ndo ser permanecer na beatitude em que fora criada; mas
pecando, abandonou o que tinha”.

Essa questao se apresentard de modo mais claro no didlogo AV,
no qual Anselmo equivalerd as ideias de verdade, retido e justica.
Esse processo comegard no capitulo II quando o mestre questiona
o discipulo a respeito da razdo de se fazer uma afirmagio, e este
responde: “Para significar existir aquilo que existe” (AV, p.153).



JoAo Pauro PONTEUTOR & OsCAR BAUCHWITZ

Um pouco mais a frente, o mestre em concorde com o discipulo
ird concluir que quando existir o que existe, a signiﬁcagéo éretae
verdadeira, sendo assim, se chega ao conceito de retiddo, entao, o
discipulo percebe de forma clara que a verdade é essa retidao. (AV,
II). O filésofo continua:

“Certamente nao se costuma dizer que ¢ verdadeira quando sig-
nifica existir o que nio ¢, contudo, tem verdade e retidio porque
faz o que deve. Mas quando significa existir o que existe, faz
duplamente o que deve, porquanto significa aquilo que recebeu
o poder de significar e aquilo para que foi feita. [...]” (AV, 1I,
p.153-154)

A verdade de uma cognicio deriva de sua retidio, isto é, como
deveria ser a correta compreensao do que ¢ seu objeto, entretanto
essa é apenas uma forma particular da verdade. O objeto conheci-
do tem sua prépria retiddo: tudo é verdade na medida em que é o
que deveria ser de acordo com sua ideia em Deus. Uma vontade ¢
verdadeira se ela é justa; uma agdo é verdadeira pela mesma razao.
Em suma, verdade ¢ a conformidade do que é para o qual se fixa
o que deve ser, e como essa regra é sempre em ultima anilise, a
esséncia divina, o De veritate conclui que hd somente uma verdade
de tudo que ¢ verdadeiro, ou seja, Deus. Essa nogao de verdade
concebida como uma retidio domina a ética de Santo Anselmo,
bem como sua epistemologia. (GILSON, 1955, grifo do autor)

Quando o homem nio quer o que deve, ele peca, e no seu esta-
do de pecador se torna escravo do pecado abandonando a retidao,
e ao perdé-la nio conseguird readquiri-la por suas préprias forgas,
como bem podemos notar na seguinte passagem do capitulo X da
obra SLA: “[...] quando a vontade livre abandona a retidao pela
dificuldade de conservé-la, se torna em seguida, certamente, escra-
vo do pecado pela impossibilidade de recuperi-la por si mesma.

[...]” (SLA, p.172) Martines (2008, p.454) complementa:
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“E justo aquele que faz querendo aquilo que deve: nio basta
inteligir ou agir de modo correto, é preciso querer retamente.
A vontade deve corresponder, em primeiro lugar, querer o que
se deve (0 quod) e por que se deve querer (quia); em segundo
lugar, deve ultrapassar aquilo que ¢ devido (debitum) e alcangar a
retido por causa da retidao (propter ipsam rectitutidem)”

A obtencio da retidao perpassa necessariamente por uma incli-
nacao, a qual o individuo deve tender para agoes retas ou justas,
no entanto apenas isso nio ¢ suficiente para té-la, ao contrdrio,
também devemos queré-la retamente, portanto a uniio da dis-
posicdo justa de nossos atos com a vontade reta nos direciona no
caminho de obté-la por ela mesma. E envolto dessa atmosfera que
adentramos no tema da justi¢a, e serd exatamente nos capitulos
XII do AV, que Anselmo ird nos expor tal conceito, apesar disso,
antes de voltarmos nossas atengdes para essa parte, se faz mister ir-
mos para SQD, onde teremos nos capitulos XIV e XV uma breve
exposi¢ao da mesma por meio da nota de rodapé deste dltimo. No
primeiro, os anjos recebem a justiga habitual para moderar a von-
tade do prazer, para que nio se deixasse queimar por seu desejo,
sendo que o contivesse dentro dos limites devidos, enquanto no
segundo, pergunta se esta justica ou retidao, que tanto bem realiza
na vontade, ¢ algo positivo. Desse modo, responde Anselmo de
Cantudria com uma frase, a qual demonstra seu grande aprego
pela virtude: nao somente ¢ algo, senao que é algo grande, um
grande bem. (SQD, XV)

Agora sim, nos voltemos para o didlogo AV com o intuito de
visualizarmos melhor essa no¢ao de justica. Esta ird aparecer nesse
tratado, s6 depois da caracterizagao alsemiana sobre os campos da
verdade, ou seja, em quais lugares se dizem que existe verdade, e
acerca da primitiva verdade, nesse caso, Deus (a suma verdade).
No penultimo capitulo tem-se a reciprocidade dos termos: ver-
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dade, retidao e justiga, “[...] de modo que quem conhecesse uma
delas e ignorasse as outras poderia chegar pela conhecida até ao
conhecimento das desconhecidas; ou melhor, quem tivesse conhe-
cida uma nao poderia ignorar as outras.” (AV, XII p.167)

Atentemos, entdo, para a trajetdria que evidencia tal empenho.
Tem inicio a discussdo quando o discipulo querendo saber sobre
a justica toma como equivalente o conceito de retidao, se valen-
do do seguinte exemplo: “[...] parece justo e reto que o fogo seja
quente e que cada um dos homens ame a quem o ama. Pois, se
qualquer coisa que deve ser ¢ reta e justamente, ¢ nem ¢é outra
coisa reta e justamente senio o que deve ser, a justica nao pode
ser outra coisa, segundo creio; a nao ser a retido. [...]” (AV, XII,
p-167) Adiante o aluno, ou discipulo, deseja saber se todas as coi-
sas sao justas. Este pergunta ao mestre: por que é mais justo o ho-
mem do que a pedra, haja vista que um e outro atuam justamente?
O préprio questiona-o novamente: “Tu préprio nao julgas, por
acaso, que o fazer do homem difere de algum modo do fazer da
pedra?” (AV, XII, p.168) A resposta do aluno é em defesa do ho-
mem, porque o seu agir ¢ feito pela sua livre vontade, ao passo
que, no caso da pedra, a sua agio ¢ feita de modo natural e nio
voluntdrio, isto é, nao possui livre-arbitrio. “Por essa razao nao se
diz que a pedra é justa, porque nio é justo quem faz o que deve, se
nao quer o que faz” (AV, XII, p.168) A justica nao se encontra em
nenhuma natureza a qual nio conhega a retidao, por inferéncia, a
retiddo sé existe na natureza racional, pois esta é Ginica que conse-
gue percebé-la, “[...] visto que toda justica ¢ retido, nio existe, de
modo algum, justica que torne louvével o seu seguidor a nao ser
nos entes racionais.” (AV, XII, p.168)

A conversa segue por uma via através da qual se deseja estabe-
lecer um sitio dessa justia no homem. O discipulo, ou em ou-
tras palavras o préprio Anselmo, nos fornece um direcionamento
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dessa localizagao quando diz estar “[...] na vontade, ou na ciéncia
ou na obra” (AV, XII, p.168) O mestre nos responde que existe
apenas um lugar no qual essa virtude se manifesta no humano, ¢
justamente, na retiddo da vontade. Esse é o cume da caracteriza-
¢ao da justica. Anselmo nos esclarece:

“Toda vontade, segundo queira algo, assim o quer por causa de
alguma coisa. De fato, do mesmo modo que se deve considerar o
que quer, assim ¢é preciso ver por que o quer. Por certo, nao deve
ser mais reta ao querer o que deve do que ao querer por causa
daquilo que deve. Por essa razio, toda vontade tem um o qué e
um por qué. Sem duvida, nio queremos nada absolutamente a
nao ser porque o queremos.” (AV, XII, p.169)

O homem, ser detentor de razio, se reconhece nas suas esco-
lhas, por conseguinte a sua vontade é o meio principal que ex-
pressa isso com mais impetuosidade, visto que qualquer vontade
quando deseja algo, assim o pretende em razao de algum motivo,
ou seja, devemos levar em conta a questdo daquilo pelo qual se
quer e sua causa, portanto a criatura racional deve principalmente,
reconhecer o seu querer, e essencialmente, é necessdrio ela saber
aquilo que deve querer pelo préprio fato do querer. O precursor
da escoldstica acrescenta dizendo: “[...] assim como deve ser queri-
do por qualquer um o que deve, assim deve ser querido, pela razao
de que o deve, para que a vontade seja justa® (AV, XII, p.170)
Assim, nos ¢ fixada a ideia de que para a justica sao, estritamente,
pertinentes a vontade estas duas coisas: querer o que deve e por que
se deve. Mais uma vez com Anselmo de Aosta podemos realcar este
ponto da seguinte maneira:

“De fato, o justo, quando quer o que deve, observa a retidao da
vontade, enquanto pode ser chamado justo nao por outra coisa
sendo pela prépria retidio. Mas quem nao quer o que deve a nio
ser coagido ou levado por recompensa estranha, se se pode dizer
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que ele observa a retidao, nio a observa por causa dela mesma,
mas por causa de outra coisa” (AV, XII, p.170)

Nesse exato instante de nossa investigagao, se consagra a pers-
pectiva segundo o mestre de Bec, a respeito da justica, sendo esta,
justamente, a retidao da vontade vista em razio de si propria. Nas
palavras do Santo Douto: “a justica é, portanto, a retidao da von-
tade observada por causa de si mesma” (AV, XII, p.170). Ele ter-
minard o capitulo expondo o fato do guerer e do observar como
sendo os pressupostos para recebé-la de Deus, e como percebere-
mos logo a frente, através da graca desembocando na definicao de

liberdade de escolha.

Conclusao: A graga e a liberdade de escolha

Destarte, chegamos a defini¢do que tanto pleiteamos ao longo
deste trabalho. Depois de consideramos todos esses conceitos,
Anselmo nos abrilhanta com uma fabulosa defini¢ao, a qual tem
seus pilares argumentativos fundamentados com um rigor dialé-
tico profundo, e simultaneamente belo, porém antes de corrobo-
rarmos com isso, faremos uma breve explanagao sobre a matéria
da graca.

Para uma discussdo mais cuidadosa e primorosa, a respeito da
graga, devemos nos voltar para o tratado SC, exatamente, na ques-
tao 1, como j4 tratamos no que tange a vontade. Nio nos delon-
garemos nesta explica¢io, embora tenhamos que ser conscientes
do papel essencial desse conceito para a existéncia da liberdade na
criatura humana. A liberdade se imprime no homem por meio da
graga, ou seja, a primeira existe por necessidade da segunda. Se
o homem a perde ¢ pelo fato de abandonar a retidao da vontade
através da sua livre escolha se tornando assim escravo do pecado.
Nesse estado, o homem nao consegue recobra-la de nenhuma ma-
neira; s6 Deus pode restitui-la de novo mediante a agao da graga.
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Anselmo afirma que toda criatura existe por graga, posto que te-
nha sido criada gritis, e Deus dar nesta vida e gratuitamente mui-
tos beneficios sem os quais o homem nio pode salvar-se. (SC, II)

No tocante a livre escolha cuja graca ajuda-a a tomar a decisao
que conduzird o homem a conservar a retidao da vontade pela
prépria retido, em outras palavras, a liberdade de escolha, Gilson
(1955, grifo do autor) nos traz esta (liberum arbitrium) incluindo
dois elementos: arbitrium, isto é, uma arbitragem através da qual
um juizo da razdo diz o que deve ser feito, entdo, o liberum, isto
¢, liberdade, ¢ a liberdade, a qual é o poder de escolher e fazer de
acordo com a regra da justi¢a. Daf duas consequéncias importan-
tes: primeiro, desde que, a inclinagao para a justica é separdvel da
vontade, a liberdade moral pode ser perdida, em seguida, o poder
de pecar nio faz parte da liberdade. Isso responde a pergunta tan-
tas vezes questionada: como ¢é possivel para o homem pecador?
Quando ele pecou pela primeira vez, o0 homem assim o fez em
virtude de sua escolha, a qual estava livre, mas nao em virtude de
sua liberdade, uma vez que, ele usou para abdicar da sua liberda-
de de pecado. Vamos tomar um exemplo. Aqui estd um homem
livre, a quem obriga a servir a qualquer outro homem. Agora,
precisamente porque ele ¢ um homem livre, ele tem uma escolha
entre permanecer livre e servir a alguém. Sua escolha é livre, nesse
sentido, cabe a ele fazer qualquer uma. Se ele escolhe servir, ele
faz, portanto em virtude de sua prépria escolha livre, contudo ele
nao estd se comportando como um homem livre, j& que ele estd
abdicando de sua liberdade. Pontualmente, no caso de uma esco-
lha pecaminosa livre: é uma escolha livre, mas em vez de usar sua
liberdade de escolha, opta por desistir.

A presente condi¢ao humana é, portanto, diferente do que era
antes do pecado. Sua liberdade de escolha primitiva era seu poder
de preservar a justica, isto é, como tem sido dito, a inclina¢io ou
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afec¢ao de uma vontade que quer justica pelo fim da prépria jus-
tica. Uma vez que esta foi uma inclinagio separdvel da vontade,
ela pode ser perdida. Sua perda tem sido a perda da “retidao”.
Desse modo, j4 nio temos mais, nossa liberdade de escolha nio
podemos consistir em preservid-la. Como nao nos é dada a nés
mesmos, somos incapazes de recuperd-la por nossas préprias for-
cas. Todavia, nao perdemos nossa liberdade de escolha, perdemos
o nosso poder para usi-la de uma forma livre. N6s somos como
um homem cujos olhos sao bons, mas os quais se encontram em
completa escuriddo; ele ndo pode ver, nao porque ele tenha per-
dido a visao, senio porque nao hd luz em que ele pode ver. Assim
também, ainda temos nossa liberdade de escolha, porém perde-
mos o poder de usar a sua liberdade, pois perdemos em perder a
inclinagao da vontade para justica, a qual é a propria esséncia da
liberdade.

Essa sutil doutrina é uma reinterpretacio da cldssica distin¢io
introduzida por Agostinho entre “liberdade de escolha” e “liberda-
de”. Estritamente falando, ainda assim, um problema em Ansel-
mo ¢ o da “liberdade de escolha”. Onde hd conhecimento racio-
nal e julgamento, hd escolha; onde hd inclinagio da vontade para
justica, e poder de agir seguindo essa inclinagao, hd liberdade. Em
Deus, a liberdade nao é criada e autossubsistente, de tal modo
que nao pode ser possivelmente perdida. No homem, a liberdade
¢ um poder criado e dado por Deus, a qual é separdvel da von-
tade que tem recebida. Depois de perdé-la, o homem ainda tem
seu poder de escolha, mas nao seu poder de exercé-la como uma
verdadeira liberdade. A liberdade é devolvida a livre escolha/livre
arbitrio através da graca. A perda da liberdade torna-se definitiva
apenas na vontade dos réprobos apds a morte. Quanto aos bem-
-aventurados, eles ndo perdem a sua liberdade de escolha, pois a
graga em si é tdo abundante que jd nao podem perder a sua liber-
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dade. (GILSON, 1955)
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A natureza do Bem em
Agostinho: uma leitura
do capitulo I e I1I do
De Natura Boni

Joel Gracioso!

No De natura boni Agostinho afirma:

“Deus é o Bem Supremo, acima do qual nio hi outro: é o bem
imutdvel e, portanto, verdadeiramente eterno e verdadeiramente
imortal. Todos os outros bens provém d’Ele, mas nao sio da
mesma natureza que Ele. O que é da mesma natureza que Ele
nao pode ser sendo Ele mesmo. Todas as outras coisas, que
foram feitas por Ele, ndo sio o que Ele é. E, uma vez que s6 Ele é
imutédvel, tudo o que Ele fez, e que foi feito do nada, estd sujeito
a mudanca. Ele ¢ tao onipotente, que do nada, ou seja, do que
nao tem ser, pode criar os maiores e os menores bens, celestiais e
terrenos, espirituais e corpdreos.

Ele é também sumamente justo. Por essa razao, Ele nio igualou
o que criou do nada ao que Ele gerou da sua prépria natureza.
Assim, pois, o ser de todos os bens particulares, tanto os maiores
como os menores, qualquer que seja o seu grau na escala das
coisas, nao pode proceder senao de Deus.

Por outro lado, toda e qualquer natureza enquanto natureza
¢ sempre um bem - nio pode provir sendo do supremo e

1 Professor da Faculdade Sio Bento de Sio Paulo e membro coordenador do
Centro de Estudos Agostinianos.
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verdadeiro Deus, porque o ser de todos os bens, tanto os que
pela sua simplicidade se afastam d’Ele, ndo pode provir senio
do Sumo Bem. Por conseguinte, todo e qualquer espirito estd
sujeito a mudanga, e todo e qualquer corpo provém de Deus — ¢
a espirito e matéria reduz-se toda natureza criada. Segue-se dai,
necessariamente, que toda e qualquer natureza ou ¢ espirito ou
é corpo. O tnico espirito imutdvel é Deus; o espirito sujeito
a mudanca é uma natureza criada, ainda que seja superior ao
corpo. Por sua vez, o corpo nio ¢ espirito, nem sequer o vento,
porque, conquanto nos seja invisivel e por isso o chamemos,
em sentido figurado, espirito, lhe sentimos perfeitamente os
efeitos.”?

Agostinho, no referido texto, interroga-se sobre o ser de

Deus e o estatuto ontolégico das criaturas, jd que as mesmas
sao distintas e diferentes ontologicamente do seu criador.

2

De natura boni I: “Summum bonum, quo superius non est, Deus est; ac
per hoc incommutabile bonum est, ideo vere aeternum et vere immortale.
Caetera omnia bona non nisi ab illo sunt sed non de illo. De illo enim quod
est, hoc quod ipse est; ab illo autem quae facta sunt, non sunt quod ipse.
Ac per hog, si solus ipse incommutabilis, omnia quae fecit, quia ex nihilo
fecit, mutabilia sunt. Tam enim omnipotens est ut possit etiam de nihilo, id
est ex eo quod omnino non est, bona facere, et magna et parva, et caelestia
et terrena, et spiritalia et corporalia. Quia vero et iustus est, ei quod de se
genuit, ea quae de nihilo fecit non aequavit. Quia ergo bona omnia, sive
magna, sive parva, per quoslibet rerum gradus, non possunt esse nisi a Deo,
omnis autem natura in quantum natura est, bonum est; omnis natura non
potest esse nisi a summo et vero Deo: quia omnia etiam non summa bona,
sed propinqua summo bono, et rursus omnia etiam novissima bona, quae
longe sunt a summo bono, non possunt esse nisi ab ipso summo bono.
Omnis ergo spiritus etiam mutabilis et omne corpus a Deo: et haec est
omnis facta natura. Omnis quippe natura aut spiritus, aut corpus est. Spiri-
tus incommutabilis Deus est. Spiritus mutabilis facta natura est sed corpore
melior. Corpus autem spiritus non est, nisi cum ventus, quia nobis invisi-
bilis est et tamen vis eius non parva sentitur, alio quodam modo spiritus
dicitur.”
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Olhando-as, percebe que, por um lado existem, porque nao sio
um puro nada e procedem de Deus e, por outro lado, nio existem
absolutamente, porque nio sio o que Deus ¢, ou seja, imutdvel.
Ora, s6 o que ¢ imutdvel é realmente.

Dessa forma, a existéncia das criaturas é um sinal da existéncia
do criador, pois, se ele, que permanece ininterruptamente,
nio existisse, como as criaturas, que sio mutdveis, poderiam
permanecer, existir? Mas o que significa de fato tudo isso e quais
as suas implicagoes?

Para Agostinho, como lembra Etienne Gilson?, Deus, ao se
revelar a Moisés (cf. Ex. 3, 14), nomeando-se como Qui sum e em
seguida como Qui est, indica a identidade entre ele e o ser (Esz),
chegando o autor do De natura boni, as vezes, a usar o verbo est
como um substantivo.

Portanto, sendo Deus o Ego sum qui sum, parece que se trata
do mesmo, indagar quem ¢é Deus ou o que é o ser. Assim, qual
o sentido desse nome e o que ele nos revela sobre Deus, por
conseguinte, sobre o ser? O bispo de Hipona, como escreveu

4 ird construir uma metafisica baseada numa

E. Zum Brunn
interpretagdo ontoldgica das Escrituras.

Por intermédio desse texto, percebemos que, para o hiponense,
algo s6 é realmente na medida em que é imutdvel. Dessa maneira,
notamos que a imutabilidade é o atributo essencial do ser
verdadeiro, de Deus. Mas, o que leva Agostinho a pensar assim?

Como explicita Gilson:“(...) o que muda nio é verdadeiramente,
pois mudar é cessar de ser o que se era, para se tornar outra coisa

que, por sua vez, cessar-se-d de ser. Toda mudanga comporta, pois,

3 Cf. Gilson, E. Notes sur létre et le temps chez saint Augustin , p. 205.

4 Cf. Zum Brunn, E. Lexégese augustinienne de “Ego sum qui sum “et la “mé-
taphysique de I'Exode”. In: Dieu et [étre, , p.156.
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uma mistura de ser e nio-ser’’.

Percebe-se, de acordo com o anteposto, que a mutabilidade
contém em si uma alternincia de ser e nao-ser. Contudo, como
poderia o ser, na sua particularidade, conter o nio-ser? Além disso,
a mutabilidade implica uma imperfeicio, pois s6 se muda aquilo
que ganha ou perde algo. Ou seja, 0 que muda nio é, mas estd
sendo. Ora, como isso seria possivel no ser por exceléncia, Deus?

Deus, conforme Agostinho, é o absoluto, o bem supremo,
enfim, o sumo bem. Sendo assim, nao lhe falta nada nem depende
de nada, pois, como absoluto, basta-se a si mesmo, nao havendo,
dessa maneira, nada superior a ele ou independente dele. Portanto,
Deus nio pode estar sujeito 2 mutabilidade, pois, j& que nenhum
bem lhe falta, nada tem a perder ou a ganhar®.

Isso posto, notamos que, para Agostinho, hd uma equivaléncia
entre os termos “ser’” e “imutdvel”, pois, como ele mesmo diz:

“Ser é 0 nome do imutdvel. Com efeito, tudo o que muda deixa
de ser o que era e comega a ser o que ndo era. O ser verdadeiro,
o ser puro, o ser auténtico s6 o tem aquele que nao muda... Que
significa: Eu sou o que sou, senio: Sou eterno? Que significa: Eu
sou o que sou, senio: nao posso mudar?”’

Assim, esse nome revela um atributo essencial do ser e, conse-
qiientemente, de Deus. Ele é o ipsum esse, nao ¢é isso ou aquilo,
nem foi ou serd, é simplesmente. Como diz Gilson, referindo-se

5 Gilson, E. A Filosofia na ldade Média, Martins Fontes, p. 148.

6 Cf. Gilson, E. Introduction & létude de Saint Augustin , Vrin, p.185.

7 Sermo V11, 7: Esse nomen est incommutabilitatis. Omnia enim quae mutan-
tur desinnunt esse quod erant et incipiunt esse quod non erant. Esse verum, esse
sincerum, esse germanum non habet nisi qui non mutatur... Quid est : Ego sum
Qui sum , nisi: aeternus sum ? Quid est : Ego sum qui sum, nisi: mutari non
possum ?
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ao pensamento de Agostinho, Deus:

“é o préprio ser, a realidade plena e total, a tal ponto que, es-
tritamente falando, o titulo de essentia s6 convém a ele préprio.
(...) Dizer que Deus ¢ a essentia por exceléncia, ou que é supre-

mamente set, ou que ¢ a imutabilidade, é, pois, dizer a mesma
»g

coisa ®.

Dessa maneira, podemos concluir que, para Agostinho, a pa-
lavra Deus, ser ¢ imutdvel, sao sindnimas. Algo s6 é verdadeira-
mente se for imutdvel, por conseguinte, incorruptivel, eterno etc.

Entretanto, surge um problema extremamente delicado para o
bispo de Hipona: se ser, no limite, ¢ ser de acordo com os predica-
dos expostos anteriormente, que, como vimos, s6 convém a Deus,
entao, qual o estatuto ontolégico das criaturas? Elas ndo sao? Mas,
se ndo sio, como Deus pode ser criador, se nao hd nada além dele?
Se sdo0, o que significa isso? Qual a diferenca entre o ser delas e o
de Deus?

Ora, Agostinho inicia a obra De natura boni, como ji ci-
tamos, apresentando uma no¢ao de Deus, ou seja, ¢ 0 bem
supremo sobre o qual ndo ha outro; ¢ o bem imutavel e por isso
verdadeiramente eterno e imortal. Todos os demais bens tém
nele sua origem, porém nio sio da mesma natureza dele.

Encontramos nessa definigao a concepgao de Deus, em primei-
ro lugar, como bem supremo. Esse predicado de Deus parece sa-
lientar a sua independéncia e superioridade em relagao a qualquer
coisa, isto é, ele ndo depende de nada e nao h4 algo mais perfeito
que ele, e, além disso, evidencia-se a sua bondade.

Em segundo lugar, Deus é apresentado como bem imutdvel
e, por conseguinte, eterno e imortal, destacando, dessa maneira,

8  Gilson, E. A filosofia na Idade Média, p.148.
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a impossibilidade de sofrer qualquer alteracao, seja de perda ou
de ganho. Esse atributo divino, por sua vez, leva 4 afirmacio da
incorruptibilidade divina, pois algo sé pode ser corrompido se hd
a possibilidade de sofrer algum tipo de degradacio.

Em terceiro lugar, expoe-se a figura de Deus como criador,
principio de todas as coisas: logo, causa unica e universal de todo
o mundo, nio havendo, assim, nada que nao tenha sido chama-
do 2 existéncia por ele, 0 que o torna, também, distinto das suas
criaturas.

Assim, a partir dessa nog¢ao, nota-se que, para Agostinho, Deus
¢ supremo, bondoso, imutdvel e criador de todas as coisas. E as
criaturas?

Elas foram feitas do nada, e por isso, estao sujeitas a mutabi-
lidade’; portanto, a causa da mutabilidade e corrupgao das cria-
turas estd no fato de procederem do nada'®. Em outros termos, a
mutabilidade dos seres é um sinal de que eles possuem uma certa
relagio com o nada. Mas o que é o nada (n#hil)? E o que nio tem
ser'!. Portanto, nio possui positividade ontolégica nenhuma.

Deus criou todas as coisas por intermédio de sua palavra eter-
na a partir do nada e nio de algo preexistente ' e, se criou tudo,
entao nao hd nada que nao tenha nele sua origem, tanto seres
inferiores como superiores, grandes ou pequenos'. Os graus de
perfeigao presentes na cria¢ao sao um sinal da sua sabedoria, que
ordenou tudo harmoniosamente e aqueles que sabem contemplé-

9  Cf. De natura boni 1.
10 Cf. Ibidem, X.

11 Cf. Ibidem, I.

12 Cf. Ibidem, XXVI.
13 Cf. Ibidem, XII.
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-la experimentam brotar no coragio o louvor divino'.

Contudo, Agostinho salienta que é preciso distinguir entre o
processo de geragao (de ipso), no qual Deus gera algo de sua pré-
pria substincia, que é o que ocorre no interior da Trindade, e o
ato da criagao (ex ipso), quando ele d4 o ser, mas nao um ser que
proceda do seu préprio ser'.

Assim, a origem ex pso das criaturas as coloca entre Deus (o
ser ) e o nada (no-ser). Mas, apesar disso, eles nao deixam de ser e
de ser um bem, pois, se tudo o que existe procede de Deus, tnico
principio e sumo bem, entio tudo é um bem'¢, nao havendo, por-
tanto, nada que seja mau em si mesmo.'” Entretanto, as criaturas
s40 boas como o criador? Parece que nio, pois na medida em que
Deus é bom em si e por si, as criaturas so por participagio. O
que significa isso?

O ser por participacao

Nos Comentdrios aos Salmos, 134, em que Agostinho analisa a dis-
tin¢ao entre a bondade de Deus e a bondade das criaturas, essa
teoria da participagdo, herdada da tradi¢ao platonica'®, estd clara-
mente presente.

Num primeiro momento'?, Agostinho interroga sobre o moti-
vo do louvor a Deus e sua resposta consiste em dizer que a conve-
niéncia do louvor se deve ao fato de que o Senhor é bom. Ora, se
Deus é bom e criador dnico, entio as criaturas sio boas e nio sé

14 Cf. Ibidem, XVI.

15 Cf. Ibidem, XXVIL.

16 Cf. Ibidem, I e L.

17 Cf. Ibidem, XVII.

18 Cf. Ibidem, XVII.

19 Cf. Comentdirios aos Salmos 134, 3, Paulus, pp. 782 - 783.
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boas, mas muito boas. Todavia, o que significa essa bondade em
Deus, qual a sua peculiaridade e em que sentido as criaturas sio
muito boas?

A diferenga estd em que tudo o que é bom foi feito por Deus,
mas ele mesmo nao foi feito por ninguém®, ou seja, ele é bom
por si mesmo, nio havendo algo que seja a causa da sua bondade.
Dessa maneira, a bondade das criaturas é uma bondade participa-
da, pois s3o boas na medida em que participam da bondade do
criador. Assim, aqui estd a particularidade de Deus, a de ser por si
mesmo, nio dependendo de outro para ser. Ele é bom sem preci-
sar de nada para ser bom.

O criador ¢ por si mesmo, perfeito, imutdvel e sem necessida-
des, pois nao diminui nem aumenta, nao ¢ afetado por nada e nao
lhe falta nada para que tenha necessidade de que se lhe acrescente
algo®'.

Enfim, quando contemplamos a cria¢io, encontramos vérias
coisas boas: um sol bom, um céu bom, uma terra boa, animais
bons, peixes bons etc. e também homens bons. Contudo, falamos
que essas coisas sao boas ligando o termo bom ao nome delas®,
diferenciando, assim, entre sua substincia e seus atributos. Com
Deus, entretanto, isso nao se dd. Quando nés aludimos a ele, di-
zemos que ¢ bom?*, nio efetuando, porém, nenhum tipo de dis-
tingdo entre sua substincia e seus predicados. Isso se dd, porque o
ser das criaturas é composto, enquanto o ser de Deus é simples®.

Todavia, pelo fato de as criaturas nao serem como aquele que

20 Cf. Ibidem.

21 Cf. Comentdrios aos Salmos 134, 4, Paulus, p.783.
22 Ibidem.

23 Ibidem.

24 Cf. Pegueroles, J. Metafisica de San Agustin , p.272.
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as fez, nao se pode inferir que nao sejam ou nio existam. Se as
coisas criadas nio existem, o que Deus teria criado e como seria
criador?®? Desta maneira, as criaturas sio, mas nio como Deus.
Assim, o nome revelado a Moisés por Deus, Ego sum qui sum,
mostra, segundo Agostinho, uma identidade entre Deus e o ser e,
quando efetuamos uma comparagao entre ele e as criaturas, obser-
vamos que realmente nio sao. Com efeito, se nao hd comparagao
entre o ser de Deus e os das criaturas, por serem radicalmente
distintos, pode-se dizer que elas sdo, pois procedem dele (ex ipso e
nao de ipso), participando de seu ser. Porém, se se pretender ope-
rar alguma comparagio, elas nao sao, pois s6 ¢ verdadeiramente
aquilo que é imutdvel. Apenas Deus é imutdvel; portanto, sé ele é
no sentido pleno e absoluto®.

Entretanto, o exposto até aqui mostra a relagio entre Deus, o
ser e a imutabilidade, e a diferenca entre o modo de ser de Deus
e o ser das criaturas. Mas qual a relagio disso com a questio do
Bem? O que é o Bem? Por que Deus é o Sumo Bem e as criaturas
sa0 bens inferiores? Serd a imutabilidade o critério fundamental
para dizer o que é 0 Bem? Uma coisa é afirmar que Deus ¢ o Sumo
Bem, porém o que Ele possui que autoriza Agostinho a fazer tal
afirmacao? O que faz com que o Bem seja o que é?

No De natura boni 111 Agostinho diz:

“Nés, os cristios catélicos, adoramos a Deus, de quem proce-
dem todos os bens, grandes ou pequenos; d’Ele procede todo e
qualquer modo, grande ou pequeno; d’Ele procede toda e qual-
quer espécie, grande ou pequena; d’Ele procede toda e qualquer
ordem, grande ou pequena.

Todas as coisas s2o tanto melhores quanto mais sdo moderadas,
especiosas e ordenadas, e tanto menos bem encerram quanto

25 Cf. Comentdrios aos salmos 134, 4, Paulus, p.784.
26 Cf. Ibidem. pp. 784 - 785.
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menos sao moderadas, especiosas e ordenadas. Assim, essas trés
coisas: 0 modo, a espécie e a ordem — para néo falar de outros
incontdveis bens que a estes se reduzem -, estas trés coisas repito:
o modo, a espécie e a ordem, sdo trés bens gerais que se encon-
tram em todas as coisas criadas por Deus, tanto as espirituais
COMO as corporais.

Deus, portanto, estd acima de toda e qualquer criatura quanto
ao modo, quanto 2 espécie e quanto a ordem, e nio por uma
superioridade local e espacial, mas por um poder inefével e di-
vino, porque d’Ele procede todo e qualquer modo, toda e qual-
quer espécie, toda e qualquer ordem. Onde se encontrarem essas
coisas em grau superior, ai haverd bens superiores; onde essas
trés coisas se encontrarem em grau inferior, inferiores serdo af
também os bens; onde elas faltarem, afi nao haverd bem algum.
Igualmente, onde estas trés coisas forem grandes, grandes serao
as naturezas; onde forem pequenas, pequenas serdo as naturezas;
onde absolutamente nio existirem, tampouco existird natureza
alguma. Logo, toda e qualquer natureza ¢ boa.””

O bispo de Hipona entende que Deus é o principio de toda

medida (modus), de toda forma (species) e de toda ordem (ordo),

27 De natura boni I11: “Nos enim catholici Christiani Deum colimus a quo

omnia bona sunt, seu magna, seu parva; a quo est omnis modus, seu mag-
nus, seu parvus; a qUO omnis species, seu magna, seu parva; a qUO omnis
ordo, seu magnus, seu parvus. Omnia enim quanto magis moderata, spe-
ciosa, ordinata sunt, tanto magis utique bona sunt; quanto autem minus
moderata, minus speciosa, minus ordinata sunt, minus bona sunt. Haec
itaque tria, modus, species et ordo, ut de innumerabilibus taceam quae
ad ista tria pertinere monstrantur, haec ergo tria, modus, species, ordo,
tamquam generalia bona sunt in rebus a Deo factis, sive in spiritu, sive in
corpore. Deus itaque supra omnem creaturae modum est, supra omnem
speciem, supra omnem ordinem. Nec spatiis locorum supra est sed ineffa-
bili et singulari potentia, a quo omnis modus, omnis species, omnis ordo.
Haec tria ubi magna sunt, magna bona sunt; ubi parva sunt, parva bona
sunt; ubi nulla sunt, nullum bonum est. Et rursus ubi haec tria magna sunt,
magnae naturae sunt; ubi parva sunt, parvae naturae sung; ubi nulla sunt,
nulla natura est. Omnis ergo natura bona est.
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presentes em todas as criaturas, tornando-as, assim, coisas boas.
Qualquer que seja a criatura analisada, corporal ou espiritual,
Deus lhe concedeu a medida, a forma e a ordem. De acordo com
o grau desses atributos, a criatura que os possui serd um grande
ou um pequeno bem. Onde encontramos essas trés coisas em grau
elevado temos grandes bens; onde em grau inferior, temos peque-
nos bens e onde em grau zero nao hd bem algum.

A natureza das coisas criadas serd grande ou pequena conforme
o grau de medida, forma e ordem que possuir, sendo proporcio-
nal ao bem. Se houver medida, forma e ordem em grau superior
teremos uma natureza superior; em grau inferior, uma natureza
inferior; em grau nulo, nao hd natureza alguma, mas sim, apenas
o nada.

O grau de medida, forma e ordem determina o nivel de perfei-
¢ao das criaturas e o local de cada uma na hierarquia presente no
mundo. Enfim, as criaturas vao ser bens, superiores ou inferiores,
segundo a medida, a forma e a ordem possuidas por elas.

Ora, se as criaturas sio na medida em que participam da re-
alidade divina, e na medida em que possuem modo, espécie e
forma, entdo Deus estd acima delas nao no sentido espacial, mas
no sentido ontoldgico, pois ele é a origem suprema de todo modo,
espécie e ordem. Ele é o Ego sum qui sum, o Ginico que é verdadei-
ramente, pois é imutdvel: o que muda nao ¢, porque sempre estd
buscando ser®. Por fim, Deus estd acima de tudo, porque tudo
o que ¢é recebeu o ser dele (ex 7pso)*”, portanto, nada possui em
si mesmo a sua razao de ser. Para serem, as criaturas dependem
do ser do criador, enquanto que Deus é por si mesmo e nio por
outro. Essa maneira de ser das criaturas, isto ¢, por participagao, ¢

28 Cf. Ibidem, XIX.
29 Cf. Ibidem.
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um pressuposto e um fundamento importantissimo na metafisica
de Agostinho como vimos™.

Assim, a partir desses pressupostos agostinianos, o Bem ¢ jus-
tamente aquilo que possui medida, forma e ordem. Ora, Deus
¢ o Sumo Bem porque é causa e fundamento de toda medida,
forma e ordem presente nas criaturas. E, principalmente, porque
simplesmente ¢ a medida, a forma e a ordem no sentido pleno e
absoluto. H4, portanto, uma equivaléncia entre: Ser- Imutdvel-
Bem e Deus.
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A critica de

Ludwig Wittgenstein nas
Investigacoes filoséficas ao
paradigma agostiniano de
linguagem

Jorge Augusto da Silva Santos &
Filicio Mulinari!

a contemporaneidade  filos6fica,  principalmente
ap6s a virada lingtistica (/inguistic turn),* o tema da
linguagem se tornou um eixo central para quase todas as
correntes filoséficas. Interessante, entretanto, é saber que Ludwig
Wittgenstein (1889-1951),> um dos maiores filésofos do tema
do século passado, possuia um respeito particular com as idéias
do filésofo medieval Santo Agostinho (354-430). No entanto, tal
fato comumente faz surgir a seguinte questao: qual ¢ a influéncia

1 Professor do Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Espirito
Santo; Mestrando em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduagao da UFES.

2 Para mais detalhes sobre a relagio entre Wittgenstein e a Virada Lingiiisti-

ca, vide: RORTY, 1991.

3 Nascido em Viena e naturalizado britanico, os escritos de Wittgensteins
ndo sé influenciaram duas das grandes escolas do século XX — o Circulo
de Viena e a Filosofia da Linguagem de Oxford —, mas também foram
de grande influéncia para ampla parte dos filésofos ¢ pesquisadores de
quase todo campo das ciéncias humanas e sociais do século passado
(STERN, 2004, 19).
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ou relagao que as idéias do filésofo medieval exerceram, quase
1500 anos depois, nas idéias contemporaneas e revoluciondrias de
Wittgenstein?

E bem sabido que Wittgenstein via em Agostinho um dos
maiores pensadores da histéria da filosofia.* No entanto, apesar
de toda admiragio do filésofo austriaco para com o filésofo
medieval, a relagao das idéias de Wittgenstein com a de Agostinho
eram oscilantes e, até hoje, ndo € realmente clara em suas obras.’
Decerto, se sabe que ele inicia sua obra péstuma Investigagies
Filoséficas (1953) com uma longa citagdo de Agostinho e, ainda,
critica aquilo que tradicionalmente foi denominado como “visao
agostiniana da linguagem”, visdo esta que estaria presente na
histéria da filosofia de Agostinho até o proprio Wittgenstein,
principalmente nas teses presentes em sua obra Zractatus Logico-
Philosophicus (1921), obra essa que representa um dos dpices da
filosofia analitica e da semantica logica do inicio do século XX.

Nesse sentido, o presente trabalho objetiva aproximar a
relagio que Wittgenstein possufa com as idéias de Agostinho,
principalmente no que se refere aos signos lingiiisticos, e
tenta clarear a critica do fildsofo contemporineo aquilo que
tradicionalmente ficou conhecido como “visio agostiniana da
linguagem”. Salienta-se, de antemio, que néo serd feito nenhum

4 MALCOLM, 1984, p. 59-60.

5 Normalmente se divide o pensamento de Wittgenstein em duas fases: o
primeiro Wittgenstein, relativo principalmente as idéias expostas no Trac-
tatus Logico-Philosophicus (1921), e segundo Wittgenstein, relativo princi-
palmente as idéias expostas na obra pdstuma Investigagies Filoséficas (1953).
Apesar de apresentarem teses diferentes, pode-se afirmar que a idéia central
que perpassa as duas épocas remete a compreensao dos problemas tradicio-
nais da filosofia por uma andlise minuciosa da linguagem (MULINARI,

2010, p. 166).
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estudo aprofundado sobre uma possivel teoria da linguagem
presentes nas obras de Agostinho, mas somente um estudo sobre
a critica de Wittgenstein aquilo que a tradicio filosdfica classificou
como “imagem agostiniana da linguagem”.

Wittgenstein, a contemporaneidade e Agostinho

Como dito anteriormente, Wittgenstein inicia as [nvestzgago’es
Filoséficas com uma longa citagio de Agostinho. Para o filésofo
austriaco, tal passagem reflete certa imagem da esséncia da
linguagem humana que por muito tempo perdurou nos cldssicos
da histéria da filosofia, a saber, que as palavras denominam
objetos.® A passagem citada de Agostinho ¢é a seguinte:

Se os adultos nomeassem algum objeto e, ao fazé-lo, se
voltassem para ele, eu percebia isto e compreendia que o objeto
fora designado pelos sons que eles pronunciavam, pois eles
queriam indicd-lo. Mas deduzi isto dos seus gestos, a linguagem
natural de todos os povos, e da linguagem que, por meio da
mimica e dos jogos com os olhos, por meio dos movimentos dos
membros e do som da voz, indica as sensagoes da alma, quando
esta deseja algo, ou se detém, ou recusa ou foge. Assim, aprendi
pouco a pouco a compreender quais coisas eram designadas
pelas palavras que eu ouvia pronunciar repetidamente nos seus
lugares determinados em frases diferentes. E quando habituara
minha boca a esses signos, dava expressio aos meus desejos

(AGOSTINHO, Conffissies, cap. 8).

Para Wittgenstein, ¢ nessa esséncia da linguagem humana
referenciada na citagio de Agostinho que se encontram as raizes
da idéia de que cada palavra possui uma significagao, significado
esse que substitui o objeto que a palavra referencia por um signo.
A idéia de que cada palavra possui um significado (Bedeutung)

6  Wittgenstein, 1979, p. 9.
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e que cada significado corresponde a um objeto (Gegenstand) é
a base fundamental daquilo que Wittgenstein denominou como
‘imagem agostiniana da linguagem’.

Nessas palavras temos, assim me parece, uma determinada
imagem da esséncia da linguagem humana. A saber, esta:
as palavras da linguagem denominam objetos — frases sio
ligacoes de tais denominagoes. — Nesta imagem da linguagem
encontramos as raizes da idéia: cada palavra tem uma significagio.
Esta significagio é agregada a palavra. E o objeto que a palavra

substitui (WITTGENSTEIN, 1979, p. 9).

Naio obstante, essa correspondéncia entre significado e objeto
também fundamenta as teses centrais dos escritos de seméntica
légica de Frege, Russell e do préprio Tractatus de Wittgenstein.
Vale lembrar que os escritos desses filésofos contemporineos
sustentaram boa parte da légica e da seméntica contemporinea
e, com isso, influenciaram vdrias correntes filoséficas do século
passado, como o neo-positivismo do Circulo de Viena (Wiener
Kreis) e a corrente analitica americana.

Nesse sentido, estaria, entao, Wittgenstein ao citar Agostinho,
visando uma critica ao pensamento analitico do qual anteriormente
ele préprio fez parte? Se realmente essa é a intengo, por que entio
ndo citar diretamente o alvo da sua critica, seja Frege, Russell ou
o préprio Tractatus, ao invés de Agostinho? Porém, se a critica
de Wittgenstein é, ao contrdrio, para com uma suposta teoria
da linguagem de Agostinho, por que motivo ele menciona as
Confissoes, obra que nao trata diretamente da linguagem e, ainda,
deixa de lado a obra agostiniana De Magistro, que de fato trata
de problemas referentes a linguagem, como a significacao? Essas
questoes sao, de fato, pertinentes, ¢ a resposta a essas questoes
sao fundamentais para a compreensao daquilo que Wittgenstein
denominou como “imagem agostiniana da linguagem”.
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Conforme salienta Faustino (1995, p.11), a razao fundamental
da escolha de Wittgenstein por Agostinho e pelo trecho da obra
Confissoes pode ser encontrada na prépria citagdo do filésofo
medieval. Na citacio, Agostinho descreve a maneira como
aprendeu a falar e, com isso, descreve uma finalidade bdsica do
uso da linguagem, que ¢ a de dar expressao aos desejos (indicante
affectionem animi). A aproximacio entre aprendizagem da
linguagem e as condi¢des de uso ¢ talvez o maior fundamento
de sua de significagao proposta por Wittgenstein nas /nvestigacoes
Filosdficas.

E certo que essa aproximagio entre linguagem e uso também
havia sido feita por Agostinho. Contudo, a critica do filésofo
austriaco & concep¢ao agostiniana de linguagem se concentra em
dois outros pontos presentes na citagao, que sao: 1) a idéia de que
o aprendizado da linguagem ¢ feita por meio da compreensao de
nomes, enquanto “sinais de objeto” (rerum signa); 2) a idéia de
que o aprendizado da linguagem tem como finalidade a expressao
verbal de nossos desejos ou afeccoes da alma (Empfindungem
der Seele). Assim, em um primeiro momento, Wittgenstein ird
criticar o conceito agostiniano de significado (Bedeutung) e, apds
isso, mostrard quais os contra-sensos que essa concepgio produz
se aplicada de forma dogmatica.

A critica a defini¢ao ostensiva

Para Wittgenstein, o conceito agostiniano de significado remete
a idéia de que hd uma correlacio direta entre palavra e objeto,
uma vez que cada palavra possui uma referéncia real, ou seja, cada
palavra possui um objeto que lhe corresponde.

60¢
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O conceito agostiniano de significado (Bedeutung) encerra
a idéia de que hd para cada palavra da linguagem uma
referéncia, uma coisa ou objeto que lhe corresponde, sendo esta
correspondéncia aprendida e ensinada pelo procedimento de

nomeagio (FAUSTINO, 1995, p.12).

O importante aqui ¢ salientar que, embora a significagao
referencial por nomeagao se dé em alguns casos da linguagem, ela
nao se dd em todos os casos, i.e., ndo é uma esséncia da linguagem.
Se assim o fosse, o processo pelo qual as palavras ganham
significado seria similar a colocar uma etiqueta com o nome da
coisa (significado) na prépria coisa.

A palavra “designar” ¢ talvez empregada de modo mais direto 14
onde o signo estd sobre o objeto que ele designa. [...] Assim, e de
modo mais ou menos semelhante, um nome designa uma coisa,
e ¢ dado um nome a uma coisa. Ser-nos-4 frequentemente util
se dissermos quando filosofamos: denominar algo ¢ semelhante
a colocar uma etiqueta numa coisa (WITTGENSTEIN, 1979,
p-14)

Conforme afirma Wittgenstein, essa nogao de significacio por
nomeagao ¢ muito util para uma linguagem primitiva, como para
uma crianga que estd aprendendo a falar as primeiras palavras,
porém nio pode ser tomado para todos os ramos da linguagem.

[0 conceito filoséfico da significagio proposto por Agostinho]
cabe bem numa representagio primitiva da maneira pela
qual a linguagem funciona. Mas, pode-se também dizer, ¢ a
representacio de uma linguagem mais primitiva do que a nossa

(WITTGENSTEIN, 1979, p.10, §2).

Para a compreensao dessa parte da critica, Wittgenstein nos dd
o exemplo dos casos onde ‘significamos’ as palavras a/i e/ou isto.
O filésofo argumenta que quando se quer ensinar o significado
da palavra ‘pedra’, por exemplo, bastaria apontar para o objeto
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‘pedra’ e dizer ‘Isto é uma pedra. Contudo, questiona: segundo
esse modelo, como ¢é possivel significar a palavra isto e/ou ali?
Para qual objeto deve-se apontar? Para Wittgenstein, o significado
dessas palavras ¢ aprendido nao apenas no aprender do uso (no ato
de designar), mas no préprio uso:

Também “ali” e “isto” sdo ensinados ostensivamente? — Imagine
como se poderia ensinar seu uso! Serio mostrados entio
lugares e coisas, - mas aqui esse mostrar acontece na verdade
também no uso das palavras e nio apenas no aprender do uso

(WITTGENSTEIN, 1979, p.13).

O que interessa aqui ¢ ressaltar que mesmo que o processo
ostensivo desempenhe um papel importante na aquisicio da
linguagem (e de fato realmente desempenha), o mesmo nao pode
ser tomado como modelo geral de significacao. Uma vez que se
toma a concepgao de significado como referéncia a algum objeto,
generaliza-se indevidamente o processo no qual as palavras obtém
significado. Conforme salienta Faustino (1995), essa concepgio
agostiniana de significagao remeteria a seguinte idéia:

Conhecer uma palavra seria, desse ponto de vista, conhecer a
coisa ou 0 objeto que ela nomeia; isso quer dizer simplesmente
que, a luz da imagem agostiniana da linguagem, todas as palavras
se comportam gramaticalmente como nomes e que a “definicio
ostensiva’ estabelece uma regra gramatical fixa para definir o
significado de todas as palavras da linguagem (FAUSTINO,
1995, p.15).

Para Wittgenstein, o erro aqui seria tomar aquilo que faz parte
do processo de aprendizagem (Abrichtung), i.e., o ensino ostensivo
(hinweisendes Lehren), por uma regra geral de significagao, que é a
defini¢ao ostensiva.
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Uma parte importante desse treinamento consistird no fato de
que quem ensina mostra os objetos, chama a atencio da crianca
para eles, pronunciando entio uma palavra, por exemplo,
a palavra “lajota”, exibindo essa forma. (Nao quero chamar
isto de “elucidagao ostensiva” ou “definigio”, pois na verdade
a crianga ainda nio pode perguntar sobre a denominagio.
Quero chamar de “ensino ostensivo das palavras”. — Digo que
formard parte importante do treinamento, porque isso ocorre
entre os homens; e nao se poderia representar de outro modo.)

(WITTGENSTEIN, 1979, p.11);

De fato, hd a possibilidade de o ensino ostensivo estabelecer
um significado (ligagao associativa) entre a palavra e coisa, porém
¢ importante salientar que isso nao se d4 em todos os casos, ou seja,
isso ndo se caracteriza como uma férmula universal de significacio
e, ainda, nao se d4 da mesma forma em todas as situagoes.

Esse ensino ostensivo das palavras, pode-se dizer, estabelece uma
ligagio associativa entre palavra e a coisa: mas o que significa isso?
Ora, isso pode significar coisas diferentes; no entanto, pensa-se
logo no fato de que, quando a crianga ouve a palavra, a imagem
surge no espirito. Mas se isso acontece - ¢ essa a finalidade
da palavra? — Sim, pode ser a finalidade (WITTGENSTEIN,
1979, p.11).

Como dito anteriormente, o ensino ostensivo faz parte do
ensinamento da linguagem, mas de modo algum tal forma de
ensino fornece um significado fixo a um objeto. Como salientado
na passagem acima, o ensino ostensivo é meramente parte do
treinamento, e nao uma elucidacio ostensiva e, nesse sentido, nio
hd margem de possibilidade para que o significado de uma palavra
seja fixado semanticamente (que tenha um significado invaridvel).

O motivo de Wittgenstein preterir o conceito de “definigao
ostensiva” em prol de “ensino ostensivo” mantém relagao conceitual
entre “significado” e “uso”. De fato, ensino ostensivo mantém uma
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relagao muito mais direta e clara com as nogées de “significagao”
e “uso”, ao passo que definicio ostensiva leva a crenga na conexio
universal entre significado e objeto (Gegenstand).”

Conclusao

Como foi possivel perceber, a critica de Wittgenstein a “imagem
agostiniana da linguagem” nao almeja uma critica negativa a
uma possivel teoria da linguagem de Agostinho, mas antes a uma
pretensa esséncia da linguagem humana, que afirma que a coisas
ganham significado por meio de uma defini¢ao ostensiva.

Foi possivel notar que a escolha pela passagem das Confissoes de
Agostinho se deve ao tudo a uma possivel interligagao entre duas
nog¢des fundamentais nos escritos seménticos das Investigacoes
Filoséficas de Wittgenstein, a saber, as nogoes de ensino e de uso.

Deve-se salientar, por fim, que diferentemente de Agostinho,
Wittgenstein propds em seus escritos que a o processo de
significagao da linguagem, uma vez que é fundamentado no uso e
no aprendizado, nio deve ser tomado como um processo similar
a “etiquetar coisas’, mas sim a um jogo onde os movimentos e
o valor das cartas (palavras significadas) varia conforme o jogo
que ¢ jogado, ndo podendo nunca ser fixado « priori, mas apenas
apreendido em - alguns casos - no préprio uso.
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Compreensao das
analogias no pensamento
de Tomas de Aquino

José Jivaldo Lima!

termo analogia, segundo o Abbagnano

... tem dois significados fundamentais: 1* o sentido préprio e
restrito, extraido do uso matemdtico (equivalente a propor¢io)
de igualdade de relagoes; 2- o sentido de extensao provavel do
conhecimento mediante o uso de semelhangas genéricas que se
podem aduzir entre situagoes diversas. No primeiro significado,
o termo foi empregado por Platio e por Aristételes e ¢ até hoje
empregado pela légica e pela ciéncia. No segundo significado, o
termo foi e ¢ empregado na filosofia moderna e contemporanea.
O uso medieval do termo ¢ intermedidrio, entre um e outro
significado.?

E Abbagnano estd certo quanto aos usos durante o periodo
medieval pois jé no periodo Patristico, Santo Agostinho (354-

1 Professor da UFG/Campus Cidade de Goids/Filosofia — e-mail: prof.jiva@

yahoo.com.br.

2 ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de Filosofia. Martins Fontes, 1998.
verbete.
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430) asseverava: “... ao nome grego analogia chamaram os

nossos proporedo”

. Os escolisticos traduziram a palavra grega
logos, maiormente, por proportio ¢ o termo analogia (que mais
apropriadamente deveria ser traduzida por proportio) por
proportionalitas. Neste sentido Severino Boécio (470-525) assevera:
“A proporgio é certa relagio e quase continéncia de dois termos entre
si, e a composicio que se faz das proporgies é proporcionalidade.”
Algum tempo depois o Aquinate ao comentar a Etica a Nicomaco
disse:

(..) a proporcionalidade nio ¢ outra coisa senio a igualdade de
relagio: entre “este” e “este outro”, e entre “aquele” e “aquele
outro” se acha a mesma igualdade de relagio ou proporcio. E a
proporgio nio ¢é sendo a aptidao de uma quantidade em relagio
aoutra.’

Se optarmos pelo uso corrente o termo analogia é maiormente
usado como relagio de semelhangas. Isto implica dizer que — para
nao equivaler a univocidade ou se reduzir 4 identidade — que
também ¢ intrinseco a analogia uma certa dessemelhanca entre os
termos relacionados, ou seja, além da semelhanca necessdria entre
os termos em questao deve haver entre eles algo em que difiram: as
realidades andlogas se discrepam em algo e em algo assemelham.

Isto j& nos coloca no caminho da defini¢do real da analogia -
pois como j4 foi sinalizado - se trata tanto de uma comparagao ou
relagio entre vérias razoes ou conceitos, como de uma semelhanca

3 SANTO AGOSTINHO. De Musica. L. 1, c. 12, n°. 23 (ML 32, 1097)
4 SEVERINO BOECIO. De Arithmetica, L. 11, c. 40. (ML 63, 1145-1146).
5 TOMAS DE AQUINO. In V Ethic, L. 5, Lect. 5 n°. 2 < (...)

proportionalitas nihil est aliud quam aequalitas proportionis, cum scilicet
aequalem proportionem habet hoc ad hoc, et illud ad illud. Proportio autem
nihil est aliud quam habitudo unius quantitatis ad aliam.”
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que, por sua vez, também é comparacio ou relagao.
Mantenhamos nossa atengio na questao da semelhanga.
Segundo o Estagirita é imperioso distinguir entre identidade,
igualdade e semelhanca: “ (...) idénticas sdo as coisas cuja substéncia
¢ uma sé; semelhante sio as coisas que tém a mesma qualidade, e
iguais sdo as coisas cuja quantidade é igual (...).”° Portanto, strito
senso, a identidade é a unidade na substincia’; a igualdade, a
unidade na quantidade®; a semelhanca, a unidade na qualidade’.
O Aquinate assim comenta: “O idéntico é 0 uno em sua substincia;
0 igual 0 uno na quantidade; o semelhante, 0 uno na qualidade.”"
Ora, como a qualidade é certa forma acidental ¢ natural que o
nome de semelhanga venha a designar a unidade em qualquer
tipo de forma e, portanto, também na forma substancial. Por isto
o Angélico pdde afirmar que “se dizem coisas semelhantes as que
convém em alguma forma™'. Ainda, a quantidade que funda a
igualdade pode ser referida em dois sentidos: um primeiro, estrito,
segundo o qual ela designa a quantidade dimensiva; num segundo,

6 ARISTOTELES. Metafisica. V, 9, 1021 a 10.
7 ARISTOTELES. Metafisica. V, 9, 1018 a 7: “Em sentido essencial, as coisas

sdo idénticas no mesmo sentido em que sio unas, jd que sio idénticas quando
é uma sé sua matéria (em espécie ou em nilmero) ou qmmdo sua substincia é
una. Portanto, é evidente que a identidade. é, de algum modo, uma unidade,
quer a unidade se refira a mais de uma coisa, quer se refira a uma tinica coisa,
considerada como duas, como acontece quando se diz que a coisa é idéntica a si
mesma.”

8 ARISTOTELES. Metafisica. V, 9, 1021 a 11.
ARISTOTELES. Mezafisica. V, 9, 1021 a 10.
10 TOMAS DE AQUINO. In IV Metaph., lib. 4 1. 2 n. 14: “Idem enim unum

in substantia est. Aequale, unum in quantitate. Simile, unum in qualitate.”
11 TOMAS DE AQUINO. In Lib. Dionysii De Divinis Nominibus, c. 9, lect.

3: “(...) similia enim dicuntur aliqua secundum quod conveniunt in aliqua

forma (...).
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lato, segundo o qual a igualdade designa a quantidade virtual ou
de perfeicio, que se identifica com a forma. Assim, a conveniéncia
na forma, quando ¢ perfeita, se lhe denomina também igualdade.

Seguindo nosso raciocinio, podemos afirmar que se chamam
iguais as coisas perfeitamente semelhantes, ou seja, as que tém a
mesma forma especifica. Para que se entenda isto hd que reparar
em que nio se comportam igual os géneros mais ou menos amplos
em relagao a suas espécies do que as espécies mesmas em relacio
aos individuos ou dos acidentes individuais. No primeiro caso, as
diferencas que dividem os géneros sao essenciais ou propriamente
formais, enquanto que no segundo caso, as diferengas que
dividem as espécies sdo somente numéricas ou materiais. Dito de
outro modo, no primeiro caso se estabelecem diferencas formais,
enquanto que no segundo caso sé se estabelecem diferencas de
formas, mas nao formais. Assim - propriamente falando — s6 se
chamam iguais as coisas que tém a mesma forma especifica, ainda
que se distingam individualmente, porque estas sao perfeitamente
semelhantes, sem nenhuma diferenca formal entre elas. Ao
contrério, as coisas que nio tém a mesma forma especifica, ainda
que tenham a mesma forma genérica, nio se chamam iguais, mas
somente semelhantes, pois entre elas hd diferencas formais que
rompem a perfeita homogeneidade, ou seja, a igualdade.

Dai tem seu fundamento a reserva que se faz ao usar o nome
de semelhanga para designar a semelhanca imperfeita. Porque
quando ¢ reservado um nome comum para designar a um dos
nomes dos membros contidos nele com exclusio dos outros — o
que ocorre amitide — que se reserva para o mais perfeito. E o caso,
por exemplo, do uso do nome animal que é comum ao homem
e aos irracionais, é reservado para designar mais aos irracionais.
Ora, a analogia é uma semelhanga em sentido estrito, quer dizer,
uma semelhanca imperfeita, que nao chega a igualdade entre os
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analogados e, por isto, contém também dissimilitudes.

A semelhanca de que se trata é a que hd entre as distintas
significagbes de um nome comum. A analogia propriamente
falando é uma forma de predicacio. A predicagio de um nome
comum aos vdrios sujeitos a que se atribui pode se realizar de trés
modos: 1. tomando o nome com a mesma significacio em todos
os casos, isto é, com significagoes perfeitamente semelhantes ou
iguais (como na predicagao univoca); 2. tomando o nome com uma
significagao completamente diversa em casa caso, com significacoes
que so inteiramente dissimilares (como na predicacio equivoca);
3. tomando o nome com uma significagdo em parte semelhante
e em parte dessemelhante em casa caso, isto é, com significagdes
que sao simplesmente semelhantes, mas nao iguais, e por isto sao-
lhes intrinsecas diferencas (como na predicagio andloga). Vejamos
uma das pericopes dos textos do Doutor Angélico:

Em relagio a diversos [sujeitos], a predicagio de algo se
pode fazer de diversos modos: algumas vezes segundo uma
razao completamente a mesma, e entdo se diz que se predica
univocamente, como ‘animal’, [se predica] do cavalo e do
boi. Outras vezes segundo razdes completamente diversas, e
entdo se diz que se predica equivocamente, como ‘cao’ se diz
da constelagio e do animal [cdo]. Outras vezes ainda, segundo
razdes que sio em parte diversas e em parte nio diversas;
diversas certamente enquanto importam a diversas relagoes, mas
umas [ou as mesmas] enquanto que essas diversas relacoes se
referem a algo uno e idéntico, e assim, se diz que se predica
analogicamente.*

12 TOMAS DE AQUINO. I» Metaphysic., lib. 4 1. 1 n. 7: “(...) quod aliquid
praedicatur de diversis multipliciter: quandoque quidem secundum rationem
omnino eamdem, et tunc dicitur de eis univoce praedicari, sicut animal de
equo et bove. Quandoque vero secundum rationes omnino diversas; et tunc
dicitur de eis aequivoce praedicari, sicut canis de sidere et animali. Quandoque
vero secundum rationes quae partim sunt diversae et partim non diversae:
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Em relacio a univocidade e a equivocidade, a analogia se
caracteriza por sua mediedade entre elas e por isto participa —
de certo modo — dos dois extremos entre os quais estd colocada
(univocidade e equivocidade). Assim, a analogia convém com a
univocidade na unidade e na semelhanca das significacoes ligadas
a esse nome predicado; todavia difere dela em que nao se trata
de uma semelhanca perfeita (igualdade), mas de uma semelhanga
imperfeita (com dessemelhancas). Por outro lado, convém
com a equivocidade na unidade do nome e na dissimilitude
das significacdes referentes a esse nome; entretanto difere dela
porque nao se trata de uma dissimilitude completa, mas de uma
dissimilitude parcial, de uma dissimilitude simile.

Nao obstante, dado que a analogia participa dos dois extremos
entre os quais se situa, cabe ainda perguntar se esta participagio
¢ igual ou desigual para cada um dos referidos extremos, e ainda,
se se trata de uma participacio completa ou total, ou de uma
participagao mitigada ou parcial. Ora, por sua natureza, a analogia
nao pode participar totalmente de ambos os extremos entre os
quais medeia. Assim: 1) ou o faz totalmente — e entao a significacao
do nome andlogo é totalmente a mesma e totalmente diversa
— o que ¢ absurdo, porque a univocidade e a equivocidade sao
contrérias e se opdem irredutivelmente entre si, sendo impossivel
que um nome seja 20 mesmo tempo univoco e equivoco; 2) ou
o faz parcialmente — e entao a significagio do nome andlogo é
parcialmente a mesma e na mesma medida diversa — o que nao
esclarece nada nem dd lugar a uma unidade inteligivel, pois se
trataria de dois elementos dissociados sem nada que permita uni-

diversae quidem secundum quod diversas habitudines important, unae autem
secundum quod ad unum aliquid et idem istae diversae habitudines referuntur;
et illud dicitur analogice praedicari (...).”
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los. Segue-se, entao, que a analogia tem que participar de modo
desigual da univocidade e da equivocidade.

Neste momento podemos nos perguntar: a qual dos referidos
extremos a analogia mais se aproxima? Mesmo a pergunta sendo
apropriada, parece-nos ainda nio oportuno dela tratar por nos
parecer adequado explanar outras modalidades de analogia que
podem se inclinar mais para um que para outro dos extremos
referidos. Assim, segue-se ser de bom alvitre tratar da divisao da
analogia.

As reflexoes feitas até agora nos levaram a perceber que a
analogia se centra na significagdo dos nomes, de certos nomes.
Ora, a significagao de um nome se pode tomar em dois sentidos:
em sentido real e em sentido légico. Todo nome aponta a um
conceito no qual consiste sua significagio, mas o conceito é duplo:
formal e objetivo. No primeiro sentido — formal — significa que o
conceito tem a mesma representagio mental que formamos com
nosso ato de entender; no segundo sentido — objetivo — significa
a realidade mesma que estd representada no conceito formal. O
conceito objetivo é, assim, algo real, uma esséncia ou uma forma
que existe na realidade extramental enquanto existe nela, da qual
¢ representada em um conceito formal. Por oposto, este tltimo
é, por um lado algo, também real, mas subjetivo — enquanto
depende das operacoes mentais do cognoscente — e acidente de
nosso entendimento; por outro lado, enquanto representagao,
¢ algo de ideal ou légico, isto é, a mesma esséncia — qiiididade
— ou forma representada, mas enquanto existe ou se dd no
entendimento como seu objeto de operagoes psicolégicas. O
conceito formal, representativamente considerado, nao é outra
coisa que a mesma esséncia real, mas nao como e enquanto existe
na realidade extramental, mas enquanto é pensada, ou enquanto
se dd no intelecto como seu objeto, com o qual se reveste de
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certas propriedades novas como a abstragio, a universalidade,
a predicabilidade e outras tantas propriedades nesse modo de
ser. Por conseguinte, temos os dois sentidos como se pode falar
da significagio de um nome: a significagao real, que indica a
coisa mesma — enquanto existe na realidade extramental -, e a
significagao légica, que aponta a representagao que formamos da
coisa, ou em outros termos, a coisa enquanto estd representada no
entendimento ou enquanto ¢ inteligida.

Ora, pode se dar o caso de que a semelhanca — e a igualdade
— entre vdrias significacoes se estabeleca atendendo a significagio
real, enquanto que — pelo que faz a significacao 16gica -, se dé nao
s6 a semelhanca, mas também a igualdade estrita. Por exemplo,
entre uma drvore, um cavalo e um homem nao h4 igualdade real,
mas somente semelhanca em algo, pois os trés sio viventes; nio
obstante a pouca similitude se pode estabelecer uma igualdade
légica, pois a representagao abstrata de vivente prescinde de todas
as diferengas entre os viventes e retém somente aquilo em que
coincidem ou sio inteiramente iguais. Neste caso teriamos uma
analogia real, juntamente com uma univocidade légica. E este
tipo de analogia que é somente real, porém nao ldgica, constitui
uma primeira classe de analogia que se conhece com o nome de
analogia de desigualdade.

As demais classes de analogia possuem semelhangas, mas
nao igualdade, tanto na significagio real como na significacio
l6gica dos nomes nos quais se realiza. Assim, por exemplo, o
nome “satude” aplicado a um homem e a um medicamento
possuem desigualdade entre estas duas significagdes e nao s6 se
as tomarmos como significagoes reais, pois “satide” aplicado a
um homem significa que dito homem tem “satide”, mas aplicado
a um medicamento significa que este opera a satide enquanto
concorre para seu restabelecimento no corpo do doente. Nos
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encontramos, assim, diante de uma analogia que ¢ légica, e isto
com independéncia de que também seja real ou de que nio o seja,
ainda sendo mais obvio que também seja real.

Podemos ainda dividir a analogia légica em outros tipos de
analogias: a) a analogia entre formas e a analogia entre relagoes.
Estamos certos que a analogia é o mesmo que a propor¢ao; € como
a propor¢io pode ser dupla (simples ou composta) a analogia
também o serd. Neste sentido, a propor¢ao simples é a que se
d4 entre dois termos comparados entre si, enquanto a propor¢ao
composta é a que se d4 entre quatro termos a0 menos, comparados
dois a dois. Do mesmo modo, a analogia simples que se conhece
com o nome de analogia de atribuicio, se d4 quando se compara
um termo com outro, isto é, uma forma com outra; jda analogia
composta — que recebe o nome de analogia de propor¢ao — ocorre
quando se compara uma relagao entre dois termos ou formas com
outra relagio semelhante. No primeiro caso se trata de semelhanga
de formas e, no segundo caso se trata de semelhanca de relacoes.

Nio obstante toda esta digressao, ainda falta algumas coisas
sobre as quais discorrer, pois cada um destes tipos de analogia se
subdivide em dois modos diversos. Assim, no caso da analogia
de atribui¢do pode suceder que a forma significada pelo nome
andlogo se encontre somente em um dos sujeitos as quais se aplica
este nome, ¢ que se chama “primeiro analogado”, enquanto que
nos outros se chamam “analogados secunddrios”, ndo se encontra
verdadeiramente, mas somente se lhes é aplicado este nome por
haver certa relagio que possuem com o primeiro analogado. Neste
sentido, como exemplo j4 bastante usado, podemos langar mao do
termo “saide” que se aplica propriamente aos corpos orginicos
porque possuem — propriamente — o que significa o termo
“satide”, mas também ¢ aplicado a0 medicamento e ao alimento
que nao possuem - de modo préprio — satde, mas se relacionam
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com os organismos que a possuem. Esta modalidade de analogia
¢ chamada de analogia de atribui¢io extrinseca. Todavia pode
suceder também que a forma significada pelo nome se encontre
realmente em todos os sujeitos as quais se predica esse nome (no
caso, a todos os analogados) — mesmo de modo desigual —isto é, em
um deles (o primeiro analogado) de um modo perfeito e principal,
e nos demais (os analogados secunddrios) de modo imperfeito e
derivado. Assim o nome “bem” é aplicado principalmente ao fim,
que é bem por si mesmo, posto que por si mesmo é apetecivel, e se
aplica secundariamente aos médios (relativos a este bem), que sdo
bens derivados ou dependentes, posto que apetecem em ordem
ao fim. Neste caso, a analogia chama-se analogia de atribui¢ao
intrinseca.

Em relagio a analogia de proporgido, esta também se dd de
dois modos. Isto porque pode suceder que a relacao significada
pelo nome andlogo se realize de um modo préprio em todos
as duplas de termos da relagio. Assim, por exemplo, a relagao
de conhecimento que entre os sentidos e os objetos sensiveis ¢
semelhante a que hd entre o entendimento e os objetos inteligiveis
e em ambos os casos, o nome de “conhecimento” se toma em
sentido préprio. Devido a isto, a referida analogia se chama
analogia de proporcionalidade prépria. Por oposto pode se dar
que a relagio significada pelo nome andlogo se realize de um modo
préprio em um dos elementos da dupla dos termos considerados,
enquanto que no outro ou nos outros elementos, nio se realize
propriamente, mas somente em sentido translato ou metaférico.
Neste caso temos o termo “visao” que designa propriamente a
relagao que hd entre o sentido da vista e o seu o objeto, mas se
aplica também — metaforicamente — para designar a relacao que
hd entre o entendimento e algum seu objeto que seja captado de
modo imediato e evidente. A esta analogia chamamos de analogia
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de proporcionalidade metaférica. Hd ainda outras subdivisoes
destes modos de analogia, mas passemos as palavras do Frade
Dominicano de Aquino que corroboram quanto acabamos de
discorrer:

Algo se predica analogicamente de trés modos: 1. ou somente
segundo a intengio e nao segundo o ser, e isto ocorre quando
uma intenc¢do [um conceito] se refere a muitos com ordem de
prioridade e posteridade e — ndo obstante isso — nio tem ser mais
que em um s6. Como a intencio [o conceito] de satde se refere
a0 animal, 4 urina e ao alimento de modos diversos, em ordem
de prioridade e posterioridade, mas nao segundo o ser, porque o
ser da satide se d4 mais no animal®. 2. Ou segundo o ser e nio
segundo a intengao [conceito], e isto acontece quando varios se
unificam em intencio [conceito] de um nome comum, mas esse
comum nio tem ser da mesma maneira em todos, como todos
os corpos se unificam na intengio [conceito] de corporeidade.
Portanto o ldgico, que considera somente a intengio [o conceito],
afirma que este nome ‘corpo’ se predica univocamente de todos
os corpos, mas o ser da natureza comum nao ¢ da mesma razio
nos corpos corruptiveis e nos incorruptiveis. Por onde, para o
metafisico e o fisico que consideram as coisas segundo seu ser,
nem este nome ‘corpo’, nem outro algum se diz univocamente
dos corruptiveis e dos incorruptiveis*. 3.0u segundo a inten¢io
[0 conceito] e segundo o ser. E isto se d4 quando nem se unificam
na inteng¢do [conceito] comum nem no ser, como o ente se
diz da substincia e do acidente, e por isto é necessirio que a
natureza comum tenha algum ser em cada um dos elementos
dos quais se predica, mas diferindo segundo a razao de maior ou

menor perfei¢io®. *°

13 Esta ¢ a analogia de atribuigao extrinseca.
14 Esta ¢ a analogia de desigualdade.
15 Esta ¢ a analogia de atribui¢ao intrinseca.

16 TOMAS DE AQUINO. Scriptum super Sententiis. Dist. 19, q. 5, a. 2,
ad 1™ “(...) quod aliquid dicitur secundum analogiam tripliciter: vel
secundum intentionem tantum, et non secundum esse; et hoc est quando una
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E ainda:

A conveniéncia segundo a propor¢io pode ser de dupla maneira,
e assim hd duas comunidades de analogia. H4 certa conveniéncia
entre coisas que tém propor¢io entre si, ou porque tem
determinada distdncia ou alguma outra relacio entre elas, como
o numero ‘dois’ em relagio ao ‘um’, porque aquele é o dobro
deste. Hd também uma conveniéncia de dois elementos entre os
quais ndo hd propor¢ao, mas hd semelhanca de duas proporc¢oes
entre si, como o ‘seis convém com o ‘quatro’, porque assim
como o ‘seis’ é o dobro de ‘trés’, o ‘quatro’ é o dobro de ‘dois’.
A primeira destas conveniéncias ¢ de propor¢io [atribui¢io] e a
segunda de proporcionalidade.’”

17

intentio refertur ad plura per prius et posterius, quae tamen non habet esse
nisi in uno; sicut intentio sanitatis refertur ad animal, urinam et dietam
diversimode, secundum prius et posterius; non tamen secundum diversum esse,
quia esse sanitatis non est nisi in animali. Vel secundum esse et non secundum
intentionem; et hoc contingit quando plura parificantur in intentione alicujus
communis, sed illud commune non habet esse unius rationis in omnibus, sicut
omnia corpora parificantur in intentione corporeitatis. Unde logicus, qui
considerat intentiones tantum, dicit, hoc nomen corpus de omnibus corporibus
univoce praedicari: sed esse hujus naturae non est ejusdem rationis in corporibus
corruptibilibus et incorruptibilibus. Unde quantum ad metaphysicum et
naturalem, qui considerant res secundum suum esse, nec hoc nomen corpus, nec
aliquid aliud dicitur univoce de corruptibilibus et incorruptibilibus, ur pater
10 Metaphys., ex philosopho et Commentatore. Vel secundum intentionem et
secundum esse; et hoc est quando neque parificatur in intentione communi,
neque in esse; sicut ens dicitur de substantia et accidente; et de talibus oportet
quod natura communis habeat aliquod esse in unoquoque eorum de quibus
dicitur, sed differens secundum rationem majoris vel minoris perfectionis.”

TOMAS DE AQUINO. De Veritate. Q. 2, a. 11, ¢: “Est enim quaedam
convenientia inter ipsa quorum est ad invicem proportio, eo quod habent
determinatam distantiam vel aliam habitudinem ad invicem, sicut binarius
cum unitate, eo quod est eius duplum; convenientia etiam quandoque
attenditur non duorum ad invicem inter quae sit proportio sed magis duarum
ad invicem proportionum, sicut senarius convenit cum quaternario ex hoc
quod sicut senarius est duplum ternarii, ita quaternarius binarii. Prima ergo
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E também:

Uma coisa se diz proporcionada a outra de dois modos. 1.
porque entre elas se d4 propor¢io quando dizemos que ‘quatro’
¢ proporcionado a ‘dois’, porque aquele é o dobro deste. 2.
por modo de proporcionalidade, quando dizemos que ‘oito’ e
‘seis’ sdo proporcionais porque assim como ‘oito’ é o dobro de
< 3 < PR 5 A D . . . ’
quatro’, ‘seis’ é o dobro de ‘tés’, pois a proporcionalidade ¢ a
semelhanca de propor¢oes.™®

E, finalmente, coligimos uma pericope da obra magna do

Anggélico:

Alguns nomes significam as perfeicoes procedentes de Deus para
com as criaturas criadas, de maneira que o modo imperfeito
mesmo, pelo qual a perfeicio divina é participada pela criatura,
estd incluida na significacio deles. Assim, pedra significa
um ser material. E tais nomes nao se podem atribuir a Deus
sendo metaforicamente. Os nomes, porém, que significam as
perfei¢des mesmas, absolutamente, sem que nenhum modo de
participacio se inclua na significagao deles — como ente, bom,
vivente e semelhantes —se atribuem a Deus propriamente.*

convenientia est proportionis, secunda autem proportionalitatis.”

18 Idem, ibidem. Q. 2, a. 3, ad 4™ “(...) quod aliquid dicitur proportionatum
alteri dupliciter. Uno modo quia inter ea attenditur proportio; sicut dicimus
quatuor proportionari duobus, quia se habet in dupla proportione ad duo. Alio
modo per modum proportionalitatis; ut si dicamus sex et octo esse proportionata,
quia sicut sex est duplum ad tria, ita octo ad quatuor: est enim proportionalitas
similitudo proportionum.”

19 Idem. Suma Teoldgica, 1, 13, 3, ad 1'™ “ (...) quod quaedam nomina
significant huiusmodi perfectiones a Deo procedentes in res creatas, hoc modo
quod ipse modus imperfectus quo a creatura participatur divina perfectio, in
ipso nominis significato includitur, sicut lapis significar aliquid materialiter ens,
et huiusmodi nomina non possunt attribui Deo nisi metaphorice. Quaedam
vero nomina significant ipsas perfectiones absolute, absque hoc quod aliquis
modus participandi claudatur in eorum significatione, ut ens, bonum vivens, et
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Temos visto — sucintamente - a questao da analogia no pensamento
do Angélico com o intuito de iniciar uma reflexao sobre este tema
que imputamos da mdxima importincia para compreensio de
todo pensamento filos6fico — e mesmo teolégico —do Aquinate. O
tema se desdobra em ulteriores subdivisées e assim, naturalmente,
exige aprofundamento o que julgamos oportuno para um outro
momento que esperamos seja em breve, mas que nao caberia nos
limites do trabalho que ora nos propomos fazer e temos feito.
Oxald o texto presente contribua para uma compreensio mais
atenta do pensamento de Santo Tomds como atestamos que o
mesmo fez conosco.
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A critica de Ricardo
FitzRalph as ordens
mendicantes

Luis Alberto De Boni!

ichard FitzRalph (c. 1300-1360), professor em Oxford e,

depois, bispo de Armagh, na Irlanda, permanece um tanto
esconhecido até hoje, embora tenha desempenhado

papel importante em sua época e, no que nos interessa, no
debate travado entre o clero secular e os religiosos mendicantes
a respeito da pobreza de Cristo e de seus seguidores. O texto que
aqui examinamos, intitulado Defensio curatorum contra eos qui
se dicunt privilegiatos, foi apresentado em Avinhao, ante o papa
e os cardeais, em 13572 Trata-se basicamente de uma critica ao
modo de vida das ordens mendicantes (Carmelitas, Agostinianos,
Franciscanos e Dominicanos) dentro da organizacio eclesidstica.
FitzRalph, que nao ¢ jurista, quase nao questiona os privilégios
concedidos pelos papas, mas argumenta que os frades extrapolam
na interpretagio de tais privilégios e, assim, contrariam nao

1  Universidade do Porto.

2 R. FITZRALPH. Defensio curatorum contra eos qui se dicunt privilegiatos.
Apud: M. GOLDAST (ed.). Monarchia Sancti Romani Imperii. Hannoviae,
1614 (reprint Graz, 1960), vol. II, p. 1391-1410.
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somente a legislacdo instituida pelo IV Concilio de Latrao e outros
concilios, mas também o que é ensinado nas Escrituras. Com isso,
sua argumentagao passa do nivel administrativo-juridico para o
teoldgico e, dentro da coeréncia légica, os acusados acabariam
sendo considerados como afastados da verdadeira fé — algo que
FitzRalph nao afirma, embora diga que, em muitos casos eles
estao em pecado mortal. Sao nove os pontos (conclusiones) por ele
defendidos: 1) Cristo, em sua vida terra, foi sempre pobre, mas
nao porque amasse ou quisesse a pobreza; 2) Ele nunca mendigou
espontaneamente; 3) Também nunca ensinou que se devesse
mendigar espontaneamente; 4) Pelo contrdrio, ele ensinou que o
homem nio deve espontaneamente pedir esmolas; 5) Ninguém
pode, retamente, prometer observar para sempre a mendicidade
espontinea; 6) Isso, alids, nao se encontra na Regra de Vida dos
Franciscanos; 7) A bula de Alexandre IV, que condenou o libelo
dos mestres de Paris — opostos aos mendicantes — nio condena
nenhuma das premissas anteriores; 8) Os paroquianos devem se
confessar em sua paréquia, e nio na igreja dos frades; 9) A pessoa
a quem se devem confessar deve ser o pdroco, e nao os frades. -
Essas afirmagées sio fundamentadas, ao longo de seu trabalho,
baseando-se principalmente na Sagrada Escritura, mas também
em decisoes conciliares ou pontificias e nos Padres da Igreja.

O debate a respeito da pobreza professada pelos mendicantes
surgira ja do século anterior. A critica a0 novo modo de vida
proveio principalmente do corpo de professores universitdrios
do clero secular da universidade de Paris, visando especialmente
aos frades dominicanos e franciscanos.? Havia, no debate, um
fato manifesto: a vida de pobreza dos frades, amparada por

3 Cf. DE BONI, L. A. De Abelardo a Lutero — Estudos sobre a Filosofia Prdtica
na Idade Média. Porto Alegre: Edipucrs, 2003, p. 222-226.
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documentos papais, atrafa os fiéis para as igrejas dos conventos e
os jovens para a vida religiosa e para a freqiiéncia as aulas gratuitas
dos religiosos nas universidades. E com isso os emolumentos do
clero secular ficavam reduzidos. Mas havia causas mais profundas,
que implicavam em diferentes compreensoes de ‘igreja: as
ordens mendicantes, com o governo centralizado e dependendo
diretamente do papa, apontavam para um novo modelo de Igreja,
diferente da Igreja centrada nos bispos e marcada por tragos feudais.
E foi aquele modelo de Igreja que triunfou e marcou o catolicismo
até a metade do século XX, * quando, entio, o péndulo balangou e
passou-se a insistir na colegialidade do governo eclesidstico.’

FitzRalph nio foi, pois, alguém que surgiu com propostas
novas a respeito. Constituiu novidade o fato de ele, longe de ser
um recalcitrante contra as determinagoes pontificias, ter sido fiel
frequentador da corte papal, abrigada a época em Avinhao e, como
bispo de Armagh e primaz da Irlanda, ter sido um sério e piedoso
prelado, venerado posteriormente com santo em sua pdtria.

Para situar devidamente a argumentacio do autor, ¢ preciso ter
presente que o IV Concilio de Latrao (1215) determinava que o

6

cristao devesse se confessar anualmente ao préprio pdroco,® como

4 CONGAR, Y. “Aspects ecclésiologiques de la querelle entre mendiants
et séculiers dans la second moiti¢ du XIII® siecle et le debut du XIV¥”. In
AHLDMA 36 (1961), p. 35-151).

5 Nao cabe aprofundar esse debate que, alids, se estendeu por séculos. Além
da bibliografia tradicional, cf., em data mais recente: J. Robinson. “Qui
predicat periculum”> individual.utoronto.ca/.../jRobinson_Qui-praedicat-
-periculum. - GELTNER, G. “William of St. Amour’s De Periculis Novissi-
morum Temporum: A False Start to Medieval Antifraternalism”: home.me-
dewerker.uva.nl/...geltner/.../ A False Start — TRAVER, A. G. “Rewriting
History? The Parisian Secular Masters’ Apologia of 1254”: fds.oup.com/
www.oup.com/pdf/13/9780198205333.

6 “Omnis utriusque sexus fidelis postquam ad annos discretionis pervenerit
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também determinava que os dizimos devidos a igreja paroquial
fossem sempre pagos e que no cemitério da paréquia fossem
sepultados os fieis.” Contudo, ao se espalharem pela Europa as
Ordens Mendicantes, os sumos pontifices lhes foram concedendo
privilégios que se afastavam das determinagbes conciliares.
Chegou, porém, um momento critico, quando 2 crise pecunidria
do clero secular somou-se a obra Liber introductorius ad evangelium
aeternum, do franciscano Geraldo de Borgo San Donnino, um
opusculo radicalmente joaquimita, inaceitdvel para a ortodoxia
crista. A obra serviu de 4libi para que Guilherme de Saint Amour,
professor da universidade, na obra De Periculis Novissimorum
Temporum,® atacasse nao s6 o texto de Geraldo, mas também as
proprias ordens mendicantes. Pressionado pela Universidade de
Paris, o papa Inocéncio 1V, pela bula Ezsi animarum (21/11/1254)
retirou dos frades tais privilégios, e anuiu a decisao Universidade
de Paris, que recusara aos frades alguns direitos. Aconteceu, porém,
que 20 dias depois o papa veio a falecer e seu sucessor, Alexandre
IV, com a bula Quasi lignum vitae (14/04/1255), restituia aos

omnia sua solus peccata confiteatur fideliter saltem semel in anno proprio
sacerdoti...” (c. 21): http://www.documentacatholicaomnia.eu/03d/1. O
texto faz parte do Corpus Juris Canonici (CJC). Liber Quintus Decretalium
38, 12, De Penitentiis. FRIEDBERG, E. (ed.). Leipzig: B. Tauchnitz, 1879
(reprint Graz:Akademisches Druck, 1955), vol. II, col. 877.

7 “Plerique sicut accepimus regulares et clerici seculares interdum cum vel
domos locant vel feuda concedunt in preiudicium parochialium ecclesia-
rum pactum adiciunt ut conductores et feudatarii decimas eis solvant et
apud eosdem eligant sepulturam. Cum autem id de avaritiz radice proce-
dat pactum huiusmodi penitus reprobamus statuentes ut quicquid fuerit
occasione huiusmodi pacti perceptum Ecclesie parochiali reddatur” (R.

FITZRALPH. Defensio, c. 56).

8 WILLIAM OF ST. AMOUR. De Periculis Novissimorum Temporum. GEL-
TNER, G. (ed.). Leuven: Peters, 2008.
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frades os privilégios académicos e, em 22/12/1255, dizendo
que reconsiderava o caso dos demais privilégios, com a bula Nec
insolitum repetiu praticamente o texto da bula de seu antecessor
para dizer que a revogava.” Ante a resisténcia da Universidade, o
papa, no ano seguinte, pela bula Romanus Pontifex (05/10/1256),
condenou o livro de Guilherme de Saint Amour. Mais tarde este
foi expulso da Universidade que, relutante, e sob pressao do rei
Luis IX, submeteu-se ao pontifice e foi obrigada a dar posse no
cargo de professores a Boaventura de Bagnoregio e Tomds de
Aquino, até entao impedidos de assumir o cargo para o qual
haviam sido indicados pelos respectivos superiores. Mas isso nao

9  “ Nec insolitum est, nec novum ut ea quae per occupationem vel infesti-
nantiam fiunt pro eo quod congruae deliberationis limam praetereunt, in
propensionis considerationis reducant examen, ut rectiora et elimatoria per
attentionem plenioris discussionis emanent. Sane quaedam ab Apostolica
Sede, tempore felicis recordationis Innocentii Papae quarti, praedecessoris
nostri, litterae praecesserunt, in quibus ipse universis religiosis cuiuscum-
que professionis vel Ordinis districte in virtute obedientiae iniungebat, ut
parochianos alienos diebus Dominicis et festivis non reciperent de caetero
in suis ecclesiis seu oratoriis temere ad Divina, nec ipsos nullatenus ad po-
enitentiam admitterent sine suorum licentia sacerdotum, nec eis in suis
praedicarent ecclesiis ante Missarum solemnia [...]; si vero in casu licito
parochianum alterius eos in suis ecclesiis recipere ad sepulturam continge-
ret, omnium quae obtentu consequerentur huiusmodi sepulturae portio-
nem canonicam, etiam non requisiti, infra octo dies a tempore receptio-
nis eorum, eorum episcopo vel sacerdoti, de cuius parochia mortuus esset
assumptus, exhibere curarent. [...], nullis ei contra haec indulgentiis vel
privilegiis Apostolicis valituris. Verum quia super praemissis litteris cogitare
attentius et studiosius deliberare proponimus, pacis commodum et quie-
tis solatium ecclesiis et personis ecclesiasticis potissime cupientes praefatas
litteras et si quae aliae super praedictis vel eorum aliquo contra praefa-
tos religiosos vel aliquos ex ipsis generaliter vel specialiter, praeter formam
communem et solitam, processere ac mandata seu praecepta facta in eis vel
earum auctoritate duximus penitus revocanda” (http://www.documentaca-
tholicaomnia.eu/01/01/1243-1254).
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significou o final do debate contra as Ordens Mendicantes. Apds
uma década, Geraldo de Abéville e Nicolau de Lisieux, discipulos
de Saint Amour, voltaram ao tema. Um século depois, foi a vez de
FitzRalph e Wyclif. E os mendicantes haveriam de continuar a ser
atacados pelos os Reformadores e, enfim, pelos iluministas, que
tiveram seu momento de triunfo na segunda metade do século
XIX, quando o governo republicano francés fechou as casas das
ordens religiosas.

A crise entre o clero secular e os mendicantes

Fitzralph inicia sua apresentacao (p. 1392) com um texto biblico,
que diz: “Ndo julgueis pelas aparéncias, mas julgueis por um justo
Juizo” (Jo 7, 24). E evidente o motivo do uso desta frase: os frades
devem ser julgados por aquilo que sdo, nao pelo que aparentam
ser.

Quando, porém, seria de esperar que o autor comegasse a
explanar suas proposi¢oes, na ordem em que as enumerou, eis que
ele, dizendo que convém iniciar pelo mais comum e que interessa
a maior nimero pessoas, principia a expor as duas ultimas,
reveladoras da situacio de conflito existente entre o clero secular e
os mendicantes. E a maior parte do texto ¢ reservada a esse tema.

O lugar mais apto para a missa, a confissao e a sepultura

dos paroquianos — A pessoa mais indicada para presidir tais
cerimonias

A primeira questao (conclusio) examinada trata a respeito do local
mais apto assistir as cerimonias religiosas (p. 1393). Tomando
como ponto de partida textos do Antigo Testamento, que
indicavam um local preciso para as oferendas a Deus, o autor
transpoe esses textos para a Igreja, e afirma que nela também existe
local devidamente determinado para tanto, e tal lugar ¢ a igreja



Luis ALBerTO DE Bon1

paroquial, e nao as igrejas dos frades, que nao foram escolhidas,
mas proibidas por Deus para tanto, e receberam tio-somente
uma concessao pontificia. Do mesmo modo ¢ a igreja paroquial o
local competente tanto para a confissio como para a sepultura, e
a respeito desta existe mesmo pena de excomunhao para os frades
que nio devolveram os emolumentos a paréquia.'’

Na segunda conclusio, trata-se da pessoa a quem o paroquiano
deve se dirigir para a confissao. Diz FitzRalph que, sem duvida, o
local é a igreja paroquial e a pessoa é a do pdroco, e o prova por trés
argumentos (p. 1394). Em primeiro lugar, alega a determinagio
do Concilio de Viena, dizendo que os religiosos que, de algum
modo, se apropriarem dos dizimos e legados que nio lhes cabem,
pois cabem 2 igreja paroquial, incorrem em excomunhio.'" Em
segundo lugar, diz ele, também incorrem em excomunhio os
religiosos que absolvem os que foram excomungados por legislacao
das provincias eclesidsticas e dos sinodos. E apelando novamente
para o Direito Candnico,'” diz que os religiosos que nio possuem
jurisdicdo para absolver pessoas excomungadas por crimes como
homicidio voluntdrio, latrocinio publico, incéndio, etc., caso
venham a absolvé-las, incorrem ipso facto em excomunhio. Ora,
diz o bispo, na diocese dele hd uns 2 mil casos de tais crimes
todos os anos, entretanto, somente umas 40 pessoas se dirigem ao
bispo ou ao piroco para pedir absolvi¢ao. Os demais se confessam
aos frades, e depois, felizes, viao receber a comunhio; mas os
frades excomungados nao podem dar absolvigao aos pecadores.
Em terceiro lugar, enfim, apelando novamente para o Direito

10 CJC. Liber Sextus Decretalium 3, 11, De Sepulturis. col. 1045s.
11 CJC. Clementinarum 3, 8, De decimis. col. 1164s.
12 CJC. Clementinarum 5, 7, De privilegiis, col. 1186s.
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Canonico,"” observa que hd trés casos de excomunhio latae
sententiae: a dos religiosos que afirmam que sobre pequenos valores
nao incide a obrigacao do dizimo; que nao informam aqueles que
se confessam a respeito do pagamento do dizimo; e que levam
as pessoas a fazerem juramentos como o de serem sepultadas no
cemitério dos frades. Ora, confessar-se com o pdroco traz sempre
mais seguranga, porque ele possui os emolumentos e, por isso,
nao exige nada do pecador. Jd este, quando se dirige a um frade
que diz haver prometido viver na mais extrema pobreza, fica
pensando com seus botoes: “Por que este mendigo, ouvindo aqui
minha confissao, nao se preocupa com as coisas necessdrias para
a existéncia, a nao ser que espere de mim tal sufrdgio?” Enquanto
os frades nao tinham privilégios, (p. 1395), continua o bispo, eles
eram pobres. Mas depois, gracas ao privilégio de ouvir confissoes,
puderam construir lindos mosteiros e paldcios magnificos.

Interpretando a lei

Os argumentos pareciam interessantes, mas uma condenacio de
Joao XXII, poucos anos antes, se colocava no caminho. Joao de
Pouilly, professor na universidade de Paris, conhecido opositor
da causa dos frades, fizera diversas afirmagdes que, no texto
pontificio foram resumidas em trés, e condenadas, com o seguinte
teor: “Em primeiro lugar, diz que aqueles que se confessam com
os frades que possuem licenga geral para ouvir confissoes, ficam
obrigados a confessar novamente ao préprio pdroco os mesmos
pecados que haviam sido confessados. Em segundo lugar, diz que,
permanecendo o decreto Omnis utriusque sexus, promulgado pelo
concilio geral [de Latrao IV], o Romano Pontifice nao pode fazer
com que os paroquianos nao sejam obrigados a, uma vez por ano,

13 (CJC. Clementinarum 5, 8, De poenis, col. 1187-1190.
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confessar todos seus pecados ao préprio sacerdote, que é o paroco
com a cura das almas. Nem mesmo o préprio Deus poderia fazer
isso porque, como dizia Pouilly, implica contradigao. Em terceiro
lugar, o papa nio pode conceder poder geral de ouvir confissao,
e nem mesmo Deus, a nao ser que aquele que se confessa a0 que
recebeu a licenga seja obrigado a confessar os mesmo pecados ao
préprio piroco”."

As afirmacoes do teblogo parisiense baseavam-se num
principio aceito por todos: o de que o Concilio Ecuménico possui
a assisténcia do Espirito Santo e, portanto, suas determinacoes
devem ser seguidas. Afirmar o oposto as determinagdes dele
implicaria contradigao até mesmo da parte de Deus. O papa nio
pode, portanto, eximir os paroquianos de, uma vez por ano, se
confessarem com o proprio piroco (em breve a pergunta pela
relagao entre o papa e o concilio, que aqui de alguma forma se
expressa, haveria de tornar-se o principal tema dos debates intra-
eclesidsticos).

O piedoso e vivido FitzRalph, falando ante o papa Inocéncio
V1, jamais haveria de se opor frontalmente a condenagao emanada
por Joao XXII, mas foi hébil o suficiente para, através de uma

14 “Primo siquidem adstruens, quod confessi fratribus, habentibus licentiam
generalem audiendi confessiones, tenentur eadem peccata, quae confessi
fuerant, iterum confiteri proprio sacerdoti. Secundo, quod stante ‘Omnis
utriusque sexus’ edito in concilio generali, Romanus Pontifex non potest
facere, quod parochiani non teneantur omnia peccata sua semel in anno
proprio sacerdoti confiteri, quem dicit esse parochialem curatum. Immo,
nec Deus posset hoc facere, quia, ut dicebat, implicat contradictionem.
Tertio, quod Papa non potest dare potestatem generalem audiendi confes-
sionem, immo nec Deus, quin confessus habenti licentiam teneatur eadem
confiteri proprio sacerdoti, quem dicit esse (ut praemmittitur) proprium
curatum” (CJC, Extravangantes 5, 3, De haereticis , col.1291). Observe-se
que FitzRalph (p. 1395) transcreve literalmente esse texto.
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distingao, dizer que nao havia contradigao entre a condenagio do
papa ¢ o que Jodo de Pouilly tencionava de fato dizer. E, para
tanto, valeram os conhecimentos de Légica do velho mestre de
Oxford. Seu argumento deixa-se formular da seguinte maneira:
Duas proposi¢oes afirmativas a respeito do mesmo ato, iterdvel
por diversas pessoas ou por uma pessoa em lugares e tempos
diferentes, podem existir simultaneamente. Ora, a confissao ¢é
um ato iterdvel. Logo, podem existir duas proposi¢oes afirmativas
a respeito do ato da confissao, como: “o fiel deve se confessar
anualmente ao pdroco” e “o fiel pode se confessar ao frade”.

A condenagao de Joao XXII, diz FitzRalph, visava aqueles que
afirmavam que a confissio ante os frades era nula e que, por isso,
para ser valida, deveria ser feita novamente ante o pdroco, enquanto
Pouilly entendia dizer que a confissao, por ser iterativa, pode ser
repetida e é meritdrio repeti-la — e para tanto o bispo irlandés
cita em seu favor Agostinho, Tomds de Aquino, Boaventura e a
legislagao da ordem franciscana (p. 1396). Ora, nada impede que
um ato iterativo meritdrio caia duas vezes sob preceito, ou uma
vez sob preceito, e outra, ndo. E isso acontece com a confissio
que, por legislagao conciliar, repetida por diversos papas, deve ser
feita ao pdroco ao menos uma vez cada ano, mas nao proibe que
seja feita também ante os frades, embora nao seja obrigatéria. E
ambas sao vélidas e em ambas os pecados sao perdoados.

O peso dos argumentos

Em defesa de sua tese sao citados, entdo, diversos argumentos
persuasérios, tais como: é melhor se confessar a quem, por direito,
pelo cargo em que estd investido, tem o poder de perdoar, do que
a quem possui o poder por concessao; o paroco conhece melhor
as pessoas e, por isso, como bom médico, pode lhes dar o melhor
remédio (1397); é mais ficil o acesso a igreja que ao convento dos
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frades; é mais penoso confessar-se a um conhecido (o paroco) e
por isso mais salutar, e assim por diante. Além disso, apelando
para Inocéncio 1V, critica os abusos dos privilégios por parte dos
frades, que retém para si as ofertas que nao lhes cabem.

Mas aqui o autor acaba caindo em exageros. Diz ele que os
frades, valendo-se de privilégios, acabam por atrair os jovens
universitdrios para seus conventos e ai os retém quase como
prisioneiros, nio permitindo nem mesmo aos pais falarem com
eles, a ndo ser em presenca de um frade e, como se comenta (u#
Jfama laboraz) os impedem também de sair da ordem, e assim os
conduzem até que nela professem. Ora, diz FitzRalph, “se, segundo
a lei, existe pena para quem rouba um boi ou uma ovelha, muito
mais deve ser punido quem comete um furto mais grave” que ¢é
raptar uma crianga (p. 1398). E, em favor de seu argumento, cita
o Exodo, o Evangelho, a Carta aos Romanos e Agostinho.

E depois de, novamente, citar diversos tépicos das Escrituras,
mostra os danos que a agao predadora de jovens, empreendida
pelos frades, estd causando. A fim de evitar a perda os filhos, os
pais nao os encaminham mais para os estudos, preferindo que
eles sejam agricultores. Ora, isso é também um dano grave para
o clero, que acaba tendo poucos candidatos ao sacerdécio. “E
assim, quando no meu tempo havia cerca de 30 mil estudantes
em Oxford, hoje nao existem mais de 6 mil”."” Some-se a isso
o fato de que, tendo adquirido fortuna devido ao abuso dos
privilégios de confissao, sepultura e outros, os frades constroem
grandiosas bibliotecas, sendo que cada frade professor tem uma
biblioteca prépria. Como consequéncia, torna-se dificil aos

15 “Etsic fit, quod ubi in studio Oxoniensi adhuc meo tempore erant triginta
millia studentium, non reperiuntur sex millia his diebus” ((R. FITZRAL-
PH. Defensio, p. 1398).
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demais professores e alunos encontrar algum bom livro 4 venda,
nem mesmo a Biblia.

Essas afirmagdes precisam de alguns reparos. Em primeiro
lugar, o nimero de alunos em Oxford seguramente caiu entre
o tempo em que FitzRalph 14 iniciou as atividades académicas,
por volta de 1330, e o final da década de 1350, e isso por um
simples motivo: a Peste Negra, que foi particularmente mortal na
Inglaterra.'® Ora, Oxford era entao uma cidade com menos de 10
mil habitantes e nunca teve no século XIV, antes (e nem depois)
de 1350, 6 mil alunos, quanto mais 30 mil."” O problema da falta
de alunos para os professores do clero secular — problema que
nao era s6 de Oxford — devia-se ao fato de os frades oferecerem
estudo gratuito e possuirem os melhores professores, gracas a
centralizagio da administragio da Ordem, que enviava para Paris
e Oxford as melhores cabecas. Essa mesma centralizacio fazia
com que houvesse interesse em dotar as principais casas de estudo
com os livros mais importantes que estavam sendo produzidos
nas universidades e, como ainda nfo inventara a imprensa,
era reduzido o numero de cdpias que cada editor universitdrio
conseguia produzir. As c6pias de muitas obras, principalmente
as dos autores da prépria Ordem, eram providenciadas pelos
proprios frades.

16 Cf. K. BERGDOLT. Der Schwarze Tod in Europa — Die Grosse Pest und das
Ende des Mittelalters. Miinchen: C. H. Beck, 3.ed. 1995, principalmente p.
86-98. O autor conhece os dados de FitzRalph, que toma como exagera-

dos.

17 A respeito do nimero de alunos, os registros guardados nos arquivos de
muitas universidades oferecem dados fidedignos. Cf. SCHWINGES, R. C.
“Os estudantes”. In: DE RIDER-SYMONS, H. (coord.). Uma Histéria da
Universidade Europeia. vol. 1. A Idade Média. Lisboa: Imprensa Nacional,
1996 (or. inglés), p. 169-242.
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Os argumentos se sucedem, por vezes com uma viruléncia que
nao seria de esperar da parte de um virtuoso bispo; por vezes com
um estranho casuismo. Assim, por exemplo, tomando a legislacao
eclesidstica que diz que o sacerdote deve possuir bens suficientes
para viver, ele argumenta que os frades, tendo prometido viver na
maior pobreza, ndo podem assumir a atividade de pregacio, visto
que o Evangelho diz que o pregador é um “operdrio digno de seu
saldrio” (L¢ 10,7), mas os frades ndo poderiam receber saldrio pela
pregacao (p. 1399 e 1400). E nao se pode chamar de mendigo
aquele que possui um saldrio garantido. Na verdade, a licenca que
¢ concedida aos frades para a pregacio nio traz consigo o direito
que exigir o necessdrio para a vida.

Sao Francisco fundou uma Ordem religiosa que se propunha
viver de esmolas, na mais absoluta pobreza. Os frades, porém, com
os quais FitzRalph se defrontava, apropriavam-se de trés quartos
de tudo o que provinha de pregagao, confissio e sepultura. Isso,
para citar a Regra dos Menores — e o Evangelho — nada mais era
que, tendo posto a mio ao arado, terem eles resolvido olhar para
trds. Mas, pior ainda, e o autor se refere ao que ouviu dos préprios
frades em Londres (p. 1401): estes costumavam dizer que a perfeita
pobreza, pregada e vivida por Jesus, teve que esperar até Francisco
para ser instaurada na Igreja. O tema era comum na época. Dante,
por exemplo, diz que a pobreza ficou privada do primeiro marido
(Cristo) por mais de 1.100 anos, até encontrar Francisco.'® Ora,
diz o bispo de Armagh, “isso parece muito admirdvel ou, para
melhor falar, inverossimil [...] pois a Igreja que o apéstolo Joao
chama de Jerusalém descendo do céu [...] e que recebeu de Ciristo,

18 “Questa [a pobreza], privata del primo marito, / millecent’anni e pit dis-
petta e scura / fino a costui si stette sanza invito” (Dante. Paraiso 11, 64-

60).
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seu esposo, a perfeicdo, nao era tao disforme a ponto de faltar-lhe a
perfeicio ao surgir e, depois, por tantos anos”."” Os frades estavam
pois a dizer que Francisco, um homem humilde, de modo melhor
e mais util que Deus, instituiu o caminho para a perfeicio.

Nas verdade, prossegue o autor, o que move os frades ¢ a
avareza. Nio fosse assim, eles se disporiam a auxiliar nas igrejas
paréquias durante a pdscoa (p. 1403), abririam seus cemitérios
para o enterro dos miserdveis, ndo andariam & procura de belas
rainhas para serem conselheiros ou para filosofarem com elas em
particular (o que violava determinagio expressa da regra e era
motivo de grandes escindalos), e nem disputariam dignidades
eclesidsticas. Na medida, pois (p. 1404), em que roubam direitos
do clero secular, os frades sao pecadores e estao em estado de pecado
mortal; e, como se sabe, o perddo a quem rouba é concedido sob
a condi¢ao de que restitua o que nao lhe pertence.

As teses sobre a pobreza

Enfim, nas tltimas pdginas, FitzRalph desenvolve as sete primeiras
teses (conclusiones) anunciadas no inicio da apresentagao. Nelas
encerram-se as grandes questdes tedricas que cindiam as partes.
Uma primeira leitura mostra como Guilherme de Saint Amour
e seus colegas continuavam vivos, apesar das condenagées papais,
e mostra também como as discordincias atingiam até mesmo os
documentos pontificios.

19 “Videtur enim valde mirabile, immo verius loquendo verisimile non vi-
detur, [quia] Ecclesia militans in verbis Johannis (Ap. 21, 2) Hierusalem
appellatur, cum affirmet eam de coelo descendere [...] sui institutoris Chris-
ti perfectionem habebat tanquam sponsa a Christo sponso suo ornata, et
non erat ita deformis, ut apice summae perfectionis careret tunc et tot annis

squentibus” (R. FITZRALPH. Defensio, p. 1402).
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Cristo nao amou a pobreza e nem mendigou
espontaneamente

Na primeira tese (p. 1405), o autor concorda com a primeira
parte do enunciado dela, o qual diz que Jesus sempre foi pobre.
A segunda parte, porém, dividia os 4nimos. Para os frades, Jesus
amou a pobreza; para o bispo, Jesus nao podia amar a pobreza,
porque ser pobre é encontrar-se na miséria, mas ninguém ama
a miséria por ela mesma — o que equivale a dizer que nio ama a
pobreza por ela mesma. Para tanto, o autor apela para Aristételes
que, no livro I da Ktica, diz que nada é amado por si mesmo, a
nao ser aquilo que, sendo retirado todo o comodo seja aceito pela
importancia subseqiiente. E 0 que acontece com a pobreza, que
pode até ser causa de merecimento, mas, para quem a suporta,
nao traz nada. Por isso, Cristo nio a amou por si mesma.
Do mesmo modo, ¢ segue apoiando-se em Aristételes, nenhum
efeito do pecado é amado por si mesmo. Mas a pobreza é efeito do
pecado, pois se Adao nao houvesse pecado, nenhum descendente
dele seria pobre. Ora, o oposto a0 bom hdbito é mau. Mas a
riqueza ¢ um bem, pois Deus é sumamente rico. Logo, a pobreza
¢é md, porque se opoe a riqueza e, por isso, a pobreza nao é amada
por si mesma.

Do mesmo modo, e esta é a segunda conclusio, Jesus nunca
mendigou espontaneamente, pois mendigar assim ¢é querer
se apropriar de bens do préximo, o que ¢ pecado condenado
por Deus. Mas Jesus nao podia pecar. Por isso nio mendigou
espontaneamente. Além disso, na Lei Antiga estava dito que nio
deveria haver pobres entre o povo (Dr. 15, 4). Se Jesus quisesse
mendigar, estaria, pois, violando a lei divina e se tornando pobre
dentro do povo (p. 1406). Mas tal coisa nao se pode dizer dele,
que foi sem pecado. Que ele ndo quis mendigar também
fica evidente pelo fato de mandar Pedro pagar o tributo a

eve
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César (Mr 17, 23-26), pois a lei previa que fossem expulsos da
cidade os mendigos. Igualmente, se mendigasse, nao observaria o
mandamento de amar o préximo como a si mesmo, porque estaria
sendo odioso ao préximo, por incomodd-lo indevidamente.

H4 também argumentos hilariantes, como aquele que diz que
se Cristo mendigasse, o povo poderia dizer que os milagres dele
eram trapagas, porque, se podendo fazer milagres nao conseguia
fazer o de se sustentar, como faria o de sustentar os outros? Entre
outras citagoes do texto sagrado ou referéncias a ele, mencionemos
ainda mais uma (p. 1407): “Se a mendicagao, ou a mendicidade,
pertencesse a perfeicao da vida crista, como afirmam os frades
mendicantes, por que nem Cristo, nem o Espirito Santo nos
instrufram a respeito em algum lugar das Sagradas Escrituras?”*

Cristo nao ensinou que se deve mendigar de espontinea
vontade, mas, pelo contririo, disse que 0 homem nao deve
fazer isso.

Na terceira conclusio e na quarta, o tema atém-se ao ensinamento
de Ciristo. Jesus, diz o autor, nunca mendigou e nem ensinou que
se deve espontaneamente viver como mendigo. Se nio mendigou
e tivesse ensinado que se deve mendigar, estaria sendo incoerente
consigo mesmo e sua doutrina seria suspeita (1408). Observe-
se, alids, que Pedro diz ao mestre: “Eis que deixamos tudo e te
seguimos” (Mr 19, 27), mas nao diz que o seguimento implicou
pedir esmolas. E nao fez isso, porque “pedir esmolas nao pertence
a0 estado de perfeicao”.”! Esta ¢ a terceira tese.

20 “Si mendicatio sive mendicitas ad perfectionem vitae pertineret Christia-
nae, ut a fratribus mendicantibus affirmatur, cur nec Christus nec Spiritus
Sanctus in Scripturis Sacris super hoc alicubi nos instruxit?” (R. FITZ-

RALPH. Defensio, p.1407)

21 “[..] quod quia non fecit, consequi fatis videtur, quod illa conditio [mendi-
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Na quarta, repete a terceira, mas de modo positivo, isto é,
dizendo que o ensinamento de Cristo diz que nao se deve esmolar.
Textos biblicos sao arrolados como prova. Assim, por exemplo,
FitzRalph cita um tépico do Evangelho (Lc 14, 12-14): “Quando
deres uma ceia convida os pobres, os aleijados, os coxos e os
cegos. Serds feliz porque eles nao tém com que te retribuir’, e
comenta que os coxos e os cegos devem ser convidados, porque
nao tém como obter bens; 0 mesmo nio acontece com os pobres
robustos, que podem pagar com trabalho, bem com os surdos,
os abandonados e os mudos, porque podem se deslocar e pedir
esmolas. A isso se soma o célebre texto de Paulo (I 7es 3, 6-12)
onde diz que: Si quis non vult operari, nec manducer (“quem nao
quer trabalhar também nao coma”) e no qual fala de si mesmo
que, para nao ser oneroso aos fiéis, foi trabalhar. Ora, diz o autor,
Paulo, como apéstolo, tinha o direito de ser sustentado pela
comunidade, mas quis trabalhar a fim de ensinar que ninguém
deve tomar a mendicincia voluntdria como projeto de vida.

E citado também sdo Francisco que, na Regra, ordenava:
“Os irmaos, aos quais o Senhor deu a graca do trabalho,
trabalhem com fidelidade e devoc¢dol...]”.*> E, depois, no
Testamento, dizia: “E eu trabalhava com as minhas mios e quero
trabalhar. E quero firmemente que todos os outros irmios se
ocupem num trabalho honesto”.* Comparando essas palavras
com a vida dos frades em seu tempo, Fitzralph dizia que os frades
viviam em oposta contradi¢ao com a legislacao maior da Ordem.

Enfim, sio citadas palavras e a¢oes de Cristo que indicariam

cationis] ad statum perfectionis non pertinet” (R. FITZRALPH. Defensio,
p. 1408)

22 Sao Francisco. Regra. c. 4. Escritos e biografias de Sio Francisco de Assis.
Petrépolis: Vozes, 3. ed. 1983, p. 135.

23 ID. Testamento. Escritos e biografias, p. 168.
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ter ele ensinado que o homem nao deve viver da mendicincia
voluntdria (p. 1409).

Ninguém pode assumir voluntariamente a mendicéincia, e nao
¢ da Regra dos frades franciscanos o propésito de viver deste
modo.

A quinta tese é uma conclusao do que até agora foi dito. Diz ela
que uma pessoa prudente e santa nao pode optar pela mendicincia
voluntdria, e isso foi ensinado por Cristo, pelos seus apéstolos e
pela Igreja. E quem o faz se coloca em situagio dificil, pois, por
um lado, no Pai-Nosso, pede a Deus que nio o deixe cair em
tentagao, e, por outro, se expoe conscientemente a tentagao. Além
do que, tal projeto de vida significa optar pela nao-ordenacao
sacerdotal, pois a legislacdo da Igreja exige que todo aquele que
aspira as ordens sagradas deve provar que possui o suficiente
para seu sustento. Pelo que foi dito, pode-se deduzir que a teoria
da pobreza voluntiria foi introduzida ignorando a Escritura ou
dizendo que era conforme com Cristo, para assim receber esmolas
mais generosas.

A sexta conclusdo diz, com brevidade, que nio estd na Regra
dos Frades Menores que eles devam viver de esmolas, pois tanto a
Regra como o Testamento, como foi visto, mandam que os frades
trabalhem para viver.

O valor de alguns documentos pontificios

A tltima conclusdo, enfim, procura, em poucas palavras,
mostrar que as afirmagoes do autor, no que aludiam a decisoes
pontificias, nada tinham de discordante com a doutrina da
Igreja. Tratava-se, principalmente, da bula Romanus Pontifex, de
Alexandre 1V, que condenava o livro De periculis novissimorum
temporum de Guilherme de Saint Amour. Ora, diz FitzRalph,
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Nicolau III, pela bula Exiit qui seminat, cassou os artigos
condenatdrios de seu antecessor, e é legitimo que o papa aja desse
modo. Por isso, as conclusées acima mencionadas estao livres
de condenacio eclesidstica. Para tanto se vale de afirmagoes da
bula Quia quomndam,“ de Joao XXII, onde diz que Nicolau
modificou o que diversos antecessores dele haviam escrito (e Joao
XXII acabava de fazer o mesmo).
E assim finaliza o texto.

A modo de conclusao
Permito-me enumerar o que de mais relevante se colhe do debate
sobre a pobreza, surgido entao na Igreja.

1. Esse problema foi tao envolvente e tratado de modo tao
emocional, a ponto de provocar cisdes onde menos se esperava. Jd
na critica ao libelo de Guilherme de Saint Amour péde-se perceber
a divergéncia entre os dominicanos e os franciscanos, divergéncia
essa que se tornaria aguda e com resultados calamitosos, décadas
depois, colocando-se os dominicanos e o Papa Joio XXII de
um lado e os franciscanos de outro. Dentro da prépria Ordem
Franciscana, por causa da pobreza, surgiu uma ruptura entre os
espirituais e os observantes e, muitas vezes, em nome da pobreza,
pisoteou-se a caridade a ponto de confrades serem entregues a
fogueira. Nada a admirar se o clero secular, os dominicanos e os
franciscanos se digladiavam entre si, pois até entre os préprios
papas, como vimos, havia divergéncias e um declarava supresso ou
nulo aquilo que seu antecessor tomara como sacrossanto.

2. O debate entre FitzRalph e os frades em muito se assemelha
aquele travado, no século XIII, entre os professores do clero
secular da Universidade de Paris, de um lado, ¢ dominicanos e

24 (CJC. Extravangantesl4, 5. De verborum significatione, col. 1230-1236.
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franciscanos, de outro. Alids, os argumentos arrolados pelas partes
haviam surgido, quase todos, quando da disputa anterior. Como
foi observado, na questao da pobreza “perfilavam com clareza
alguns dos temas centrais do desencontro muito mais ideolégico
que politico-diplomdtico. Os pontos de discordincia que separam
Guilherme de Saint Amour dos franciscanos e dominicanos
sao particularmente profundos”.* E o mesmo se diga dos que
separavam o bispo de Armagh dos frades mendicantes.

3. Neste entrechoque estavam em jogo questdes que
transcendiam a simples pergunta sobre a pobreza e que se
referiam a prépria compreensio da constitui¢ao da Igreja. Desde
o Concilio IV de Latrao, onde o grande derrotado foi o papa
Inocéncio III, que viu muitos de seus projetos inovadores serem
suprimidos pelos padres conciliares, percebe-se uma divisio no
modo de compreender como Igreja se constitui e se realiza em sua
peregrina¢fio terrena. Tomemos trés exemplos no que se refere
aos frades.

A decisao conciliar sobre novas ordens religiosas dizia: “A fim
de que a grande diversidade entre as ordens religiosas nao leve a
grave confusdo na Igreja de Deus, proibimos terminantemente
que de agora em diante alguém funde uma nova ordem religiosa.
Quem desejar, pois, tornar-se religioso, que ingresse em uma das
ordens aprovadas”.** Como se sabe, a Ordem Franciscana foi salva

25 R. LAMBERTINI e A. TABARRONI. Doppo Francesco: Leredita dificile.
Torino: Abele, 1989, p. 51-75, aqui 54. Cf. tb., dentro da vasta bibliogra-
fia, A. POMPEL “Introduzione”, in: San Buenaventura:Apologia dei poveri
contro I calumniatore. E. Piacenti (trad.). Vicenza: LIEF 1988, p. 7-44. R.
LAMBERTINI. “Lidentita storica francescana e Le prime dispute tra Se-
colari e Mendicanti”. In: ID. La poverta ripensata. Modena: Mucchi, 2000,
p- 51-69.

26 “Ne nimia religionum diversitas gravem in Ecclesia Dei confusionem in-
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porque o papa deu a conhecer aos padres conciliares que ja havia
aprovado verbalmente a fraternidade de uns pobres vindos de
Assis.

Do mesmo modo, o concilio reafirmou os direitos dos bispos
e dos pdrocos no que se refere a administragao de sacramentos
e pregagao, bem como 2 sepultura dos fiéis e aos emolumentos
dai decorrentes. E nisto apenas repetia o Direito Canoénico,
que reservava a ministragio dos sacramentos, a pregagio, etc.
ao clero secular, podendo os monges fazé-lo sé6 com autorizacao
dele.”” Ora, ja Inocéncio III, e depois seus sucessores Hondrio
III, Gregério IX, Alexandre IV, Nicolau III e Clemente V, havia
providenciado por concessio de dispensas aos frades mendicantes,
dispensas essas que contrariavam, diretamente, as determinagoes
dos cAnones conciliares.

Uma determinagio canénica antiga, assumida mais tarde pelo
Concilio de Trento e ainda por Clemente XIII na segunda metade
do século XVIII, rezava: “Ninguém seja promovido as ordens sem
rendimentos suficientes para o sustento de uma vida honesta,
e se isso vier a faltar, volte aos oficios seculares”.?® FitzRalph

ducat firmiter prohibemus ne quis de cztero novam religionem inveniat sed
quicumque voluerit ad religionem converti unam de approbatis assumat”
(Concilio de Latrio IV, n. 13 (documentacatholicaomnia.eu/03d/1215/
concilium lateranense IIII).

27 CJC2, causa XV, q. 1, c. 1-20. Friedberg I, col. 761-766.

28 “Nemo promoveatur ad ordines absque redditibus ad honestam vitae suf-
ficientiam, et his deficientibus ad officia transmigreat sacularia” (Clemente
XUL. Bullarium Pontificium Sacrae Congregationis de Propaganda Fide, v. IV.
Roma:Typis Col. Urbani, 1841, p. 20. Esse texto se encontra no volume
dos indices do Bullarium, mas no vol IV, ao qual ele remete, ¢ dito com
outras palavras). J. P GIBERT (Corpus Juris Canonici per regulas naturali
ordine digestas [...] . Lyon: Fratres De Ville, 1735, v. 2, t©. XX, §§ 5 ¢ 6, p.

290-297) apresenta decisoes de pontifices, concilios e sinodos que, desde os
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repete o texto quase com as mesmas palavras. Assim ele estava
ostensivamente dizendo que o pobre, por determinagao da Igreja,
nao podia ser elevado ao sacerdécio. Os papas, no entanto, jamais
deram importincia a essa determinagdo e, devido a ela, nunca
impediram os religiosos de serem ordenados sacerdotes.

Indo a fundo nessas afirmacoes, percebe-se a grave dicotomia
que elas revelam. Para o clero secular, a hierarquia da Igreja
era constituida pelos bispos e o clero secular, sem negar a
preeminéncia do papa dentro do colégio episcopal, e cabia ao
concilio geral, assistido pelo Espirito Santo, a palavra final em
tudo o que de algum modo se referia a fé. Os religiosos, portanto,
nao pertenciam a hierarquia da Igreja. Para os mendicantes, sem
negar a autoridade do concilio, o papa era a autoridade suprema
da Igreja, o representante de Cristo na terra, e os religiosos
constitufam uma institui¢ao eclesidstica submetida diretamente a
ele, a quem incumbia confiar-lhes, no interesse da Igreja universal,
entre outros, os oficios de atender confissdes e de pregar a palavra
de Deus. No projeto de ‘aggiornamento’ da Igreja, empreendido
principalmente pelos papas dos séculos XIII, era evidente, pois,
o apreco deles pelos religiosos, fiéis executores dos propésitos
pontificios.

4. E preciso deixar de lado os excessos verbais e os argumentos
vazios — algo tipico de qualquer discurso polémico acalorado -
que surgiram ao longo desse debate, a fim de compreendé-lo em
sua profundidade e extensao. Quando os frades se apresentaram
como pobres voluntdrios, provocaram uma reagio inesperada em
alguns setores da Igreja. Na verdade, eles estavam desafiando seu
tempo “a encontrar formas adequadas sobre a relagao dos homens
com os bens deste mundo; sobre o significado da propriedade

primeiros séculos, legislaram a respeito.
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[...], sobre o valor da rentincia ao consumo e da disposigao para o
sacrificio. Trata-se de problemas que ainda hoje nio encontraram
uma resposta comumente aceita”.”

A comprovar o que acaba de ser dito, podem-se mencionar trés
momentos de uma histéria que se prolonga pelos séculos. No inicio
a0 se defrontarem os mendicantes com o clero secular, Geraldo de
Abbéville, num sermao na igreja dos franciscanos, afirmou que a
Igreja nao podia ser pobre; ela devia ser rica e poderosa, pois assim
seria imagem de Deus e exaltadora da gléria divina. Trés séculos
depois, dentro de um mundo cristdo onde a pobreza se reservava
lugar privilegiado, Calvino exaltou o sucesso econémico como
sinal de elei¢ao divina. Passados outros quatro séculos, a visdo de
uma Igreja pobre e peregrina volta a ser contrariada pela pregacao
de seitas cristas que véem no sucesso econdmico a certeza de que
Deus protege seus crentes.

X k%

No final do século XX, a revista 7ime, através de pesquisa
de opiniao, escolheu Francisco de Assis como a personagem do
segundo milénio. O projeto de vida do santo era simples: seguir o
Evangelho de Jesus Cristo numa vida de estrita pobreza. E a pobreza
o libertou para amar a Deus, aos homens e ao mundo. Ele jamais
imaginou que ser pobre voluntdrio haveria de desencadear tanta
polémica, ele que pedia: “Senhor, fazei de mim um instrumento
de vossa paz”.

29 J. MIETHKE, apud R. LAMBERTINI e A. TABARRONI. op. ciz., p.
166.

[6¢



352



A Encarnacao do
Verbo em Anselmo
e Boaventura

Manoel Vasconcellos!

Cur Deus homo’, obra produzida entre 1094 e

1098, por Anselmo de Aosta (1033 — 1109) trata,

fundamentalmente, dos motivos pelos quais Deus
assumiu a condi¢ao humana, resgatando a humanidade que, com
o pecado original, se afastou do plano tragado por Ele, plano
este que visava a felicidade do homem. Mesmo abordando uma
tematica eminentemente teoldgica, o autor, a exemplo de suas
obras anteriores, busca sustentar seu ponto de vista em sélida
argumentacao racional.

O Cur Deus Homo (doravante mencionado como CDH) ¢ um
dos mais importantes textos produzidos por Anselmo de Aosta,
tendo suscitado ampla discussdo, nao apenas pelos aspectos
filosoficos, mas também pelas implicacdes teologicas, presentes
naquela que ficou conhecida como a “teoria anselmiana

1 Professor da Universidade Federal de Pelotas.

2 As referéncias e citagdes do Cur Deus homo serdo feitas a partir de
“L’oeuvre de S. Anselme de Cantorbery”, vl. 3. Paris: Cerf, 1988, edigdo

que reproduz a classica edigdo de Franciscus Salesius Schmitt.
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da justificagdo”, expressa, de modo preciso, no CDH. Tal
teoria pretenderia fornecer uma explicagdo do movimento da
Kenosis da segunda pessoa da Santissima Trindade, a partir
da sua revelacdo em Jesus Cristo. Assim compreendida, a
teoria da satisfagdo, como salienta Nicola Albanesi, se mostra
como um “modelo de teologia” capaz de unificar, sintética e
originalmente, os motivos transmitidos pelas Escrituras e pela
Tradicdo em relagdo a redencao humana, operada pelo Verbo
que se fez carne’.

No presente estudo, ndo desconsideramos o pano de fundo
teologico do problema, mas queremos, sobretudo, ressaltar a
metodologia empregada pelo autor: proceder a investigagao a
partir de bases racionais, a fim de que os argumentos sejam
sustentados pela clareza da verdade.Mesmo alguém que nada
soubesse sobre a figura histérica de Jesus Cristo - remoto chris-
to - e o que dele afirma a fé cristd, a partir dos argumentos
construidos na obra, deveria convencer-se da necessidade da
reden¢do da humanidade, operada pelo Filho de Deus. A opgao
por ignorar os prévios conhecimentos sobre Jesus Cristo decor-
re do modo como Anselmo concebe a Dialética e sua aplicacao
as questdes de fé. Assim como no Monologion, onde toda au-
toridade foi colocada entre parénteses — sola ratione - a fim de
que tudo ficasse evidenciado pela propria clareza da verdade,
também aqui, no CDH, ignoram-se os conhecimentos prévios
sobre Jesus Cristo, conhecimentos oriundos da fé cristd ou da
historia. A necessidade do Deus-homem deve ser constatada
apenas pelo encadeamento das razdes necessarias, as quais en-
trelagam os diversos argumentos, mostrando que sdo pertinen-

3 Cf. Nicola Albanesi. Cur Deus homo: la logica dela redenzione. Roma:
PUG, 2002, p. 142.
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tes e que sua negacao implica em erros. Elas conduzem, pois, a
clareza da verdade®.

Entendemos, além disso, que uma adequada compreensio
do CDH, nao deve desconsiderar conceitos importantes, apre-
sentados por Anselmo em obras anteriores, particularmente,
a trilogia, formada pelos tratados De Veritate, De Libertate
Arbitrii e De Casu diaboli. Tal trilogia moral, fundamentada
nas Sagradas Escrituras, fornece elementos importantes para
que melhor possa ser compreendido o modo como Anselmo
percebe a relagdo do homem com Deus, com o outro e consi-
go mesmo. Particularmente, o tratado De Veritate, ao elencar
conceitos fundamentais para o pensamento moral de Anselmo,
elucida aspectos importantes do CDH.

O quadro onde se desenha a perspectiva ética e antropold-
gica de Anselmo ¢ o seguinte: hd um problema, qual seja, o
advento do mal, instaurado pelo pecado; ha, igualmente, uma
solugdo que €, precisamente, a superacao do mal, tal como pre-
conizado na teoria anselmiana da justificacdo, detalhada no
CDH. Entre o tragico erro adamico e seu feliz desfecho esca-
tologico transcorre a existéncia da criatura racional, feita para
a beatitude, mas que vive seus dias encurvada sobre o peso do
mal cometido’, sem que tenha perdido, contudo, seu anseio e
sua tendéncia ao bem. A reden¢do trazida pelo Deus-homem
nao exime a criatura racional do esfor¢o de conservar a retidao

4 “Rationis necessitas, veritatis claritas sono la medesima cosa? Direi di
no, perché sono legate con un ef, e Anselmo ¢ scrittore preciso, amante
del rigore. Non sono la medesima cosa, ma sono legate insieme: la
rationis necessitas costringe, la veritas claritas mostra, ostendit, fa pre-
sente.” Sofia Vanni Rovighi. Studi di filosofia medioevale. Milano:Vita
e Pensiero, 1978, p. 23.

5 Cf. Proslogion 100,4.
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da vontade pela retiddo mesma®. A beatitude é, sem duvida, a
consequéncia da vida justa, mas viver retamente implica querer
a retiddo por si mesma, isto €, desinteressadamente.

A questao fundamental do CDH ¢ a seguinte: Por que Deus,
sendo onipotente, assumiu a débil condigdo humana? O desa-
fio de Anselmo ¢ fornecer, tomando por principio uma verdade
aceita pela fé cristd, uma explicagdo racional que fundamente
a necessidade da encarnacao da segunda pessoa da Trindade,
a fim de resgatar o homem do pecado, uma vez que a queda
adamica comprometeu, de modo irrecuperavel para o homem,
o projeto divino que garantia a criatura humana a felicidade e
a vida plena. Pois bem, o CDH visa elucidar as consequéncias
do pecado e 0 modo, através do qual, o homem tem resgatada a
felicidade que lhe estava destinada.

Ao proceder dessa forma o autor quer, a0 mesmo tempo,
responder as criticas dos denominados “infi¢is” (judeus e
arabes), bem como fornecer aos que comungam da fé crista,
elementos que assegurem uma melhor compreensdao da
mesma. Anselmo lanca mao, como ja dissemos, do mesmo
procedimento metodologico presente em obras anteriores,
sobretudo, no Monologion e no Proslogion: a elucidacdo das
diversas questdes deveria ser o resultado do encadeamento
das razdes necessarias. Ressaltemos, contudo, um aspecto
bastante singular da reflexdo anselmiana: nas suas primeiras
meditagdes, Monologion e Proslogion, o monge de Bec
pretende enfocar um objeto bastante abrangente: nada menos
do que “a esséncia divina e outras questoes conexas™’. Apesar
disso, had uma auséncia, explicitamente admitida pelo autor: ele

6 Cf. De Veritate 194,26.
7 Cf. Monologion, Prolugus, 7, 2-3.
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nao se deteve sobre a encarnagdo do Verbo. No CDH, todavia,
o tema da encarnacdo do verbo, que fora objeto da reflexao
de Anselmo na Epistola de incarnatione verbi, no contexto da
discussao com Roscelino, ¢ aprofundado e apresentado numa
perspectiva toda especial. Enquanto na Epistola, Anselmo visa,
mais especificamente, explicar porque a segunda pessoa, €
nao outra, assumiu a condicdo humana, no CDH, o autor, sem
deixar de lado tal tema, enfatiza muito mais o carater necessario
de um Deus-homem para a reden¢do da humanidade pecadora.

Compostopor quarenta e sete capitulos, o CDH esta
dividido em duas partes: no primeiro livro, formado por vinte
e cinco capitulos, o autor apresenta as objecoes dos chamados
“infi¢is”, isto €, aqueles que ndo concordam com a fé crista;
apresenta, igualmente, o modo como o cristianismo concebe
a encarnagdo do Verbo. Nesta primeira parte, o autor mostra,
através das razoes necessarias, que a reden¢do humana sé
pode ser alcancada através de Jesus Cristo. No segundo livro,
composto por vinte e dois capitulos, Anselmo mostra que o
pecado original suscitou uma divida que deve ser paga por
amor a justica. E nesta segunda parte, que o autor faz aparecer
a ideia do Remoto Christo, um procedimento metodologico
que consiste em argumentar como se nada se soubesse sobre
a figura de Jesus Cristo, a fim de mostrar que, ainda assim,
seria possivel, tdo somente por conclusdoes logicas, dar-
se conta de que a natureza humana foi instituida, tendo em
vista um fim e que tal fim deve ser atingido, mas para que
isto efetivamente ocorra, ¢ imprescindivel a presenga de um
homem-Deus. Anselmo quer mostrar que aquilo que a fé crista
diz sobre a encarnacdo do Verbo, ¢ efetivamente necessario
e ¢ compreensivel, ao menos em certa medida, uma medida
segura, mesmo que nao seja completa.
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Apesar do rigor metodologico que o autor se impde, alguns
pontos, nao sdo especialmente submetidos ao crivo da sola ra-
tio. Tais pontos sdo: a) a ideia de que Deus criou o homem
e o destinou a felicidade; b) o pecado original impede que o
homem possa alcangar, nesta vida, a plena felicidade; c) o ho-
mem, apos o pecado de Addo, nao pode viver sem pecar. Por
que estes pontos fundamentais ndo sdo examinados mais deti-
damente, através do encadeamento das razoes necessarias? Os
motivos parecem ser dois: o primeiro, admitido pelo autor, ¢é
o fato de que tais temas sdao, em grande medida, consensuais
para cristaos e “infi¢is” (judeus e drabes), motivo pelo qual ndo
seria necessaria uma discussao além da fé comum; o segundo
motivo parece ser que tais questdes, em boa medida, ja foram
submetidas a andlise dialética em tratados anteriores. Esta ¢
uma das razdes pelas quais entendemos que ¢ fundamental a
analise de certos pressupostos, presentes em obras anteriores
para que se alcance uma melhor elucidagdo do CDH.

Apos admitir os pontos consensuais entre cristdos e os de-
mais monoteistas, Anselmo dird que a postura do homem dian-
te de Deus deve ser a da livre submissdao a vontade divina, o
que implica agir de modo reto, isto €, justo. O pecado, de fato,
¢ a auséncia de uma tal retiddo, ¢ um fruto do mau uso da liber-
dade deste homem que, ao ndo submeter-se a Deus, contraria
a reta (justa) ordem por ele estabelecida para o proprio bem
do homem. A fim de que a ordem desejada por Deus possa ser
restabelecida, ¢ o homem possa novamente erguer-se, faz-se
necessario que o mesmo restitua a Deus o que Lhe deve. O
grande beneficiado pela restituicdo nado sera, porém, Deus, mas
o proprio homem, pois foi a criatura humana que perdeu o seu
estado de beatitude. Com o pagamento da divida a Deus, o pla-
no divino ¢ restabelecido e restitui-se a dignidade do homem
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que fora comprometida pelo pecado, tornando-o capaz de, li-
vremente, corresponder ao amor que Deus lhe confere.

O verbo se fez carne para que aquele homem, criado ori-
ginalmente reto, possa levantar-se, reassumindo sua condi¢ao
original de justica e felicidade. Pensamos poder sustentar nosso
ponto de vista, entre outros fundamentos, nos capitulos 16 a 18
da primeira parte do CDH, quando o autor trata do lugar dos
homens e dos anjos no plano divino.

E interessante que consideremos as razdes dessa discussao
proposta por Anselmo: na verdade, ele abre um grande paréntese
em meio as suas consideragdes sobre a encarnacao do verbo, a
fim de falar da queda dos anjos. Note-se que o capitulo mais
significativo dessa discussdo, o décimo oitavo do livro I, € o
maior capitulo do CDH. Entendemos que tal paréntese nao
¢, de modo algum, acidental, mas estd perfeitamente inserido
no tema central da obra que ¢ a elucidacao e fundamentacao
das razdes pelas quais Deus se fez homem. Ao falar da queda
dos anjos, Anselmo pode mostrar que o homem ocupa um
lugar Unico e importante na ordem da criagdo, pois Anselmo
nao considera o homem como um mero substituto dos anjos
caidos, mas como alguém que teve, desde sempre, seu lugar
pensado pelo criador no numero harmoénico da cidade celeste.
E, justamente por isso, a encarna¢ao do Filho tem um sentido
absolutamente fundamental. E muito interessante a conclusio
de Novella Varisco em seu estudo “Dal Cur homo al Cur Deus
homo”: diz-nos que, se 0o homem tivesse sido criado apenas para
substituir os anjos rebeldes, entdo, Cristo se teria encarnado
para remediar o pecado do homem; mas, o homem, por sua vez,
existiria apenas para remediar o pecado dos anjos. Em tal caso,
a vinda do Filho nada mais seria do que um remédio de um
remédio. Ora, “uma tal imperfeicdo ndo pode ser admitida na
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obra divina” 8. O sentido fundamental, eficaz e insubstituivel de
Deus ter assumido a condi¢do humana ¢ que o homem tem um
lugar singularissimo no plano absolutamente justo e, portanto,
harménico da criacdo de todas as coisas por parte de Deus; ou,
seja, ¢ a dignidade e singularidade do homem que dé sentido a
encarnagao, ou, como diz Maria Leonor Xavier, “a dignidade
do homem se impde como razdo maior da necessidade salutar
da encarnacgdo” ?, ja que Deus, que ndo ¢ apenas justo, mas ¢ a
justica, ndo deixaria uma imperfeicdo na cidade celeste, cidade
que caracteriza a ordem final da criagdo'®.

Esse papel importante e singular do homem leva Anselmo
a ressaltar que a superacao do pecado do homem ¢ plenamente
consentida e querida pelo sujeito da redengao, isto ¢, por Jesus
Cristo, tanto na sua natureza divina, quanto em sua natureza
humana. Desse modo, ele opera — e sé ele pode operar — uma
redeng¢do plena do homem.

Entendemos que as nogdes basilares do CDH sdo: Justica,
Felicidade e Pecado: a ordem divina ¢ justa e tem em vista
a felicidade do homem, mas tal felicidade foi comprometida
pelo pecado. Pecar, para Anselmo, ¢ nao dar a Deus o que lhe
¢ devido"'. Isto aparece de modo muito claro quando o autor,

8 Cf. Novella Varisco. “Dal cur homo al cur Deus homo : un percorso
sulla via della consapevolezza” in Gilbert, Paul. Kohlenberger, H. Sal-
mann, E. (a cura di). Cur Deus homo. Atti del congresso anselmiano
internazionale. Roma, 21 — 23 maggio, 1998. Roma, 1999.

9 Cf. Maria Leonor Lamas de Oliveira Xavier. “Christologie et Théodicée
dans le cur Deus homo de saint Anselme” in Gilbert, Paul. Kohlenber-
ger, H. Salmann, E. (a cura di). Cur Deus homo. Atti del congresso an-
selmiano internazionale. Roma, 21 — 23 maggio, 1998. Roma, 1999.

10 Cf. Maria Leonor Lamas de Oliveira Xavier, op. cit., pp. 513-4.

11 “Non est itaque aliud peccare quam non reddere deo debitum.” CDH I,
X1, 68,10.
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no inicio do segundo livro do CDH, declara ndo haver dvida
quanto ao fato de que o homem foi criado justo por Deus para
ser feliz. Sendo racional, o homem ¢ capaz de distinguir entre
0 justo e o injusto, entre o bem e o mal, entre um bem maior e
outro menor. Desse modo, o0 homem, permanecendo na justiga,
pode ser feliz. Justica para Anselmo ¢, como definido no tratado
De Veritate, “a retiddo da vontade observada por causa de
si mesma” '>. Para Anselmo, a vontade reta ¢ aquela que faz
aquilo que deve fazer e ndo faz o que nao deve fazer. A retidao
identifica-se com a verdade, por ele definida como sendo a “a
retiddo perceptivel apenas pela mente’”.

Para Anselmo, a vontade humana, se reta, identifica-se
com ajusti¢a'®, e ndo ha vida feliz se nao ha verdade, justiga e
retiddo. Esta ideia de retiddo que aparece, pela primeira vez,
de forma explicita, no tratado De Veritate, acompanhara sua
obra posterior, como bem mostrou Pouchet,’> em seu bem
fundamentado estudo sobre a retidao em Anselmo. Esta nogao,
fundamentalmente de origem biblica, mas, também presente em
autores importantes, tais como Agostinho e Gregoério Magno,
assume, com Anselmo, um destaque todo especial, ja que nao
pode ser dissociada da justi¢a, da verdade e da felicidade. Ha
que considerar, porém, que a verdade e, igualmente, a justica,
em Anselmo, possuem um cardter transcendente, ja que se
identificam com a verdade e a justica supremas, isto €, com

12 “Tustitia igitur est rectitudo voluntatis propter se servada.”De veritate
XII, 194, 26.

13 “Veritas est rectitudo mente sola perceptibilis”. De Veritate XI, 191, 19-
20.
14 Cf. De Veritate XII, 194, 30 — 34.

15 Cf. Robert Pouchet. La Rectitudo chez Saint Anselme — Un itinéraire
augustinien de ’ame a Dieu. Paris: Etudes Augustiniennes, 1964.
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Deus.

O CDH remete, de certa forma, aos Soliloquios agostinianos,
na medida em que, também para Anselmo, tal como para seu
mestre Agostinho, nada importa mais do que Deus € o homem.
Ora, o que o denso tratado anselmiano anuncia ¢ o feliz epilogo
de um projeto de amor, envolvendo Deus e o homem, por
isso, Deus assumiu a humanidade para levar a cabo seu plano
racional, justo e amoroso, onde o homem possui um papel impar.
Nao obstante a infidelidade do homem, Deus permanece fiel
ao seu plano amoroso, desde sempre presente. Acompanhando
Greshake, podemos dizer que, ao exigir uma satisfagdo, Deus
nao age como se fosse alguém ofendido, mas como Aquele que
deseja recompor o mundo e sua ordem. A satisfacdo ndo se da
pelaira divina; antes, seu intento ¢ a recomposi¢ao do mundo'.
Anselmo entende a reden¢do humana como algo desejado pela
vontade de Deus, uma vontade que jamais € irracional, mesmo
quando o homem ndo consegue compreendé-la totalmente'’.
Este ¢ um ponto importante do pensamento do Doutor
Magnifico, particularmente do CDH, elucidando inclusive
a op¢ao metodologica de Anselmo do ‘remoto christo’, pois,
como falar do Cristo, prescindindo de sua realidade historica?
Viola mostra que, embora pudéssemos admitir a tese de
que Cristo ndo tenha vindo, mesmo assim, a conveniéncia
e racionalidade da sua vinda podem ser percebidas, pois a
vinda do Cristo dependia de uma decisdo divina e, uma tal
decisdo, consoante Anselmo, esta inserida num contexto de

16 Cf. G. Greshake. Erldsung und Freiheit, exposto por Nicola Albanesi in
“Cur Deus homo: la logica della redenzione”, pp. 62 — 64.
17 Diz Anselmo: “Sufficere nobis debet ad rationem voluntas dei cum ali-

quid facit, licet non videamus cur velit. Voluntas namque dei numquam
est irrationabilis”. CDH I, VII, 59, 10-11.
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razoabilidade, uma vez que toda decisdo decorrente da vontade
divina ¢ plenamente razodvel. A consequéncia que se impde ¢
que ¢ possivel perceber a necessidade da encarnagdo como uma
decorréncia da razoabilidade divina'®.

O Breviloquio de Boaventura

Feitas estas consideragdes sobre a obra de Anselmo,
passemos a considerar os argumentos de Boaventura (1217
— 1274) sobre 0 mesmo tema. Apresentaremos a questdo da
encarnagdo do verbo, a partir do Breviloguio’, obra em que o
Doutor Serafico, de modo minucioso, elabora uma abordagem
teologico-filosofica em que, partindo de Deus, chega as obras
divinas. Escrita, provavelmente, em torno de 1257%°, a obra
retoma questdes que ja tinham sido abordadas no comentario
as Sentencas?' de Pedro Lombardo®. O ponto de partida da

18 Cf. Coloman Viola. Anselmo d’Aosta. Fede e ricerca dell’inteligenza.
Milano: Jaca Book, 2000, p. 118.

19 As referéncias ao Breviloquio serdo feitas a partir da edigdo bilingue das
“Obras Escolhidas” de Sao Boaventura, organizada por Luis Alberto De
Boni. P. Alegre- Caxias do Sul: EST-UCS, Sulina, 1983.

20 Cf. J.G. Bougerol. Opere di San Bonaventura — Introduzione Generale.
Roma: Citta Nuova, 190, p. 62.

21 “Con este material, objeto de lecturas obligatorias en las Facultades de
Teologia, los tedlogos del s.XIII trabajaron explicando y ampliando los
puntos que el Lombardo menciona brevemente. Pero ademas introdu-
cen divisiones y sistematizaciones en el texto original que ya nos ponen
en camino de visualizar las diferentes interpretaciones”. Celina Létora
Mendoza. El pecado de Adan y Eva: Bonaventura y Tomds de Aquino
comentan a Pedro Lombardo in: Giannina Burlando (editora). De las
Passiones en la Filosofia Medieval. Société Internationale pour I’étude
de la Philosophie Médiévale/Pontificia Universidad Catolica de Chile,
2009, p. 285.

22 Tanto o texto de Pedro Lombardo, quanto o comentario de Boaventu-
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reflexdo do Doutor Serafico ¢ o inicio dos tempos, ou seja,
a criacdo; depois, passa pela plenitude dos tempos, isto &,
a encarnag¢do do Verbo, para chegar, por ultimo, ao fim dos
tempos, com o Juizo Final. Estruturado de modo muito
semelhante ao texto do Lombardo, o Breviloquio estéa dividido
em sete partes, precedidas por um prélogo, contendo, ao todo,
setenta e dois capitulos. De modo um pouco mais detalhado,
podemos dizer que a obra comega abordando a Trindade, na
primeira parte; depois, enfoca a natureza criada, na segunda.
A terceira parte ¢ dedicada a desordem instaurada na criagao,
enquanto o tema da Graga sera tratado nas partes quatro e cinco.
Na sexta parte, Boaventura discorre sobre os sacramentos da
Igreja, vistos como remédios que podem curar o pecado. Na
sétima e ultima parte de sua construcao teologico-filosofica,
o autor trata da escatologia, discorrendo sobre o inferno, o
purgatorio, o paraiso e o fim dos tempos.

Atendo-nos aos limites deste estudo, trataremos mais
detidamente a quarta parte do Breviloguio, onde o autor, em
dez capitulos e sessenta e dois paragrafos, discorre sobre a
corrup¢ao do pecado e suas consequéncias. O que sustenta
toda a argumentacdo de Boaventura, em torno da encarnagao
do verbo ¢ seu entendimento, expresso no final do ultimo
capitulo da quarta parte, segundo o qual “ndo convém ao
principio perfeitissimo abandonar a obra, antes de chegar a
perfeicdo, e por isso o principio reparador conduziu o remédio
da reden¢do humana até a conclusdo perfeita. E, para
que tal remédio fosse perfeitissimo, devia também ser de todo

ra estdo disponiveis em: http://www.franciscan-archive.org/lombardus/
opera/ls2-22 . html
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suficiente e eficaz” *.

Desde o inicio de sua exposi¢ao, Boaventura ressalta a
conveniéncia de Deus ter assumido a natureza humana, a fim
de resgatar o homem decaido pelo pecado original. O Doutor
Serafico admite que a restauragdo da humanidade poderia ter
ocorrido de outra maneira, mas afirma sua firme convic¢ao de
que o modo como ocorreu foi proporcional e conveniente a Deus,
ao homem, bem como a obra reparadora. A razdo apresentada
¢ que a obra da reparacdo ndo ¢ menor do que a da criagdo.
Ora, se a criagdo se deu pelo verbo incriado,é conveniente que
a reparacdo ocorra através do verbo encarnado. Desse modo,
na obra da reparagdo estariam presentes o poder, a bondade ¢
a sabedoria divinas, do mesmo modo como estiveram na obra
da criagdo. De fato, o criador, ao unir os extremos, homem ¢
Deus, faz transparecer, de modo perfeito tais atributos, pois
nada ¢ mais poderoso do que unir os extremos, nada mais sabio
do que efetuar a unido do primeiro e do Ultimo e nada ¢ mais
caracteristico da bondade do que o fato de o senhor tomar a
forma do servo, a fim de salva-lo.

Existem ainda outras razoes da conveniéncia da encarnagao
do Verbo, apontadas pelo autor do Breviloquio. Vejamos: o
homem, ao pecar, tornou-se incapaz de imitar a virtude divina;
ora, o verbo feito homem pode ser conhecido, amado e imitado
pela humanidade e, através disso, ser curado da doenga do
pecado. Além disso, prossegue Boaventura, utilizando um
argumento de Anselmo no Cur Deus homo, o reparador deveria

23 “Decet enim perfectissimum principium opus non dimittere citra perfec-
tum, debuit, ergo reparatorium principium redemptionis humanae reme-
dium perducere ad perfectum. Ad hoc autem, quod esset perfectissium,
oportuit, quod esset sufficientissimum et efficacissimum”. Breviléquio
Vv, 10, 2.
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ser Deus, pois se fosse um outro homem, a humanidade pecadora
seria devedora desse simples homem salvador e, dessa forma,
ndo recuperaria seu estado de exceléncia. Apenas alguém que
conhece e ¢ amigo das duas partes (divindade e humanidade)
pode fazer a devida mediag@o que leva a superagdo do pecado
cometido pelo homem em relagdo a Deus. Somente um
homem-Deus poderia resgatar a divida, pois ela fora contraida
por um homem, mas apenas Deus poderia paga-la. Dessa
forma, Boaventura declara que “a encarnagdo do verbo era de
todo conveniente a nossa reparagdo, para que, assim como o
género humano foi colocado no ser pelo Verbo incriado e caira
na culpa, por ndo seguir ao Verbo inspirado, assim agora se
levantasse da culpa pelo Verbo encarnado®”.

Feitas estas consideragdes iniciais, 0 autor passa a tratar de
trés grandes temas relativos a encarnagdo do verbo: a unido
das naturezas, a plenitude dos carismas e¢ o sofrimento de
Jesus Cristo. Quanto a unido das naturezas, aborda questdes
relacionadas a obra, ao modo e ao tempo da encarnag¢ao. Quanto
a obra, esclarece que se trata de uma obra trinitaria, pois ¢ a
trindade quem assume o homem, em sua totalidade, isto &,
em sua poténcia vegetal, sensitiva e racional. Nao se trata de
uma unidade na natureza, mas de uma unidade hipostatica, de
modo que, no verbo encarnado, hd uma s6 personalidade, uma
{inica unido pessoal, pois a pessoa divina assume a humana. E
preciso, porém, esclarecer os motivos pelos quais foi o verbo
e ndo outra pessoa divina a encarnar-se. A razdo mais forte
apontada por Boaventura ¢ que a pessoa encarnada deveria ser

24 “Congruentissima fuit nostrae reparationi incarnatio Verbi, ut, sicut ge-
nus humanum in esse exierat per verbum increatum et in culpam ceci-
derat deserendo verbum inspiratum; sic a culpa resurgeret per verbum
incarnatum”. Breviloquio IV, 1, 4.
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mediadora entre Deus e o homem. Ora, a mediagdo ¢ mais
conveniente ao Filho, pois ¢ a pessoa que produz e € produzida,
sendo como diz Boaventura, uma espécie de média entre as trés
pessoas divinas. E, pois, de todo conveniente que aquele que
deveria ser o Filho do Homem fosse também o Filho de Deus.

Ao tratar do modo da encarnagdo, Boaventura, como ja
fizera na terceira parte do Breviloquio®, ressalta o papel
singular da virgem Maria na obra da reden¢do, uma vez que,
com sua fé, consentimento e desejo, permitiu a encarnagdo do
verbo. Uma vez mais utilizando argumentos muito proximos
de Anselmo, no Cur Deus homo, Boaventura estabelece um
paralelismo entre os personagens da maldicdo e da salvacgao
humanas: na queda estavam presentes o anjo mau, a mulher
e a transmissdo da culpa pela geracdo; na redengdo estd
presente o bom anjo Gabriel, a Virgem e a transmissao da
graca salvadora, possibilitada pela singular concepgao, sem o
concurso do homem, graca que ¢ ofertada a todo aquele que
desejar ser salvo. E importante destacar que o Doutor Serafico
v€ na encarnag¢do do verbo, provinda do primeiro principio,
um carater de tal modo abrangente que ¢ capaz de reparar a
queda dos homens, das mulheres e dos anjos, razao pela qual
ele ressalta o concurso do anjo, da mulher e do vardo, presentes
no mistério da encarnacdo: o anjo como anunciante, a mulher
como aquela que concebe e o vardo, como a prole concebida.
Uma tal triade, ndo apenas insinua a trindade, mas demonstra
a universalidade do beneficio e a liberalidade do reparador
supremo?®.

Quanto ao tempo da encarnagdo, Boaventura elucida

25 Cf. Breviléquio 111, 7, 4.
26 Cf. Breviloquio IV, 3, 4.
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que, embora Deus pudesse té-la realizado a qualquer tempo,
preferiu fazé-lo, dada sua conveniéncia, na plenitude dos
tempos, isto €, quando os mistérios temporais estdo cumpridos.
A plenitude dos tempos antecede o fim dos tempos, a fim de que
os homens, animados pelo exemplo de perfeicdo do “segundo
homem”, possam encontrar a salvagdao. Desde o pecado do
“primeiro homem”, quis Deus preparar o evento salvifico, por
1sso permitiu um certo retardo em sua vinda. Nesse periodo de
aguardo da salvacdo, em que se fazia presente a expectativa da
salvagdo, os homens puderam contar com a lei natural, com as
Escrituras, com os Patriarcas e Profetas, pois convinha que o
beneficio, tardando, fosse mais desejado, amado e conservado.

Dando continuidade a sua acurada analise, o Doutor
Serafico passa a tratar da plenitude dos carismas que envolvem
a encarnagdo. Num primeiro momento, mostra que em Jesus
Cristo, desde o momento de sua concepgdo, estd presente a
plenitude da graca (singular, da unido e capital). Pela graga
singular, ele ficou imune a toda culpa, uma vez que nunca
pecou, pois seu agir ¢ totalmente agradavel a Deus, sendo, por
isso, capaz de reparar o pecado da humanidade. Além dessa
graca singular, que o santificou e confirmou, nele estd também
presente a graga da unido, uma graga superior a toda graca,
pela qual nele estd presente a natureza divina e a humana,
isto €, a superior ¢ a inferior, a adorada e a adoradora. Por ser
detentor de uma tal graca, Jesus Cristo, verdadeiro homem, ¢
digno de ser, pelos homens, cultuado como verdadeiro Deus.
Sendo ele o redentor, nele estd presente a gracga capital, pois
¢ a cabecga que preside os demais membros; ora, Jesus Cristo
possui a superabundancia de toda a graca e, sendo homem santo
e justo mais do que qualquer outro homem, comunica a todos
os homens que dele se aproximam, os beneficios da graca. Esta
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aproximacao que alcanga a graca ndo se restringe aqueles que
com ele conviveram na vida terrena, mas se estende aos que o
precederam e aos que o seguiram, basta que sejam justos, nao
importando onde estejam e quando viveram.

Mas, e quanto ao conhecimento possuido por Jesus Cristo?
Detinha ele a plenitude de todo o conhecer? A estas questdes
Boaventura responde que o Cristo possuia a plenitude da
sabedoria e identifica nele a presenga de cinco modos de
conhecer. Ele conhece pela sua natureza divina, que o faz
compreender as coisas infinitas. Além disso, ele conhece pela
gloria da compreensdo aquelas coisas que sdo cognosciveis a
uma natureza finita, beatificada pelo infinito na qual est4 unida.
No entanto, Cristo conheceu por graga tudo o que diz respeito a
salvagdo dos homens e isto de um modo muito superior ao modo
como também conheceram os profetas e, mesmo os anjos. Como
homem absolutamente integro, conheceu, segundo a natureza
em sua integridade, tudo o que diz respeito a constituicdo do
mundo e isto de uma maneira muito mais perfeita do que Adao,
mesmo antes da queda. Por fim, pelo conhecimento sensivel,
pode conhecer aquilo que os sentidos sdo capazes de perceber,
tal como a natureza humana pode conhecer.

Antes de analisar o sentido dos sofrimentos padecidos por
Jesus Cristo, Boaventura mostra que nele e somente nele,
podemos encontrar a plenitude da perfeicdo e do mérito, pois
nele havia a graga e a sabedoria que sdo a origem da vida reta;
além disso, nele estava a caridade inabalavel, bem como todas
as demais virtudes na sua maxima perfei¢do. Por tudo isso ele,
tendo assumido a humanidade, mereceu para os homens os
bens do presente e do futuro.

Encaminhando as conclusdes da quarta parte do Breviloguio,
o autor enfoca o sofrimento de Jesus Cristo e o faz considerando
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o estado, o modo e os efeitos. Ao discorrer sobre o estado do
paciente, Boaventura, uma vez mais, aponta para o papel do
Cristo como mediador entre Deus ¢ os homens. Como tal,
possui caracteristicas divinas e também humanas, uma vez
que ¢ verdadeiramente homem, assim como ¢ verdadeiramente
Deus. Sendo homem, assume as fraquezas ou deficiéncias da
natureza humana, tais como a fome, a sede, a tristeza, o temor.
No entanto, mesmo sendo homem, ndo deixa de ser Deus, razao
pela qual ¢ um homem perfeitamente inocente e, dessa forma,
ndo assumiu aquelas fraquezas humanas que sdo decorréncia
do pecado, tais como a ignorancia, a enfermidade, a malicia e
a concupiscéncia, apontadas por Boaventura como as quatro
“deficiéncias viciosas”. Boaventura insiste no carater voluntario
do paciente: Jesus Cristo assumiu a paixao voluntariamente,
de modo absolutamente livre. E claro que a vontade da carne
impelia a recusar o sofrimento; a vontade racional, contudo,
fez com que aprovasse a justi¢a, sendo obediente; ja a vontade
divina, presente nele, fez com quisesse o que devia querer.
Assim sendo, entende o autor do Breviloguio que Jesus Cristo
enfrentou sua paixao com tranquilidade.

Quanto ao modo do paciente, Boaventura qualifica a paixao
como sendo generalissima, acerbissima, ignominiosissima,
mortal e vivificante. Pelo fato da natureza humana de Jesus ter
sofrido em todos os principais membros do corpo e também a
alma, em suas poténcias, ter sido atingida pelo sofrimento, ¢
possivel dizer que a paixao tem um carater generalissimo. Além
disso, o Cristo sofreu ndo apenas a dor propria, mas também a
dor dos nossos delitos, o que confere a sua paixao um carater
acerbado. Sofreu o humilhante suplicio,conferido a criminosos
e esteve entre eles na cruz, dai ser também uma paixao
ignominiosa. A paixdo foi também mortal, pois provocou a
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separacdo da alma do corpo, ainda que ndo tenha afetada a
unido de corpo e alma com a divindade, pois ¢ andtema, diz
enfaticamente Boaventura, afirmar que o Filho de Deus tenha
abandonado, ainda que momentaneamente, a natureza que
assumiu.

E interessante perceber como o autor ressalta o carater
exemplar da paixdo do homem-Deus, pois ele ndo apenas foi um
exemplo de livre obediéncia a vontade do Pai, mas, além disso,
com seu exemplo de enfrentar a morte injusta e dolorosa,em
nome da justi¢a, ensinou o caminho virtuoso. Mais ainda, com
seu gesto, devolveu a honra devida a Deus. O que sobressai
de tudo isso ¢ que a paixdo, acima de tudo, tem um carater
vivificante, pois com a morte de Cristo e sua ressurrei¢do, a
morte foi vencida e o homem foi liberto do pecado, de um
modo eficaz, pois livrou-se ndo s6 da morte, mas também da
causa da morte.

Boaventura encerra a quarta parte do Breviloguio
discorrendo sobre os efeitos da encarnagdo. Para isso, analisa o
que se segue entre a morte € a ressurreicdo, os acontecimentos
entre a ressurrei¢do e a ascensao de Jesus Cristo, para finalizar
com Pentecostes e suas consequéncias.Todo o discurso de
Boaventura, nesta quarta parte da obra e, notadamente, no
capitulo final, estd assentado na ideia de que o primeiro
principio ndo abandona sua obra e, por isso, vem reparar oS
erros cometidos. Nesse sentido, Boaventura diz que, logo
apds a morte no patibulo da cruz, Jesus desceu a mansao dos
mortos, mas ressuscitou, de modo que recuperou, pelo perdao,
os habitantes do inferno, curou, pela graca, os habitantes da
terra e reintegrou, pela gloria, os habitantes do céu: “apds a
paixdo, a alma de Cristo desceu aos infernos para libertar os
que la se encontravam; depois subiu ao céu, levando consigo
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os cativos, a fim de reintegrd-los no numero dos escolhidos
da Jerusalém celeste; enviou o Espirito Santo, para edificar a
Jerusalém terrestre” ?’.

A eficacia do remédio se manifesta no tempo adequado, nem
antes, nem depois. Passa, contudo, pelas virtudes teologais,
pois sdo elas que identificam os que aderem a Cristo. Entre as
virtudes, um papel especial ¢ reservado a caridade, uma vez
que Boaventura identifica o Espirito Santo, origem de todos os
carismas, com a caridade; ¢ o Espirito Santo que aperfeicoa o
corpo mistico de Cristo.

Anselmo e Boaventura sobre a encarnaciao do verbo.
Tendo analisado, em linhas gerais, as concepgdes de
Anselmo e Boaventura, podemos entdo compara-las. Para além
do tema especifico de que nos ocupamos, podemos perceber
uma consistente familiaridade entre os dois autores, apesar de
terem vivido em séculos diferentes. Anselmo e Boaventura
tém em Agostinho um grande referencial. Para os dois, o bispo
de Hipona ¢ fonte de estudo e modelo de autoridade. Ambos
vivem em €pocas de intenso debate intelectual; nos dois casos,
Aristoteles estd no bojo de uma certa polémica. Na época do
Doutor Magnifico a querela dizia respeito a 16gica aristotélica,
considerada o alicerce da Dialética. Embora considerada
legitima, a Dialética era questionada quanto a sua aplicacao
as verdades da fé. Com o Doutor Seréafico, o problema que

27 “ Ideo post passionem anima descendit ad inferos ad liberandum in in-
ferno detentos; deinde resurrexit a mortuis ad liberandum in inferno de-
tentos; deinde resurrexit a mortuis ad vivificandum in peccatis mortuos;
ascendit ad caelos reducendo captivitatem ad redintegrandum Ierusalem
caelestem; misit Spiritum Sanctum ad aedificandum lerusalem terres-
trem”.Breviloquio 1V, 10, 3.
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envolve Aristoteles esta ligado a recepcao do conjunto de seu
pensamento e as interpretagdes arabes, com toda a celeuma
suscitada, notadamente, na universidade de Paris.

Tanto Anselmo quanto Boaventura deixardo bem claro
o que pensam em torno dos problemas suscitados. Ambos
dardo respostas que, diriamos, se afastam das posi¢cdes mais
extremadas. Com efeito, 0 modo como Anselmo entende a
Dialética e sua relagao com a fé, afasta-se tanto do entusiasmo
quase incontido de um Berengario, quanto das restri¢des
e temores que transparecem na obra de Pedro Damido. Ja
Boaventura, diante do avango do aristotelismo, mesmo citando
Aristoteles muitas vezes, mais de novecentas, estd bem
afastado da concepcdo dos professores da Faculdade de Artes,
mas também nao adota a mesma postura restritiva de Estevao
Tempier e dos tedlogos, ainda que prefira a segura tradicao
platonico-agostiniana, em vez das novidades e riscos trazidos
por Aristoteles?.

Apesar das semelhangas, ha também diferencas importantes
entre os dois pensadores, pois o arcebispo de Cantudria reserva
a razao humana um papel que, se ndo se choca com a percepcao
do pensador franciscano, tampouco caminha exatamente na
mesma direcao. Tais diferengas estdo, de certa forma, refletidas
no modo como tratam a encarna¢do do verbo, uma vez que,

28 “No debate, Boaventura nao desce ao plano puramente filosofico e, pelo
modo de exprimir-se, percebe-se mesmo que quer evitar uma polémica
com o Aristoteles historico, talvez por estar inseguro com relagao ao seu
pensamento. O raciocinio desenvolve-se todo no ambito da fé. Alias, seu
modo de praticar ciéncia s6 lhe permite combater opinides filosoficas do
ponto de vista teologico”. Luis Alberto De Boni na “Apresentagdo” aos
Escritos Filosofico-Teologicos de Boaventura de Bagnorégio. P. Alegre:
Edipucrs, 1999, p.33.
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ndo obstante as concordancias fundamentais, a abordagem dos
temas ¢ um pouco diferente e isso reside, quer parecer-nos, na
diversidade metodoldgica e no modo peculiar com que cada
um dos autores concebe as relacdes da razao e da fé.

Anselmo, mesmo fazendo apelo, no inicio do CDH
para alguns argumentos de conveniéncia, parece preferir razdes
que julga mais solidas, pois deseja enfatizar a necessidade da
encarnagdo, deixando claro que o redentor da humanidade,
necessariamente, deveria ser um homem e, necessariamente,
deveriaser Deus; portalrazao eranecessdario que Deus assumisse
a natureza humana®. Boaventura acentua aconveniéncia, uma
vez que admite que Deus poderia ter reparado o género humano
de outro modo, contudo, 0 modo como procedeu foi o que mais
convinha atodas as partes envolvidas®®. Ndo podemos, contudo,
desconsiderar que Anselmo varias vezes faz referéncia ao carater
conveniente. E preciso ter em conta, todavia, que na percepgio
anselmiana, quando se fala de algo conveniente em relagdo a
Deus, esta conveniéncia possui um carater necessario, ja que
a maior perfeigdo inteligivel corresponde, necessariamente, a
maior conveniéncia®'.

29 “Unde necesse erat, ut deus hominem assumeret in unitatem personae,
quatenus qui in natura solvere debebat et non poterat, in persona esset
qui posset”. Cur Deus homo 11, 18, 2-4.

30 “... non quia aliter Deus non potuerit humanum genus salvare vel li-
berale, sed quia nullus alius modus erat ita congruus et conveniens ipsi
reparatori et reparabili et reparationi”. Breviloquio IV, 1, 1.

31 “Quand il s’agit de Dieu, convenientia et ratio vont ensamble, on la
méme noblesse heuristique, les mémes ressources et les mémes exi-
gences d’intelligibilité. A la plus grande perfection intelligible corres-
pond nécessairement la plus haute convenance, et réciproquemente. La
moindre inconvenance, comme 1’absence de raison, entraine une impos-
sibilite; la moindre raison, non contredite par une raison plus forte, et,
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Apesar desta diferenca, nenhum deles deixa de considerar
o papel absolutamente fundamental da encarnagdo para a
reconstrucao do plano divino que fora prejudicado pelo pecado.
Embora Deus nada perca, o homem e a criagao sofrem com as
consequéncias do mal que conduz a humanidade por caminhos
nao desejados por Deus. Sendo Ele nao apenas misericordioso,
mas a propria misericordia vem ao encontro do homem para
resgata-lo e proporcionar-lhe a felicidade a que sempre esteve
destinado. Estas nogdes fundamentais sdo aceitas pelos dois
autores ¢ fundamentam suas reflexdes de tal maneira que os
dois admitem que a obra da restauracdo ¢ tdo ou mais grandiosa
do que a prépria criagdo, tendo sido realizada, de modo
absolutamente livre e gratuito pelo redentor.

A diferenga que encontramos entre Anselmo e Boaventura
no que tange a encarna¢do do verbo, reside no modo de
abordar o tema. Por detrds da concordincia fundamental ha
diferenca metodoldgica. Na argumentacdo de Anselmo, a
Dialética sempre se faz presente. Nao ¢ por acaso que compoe
seu tratado em forma de didlogo, onde Boso assume o papel
do interlocutor, exercendo o papel do “infiel”, aquele que vai
questionar e objetar, a fim de que as conclusdes possam vir a luz,
unicamente, a partir do encadeamento das razdes necessarias,
o qual deverda, se bem conduzido, levar ao esclarecimento da
verdade, mostrando que ha uma ldgica na encarnacao. Anselmo
transpde para o CDH o método sola ratione que caracteriza
sua reflexdo. E por isso que pode mostrar a razoabilidade da
necessidade de um Deus-homem, mesmo prescindindo da

dans les memes conditions, la moindre convenance entrainent une né-
cessité”. R. Roque in “Introduction”, in Anselme de Cantorbery. Porquoi
Dieu s’est fait home”. Paris: Cerf, 1963, pp. 80-81.
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figura historica de Jesus Cristo (remotoChristo).

Em Boaventura o que vemos ¢ uma exposi¢ao mais linear.
Nao ha o debate, ndao ha objecdes, pois ndo € essa a preocupagao
do autor. Dessa forma Boaventura consegue aprofundar alguns
pontos, detalhar melhor outros. A contraposicao de ideias ndo
se faz presente, pois ndo ¢ esse o objetivo. O que Boaventura
quer ¢ argumentar com rigor e clareza, iluminado pelas
Escrituras, onde a razdo encontra seu sentido e guia. Talvez
por isso Boaventura, de modo bem diferente do remoto christo
anselmiano, acentue tanto o carater de Jesus Cristo como
o exemplo a ser seguido pela humanidade, ja que ele se fez
carne para que o homem pudesse conhecer, amar e imitar a
Deus. Anselmo, por certo, ndo despreza a Escritura; antes, ela
¢ a base solida em que sustenta seu pensamento. A Escritura,
porém, ndo ¢ sempre explicita na obra anselmiana.

Em conclusao podemos dizer que o modo como expdem
a encarnacdo do verbo reflete, em Anselmo ¢ Boaventura,
o modo como concebem a relagdo da razao e da fé. Para os
dois autores a fé ¢ o fundamento, mas Anselmo entende que a
Dialética, construida sobre a base so6lida da fé, pode conduzir-
se sola ratione, por isso, tem sentido falar de Jesus Cristo
prescindindo do que dele afirmam as Escrituras. Boaventura,
por sua vez, ndo abre mao do lume seguro da fé, sem o qual a
razao muito pouco tem a dizer sobre as questdes fundamentais
da fé. Nao ha, contudo, discordancia entre os dois autores, a
tal ponto que Boaventura encerra seu Brevilogquio cedendo a
palavra ao Doutor Magnifico. Afinal, aquilo que os une ¢ bem

maior do que aquilo que os separa.



El discurso poético y el
valor estético y moral
del integumentum en

Petrarca

Marcela Borelli!

e En el presente trabajo nos proponemos analizar la
defensa del valor del discurso poético en Petrarca como

embellecimiento y via de acceso a la verdad, por medio
de la transposicion del modelo hermenéutico alegdrico de
interpretacion de las Escrituras a la poesia profana.

El cristianismo de la Edad Media ha tenido una tendencia
marcada a buscar un sentido profundo escondido bajo el sentido
literal, reservado casi exclusivamente a la interpretacion de
los textos sagrados. La poesia profana, por su parte, servia
Unicamente como instrumento educativo para sefialar que se
debia ir mas allad de la literalidad del texto para buscar un
sentido mas profundo.

En el siglo XII, en el seno de la escuela de Chartres se
comenzo6 a hablar de la nocion de integumentum que alude
al velo que bajo el lenguaje literal oculta verdades mas
profundas. Los integumenta se refieren a las imagenes, figuras
y metaforas bajo cuyo velo los filosofos de la Antigiiedad y las

1 UBA-CONICET.
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Escrituras escondian una verdad. En su comentario alegorico
a la Envida Bernardo Silvestre define el integumentum en los
siguientes términos: ‘Integumentum est genus demonstrationis
sub fabulosa narratione veritatis involvens intellectum, unde
etiam dicitur involucrum .

El término utilizado por Petrarca para referirse al
integumentum es el de velum. Nos concentraremos sobre la
defensa petrarquesca de la poesia como via de acceso a la
verdad, y la recuperacion del valor estético y moral del velo
ficticio con el que la poesia la recubre.

Cabe por comenzar hablando brevemente de los cuatro
sentidos que la exégesis medieval reconocia en la Escritura.
Estos cuatro sentidos son: el literal o historico, el alegérico,
el anagogico y el moral. El sentido literal remite al aspecto
historico material del texto. El sentido alegdrico que trasciende
la letra para llegar al espiritu que la anima, que a su vez se
divide en el anagogico y el moral. El sentido anagbgico esta
emparentado con el alegdrico, pero este reviste un caracter de
ascension espiritual que eleva al alma a las realidades sublimes.
El sentido moral, por ultimo, remite al plano inmanente, distinto
del anagogico.

Sibien no es justo decir que la Edad Media se desentendi6 de
la interpretacion alegoérica de los textos paganos, es cierto que,
por otra parte, su ‘reino’ era la Biblia y los textos paganos eran
utilizados como herramientas propedéuticas para acostumbrar
el animo a la busqueda de verdades por debajo del sentido

2 Citado en: Fenzi, E., “Cermeneutica petrarchesca tra liberta e veritd” en
Petrarca e Agostino, a cura di Copini e Cardini, Firenze, Bulzoni, 2004. pp.
61. Tr: “El integumento es un género de la demostracién del significado
de la verdad envuelto bajo narraciones fabulosas, de donde también es
llamado envoltura”.
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literal. Los poetas antiguos acostumbraban a la sensacion de
una carencia que obligaba a ahondar en el sentido profundo
del texto, pero debajo de ellos no se escondia la verdad. Por
el contrario, a menudo los poetas antiguos, -sobre todo los
poetas escénicos-, eran tomados como fuentes de corrupcion
del alma’.

Ya en el propio Dante en la Epistola X dirigida a Cangrande
della Scalla descubre los cuatro sentidos bajos los cuales
puede ser leida la Comedia. En Petrarca también veremos
este mismo intento de trasponer el esquema interpretativo que
habitualmente habia sido reservado para los textos biblicos en
la poesia pagana. Testimonio de ello es La Epystole Seniles IV,
5 dirigida a Federico Aretino, en la que responde al pedido de
su amigo que le revele, respecto de la Eneida, “qué verdades
se esconden en aquellas fabulas tras el velo de la alegoria™. En
el Contra Medicum también dice: “Porque (en) estas ficciones
poéticas (...) hay contenido un significado alegérico (...) que es
agudo y espléndido: el mismo que se encuentra en abundancia
también en casi todo texto de las Sagradas Escrituras™.

Lejos de considerar Petrarca a la poesia como meramente
didactica, sostiene que tiene capacidad de transmitir tanta
verdad como otras disciplinas. Asi leemos en la Collatio
Laureationis:

3 Agustin, De civitate Dei, 11, XIV, 1y ss.
4 Epistole Senili, 1V, 5, Ed. Cit.

5  Petrarca, Contra medicum quendam, 1, en Opere Latine di Francesco Petrarca,
a cura di A. Bufano, Torino, UTET, 1975. pp. 843. Por razones practicas,
en adelante se citard la obra como CM.
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“Pero, si el tiempo no me faltara, y no temiera infundir fastidio
en vuestros oidos, facilmente podria demostrar que los poetas,
bajo el velo de la ficcion, trataron cuestiones ahora de fisica,
ahora de moral, ahora de historia, si es verdadero aquello que
a menudo suelo decir: entre el oficio del poeta, del histoérico y
del filosofo —sea moral, sea natural- hay la misma diferencia
que entre el cielo nublado y uno sereno, pues es la misma luz
la que subyace a uno y otro; mas, en cuanto a la capacidad de
quien observa, es distinta. Sin embargo, esto hace a la poesia
mas dulce. Cuanto mas laboriosa es la busqueda de la verdad,
mas dulce se hacen sus frutos”.®

A partir de lo anterior, podemos afirmar que para Petrarca
la verdad que transmite la poesia no es distinta de aquella que
transmiten otras disciplinas, pues la que subyace es una y la
misma, s6lo que esta la transmite sub velamine figmentorum. La
poesia es fictiva pues va mas alla de la imitacion o descripcion
de la realidad, creando figuras imaginarias para remitir a una
verdad en una clave distinta a la demostrativa.

En este texto introduce una metafora que se repetird a lo largo
de la obra petrarquesca, la del cielo nublado, que reaparece en
el Secretum: “has hecho brillar la luz por debajo de las nubes.
En las ficciones poéticas, no hay duda, se oculta alguna verdad
que debe atisbarse a través de delgadas rendijas™”.

6 PETRARCA, Collatio Laureationis, Roma, Biblioteca Italiana, 2004. IX.

(traduccién propia) Sed si tempus non deforet, nec vererer auribus vestris inferre
Jastidium, possem facile demonstrare poetas, sub velamine figmentorum, nunc fysica, nunc
moralia, nunc hystorias comprehendisse, ut verum fiat quod sepe dicere soleo: inter poete et
ystorici et philosophi, seu moralis seu naturalis, officium hoc interesse, quod inter nubilosum
et serenum celum interest, cum utrobique eadem sit claritas in subiecto, sed, pro captu
spectantium, diversa. [8] Eo ramen dulcior fit poesis, quo laboriosius quesita veritas magis
atque magis inventa dulcescit; hoc non tam de me ipso, quam de poetice professionis effectu
dixisse satis sit, neque enim, quamuvis poetarum more ludere delecter, sic poeta videri velim,
ut non sim aliud quam poeta.

7 Secretum, II Ed. Secreto Mio (Trad. Rico E), Madrid, Alfaguara, 1978.
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En el Contra medicum quendam Petrarca debe hacer una
defensa del valor del discurso poctico frente a un medico
que considera que la poesia es innecesaria, que tiene como
finalidad mulcendo fallere’, que utiliza un lenguaje oscuro
y que es accesible solo a unos pocos. A cada una de estas
acusaciones respondera el poeta. No es casual que su defensa
sea contra un médico, es decir, contra un averroista, que bien
podria inscribirse en la batalla que libra el poeta en general
contra la escolastica del siglo XIV. Para ello baste recordar
la concepcion que Santo Tomas tiene de la poesia ‘procedere
autem per similitudines varias et repraesentationes, est
proprium poeticae, quae est infima inter omnes doctrinas .

Contra la primera de las acusaciones del medico, que la
poesia es innecesaria, Petrarca se lo concede, sin embargo, no
por las razones que éste aduce. Ciertamente no es necesaria,
perono por ello se sigue que sea innoble e indigna. Irobnicamente,
cita a Aristoteles!® cuando dice ‘necessariores quidem omnes,
dignior vero nulla’ (Todas las otras artes son mas necesarias,
pero ninguna mas digna). No es la necesidad de un arte lo
que le confiere nobleza. La poesia tiene esta singularidad: que
mientras en todas las artes se admite la mediocridad, en este
arte es diferente pues, citando a Horacio sostiene: ‘a los poetas
no les estd concedido ser mediocres ni hombres ni dioses ni
columnas’'.

Para defender las ciencias médicas, el médico condena a

8 CM, Il Ed. cit. Pp. 892.

9  Santo Tomas, Summa Theologica, 1,1, 9. “Pero proceder por medio de
varias similitudes y figuras es propio de la poesia, por lo que es la inferior
de todas las doctrinas”.

10 Aristoteles, Metafisica, I, 2, 983 a, 10-11.

11 Horacio, Ars poet., 372-373.
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todo tipo de discurso poético, a todo tipo de fictiones, pues
su funcion es la de mulcendo fallere, engaiiar endulzando.
“Tu atque omnes id genus fictiones (..) condemnas veluti
vero adversas”. Esto lo afirma, apoyandose en Boecio'?, en
el primer libro de La consolacion de la filosofia en el que la
Filosofia, al ver a las musas de la poesia junto al lecho del
personaje desfalleciente las echa por ser scenicae meretriculae.
Sin embargo, no fue cualquier musa la que echd, sino las de las
artes escénicas. Incluso Boecio hacia el final de la introduccion
invoca a las verdaderas musas de la filosofia para que vengan
en su ayuda. Después de todo, nos dice Petrarca, qué hubiera
sido de la obra de Boecio sin el auxilio de la poesia.

Estas scenicae meretriculae no gozan siquiera del aprecio
de los mismos poetas. La poesia que Boecio desprecia es la
parte escénica de la poesia has scenica parte poeticae, y las
distingue de la épica, la heroycam. Petrarca argumenta que
como en el vino y el aceite hay partes impuras. Ni Homero ni
Virgilio se dedicaron a las artes escénicas, sino que trataron de
las virtudes, de las inclinaciones del hombre, de las propiedades
de la naturaleza y en general de la humana perfeccion. Sin
embargo, no diria de ellos que no hubiera nada criticable, la
culpa no es del arte, sino de las actitudes personales hec sane
non artis sed ingenii culpa est””. Antes de la llegada de la
verdad revelada al mundo, el error gozo de una cierta libertad.
Aln incluso después de haber conocido la verdad, muchos
hombres cristianos se equivocaron.

Los primeros tedlogos fueron poetas, lo atestigua la

12 Boecio, De cons. Phil., 1, 1,8.
13 CM,11], ed. Cit. Pp. 908
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Filosofia'*, lo confirma la autoridad de los santos', y lo
indica el mismo nombre de ‘poeta’’s. Ellos han llegado con
la inteligencia humana al limite de lo que le estd concedido,
al punto de conseguir con la inteligencia una cierta nocion de
la causa primera y del tnico Dios, llegando a la comprension
y vision de las cosas invisibles a través de las cosas creadas
y que, seguidamente, intentaron luego con todos los medios
a escondidas convencer que era falsa la multiplicidad de los
dioses que el pueblo veneraba en su errada conviccion'’. Mas
no debe echarse en culpa estos errores al arte poética, sino que
es una falta humana, de la mentalidad de los tiempos.

Pero, si se es amigo de la verdad, y puesto que, como dice
Agustin omne verum a veritate verum est'®:

“Mas, si alguno, amigo de la verdad (...) llevado por piadoso
deseo, tiende hacia el esplendor de la verdad con la ayuda de
las musas y celebra con magnificencia el estilo o la vida de
Cristo o cualquier otro argumento sacro o profano, mientras
no fuese prohibido (...) {quién crees tu que puede cumplirlo
mejor?”"?

Desmiente, entonces, Petrarca que la funcion de la poesia
sea la de mulcendo fallere, pues si la poesia se acabara toda ella
en progresar en las ficciones sin mas, los poetas no deberian ser

14 Aristoteles, Metaf,, 1, 2, 982b.

15 Agustin, De civitate Dei, XVIII, 14.

16 Isidoro de Sevilla, Etimologias, V111, 7, 1-3

17 Agustin, De vera religione, 1, 1.

18 CM, 11, ed cit., pp. 910. Agustin, Soliloquia, 1, 15, 27.

19  Invective contra medicum, III Ed. PETRARCA, Prose, (a cura di
Martellotti, G., Ricci, PG., Carbara, E; Bianchi, E.), Verona, Riccardo
Ricciardi,.
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llamados tales, sino mentirosos. En apoyo de esto, introduce
una cita de Lactancio:

“No saben cual es el limite de la licencia poética, hasta
qué punto estd consentido progresar en la ficcion mientras
la tarea del poeta consiste, justamente en esto: en recorrer
en imagenes alusivas para presentar en otras vestiduras las
verdades, transfigurandolas bajo un velo de digna belleza; y
no saben qué inventar, todo cuanto se dice significa ser torpe
y mentiroso mas que poeta”?.

Ahora bien, en la respuesta a las acusaciones de que la poesia
es oscura y que es accesible s6lo a unos pocos, Petrarca definira
cudl es la verdadera funcion de la poesia, y en ella podremos
ver la funcion ética y estética del integumentum o, en términos
de Petrarca, del velamen figmentorum.

Ciertamente, la poesia utiliza un lenguaje oscuro y excluye,
por lo tanto, al vulgo de algunos conocimientos. Pero ello no
es por envidia al hombre, sino porque su estilo, oscuro para
los inexpertos, es un estimulo para un examen mas atento y
un ejercicio mas noble: intentioris animi studio et exercitii
nobilioris occasio’’. Por otra parte, toma el exemplum de
Agustin quien en De Civ. Dei X1, 19 se pregunta por la causa de
la oscuridad del Sermo Divinus y responde que ciertamente no
quiso impedir el Espiritu Santo la comprension, sino mas bien
facilitarla. La oscuridad de los Sermones es util a este fin: que
da lugar a mas interpretaciones de la verdad y lleva a la luz del
conocimiento cuando uno la entiende en un modo y el otro en
un sentido diverso. Enriquece a los hombres que buscan cerrar
cuestiones que se prestan a ser abiertas en muchos modos,

20 Lactancio, Div. Inst., 1, ii, 24-25.
21 CM, 111, ed.cit., pp.914.
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muchos mas de lo que se enriquecerian si encontraran la verdad
abierta de un solo modo.

Si estas cosas son justas para las Sagradas Escrituras
que estan al alcance de todos, se pregunta el poeta, cudnto mas
lo serian a las obras dirigidas a un nlimero acotado de personas.
Gracias a los poetas stili maiestas ac dignitas retinetur’, y a
quien es capaz, no le esta sustraida la posibilidad de entenderlo,
es mas, dulci labore proposito, delectationi simul memorieque
consulitur®, al proponer una agradable fatiga, se provee a
asegurar el placer y la memoria de la lectura. Las cosas que
son procuradas con dificultad nos son mas caras y se custodian
con mayor recelo.

A aquellos que no son capaces de traspasar los velos
poéticos se les hace el bien cuando se busca tenerlos lejos de
todo acercamiento, pues se intenta separarlos del consumirse
o destruirse inutilmente con el aspecto exterior de las cosas
si tienen un minimo de sabiduria. Evidentemente, aquellos a
los que se esta refiriendo son los escolasticos, quienes a los
ojos de Petrarca, discuten arduamente con la mera intencion
de ganar disputas, adquirir renombre, ganar dinero, pero sin
entender verdaderamente aquello de lo que estan discutiendo®,
y por otra parte, se regodean en juegos infantiles, (la dialéctica
era considerada por el poeta como un arte propedéutica y a los
dialécticos los denomina senex puer pues se regodean a su edad
madura en juegos propios de nifios). De este modo, rechazando
este campo, emprenden otros caminos, especialmente cuando
comienzan a hacer cuentas y ven que en la poesia hay el deleite

22 CM, 111, ed.cit., pp. 918.
23 Ibid.
24 Cfr, Petrarca, Secretum, 1.
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del espiritu y la gloria del nombre, pero ninguna fuente de
lucro. Ciertamente, la poesia es s6lo para quienes han tenido
por medio de la fortuna los medios necesarios para sustentar su
vida o bien la virtud para rechazarlos.

He aqui la verdadera razon de la oscuridad del lenguaje
poético: hec est quidem vera rei ratio: quia nullum fallere,
paucis placere propositum est” Para no mentir a nadie, placer
a unos pocos. Esun estilo accesible a la inteligencia, agil a la
memoria y terrible para la ignorancia. En la Epystole Seniles
XII, 2 leemos:

“;Cual es, entonces, su tareca? Aquella de fingir ¢ imaginar
pero en el sentido de disponer y de adornar, o sea, de cubrir
la verdad de las cosas terrenas o naturales o de cualquier
otro tipo con refinadisimos colores y como con el velo
obnubilarla, justamente, de una placentera ficcion, el cual una
vez apartado, la verdad resplandezca en toda su luz, tanto
mas agradable cuanto mas dificil ha sido su descubrimiento™?

Nos resta examinar qué nocion de verdad es la que se oculta
tras los velos de la ficcion. Para poder responder a esto, hemos
de volver a la Sen. IV, 5. Alli, nos encontramos con dos claros
sentidos de verdad, uno moral y otro histdrico.

Respecto de la verdad historica encontramos en la carta la
denuncia de una inexactitud cometida por Virgilio en la Eneida,
concretamente, la relacionada con Dido y Eneas, quienes jamas
hubieran podido conocerse pues entre el nacimiento de uno y

25 Petrarca, Le Senili. Libri VII —XII, trad. e cura di U. Dotti, Milano,
Nino Aragno, 2007. pp. 1535. “Quid ergo? Officium eius est fingere, id est
componere atque ornare et veritatem rerum vel mortalium vel naturalium vel
quarumlibet aliarum artificiosis adumbrare coloribus et velo amene fictionis
obnubere, quo dimito veritas elucescat, eo gratior inventu quo difficilior sit
quesito.”
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otro personaje mediaron trescientos afos, segun ensefian los
datos historicos. Pertrarca sostiene un tipo de verdad historica
que tiene que ver con la objetividad de los hechos narrados que
implica una labor de documentacion y demostracion precisa.
De hecho, para nuestro autor, el poeta que narra meras ficciones
mas que poeta es un mentiroso. Esto lo encontramos en el
primer libro de la Invectiva: “...fingir, inventar todo lo que se
dice significa ser inepto y mendaz, mas bien que poeta”.?®

En cuanto al sentido moral de verdad, podemos observar que
se emparenta con la universalidad de la experiencia humana.
Hay una experiencia que es comun al género humano y que lo
mancomuna mas alld de las épocas. Dice en el Secretum:”Y
aun siendo ésta narracion fabulosa por entero, como ti muy
bien sabes, sin duda Virgilio al urdirla no perdi6 de vista la
normal conducta de las cosas™?’.

Hay una verdad que, lejos de ser la verdad divina, es una
verdad que compete al género humano en tanto experiencia
universalmente vivida, esto lo vemos reflejado en estas palabras
que aluden a una interpretacion, nuevamente, de versos
virgilianos: “No te extrafie, aunque antes lo hubiese leido, no
lo habria comprendido hasta experimentarlo”.?

Estas dos dimensiones de verdad, la moral y la historica, por
tanto, son las que subyacen a la poesia profana.

Ahora bien, hemos dicho, entonces, que la nocién de
integumentum o velo ficticio con el cual la poesia adorna las
verdades adquiere una dimension estética y ética positiva.

26 Invectiva contra medicum, I, Ed., PETRARCA, Obras I. Prosa, (al cuidado
de Rico, E), Madrid, Alfaguara, 1978.

27 Secretum III, Ed.cit. pdg. 110.
28  Secretum 111, Ed. Cit. Pdg. 109.
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Pues bien, estas verdades expresadas de manera elocuente se
adhieren al espiritu del hombre, o mas bien a lo que constituye
su sustancialidad, la memoria, de modo tal que impulsan al
hombre a amar las virtudes y a actuar el bien, confiriendo,
de esta manera, efectividad a la ética. Citemos a modo de
ejemplo, un pasaje del Secretum en el que el personaje Agustin
insta a Petrarca a aprehender en la memoria las sentencias de
los poetas para asi, en cada situacion dificil poder hacer uso de
ellas:

“...Piensa siempre en algiin remedio ya contra la ira, ya contra
los otros arrebatos (...) y cuando en el curso de una lectura
se te ofrezca ocasion de ello, sefiala con notas cefiidas (...)
los pensamientos provechosos: te serviran para retenerlos en
la memoria, como con garfios, si pretenden escaparse. Con
tales medios de defensa podras mantenerte inamovible frente
a cualquier pasion y en especial frente a la tristeza del animo
(...) fuente y raiz de todas las miserias.”*

kokok

El hecho de que Petrarca trasponga este modelo
hermenéutico, concebido en torno a las lecturas de las santas
Escrituras, en el ambito de la poesia profana no es menor.
Durante la Edad Media la postura frente a la poesia no dejaba
de ser ambigua, pues se combatia no con la poesia en general
sino con un modo particular de poetizar. La poesia tenia, tal
como sostiene Garin®’, por un lado el sentido de un puro
adorno retorico, por otro, el sentido de un instrumento sumo,
vision o intuicion ideal.

29 PETRARCA, E, “Secreto Mio”, en Obras: I Prosa (al cuidado de Rico, E),
Madrid, Alfaguara, 1978.

30 GARIN, E., Medioevo e Rinascimento, Roma, Laterza, 2005. pdg. 47 y ss.
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La poesia profana tenia un fin meramente didactico que
servia de apoyo, de subsidio sensible; habituaba al hombre
a volcarse al alma, pero sin encontrar la meta, dando solo la
necesidad de encontrar una vision profunda que trascendiera
las apariencias. Su funcion era meramente preparatoria, hacia
sentir la insuficiencia, era mero integumentum de la verdad.
Las fabulas poéticas eran falacias de los poetas que servian a
la verdad en cuanto llevaban mas alla de los velos de la ficcion.

Por su parte, en la poesia sacra, la vision de Dios en todas
las cosas era inspirada por las Escrituras. Los libros revelaban
la verdad oculta. Era la mirada directa de la verdad. Asistimos
en Petrarca a un esfuerzo por devolver a la poesia y a los velos
ficticios una funcion reveladora que la constituya en el centro
de la experiencia humana. Hay una verdad moral e historica
que subyace a la poesia profana: la de la universalidad de la
experiencia humana. Presenta a la poesia como aquella que
sirve a la verdad en plato de oro frente a la filosofia que la
sirve en un plato de barro, es la elocuencia de los poetas la que
se prende en la memoria como garfios para poder enfrentar,
de este modo, con el testimonio de los hombres antiguos, las
miserias de la vida. La memoria nos liga asi a la humanidad
del pasado, a sus esfuerzos, a sus obras.

Petrarca valoriza la palabra, el velo ficticio de la poesia,
confiriéndole un poder inédito sobre las almas, la capacidad de
convertirlas al bien, a la verdad y a la belleza.

sk
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Filosofia e felicidade:
apropriacao e superacao
agostiniana do eudaimonismo

grego-romano

Marcos Roberto Nunes Costa!

abemos que uma das preocupagdes centrais da Filosofia

grego-romana era a busca da felicidade, a qual ficou

conhecida pelo nome de eudaimonia, e esta, de uma
forma ou de outra, poderia ser alcancada, ainda nesta vida
humana, unicamente pelo esforco humano, mediante um
exercicio dialético da razdo que se auto-compreender e se
manifesta como verdade-felicidade, conforme diz Bento Silva
Santos, ao introduzir um dos volumes da traducao recente de
uma das obras agostinianas, pela Editora Paulus:

Por meio dela, a razdo mesma manifesta e descobre sua
propria natureza, o que deseja e o que pode; e oferece a alma
racional os meios para que se reconheca a si mesma: sua
origem, seu valor ontologico e os principios superiores a ela.
A dialética corresponde, pois, a atividade da pura razdo e, por
seu método puramente racional que tdo sé comporta operacdes
estritamente logicas, assegura o carater cientifico das outras

1 Professor de Filosofia Medieval da UFPE, atual Presidente da Sociedade
Brasileira de Filosofia Medieval — SBFM. E-mail: marcosnunescosta@
hotmail.com
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ciéncias ou disciplinas (SANTOS /n: AGOSTINHO, 2008,
p. 18).

Agostinho absorveu e apropriou-se da Filosofia grego-
romana, a qual ndo abandonaré pelo resto da vida, notadamente
no que se refere ao eudaimonismo, o qual aparece nitidamente
expresso em duas passagens do Sobre a Cidade de Deus, uma
das obras da maturidade, quanto diz:

Nao ha razdo para o homem filosofar sendo para que seja
feliz; e o que faz com que este seja feliz ¢ o fim bom; ndo ha,
por conseguinte, nenhuma causa para o filosofar, salvo a meta
do bem; por essa razdo, aquela que ndo segue o fim bom ndo
pode ser dita seita filosofica (De civ. Dei, XIX, 1,3).

Nado s6 ai, mas em muitos outros momentos Agostinho
acentua seu eudamonismo, como, por exemplo:

E pensamento undnime de todos quantos podem fazer uso
da razdo que todos os mortais querem ser felizes. Mas quem
¢ feliz, como tornar-se feliz, eis o problema que a fraqueza
humana propde e provoca numerosas € interminaveis
discussdes [...] (De civ. Dei, X, 1).

Esse ¢ oproblemacentral -abuscada “Verdadeira Felicidade”
- que perpassa toda producao literaria de Agostinho, desde os
primeiros “Didlogos Filosoficos” de Cassiciaco, passando pelas
dezenas de Tratados e centenas de Cartas e Sermoes, o que
levaria o agostin6logo brasileiro Manfredo Ramos a dizer que
“essa constatacao ele a pde na base e no inicio de todas suas
argumentacdes, em resposta as mais variadas interrogacdes ou
situagdes [...]” (RAMOS, 1984, p. 48)>.

2 Igualmente, em sua obra anterior: RAMOS, 1966, p. 10, diz: “De fato
esta — a felicidade — constitui, para Agostinho, o problema central da vida do
homem. E suas principais cartas de espiritualidade tém este fundo comum de
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Em uma de suas Epistolas (130), ao aconselhar a rica viava
Proba, sobre o que pedir em oragdo, Agostinho coloca que a
busca da felicidade ¢ algo imanente ao homem, fazendo, assim,
parte da natureza humana: todos os homens, bons e maus, a
desejam:

Todos os homens querem possuir vida feliz, pois mesmo os
que vivem mal ndo viveriam desse modo, se ndo acreditassem
que, desse modo, sdo, ou que podem vir a ser felizes. Que
outra coisa te convém pedir se ndo o que bons ¢ maus
procuram adquirir, ainda que somente os bons consigam?
(Ep., 130, 4,9).

Entretanto, se Agostinho adota o eudaimonismo da Tradi¢ao
grego-romano como bem ser almejado todo homem vindo a este
mundo®, discorda desta quanto ao lugar onde encontra-lo e do
método para alcangé-lo, fazendo da razao ou Filosofia nao mais
um fim em si mesma, mas um meio ou um porto (philosophiae
portus), transformando a felicidade em “verdadeira felicidade”
(beatidudo), a ser alcancada unicamente em Deus, ¢ a Fé
revelada em “verdadeira filosofia” (arx philosophiae),
estabelecendo uma distingdo entre sabedoria, alcangada pela
Filosofia, e Verdade - Deus, revelada no Cristianismo, € nisso
reside a originalidade de nosso Filosofo cristdo em relagdo a

base: onde encontrar a verdadeira vida feliz, a auténtica bem-aventuranga”.

3 Igualmente, na Epistola 104, ao pagio Nectdrio, Governador da Calama,
Agostinho repete: “Todos queremos ser felizes, isto é, tendemos para
felicidade [...]” (Ep., 104, 3 ).

4 A esse respeito diz BERALDI, 2010, p. 45: “Em relagdo as aproximagoes,
num ambito mais geral, podemos dizer que em comum com os trés
pensadores acima referidos [Cicero, Séneca e Plotino] Agostinho tinha a
certeza que todos os homens tendem para a felicidade e que a vida virtuoso
lhe é constitutiva’.
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Tradigdo filosdfica grego-romana

Ja no Sobre a Vida Feliz, um dos “Didlogos Filosoficos”
de Cassiciaco, por exemplo, tentando responder as questoes:
Onde esta a felicidade? Como e onde o homem pode ser feliz?
depois de buscar e ndo encontrar, entre as doutrinas filosoficas
dos Antigos’ e, entre os bens materiais, um que possa trazer
a “Verdadeira Felicidade”, uma vez que sdo todos mutaveis,
Agostinho escreve:

Por conseguinte, estamos convencidos de que, se alguém
quiser ser feliz, devera procurar um bem permanente, que
nao lhe possa ser retirado em algum revés da sorte (De beat.
vita, I, 12)°.

No final do referido “Didlogo”, Agostinho chega a
conclusao de que a “Verdadeira Felicidade” esta em Deus, ou
s6 ¢ verdadeiramente feliz quem possui a Deus’. Nesse sentido,

5 Mais tarde, apesar de reconhecer a grande contribuicio dos filésofos,
especialmente os neoplatdnicos, Agostinho lamenta que tais fildsofos
cafram em um lamentdvel fracasso, porque sua soberba envergonhava-os
de confessar a Cristo, o Verbo encarnado, como “Verdadeira Felicidade”.
Agostinho dedicaria trés Livros inteiros do Tratado Sobre a Cidade de Deus
(livro VIIT a X - intitulados, respectivamente, “Teologia Natural e Filoséfica”,
“Cristo Mediador” e “O Culto ao Verdadeiro Deus”), para elogiar a filosofia
platonica, mas, também, para mostrar os seus limites, ou seja, que, pelo uso
exclusivo da razio, nao se chega a verdade, mas, tdo-somente, a uma falsa
verdade, ou soberba.

6 Por isso ARENDT, 1997, p. 19, diz que, em Agostinho, “a beatitude
(beatitudo) consiste na posse (babere, tenere) do bem e mais ainda na
seguranca da nio-perda’.

7 Mais tarde, no Sobre a Cidade de Deus, Agostinho confirmaria a idéia de que
o tnico e verdadeiro bem imutdvel que torna o homem verdadeiramente feliz
¢ Deus: “Dizemos existir apenas um bem imutdvel, Deus, uno, verdadeiro e
feliz” (De civ. Dei, X1I, 1). Além das duas obras aqui referidas, sao inimeras
as obras em que Agostinho reforca essa idéia.
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a Filosofia agostiniana diferencia-se em muito da Filosofia
Antiga, ao transferir o fundamento ultimo de seu eudaimonismo
para o sobrenatural, conforme palavras de Frederick Copleston:

A ética de Santo Agostinho tem em comum com o que
poderiamos chamartipica ética grega seu carater cudaimonista,
quer dizer, o que se propde ¢ um fim comum para conduta
humana, a saber, a felicidade; porém essa felicidade tem de
encontrar-se unicamente em Deus (COPLESTON, 1983, p.
87).

Assim sendo, em Agostinho, a busca da felicidade do homem
converte-se na procura ou busca de Deus, o unico que pode dar-
lhe estabilidade. As inquietudes e as dividas, que fundamentam
a natureza propria do homem, ndo deixam de ser outra coisa,
sendo, a ansia por conhecer a si mesmo e a Deus, por isso, ao
estabelecer uma relagdo entre Filosofia ¢ Felicidade, diz: “Que
o filosofo tenha amor a Deus, pois se a felicidade ¢ o fim da
filosofia, gozar de Deus ¢ ser feliz” (De civ. Dei, VIII, 9).

Igualmente, ja nos Soliloquios, outro “Didlogo Filosdfico”
de Cassiciaco, depois de uma longa oragdo a Deus, Agostinho
inicia o didlogo consigo mesmo [ou com a razdo] desta forma:

A - Eis que ja orei a Deus.

R - Pois bem, o que queres saber agora?

A - Tudo o que acabo de pedir em minha oragao.
R - Resume isso brevemente.

A - Desejo conhecer a Deus e a alma.

R - E nada mais?

A - Nada mais absolutamente! (Sol., 11, 2,7)%.

8 ParaGILSON, 1949, p. 11, “¢ fato capital para compreensio do agostianismo,
que a Sabedoria, objeto da filosofia, tenha se confundido sempre para
Agostinho com a beatitude ou felicidade. O que ele procura é um bem tal,
que sua posse satisfaca todo desejo e, portanto, em conseqiiéncia, que traga
a paz’. Para o mesmo comentador, aqui reside a chave do eudaimonismo
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Para Agostinho, o filésofo procura a verdade, ndo
simplesmente para ser sabio, mas para ser feliz, e coloca tal
felicidade onde realmente ela se encontra, a saber, “na posse
de um bem imutavel [...] a verdade - Deus” (Ep., 118, 1,6). Por
isso, quem procura a felicidade busca a Deus, e s6 ao encontrar
a Deus encontrard a felicidade.

Além de divergir dos antigos Filosofos quanto ao lugar onde
a felicidade se encontra, Agostinho discorda também quanto
ao método ou caminho a ser alcangada, quando, embora nao
negando totalmente o papel da razao ou Filosofia, coloca como
condi¢do sine qua non a intervenc¢ao da Graga divina, colocando
nao no homem, mas no proprio Deus, que se revela enquanto
Verdade-Felicidade, o mérito de tal acdo. Nao que Agostinho
negue totalmente ao papel da razao ou Filosofia neste processo,
apenas que esta, por conta propria, ndo € suficiente para alcanga-
la, senao mediante o auxilio da Graga divina, conforme diz
no Sobre a Ordem, outro “Didlogo Filosodfico” de Cassiciaco,
rebatendo o sensitismo estoico:

[...] deve-se, portanto, dizer divina aquela autoridade que
[...] dirigindo o préprio homem, mostra-lhe até que ponto se
rebaixou por ele e lhe ordena que ndo fique preso aos sentidos
[...], mas se eleve ao entendimento [...]. Parece-me, pois, uma
grande verdade que somente homens divinos, ou ndo sem
auxilio divino, vivem desse modo (De ord., II, IX, 27).

Igualmente no Contra Académicos, mais um “Didlogo
Filosdfico” de Cassiciaco, referindo-se aos neoplatonicos,
acentua a necessidade da Graga divina no caminho da Verdade:

antropoldgico de Santo Agostinho, ao transformar o problema da filosofia e
do homem em um s6 problema: a busca da felicidade, da verdade, de Deus
mesmo, que é a “Verdadeira Felicidade”.
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[...] a sutileza da razdo [humana] jamais teria levado as almas
cegas pelas multiformes trevas do erro e obliteradas sob a
enorme massa das impurezas corporais, se o sumo Deus,
movido de misericérdia pelo seu povo, ndo tivesse inclinado
e abaixado até o corpo humano a autoridade do Intelecto
divino (Contra acd., I1I, XIX, 42).

Alias, o reconhecimento da necessidade da Graga divina
como Unico caminha para se alcangar a Verdade era o que
faltava no jovem Agostinho se converter ao Cristianismo,
desde que despertara para tal depois da leitura do Horténsio
de Cicero, aos 19 anos de idade. Nas Confissfiulosofaroes
ele diz que, momentos antes de sua conversdo, aconselhado
pelo Bispo Ambroésio, procurou Simpliciano, € contou-lhe
acerca das importantes descobertas que fizera ao ler os escritos
neoplatonicos, mas revelou-lhe que continuava inquieto e
angustiado. Este reforcou os méritos dos neoplatonicos, mas
chamou-lhe a aten¢do para um grave erro: o orgulho (soberba)
ou presuncao do saber por parte destes. E apontou o orgulho
intelectual como um dos males que sufocava e ofuscava o
coracdo de Agostinho naquele momento, impedindo-o de ver
a verdade. E, como solugdo para tal problema, Simpliciano
exalta a necessidade da humildade cristd e da graca redentora
de Cristo; de reconhecer Cristo como unico salvador, para se
chegar a verdade. Este aspecto faltava nos neoplatonicos e em
Agostinho’, pois, naquele momento, ele ndo conseguia entender

9 A esse respeito, SCIACCA, 1956, p. 5, diz: “Agostinho ndo encontra entio
nos platdnicos a idéia de que o Verbo se fez carne; ele nio encontra ali o
que lhe interessa verdadeiramente e sobre o que ele precisa de luzes.|[...]
ele nio encontra neles a Encarnacio do Verbo. [...] ele nio descobre os
esclarecimentos que ele buscava. Com efeito, é precisamente a encarnagio
que lhe parece obscura, ele nao consegue compreender como o Verbo se fez

»
carne”.
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o “Mediador de Deus e dos homens, Jesus Cristo homem, Deus
soberano”. Ele ndo entende como Jesus Cristo pode humilhar-
se ao ponto de encarnar-se, habitar entre os homens e morrer
sobre a cruz, como ele mesmo diz: “Eu ndo era humilde, e eu
ndo tinha a humildade de Jesus por meu Deus, nem sabia de
que coisa poderia ser mestra a sua fraqueza” (Conf. VII, 18,
24). Simpliciano o faz ver que

os fildésofos podem, a rigor, com as forgas de seu pensamento
- que a Verdade, por outra parte, dirige sempre secretamente
- descobrir ¢ mostrar aonde ir, mas ndo por onde ir; sdo
capazes de elevar-se a contemplagdo da patria feliz, mas ndo
de habita-la; véem o fim, mas desconhecem os meios. E que
se trata de algo muito distinto do especular: trata-se de vencer
as paixdes, de reformar o coragdo, de fortalecer a vontade,
e isso ndo ¢ possivel sendo pela graga de Cristo (JOLIVET,
1932, p. 103).

Por isso, escreve Agostinho, nas Confissoes:

Uma coisa ¢ ver de um pincaro arborizado a patria da paz e
ndo encontrar o caminho para ela, gastando esfor¢os vaos por
vias inacessiveis [...]; € outra coisa ¢ alcancar o caminho que
para la conduz, defendido pelos cuidados do general celeste...
(Conf. VII, 21, 27).

No final da conversa, Simpliciano percebendo ser necessario
que Agostinho se munisse daquela caridade em que se baseia o
fundamento da humildade, quer dizer, de Jesus Cristo, para se
chegar a Verdade, recomenda-lhe ler as Sagradas Escrituras,
especialmente Sao Paulo, onde podera encontrar o caminho
que lhe faltava. E foi o que fez Agostinho, conforme relata:

Por conseguinte, lancei-me avidamente sobre o veneravel
estilo (da Sagrada Escritura) ditada pelo vosso Espirito,
preferindo, entre outros autores, o apostolo Sdo Paulo
[...].Compreendi e notei que tudo o que de verdadeiro tinha
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lido ali (nos livros platonicos) se dizia aqui realgado com a
tua graga... (Conf. VII, 21, 27).

Com uma grande diferenca: os livros platonicos, ao
identificarem o Verbo de Deus - o Logos de Sao Jodo - com o
Notis - a razdo, esqueciam de dizer que “o Verbo se fez homem
e habitou entre nos” (Jo 1,13). Por isso, diz:

Li nesse lugar (nos livros platénicos) - ndo certamente com
estas palavras, mas sim substancialmente o mesmo, apoiado
em muitas ¢ diversas razdes - que ‘no principio era o Verbo,
e o Verbo estava em Deus [...]. Também li ali que o Verbo,
Deus, ndo nasceu da carne, nem do sangue, nem da vontade
da carne, mas de Deus. Porém, que ‘o Verbo se fez homem e
habitou entre nos’(Jo 1,13), isso ndo li eu ali. Igualmente li
naqueles livros (dos platénicos), dito de diversas e multiplas
maneiras, que o Filho tem a mesma condigdo do Pai e que ndo
foi injuria julgar-se igual ao Pai, por ter a mesma natureza
que ele’. Mas que ‘se anulou a si mesmo, tomando a forma de
servo, feito semelhante aos homens e reconhecido como tal
por seu modo de ser; e que se humilhou, fazendo-se obediente
até a morte, e morte de cruz’ [...], ndo o dizem aqueles livros
(Conf. VIL, 9, 14).

Por isso, depois de muitas outras comparagdes, mostrando
o valor da humildade cristda como Unico caminho, para se
alcancar a verdade, o Cristo como mediador e redentor, conclui
Agostinho:

Todas essas coisas penetraram-me até as entranhas, por modos
admiraveis, ao ler (Sdo Paulo) ‘o minimo de teus Apdstolos, e
considerava suas obras, e me sentia espantado, fora de mim’
(Conf. VII, 21, 27).

A leitura de Sao Paulo, orientada pelos comentarios de
Simpliciano, fizera Agostinho perceber que, apesar de serem os
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que mais se aproximam das Verdades da fé'°, que chegaram aos
ultimos limites do que a razao humana pode dizer da Verdade,
nos platonicos faltava um tltimo degrau para se alcanca-la; que
os neoplaténicos, ao identificarem o Verbo com o Notis - ou
razao natural, esquecerem que o Verbo ndo ¢ somente Deus,
mas Deus encarnado; que o “Verbo se fez carne e habitou entre
nos”.

Entendemos que, mais tarde, depois de convertido,
Agostinho diria que os “platdnicos” chegaram até as portas
do céu, mas ndo entraram, atolaram-se no seu proprio orgulho
racional, ao pensarem que o mais alto grau da felicidade - a
eudaimonia -, se encerrava no pleno exercicio da razao natural
que eles imaginavam ter alcan¢ado, ou como diz Courcelles:

Os platdnicos acreditavam na autonomia espiritual dos
homens. Pois, segundo seu discipulo Porfirio, estas teriam
sido as tultimas palavras de Plotino: ‘Esforgo-me por fazer
remontar o que ha de divino em nos, ao que ha de divino no
universo’. Deste modo, o eu de origem divina ndo esperava
uma libertagdo, s6 devia tomar consciéncia de sua origem
divina (COURCELLES, 1998, p. 111)'".

10No Sobre a Cidade de Deus, diz: “Se Platiao disse ser sibio quem imita,
conhece e ama a Deus, de cuja participacio depende ser feliz, que necessidade
hd de discutir as outras Doutrinas? Nenhuma se aproxima da nossa mais
do que a deste” (De civ. Dei V1II, 5). E mais adiante: “Compreenderam os
platonicos, a quem vemos, nao imerecidamente antepostos aos demais em
gléria e fama, que nenhum corpo é Deus. Por isso, transcenderam todos os
corpos em busca de Deus [...]. Assim, o que ¢ possivel conhecer de Deus,
naturalmente, os platdnicos conheceram [...]” (Zbid., VIII, 6). Agostinho vé
tanta semelhanca entre o platonismo e as verdades reveladas que chega a
levantar a hipétese de que Platdo tenha conhecido a Biblia: “Ademais, nada
existe de mais claro nas Sagradas Letras que o que Platdo diz, a saber, que o
que ama Deus ¢ o fildsofo. E mdxime aquilo que a mim quase me induz a
dar assentimento a que Platdo nao fosse alheio a esses Livros™ (/bid., VIII, 9).

111gualmente CAMPODONICO, 1989, p. 113, mostrando que Agostinho,
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Por isso, Agostinho, denunciando o seu proprio orgulho
racional antes da conversio e, ao mesmo tempo, o dos
neoplatonicos'?, afirma:

antes da conversio, havia partilhado do mesmo erro dos neoplatdnicos, diz:
“Em um primeiro momento, fascinado pela mistica neoplatonica, Agostinho
pensa poder compenetrar-se com o Deus trinitdrio por meio de uma ascese
baseada unicamente nas forcas humanas. Em seguida, ainda em idade
juvenil, a intencionalidade juntamente intelectiva e afetiva de Agostinho
sempre mais se volta para Cristo. Somente a encarnagio de Cristo torna
possivel a efetiva aproximagio com aquela ‘ptria ideal’, isto ¢, aquele estado
de beatitude e de perfeicio que os pagios tinham previsto, mas que nao
estavam em grau de conseguir”. JA MUNOZ VEGA, 1981, p. 23, ao mostrar
a grande diferenga entre o pensamento de Plotino e o de Agostinho, diz: “O
influxo do espiritualismo neoplatdnico no pensamento agostiniano foi sem
duvida extraordindrio. Entretanto, o caminho seguido por Agostinho e pelos
neoplatdnicos, e sobretudo a orientagio de suas almas, diferem imensamente.
Como Plotino, Agostinho pode entrar dentro de si mesmo, ascender pelos
diversos graus da natureza corpérea e espiritual como por degraus, elevar-se
até o mais alto do espirito, transcender tudo e tocar finalmente em um mundo
puramente espiritual da Verdade. Mas esta Verdade nao ¢ uma Unidade que
permanece imével e sem vida, como um teorema de matemdtica, sendo uma
Pessoa cujo maior amor infinito regenera e redime suas criaturas. A ascensao
agostiniana ¢ efetivamente busca intelectual, evasio espiritual e contato
extratemporal como a de Plotino; mas ¢ ademais atragio sobrenatural do
Verbo, Luz inefdvel que previne, convida, solicita, busca, ilumina e governa
os passos vacilantes dos homens”.

12E por isso que, apesar de reconhecer a grande contribuigio dos neoplaténicos,
especialmente Plotino, cuja doutrina do Noiis ¢ andloga ao Verbo de Sao Joao
(¢f Conf- V11, 9,13 e De civ. Dei X, 29, 2), e Porfirio, no qual encontra-se
uma teoria da Trindade, compreendendo o Pai, o Filho (chamado intelecto),
e ainda uma terceira hipéstase, como termo intermedidrio (cf. De civ. Dei X,
23), Agostinho lamenta que tais fildsofos cafram em um lamentdvel fracasso,
porque sua soberba envergonhava-os de confessar a encarnagio do Verbo.
Agostinho dedicaria trés livros inteiros do Sobre a Cidade de Deus (Livro VIII
a X - intitulados, respectivamente, “Teologia Natural e Filoséfica”, “Cristo
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Tagarelava a boca cheia como um sabichido, mas, se nio
buscasse em Cristo Nosso Salvador o caminho para Voés, ndo
seria perito mas perituro’®. Ja entdo, cheio do meu castigo,
comegava a querer parecer um sabio; ndo chorava e, por
acréscimo, inchava-me com a ciéncia (Conf. VII, 20, 26)™.

As palavras de Sao Paulo mostraram-lhe que a “verdadeira
sabedoria”, sin6nimo de “verdadeira felicidade”, ndo se
encontra neste mundo, mas tdo-somente em Deus, que ¢ o arx
philosophiae, e que Este ndo se atinge pela razao, mas, para
alcanca-Lo, € preciso transcender a razdo; que s6 mediante

Mediador” e “O Culto ao Verdadeiro Deus”), para elogiar a filosofia platonica,
mas, também, para mostrar os seus limites, ou seja, que pela razio filoséfica
nao se chega  verdade, mas, tdo-somente, a uma falsa verdade, ou soberba.
Igualmente diz no Sobre a Doutrina Crista: “Os que sio chamados fil6sofos,
especialmente os platonicos, quando puderem, por vezes, enunciaram teses
verdadeiras e compativeis com a nossa fé, por isso é preciso nio somente
nao serem eles temidos nem evitados, mas antes que reivindiquemos essas
verdades para nosso uso, como alguém que retoma seus bens a possuidores
injustos. [...] Ora, dd-se 0 mesmo em relagio a todas as doutrinas pagas. Elas
possuem, por certo, ficgoes mentirosas e supersticiosas, [...] que cada um de
nds, sob a conduta de Cristo, ao deixar a sociedade dos pagaos, deve rejeitar
e evitar com horror. Mas eles possuem, igualmente, artes liberais, bastante
apropriadas ao uso da verdade [...]” (De doc. christ. |11, 41, 60).

13“Perito” - Verdadeiro saber que leva 4 salvagio. “Perituro”- Falso saber que leva
A morte, ou 4 condenagio. Igualmente, no Sobre a Cidade de Deus, inspirado
nas palavras do Apéstolo: “A ciéncia infla ¢ a caridade edifica’, Agostinho
denuncia: “A ciéncia nio ¢ util senio quando acompanhada pela caridade
e, sem a caridade, a ciéncia infla o coragdo e o enche do vento da vangléria.
Assim, os demdnios tém a ciéncia sem a caridade” (De civ. Dei, IX, 20).

14GILSON, 1932, p. 31, comentando essa passagem, diz: “Pois, se existe
um ponto evidente entre todos aqueles que o texto das Confissdes toca, ¢
justamente que aos olhos de Agostinho a base radical do neoplatonismo
tinha sido a ignorancia”.
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a humildade crista'?, pela gratuidade de pensamento, por
contemplagdo, o homem pode alcanga-Lo'®.

15Mais tarde, no Sobre a Trindade, Agostinho voltaria a apresentar a Cristo,
ou o0 Verbo encarnado, como remédio para curar o orgulho no homem: “A
soberba humana, principal obstdculo para a uniio com Deus, foi corrigida
e medicada pela humildade profunda de Deus” (De Trin. XIII, 17, 22).
Também em Sobre a Cidade de Deus, Livro IX, capitulo 15, intitulado “Jesus
Cristo, homem, mediador entre Deus e os homens”, Agostinho mostra
que s6 pela humildade crista, com a aceitagio do Cristo redentor, o Verbo
encarnado, podemos alcangar a verdade. E claro que, por tris dessa posigio,
estd a concepgio agostiniana de homem, como um ser decaido, por conta do
pecado original, e que, por isso, nao ¢é capaz de se erguer por conta propria,
mas, tdo-somente, com a ajuda da graga divina. Entretanto, nao iremos
problematizar este ponto aqui, mas s6 no ultimo capitulo.

16SCIACCA, 1955, p. 395, resume bem a evolu¢io do pensamento de
Agostinho depois da conversa com Simpliciano e da leitura das Epistolas
de Sio Paulo, quando ao mostrar a diferenca entre o eudemonismo antigo,
especialmente dos estdicos e dos neoplatdnicos, e o ceticismo dos académicos
¢, finalmente, de todos eles com o novo eudeimonismo agostiniano, diz: “E
errénea a posi¢io académica, ao tentar demonstrar que a mente humana seja
incapaz da verdade [...]. Mas é erréneo, também, afirmar com os estdicos, e
também com os neoplatdnicos, que a realizagio do fim tltimo do homem
seja obra exclusivamente do homem mesmo, porque ele por si e somente
com seus préprios meios nio pode dar-se a felicidade. Portanto, estio
equivocados os académicos, quando condenam a razao 4 ddvida invencivel e
perpétua [...]. Mas tém, em certo sentido, razio ao considerar a busca como
inesgotdvel e sem fim, ainda que seja por motivos distintos de Agostinho.
Assim sendo, tém razio os estdicos e os neoplatonicos ao afirmar que o
homem ¢ capaz da verdade, mas se equivocam, quando sustentam que a
mesma sabedoria, ou a felicidade, ¢ uma conquista sua, fruto humano da
humana virtude. E todos eles, inclusive Cicero, tém razio ao assinalar como
fim da filosofia a busca da felicidade, mas, conscientes do fim, por ignorincia
nao sabem indicar o meio ou a via para consegui-la, antes, assinalam como
meio a filosofia mesma que, revelando-se insuficiente, engendra desconfianga
e ceticismo, como ¢ o caso dos académicos. A filosofia, portanto, uma vez
que Deus é o fim e felicidade do homem, nao dispée de todos os meios para
realizd-la, e nesse ponto deve a filosofia se encontrar com a religido, com a
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E essa Verdade-Felicidade encontra-se no proprio homem,
na sua interioridade, ndo num sentido panteistico, mas como
imanéncia-transcendéncia, quando Deus revela-se ao homem
enquanto Verdade. Por isso, superando a maxima socratica do
“conhece-te a ti mesmo”, diz no Sobre a Verdadeira Religido:

Entre em ti proprio, no interior do homem habita a verdade; E
se encontrares mutavel tua natureza, transcende a ti mesmo;
Mas recorda-te: transcendendo-te, transcendes tua alma
racional. Encaminha-te, pois, para onde se esconde a propria
luz da razdo. Pois, aonde chega todo bom pensador sendo a
verdade? (De vera rel. 39,72)".
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Santo Agostinho: reflexoes
sobre o homem e o

conhecimento de si1

Maria Simone Marinho Nogueira &

Maria Célia dos Santos!
| 4

curioso notar que passamos a existéncia como que

movidos pela lembranga nostalgica de um periodo

vivido em felicidade plena. Um tempo em que tudo
era permitido a criatura que vivia numa espécie de perfeicao
generalizada. Apenas lhe era exigido ser no seio da natureza
acolhedora. Nada de angustia, nada de medo, nada de incerteza,
nada de vazio; tudo exalava um perfume que trazia a sensagao
de plenitude ao coragdo infantil e delicado daquele ser em
formacao. Bem que tudo poderia ter continuado assim!

Mas haveria algo capaz de conduzir a criatura por caminhos
tortuosos até fazer com que se sentisse um estranho naquele
ninho primeiro, construido com tanto esmero € bom gosto.
Sabemos dos relatos que guardaram a memoria de nostalgicas
quedas, ? tanto por parte do homem como de anjos, sedentos

1 Professora da Universidade Estadual da Paraiba; Professora da Universidade
Federal do Ceard — Campus Cariri.

2 Lembremos no Antigo Testamento os textos de Génesis 3,22-23 e sua
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de poder e gloria va. Por trds de tudo estava aquele desejo:
“Sereis como Deus”, a mover uma vontade prestes a escolher a
maldade, em detrimento do bem também presente no coragao
do proprio ser. A partir de entdo estaria o homem condenado
a escolha do bem ou do mal, senhor de uma vontade soberana
capaz de ditar as regras da acdo de cada um.

Para além das calorosas discussdes acerca da origem
do mal,® das justificativas de uma possibilidade que traria
desastrosas conseqiiéncias, das interrogacdes advindas de
tantas ponderacdes, continuamos perplexos diante de um
mundo caotico, perdido em meio ao avanco generalizado

narrativa da queda, aonde vemos Deus dizer a seus anjos, logo apds a
queda: ”Se 0 homem ja ¢ como um de nds, versado no bem e no mal, que
agora ele ndo estenda a mao e colha também da arvore da vida, e coma
e viva para sempre! E Iahweh Deus o expulsou do jardim de Eden para
cultivar o solo de onde fora tirado. Ele baniu 0 homem e colocou, diante
do jardim de Eden, os querubins e a chama da espada fulgurante para
guardar o caminho da arvore da vida”.

E ainda o Profeta Isaias 14,12-15: “Como caiste do céu, ¢ estrela d’alva,
filho da aurora! Como foste atirado a terra, vencedor das nagoes! E, no
entanto, dizias no teu coragdo: Hei de subir até o céu, acima das es-
trelas de Deus colocarei meu trono, estabelecer-me-ei na montanha da
assembléia, nos confins do norte. Subirei acima das nuvens, tornar-me-
-ei semelhante ao Altissimo. E, contudo, foste precipitado ao Xeol, nas
profundezas do abismo.”

E do Novo Testamento, no Apocalipse 12, 7: “E houve uma batalha no céu:
Miguel e seus Anjos guerrearam contra o Dragdo. O Dragdo batalhou,
juntamente com os seus Anjos, mas foi derrotado, e ndo se encontrou
mais um lugar para eles no céu. Foi expulso o grande Dragdo, a antiga
serpente, chamada o Diabo ou Satanas, sedutor de toda terra habitada -
foi expulso para a terra, e os seus Anjos foram expulsos com ele.”

3 Consideragdes que fazem parte de quase todas as correntes do pensa-
mento antigo e que Santo Agostinho faz suas de maneira impar nos seus
escritos, sobretudo nas Confissoes e O Livre-arbitrio.



MaRria SIMONE MARINHO NOGUEIRA & MARIA CELIA DOS SANTOS

de tudo. Crescem as perspectivas de conquistas nunca
antes vislumbradas, com o aprimoramento da tecnologia
abrangendo todas as éreas, aliada a proliferacdo da maldade,
capaz de destruir qualquer melhoria alcan¢ada. Consideragdes
filosoficas se somaram as questdes teoldgicas ja existentes
acerca da origem de todas as coisas, das explicagdes sobre o
aparecimento de algo de indole ma provindo de uma raiz boa.*
Sabemos o desenrolar da argumentagao que sai em defesa da
bondade de Deus. Se for certo que, depois de concluida a obra
da criacao, “Deus viu que tudo era bom”, também haveremos de
crer que ndo era “absolutamente bom”, como Deus. As coisas
criadas “ndo existem absolutamente nem totalmente deixam
de existir”.” Elas participam da existéncia da Suma existéncia
e podem se afastar dela, sujeitas como estdo a liberdade de
escolha. Assim, podemos contar com um fluxo constante entre
bem e mal caminhando sempre juntos para que o homem possa
escolher. E o campo de batalha entre o bem e 0 mal ¢ a mente
humana!

Para além das nossas interrogagdes sobre um principio
longinquo e a constatagdo da realidade vivida no decorrer do
tempo, existe também, como que uma sombra pairando sobre
nossas cabegas, a consideragdo acerca do fim. E que a anglstia
advinda da constatacdo de nossa finitude ¢ aterradora. Como

4  Lembremos a origem do mal tradicionalmente explicada pela Igreja
Catolica com a queda do Arcanjo Lucifer, a que Agostinho faz alusao
no capitulo 3,5 do livro VII das Confissoes: “Se também ele se tornou
diabo por sua propria vontade perversa, ele que era um anjo bom intei-
ramente criado por um Deus de bondade, de onde lhe veio essa vontade
ma que o tornou diabo?” Depois continua refletindo até chegar a defi-
nicdo do mal como uma perversido da vontade desviada da Substancia
Suprema — Deus, capitulo 16,22 do mesmo livro VII.

5 Confissoes VI, 11.17.
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lidar, entdo, com o que se acaba, quando o que se caba somos nos
mesmos? O reconhecimento da nossa realidade contingencial
nos leva a uma procura por aquela transparéncia que se torna a
marca do homem que pergunta e do que arrisca uma resposta.
Eu existo, mas poderia ndo existir. Somos acometidos pelo
sentimento de fraqueza oriundo da reflexdo forcada que vem
pela sensagdo de perda que nos alcanga. E como se a vida se
colocasse diante de nds com todas as possibilidades fadadas
ao desastre, e surgisse a nossa frente o fantasma de um mundo
habitado por homens mais primitivos que rochas e animais mais
selvagens do que nds. Nao importa qual confissdo religiosa; na
verdade, podemos encontrar em todos os credos, em todos os
tempos, referencias sobre o destino das almas, ja que somos
compostos de matéria e espirito.

Foi em um clima de constante luta interior que, marcado
pela insatisfagao diante da instabilidade das coisas, Agostinho
se convenceu da necessidade de encontrar algo que pudesse
preencher seuinsaciavel desejo de um bem duradouro. “Estamos
convencidos de que, se alguém quiser ser feliz, devera procurar
um bem permanente, que nao lhe possa ser retirado em algum
revés da sorte”.°

Seria o inicio de sua conversdo, selando o primeiro passo,
marcado pelo encontro com a sabedoria, através da leitura
do Hortensius, de Cicero. A partir dai, a Filosofia serd sua
companheira inseparavel no caminho arduo rumo a verdade.’

6 AVida Feliz11, 11.

7 “Chegou-me as maos o livro de tal Cicero, cuja linguagem — mas nao o
coragdo — € quase unanimemente admirada. O livro é uma exortacdo a
filosofia e se chama Horténsio. Devo dizer que ele mudou os meus sen-
timentos e o0 modo de me dirigir a ti; ele transformou as minhas aspira-
¢oes ¢ desejos. Repentinamente pareceram-me despreziveis todas as vas
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Jovem de dezenove anos de idade, dividido ainda entre os bens
terrenos e as abstracdes da Filosofia, Agostinho prosseguia sua
luta, sempre intensificada pelo marcado desejo da sabedoria,
que ndo podia estd dissociada do concreto e vital embate
de cada dia. Mas como viver movido pela busca de algo
permanente em meio a instabilidade deste mundo passageiro
e fugidio? Estranho paradoxo experimentado por Agostinho e
pelos homens de todos os tempos! Teriam razdo os céticos da
“Nova Academia” que faziam da suspensao do juizo a maior
virtude, e afirmavam que o homem devia duvidar de tudo por
ndo possuir o conhecimento preciso de coisa alguma?® Foi
aderindo a duvida, duvidando até de si mesmo, que Agostinho
pensou poder chegar a certeza de sua existéncia e manter viva
a esperanca de encontrar sentido para a vida e tranqiiilidade
para seu interior. Entretanto, em mais de um de seus escritos,
Agostinho procura demonstrar, contra os céticos, que o0 homem
conhece com certeza algumas verdades, como, por exemplo,
o principio de nao contradi¢do e a propria existéncia, porque
nesse caso a duvida € uma prova da existéncia: “Si fallor, sum”

esperancgas. Eu passei a aspirar com todas as forcas a imortalidade que
vem da sabedoria” (Confissoes 111, 4.5). Infelizmente, essa obra de Ci-
cero foi perdida, restando apenas alguns fragmentos citados por varios
autores. Ao que parece, a tarefa de Cicero era defender a superioridade
da filosofia, contra Horténcio, que sustentava o primado da eloqiiéncia.

8 “Foi entdo que comecei a empenhar todas as forgas do espirito na busca
de um argumento decisivo para demonstrar a falsidade dos maniqueus:
se me fosse possivel conceber uma substancia espiritual, todos os obsta-
culos teriam sido superados e afastados do meu espirito. Mas ndo podia
(...) assim, duvidando de tudo, a maneira dos académicos — como se
imagina comumente — flutuando entre todas as doutrinas, resolvi aban-
donar os maniqueus.” (Confissées V, 14.25)

88%
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(se me engano, existo).’

Nessa altura, uma nova descoberta, uma nova leitura, veio
langar luzes novas e indicar um caminho mais seguro. Trata-
se do neoplatonismo e sua concepc¢ao de principio espiritual,
capaz de abrir uma via de acesso a verdade que se culminara
com sua conversao ao cristianismo.'’ Influéncia promissora
que levara Agostinho a focar no verdadeiro fundamento de toda

a sua filosofia:

“Nao saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo, a Verdade
habita no coragdo do homem. E se ndo encontras sendo a tua
natureza sujeita a mudancas, vai além de ti mesmo. Em te
ultrapassando, porém, ndo te esquecas que transcendes tua

alma que raciocina. Portanto, dirige-te a fonte da propria luz

da razdo”."

Sera exatamente da unido de sua leitura neoplatonica com
o embasamento da doutrina cristd a que acabava de aderir que
resultara, em Agostinho, a refutacdo final da doutrina cética.
Estava posto, assim, a base do seu sistema de pensamento,
tendo como principio o fato do conhecimento da verdade, que
seria possivel num processo de interiorizagdo, tendo a alma
humana como caminho. “Instigado por esses escritos a retornar
a mim mesmo, entrei no intimo do meu coragdo sob tua guia, e
0 consegui, porque tu te fizeste meu auxilio”.!?

9  “Tais verdades desafiam todos os argumentos dos académicos, que di-
zem: Qué? E se te enganas? Pois, se me engano, existo. Quem nao existe
ndo pode enganar-se; por isso, se me engano, existo” (4 Cidade de Deus
X1, 26).

10 Cfr. 4 Vida Feliz 1, quatro.

11 A Verdadeira Religido 39,72.

12 Confissées VII, 10.16.
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Nessa altura de sua vida, Agostinho j& se encontra em
condi¢cdes de avaliar o mundo exterior ¢ suas vicissitudes,
como algo passageiro e mutavel, contrastando com seu anseio
real por verdades eternas e imutdveis. E, cada vez mais, se
impunha a idéia de que o caminho para a verdade passava pelo
encontro de si mesmo; o que torna premente a necessidade do
conhecimento de si mesmo, através do recolhimento interior e
o afastamento dos bens exteriores e caducos.

E sabemos do caminho percorrido por ele, por entre pesadas
provas perpassadas pela dor que o fizeram aceitar o desafio
para a luta em busca de si mesmo. Ao narrar a experiéncia do
sofrimento causado pela morte de um amigo exclama: “tornei-
me um grande problema para mim mesmo!”. * Esta deveria
ser a imagem real do embate diario que cada homem deveria
travar consigo mesmo, no transcorrer cotidiano das lutas
inerentes a nossa fragil condicao! Mas para nos o problema
parece ser sempre “os outros”, ao invés de investir, com a
coragem ¢ a lucidez de Agostinho, na Unica pergunta que
realmente importa: “Que sou eu, entdo, 6 meu Deus? Qual
¢ a minha natureza?”.'"* Ja havia confessado sua admira¢do:
“Isso muito me admira e me espanta. Os homens vao admirar
os cumes das montanhas, as ondas do mar, as largas correntes
dos rios, o oceano, 0 movimento dos astros, e deixam de lado
a si mesmos”."> Nada contra a uma contemplagdo sadia da
natureza, que tanto beneficio pode trazer a geragdo apressada
e acostumada a frieza do concreto armado! E que, ao contrério
de nos, que nos debatemos a procura de solucdes faceis, de

13 Confissées 1V, 6.10.
14 Confissées X, 17.26.
15 Confissoes X, 8.15.
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receitas magicas para a cura de nossos males economicos e
financeiros, Agostinho parte decidido a fim de descobrir um
método para adentrar-se no mais intimo de si mesmo através de
um percurso de conhecimento.

O conhecimento esta fora; o autoconhecimento ¢ o primeiro
passo. E ndo estamos nos referindo a algo novo. Para falarmos
com mais verdade estamos diante de um tema caro a filosofia
de todos os tempos. Basta lembrar a inscricdo da porta do
Oraculo de Delphos, toda a obra de Sdcrates e Platdo relativa
ao “‘conhece-te a ti mesmo”’. Conhecer-se a si mesmo enquanto
pessoa, enquanto ser inserido num universo composto de
semelhantes parece ser a condicdo da verdadeira e integral
satide do ser humano; este conhecimento, porém, nao ¢ ébvio
e precisa ser acompanhado por uma reflexdo para alcangar seu
objetivo.

E no livto A4 Trindade,'® que encontramos as bases do
desenvolvimento levado a cabo por Agostinho na tentativa de
esclarecer o itinerario da alma na busca de si mesmo. Embora
tenhamos que lembrar o objetivo da obra que era apresentar
sua fé em um s6 Deus, em trés pessoas, possuindo uma Unica
substancia ou esséncia.'” Aqui Agostinho faz eco a doutrina da

16 Esse tratado, composto entre os anos 400 e 416, com seus 15 livros e
pouco mais de 550 paginas, ¢ considerado um monumento da teologia ¢
filosofia cristas.

17 “Com a ajuda de nosso Deus e Senhor, ¢ conforme a nossa capacidade,
empreenderemos a tarefa que nos pedem, e assim demonstraremos que
a Trindade ¢ um s6 e verdadeiro Deus, ¢ quio retamente se diz, se cré e
se entende que o Pai, o Filho e Espirito Santo possuem uma s6 ¢ mesma
substancia ou esséncia (DT [,2.4). Mas sua inspiragdo fundamental, s6
a encontraremos na ora¢ao final do Livro XV,28 onde manifesta o desejo
de melhor conhecer o mistério divino para servir-lhe de alimento capaz
de fazer crescer o seu amor e tornar Deus conhecido e amado pelos de-
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Igreja, ja proclamada oficialmente no Concilio de Nicéia, em
325. A rigor, ele ndo trata da alma por ela mesma, mas como
imagem mais familiar do Deus, uno e trino. Com efeito, logo
de inicio, vemos Agostinho frente a frente com a nossa natural
incapacidade de compreender a Deus tal como ele €.

“Torna-se dificil intuir e conhecer plenamente a substancia
de Deus, que faz as coisas mutdveis sem mudanga em si
mesmo, € cria as coisas temporais sem qualquer relagdo
com o tempo. Faz-se mister, por isso, purificar nossa mente
para podermos contemplar inefavelmente o inefavel. Ao nao
conseguirmos ainda essa purificacdo, alimentamo-nos da fé,
somos conduzidos por caminhos mais praticaveis a fim de
sermos capazes de chegar a compreender a Deus.'®

Apos apresentar o dogma da Trindade, na primeira parte, de
cunho mais teoldgico, Agostinho pergunta pela possibilidade
de encontrar a presenca de Deus na criagdo como um todo e,
especialmente, na sua imagem na alma humana: “E necessério
procurar na alma do homem, ou seja, em sua mente racional
e inteligente, essa imagem do criador, inserida imortalmente
nesta natureza mortal” (DT XIV, 4.6). E assim ele passa a
segunda parte da obra, marcadamente mais filosofica, onde

mais.

18 DT I, 1.3. Logo depois afirma: “Que se convengam pela propria ex-
periéncia de que existe aquele sumo Bem, s6 visivel as mentes muito
puras. E se eles ndo podem compreender, ¢ porque o limitado olhar da
inteligéncia humana nao ¢ capaz de se fixar nessa luz sublime, se ndo
for alimentado pela justiga fortalecida pela fé” (7,2.4). E ainda: “Consi-
dero de muito proveito lembrar a debilidade se minhas forcas ¢ advirto
a meus irmaos de se recordarem das suas, para evitarmos que a fraqueza
humana avance para além do que é seguro. Ndo tenho capacidade para
penetrar com meus olhos, nem esclarecer co seguranga de raciocinio,
nem compreender com a forga da inteligéncia...” (111,10.21).

CIy
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procura mostrar que, se desejamos penetrar o mistério da
Trindade, precisamos nos voltar para a nossa propria mente,
para encontrar nela “trindades” que nos possam esclarecer.
Depois de tentar de muitas maneiras, mostrar a igualdade
das trés pessoas, langa-se a procura de uma imagem de Deus,
até encontra-la na mente do homem exatamente nos Livros
IX e X. Com efeito, desde o final do Livro VIII, j& apontava
para a estrutura da alma humana como algo mais facil para a
debilidade da nossa limitada condicao."

Uma primeira reflexdo surge no caminho de busca de uma
imagem interior da Trindade. Trata-se do amor. Nas palavras
de Agostinho, “o amor supde alguém que ame e alguém que
seja amado com amor. Assim, encontram-se trés realidades: o
que ama, o que ¢ amado e o mesmo amor. O que ¢, portanto,
o amor, sendo uma certa vida que enlaga dois seres, ou tenta
enlagar, a saber: o que ama ¢ o que ¢ amado?” ?° Passa entdo
a analisar uma imagem descoberta no ser humano: a mente,
o conhecimento que tem de si € 0 amor que tem por si; ou
seja, a mente ¢ colocada como sujeito e objeto do seu amor,
aparecendo o conhecimento como necessario ja que ‘“nao
amamos o que desconhecemos”.?! Essa questdo ja havia sido
colocada anteriormente no Livro VIII, como ponto crucial de

19 “Assim sendo, fixemo-nos nas trés realidades que nos parece termos
encontrado em nés. Nao vamos falar ainda das realidades supremas: o
Pai, o Filho e o Espirito Santo. Mas vamos nos referir agora a imagem
imperfeita, contudo imagem, ou seja, a criatura humana. Talvez essa
imagem seja algo mais familiar e mais facil para a debilidade do olhar
da nossa mente” (DT IX, 2.2).

20 DT VIII,10.14. Assim Agostinho expressa a for¢a unitiva do amor:
“Amor est quaedam vita duo aliqua copulans, vel copulare appetens:
amantem, scilicet etquod amatur”.

21 DTIX3.3.



MaRria SIMONE MARINHO NOGUEIRA & MARIA CELIA DOS SANTOS

um outro contexto — o da fé como preparagdo para o amor.
Aqui Agostinho faz a pergunta “quem ama o que desconhece?”’
Cogita a possibilidade de se conhecer algo e ndo o amar, mas
esta interessado na questdo do amor e do conhecimento de
Deus.

“Pergunto, porém, se ¢ possivel, amar algo que se ignora
porque se isso ndo for possivel, ninguém ¢ capaz de amar
a Deus, antes de conhecé-lo. E o que é conhecer a Deus,
sendo o contemplar e perceber com firmeza, com os olhos
da mente? Ele ndo € um corpo para que possamos divisa-lo e
percebé-lo com os olhos corporais. Entretanto, se pudermos
contemplar e perceber a Deus — na medida em que Ele pode
ser visto e percebido — temos de ama-lo apoiados pela fé”. %

No referido Livro X, tem-se o foco desviado para a questao
especifica do amor ao saber, ou as possibilidade da busca do
saber, se “sO se pode amar o que ja se sabe”; investigagdao que,
segundo o mesmo Agostinho, “é preciso investigar com muita
aten¢do”.?

Sabemos da influéncia platdnica no pensamento de
Agostinho e aqui podemos lembrar a clara referencia ao
Menon, de Platdo, com o seu classico paradoxo da busca e a sua
inquietagao principal: “como buscar uma coisa que de nenhuma
maneira sabes o que ¢?” ** Sua conseqiiente resposta referida

22 DT VIILA4.6.

23 “Para desenredar agora esses assuntos e torna-los mais claros ¢ necessa-
rio aplicagdo mais diligente. Primeiramente, como ninguém pode amar
algo totalmente desconhecido, ¢ preciso investigar com muita atengao
como qualificar o objeto do amor dos que se dedicam ao estudo, ou seja,
ndo dos que ja sabem, mas daqueles que desejam adquirir conhecimen-
tos” (DT X, 1,1).

24 Socrates: - No caso presente, a propoésito da virtude, desconhego por

L1y
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na Teoria da Reminiscéncia ndo constitui, para Agostinho, a
unica saida possivel. Como vimos, o paradoxo da busca estava
presente nas suas reflexdes até o ponto de concordar com a
posi¢ao de quem afirma que ndo se pode buscar algo totalmente
desconhecido. Mas ele vai argumentar e apontar para outra
direcao fazendo uso da pressuposi¢do da “species”, que tem
para ele tanto o sentido de aspecto ou nog¢do, quanto de id€ia,
ideal ou forma.*® Primeiramente, temos algumas reflexdes
acerca da experiéncia mesma da nossa atividade humana
quando buscamos as coisas “baseados no que se ouve dizer”,
o0 que constitui um conhecimento geral fruto da analogia com
algo ja visto, coisas do mesmo género.”® Em segundo lugar
aparecem aqueles conhecimentos que somos levados a procurar
pela “autoridade daqueles que as louvam e exaltam”, referentes
a assuntos doutrindrios que, igualmente, sera necessaria certa
nogdo para excitar em nds o desejo de aprendé-las.’’” Em
terceiro lugar, refere-se, ainda, a experiéncia dos outros como

completo o que ela € [...] Nao obstante, estou decidido a examinar ¢ a
buscar, em acordo contigo, o que pode ser ela. Ménon: - Mas, Socrates,
como irds buscar uma coisa que de nenhuma maneira sabes o que ¢é?
Entre tantas questdes desconhecidas, que ponto concreto irds propor
para tua investiga¢ao? E, supondo que casualmente encontres o aspecto
acertado, como iras reconhecé-lo, dado que ndo o conheces? (Menon
80a).

25 “Idéias podem, entdo, ser expressas em latim como formas (formae) ou
imagens (species), se quisermos verter literalmente” (De Ideis, quaestio
XLVI2).

26 “Assim acontece quando o espirito se inflama pelo desejo de ver e gozar
de certas coisas, levado pela fama de beleza delas. Isso é porque ele ja
tem um conhecimento geral das belezas corporais, pelo fato de té-las
visto bem numerosas” (DT X, 1,1).

27 “Por exemplo, quem despenderia cuidados e esforgos para aprender
retorica, se nao soubesse que se trata da arte de bem falar? (DT X, 1,1).
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incentivo a busca pessoal de certos conhecimentos. Seria o
caso de despertar um analfabeto para as letras através da troca
reciproca de possibilidades de comunicacdo entre distancias
bem consideraveis, por meio de palavras escritas em siléncio,
capazes de fazer quem as 1€ sabedor de algo que ndo ouviu com
os ouvidos.”® “Eis como se inflamam as ansias dos aprendizes.
Pois, o que se ignora totalmente ndo se pode amar, de forma
alguma”. Mas, como podemos dizer que ama através desse
vislumbre de conhecimento? Ao se referir a percepcao de
uma palavra desconhecida “femetum”, ao que ela suscita no
espirito, a idéia de um sinal que tem algum significado, explica
Agostinho:

“Néo sera porque conhece e intui nas razdes dos seres qual
seja a beleza de um saber, no qual se encerram as nogdes de
todos os sinais? E qual sera a vantagem desse saber, o qual
torna possivel a comunicagdo mutua das idéias na sociedade
humana e impede desse modo que a vida em sociedade
ndo seja prejudicada pela soliddo, como seria se faltasse a
comunicagdo de pensamentos mediante a linguagem? E
pois a beleza e a utilidade desse ideal (speciem) que a alma
percebe, conhece ¢ ama. E ¢ esse ideal que se esforga por
aperfeigoar em si, o quanto possivel, todo aquele que investiga
o significado das palavras que ignora”. 3

Para Agostinho, um ideal conhecido exerce uma atracao
sobre a alma; essa atra¢do a leva a aplicar seu pensamento,
descobrir o valor do entendimento entre os espiritos,

28 “Se desejar averiguar como isso € possivel, ndo se aplicara esse anal-
fabeto com toda a diligencia a esse objetivo do qual ja possui algum
conhecimento?” (DT X, 1,1).

29 DTX 1,1.
30 DTX 1,2.
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proveniente da compreensao dos sons ouvidos e pronunciados.
Sera ainda esse ideal quem proporcionard ao pesquisador o
desejo de prosseguir no estudo de tudo o que ignora. Porém,
esse conhecimento genérico do que ama nao ¢ suficiente para
saciar sua sede de conhecer mais e melhor todas as coisas. Até
aqui, afirma Agostinho, estavamos falando aos que procuram
com diligencia a verdade, “mas como os exemplos aduzidos se
referem aos que desejam conhecer algo exterior a eles, vejamos
agora, se surge algo diferente quando a alma anseia por
conhecer-se a si mesma”.’! Vemos, assim, uma nitida mudanga
de perspectiva, partindo para uma andlise mais direcionada
para o interior da alma que, para além do conhecimento das
coisas, deseja conhecer-se a si mesma. Essa argumentagdo vai
constar de dois momentos bem diferenciados: 0 modo como
a alma poderd conhecer e se amar a si mesma € como esse
conhecimento podera ser total, pleno, e ndo por partes.

J& no Livro IX tinha especificado duas facetas no
conhecimento de si: um conhecimento intuitivo, implicito,
que cada um tem de sua propria experiéncia interior € um
conhecimento reflexivo, discursivo, que se da pelo raciocinio.*
O conhecimento intuitivo, dado pela experiéncia da alma que
ja sabe que ¢ alma, precisa ser completado pelo conhecimento
intelectual .** Assim, a mente ao se procurar, ja se conhece, ¢ ai

31 DTX 24.

32 “Uma coisa ¢ o que cada individuo diz verbalmente de sua alma pes-
soal, quando esta atento ao que experimenta em seu interior; ¢ outra
coisa a defini¢do que ela da da sua alma humana por um conhecimento
especifico e genuino que possua” (DT LX, 6.9).

33 “Quando a alma procura conhecer-se, ja sabe que ¢ alma; caso contra-
rio, ignoraria se se procura a si mesma e correria o risco de procurar uma
coisa por outra... Como sabe que ainda ndo se encontrou toda, ela sabe
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surge o argumento capital de Agostinho: se conhece, mas nao
pensa em si mesma.

““Se a alma ja se conhece por que, entdo, é dado um preceito
a alma para que se conhega a si mesma? Conforme creio, ¢
para ela se pensar a si mesma e viver de acordo com a sua
natureza, ou seja, para que se deixe governar por aquele a
quem deve estar sujeita, e acima das coisas que deve dominar.
Sob aquele por quem deve ser dirigida e sobre aquilo que ela
deve dirigir”.3*

Aqui temos introduzida a famosa distingdo agostiniana entre
“nosse” e “cogitare”, ainda nao estabelecida no Livro I1X e
que serd desenvolvida no Livro XIV. A “notitia”’(nosse) € o
conhecimento implicito, oculto na memoria, mesmo quando
ndo pensamos nele. O “cogitare” ¢ o segundo momento, o
conhecimento explicito pelo qual a alma reflete sobre si mesma
e se diz em seu verbo. Para Agostinho, o conhecimento de si pela
alma que nao pensa em si perde sua forca, arrastada como &, pelo
amor que coloca nas coisas sensiveis e corporais, identificando-
se com alguma dessas coisas, julgando-se um corpo.**> Exige-
se um movimento de purificacdo que sera caracterizado pela
propria interioridade, como exercicio de ascese, de separagao
do sensivel, movida pela vontade, elemento essencial para
atingir o autoconhecimento. “Que a alma conheca-se, portanto,
a si mesma, e nao se busque como se vivesse ausente, mas fixe
em si mesma a inten¢do da sua vontade que vagueia por outras

qual ¢ sua grandeza. E assim busca o que lhe falta a seu conhecimento ”
(DT X, 4.6).

34 DT X, 5.7.
35 DT X 79.
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coisas e pense em si mesma”.*®

Conhecimento de si e conhecimento de Deus constituem
a divisa do pensamento de Agostinho, expressa ja nos seus
primeiros escritos: “Desejo conhecer a Deus e a alma”. 3" O
conhecimento de si ¢, na verdade, a via indicada por Agostinho
para chegar-se ao conhecimento de Deus; reconhecer-se a si
mesmo significa reconhecer-se imagem de Deus.
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Beatus de Facundus:
um estudo da
ornamentalidade
das cores

Maria Cristina C. L. Pereira &
Fabiana P. Favoreto!

termo Beatus refere-se a uma série de manuscritos

cujo protdtipo foi elaborado por um monge andnimo

do mosteiro de Liébana (e por isso conhecido como

Beato, ou Beatus, dando nome as obras?), no século VIII, ¢,

posteriormente, copiado inimeras vezes. De acordo com um

levantamento de 1985, o total de Beatus cuja existéncia pode

se comprovar chega a trinta e quatro manuscritos, datados

desde o final do século IX ao XIII, dentre os quais vinte e trés
encontram-se conservados e os restantes, perdidos’.

O Beatus de Facundus, assim conhecido pelo nome de

1 Profa. Dra. do Depto. De Histdria da USP; Graduanda de Artes Visuais
da Universidade Federal do Espirito Santo (UFES) e Bolsista de Iniciacio
Cientifica — UFES.

2 Neste texto, iremos utilizar o termo Beatus para nos referirmos ao
manuscrito, ¢ Beato, a seu “compilador”.

3 ESCOLAR, Hipolito. Los manuscritos: historia ilustrada del libro
espariol. Madrid: Fundacion German Sanchez Ruipérez, 1996. p. 102.
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seu escriba, também ¢ designado por Beatus de Fernando I e
Sancha, em referéncia ao casal real de Ledo que o encomendou
em 1047. Como todos os Beatus, trata-se de uma obra
compdsita, que recorre a citagdes de pensadores considerados
autoridades sobre o tema do Apocalipse, como Isidoro de
Sevilha, Ticonio e Primasio, resultando em algo parecido com
o que depois veio a chamar-se de Catena durea*. Os Beatus
englobam essencialmente o livro do Apocalipse de Sdo Joao
com comentarios, além de excertos e comentarios do Livro de
Daniel.

Compreende-se a importidncia que tinha o Apocalipse no
contexto da Peninsula Ibérica a partir das fontes eclesiasticas
normativas: o IV Concilio de Toledo, realizado em 633,
prescrevia no Canone XVII sua leitura obrigatéria desde a
Pascoa até Pentecostes; e outros canones conciliares da época
visigoda, que ainda estavam em plena vigéncia na Alta Idade
Média, também incluiam a leitura do Apocalipse na liturgia
hispanica.’ Mas ¢ importante lembrar que ja desde o século
IIT eram frequentes os comentarios ao Apocalipse, como os de
Victorino de Pettau e os de Ticonio, entre outros. A importancia
crescente do livro do Apocalipse, ao longo da Idade Média,
apresenta-se como um dos motivos para a feitura dos Beatus.

Além disso, cabe sublinhar que, durante toda a obra, o Beato
insiste no tema da pregacgdo, revelando a importancia da obra
como material teoldgico de apoio a liturgia. Mas havia outro

4 A Catena Aurea é uma compilagio de comentarios sobre os Evangelhos
realizados por “Padres da Igreja” (Bispos, doutores, tedlogos, apologetas
e presbiteros dos primeiros séculos do cristianismo), em modo de
exposi¢do ou comentirio, como a Catena Aurea de Sdo Tomas de
Aquino, do século XIII.

5 ESCOLAR, Hipolito, op.cit., p. 101.
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fator que influenciara na realizacgdo de tal obra: o milenarismo.
Em sentido estrito, tratava-se de uma doutrina originada a partir
de uma interpretacdo literal do capitulo vinte do Apocalipse,
versiculos um a seis, onde se afirmava a vinda de um periodo
de mil anos em que reinaria a paz e que logo depois o mal seria
libertado por um breve tempo, antes do fim dos tempos. Beato
afirmava que a data especifica para o fim do mundo era o ano
800, tema explorado no capitulo IV dos Beatus.¢

No entanto, a idéia de que o fim do mundo estaria diretamente
ligado a producao das copias do Beatus de Liébana € questionada
por muitos autores, como Jean-Claude Bonne, uma vez que
todas as copias de que se tem noticia sdo posteriores ao ano 800,
chegando até o século XIII. Desse modo, outro elemento passa
a destacar-se como impulsionador das copias, principalmente
em se tratando do Beatus de Fernando I e Sancha: a beleza
estética e a riqueza das imagens.

A feitura minuciosa de elementos como os entrelagados,
o uso abundante de ouro, como em nenhum outro Beatus, ¢
o brilho das cores tornaram esta obra digna de um encargo
real. O luxo do codice mostra-se como reflexo da riqueza
do reinado de Fernando I (1037-1065) que reuniu boa parte
dos reinos cristdos peninsulares € pontuou o comeco de uma
recuperacdo e desenvolvimento destes territorios apos as
guerras de resisténcia ao dominio mugulmano entre o século
X e inicio do século XI. Esta renovagado significou ndo apenas
uma recuperacdo econdOmica, mas o estimulo as empresas
artisticas, aumentando significativamente o nimero de doagdes
que, posteriormente, viriam a formar o tesouro real de Ledo.

6  WILLIAMS, John et al. Beato de Fernando I y Sancha. Barcelona: M.
Moleiro, 2006, p. 22.

6
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Fernando I buscou tornar a cidade de Ledo um dos maiores
centros de mecenato artistico por onde passariam os peregrinos
a caminho do Santudrio de Santiago de Compostela. Nao apenas
a cidade, mas as obras que nela se ostentavam transformavam-
se num simbolo de autoridade._

Fernando I empenhava-se em fazer crescer seu reino, tanto
territorial quanto economicamente. Seu comprometimento
com Ledo era tao intenso que escolheu esta cidade para abrigar
futuramente seu corpo ap6s sua morte, em San Isidoro de Leon.
Ele poderia ter elegido o monastério de Ona, devido a sua
origem (Navarra), ou o monastério de Sdo Pedro de Arlanza,
por ter herdado de seu pai o condado de Castela, mas escolheu
Ledo, em honra a sua Coroa. No entanto, apesar de todo seu
comprometimento e esfor¢o em tornar Ledo um reino prospero,
foi recebido pelo povo leonés com certa hostilidade, como um
intruso que havia matado seu cunhado e rei legitimo, Bermudo
III, irmao de Sancha. Desse modo, a presenca de Sancha foi de
grande importancia, como mediadora entre o rei navarro € o
povo de Ledo.

Esta situacao de consolidar sua posicdo como rei de Ledo
durou até por volta da época em que encomendou o Beatus
de Facundus, um simbolo de poder e de riqueza. Segundo
Joaquin Yarza Luaces, nenhum monarca da coroa asturiana ou
da leonina esteve interessado especialmente na encomenda de
manuscritos mais ou menos luxuosos, exceto por Alfonso III,
rei de Ledao em 866, que encomendou, por exemplo, o Diurnal,
um saltério de uso particular.” E possivel que Fernando I, assim
como Alfonso III, tenha querido constituir uma biblioteca. Mas

7  YARZA LUACES, Joaquin. “La ilustracion del Beato de Fernando I y
Sancha”. In: WILLIAMS et al., 2006, p. 59-90, p. 72.
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o Beatus era um codice espetacular, que havia quarenta anos
nao era copiado. “(...) sin duda seria una obra de prestigio que
enlazaba con el deseo de ofrecer una imagen leonesa a sus
subditos y a su iglesia”.® A data de encomenda também néo
era casual. Alfonso III encomendou a Cruz da Vitéria em 908
para doa-la a igreja de San Salvador, em Oviedo, exatamente
cem anos depois de Alfonso II ter doado a Cruz dos anjos como
reliquia @ mesma igreja em Oviedo. E em 1047 completavam-
se dez anos que Fernando I fora coroado na catedral de Ledo,
apds a morte de seu cunhado em campo de batalha.

Portanto, o encargo do Beatus pelo casal real carregava em
si uma importancia mais do que artistica e religiosa, reafirmava
seu poder enquanto reis de Ledo. Em razdo de demonstrar a
riqueza dos comitentes, o codice deveria ser igualmente rico,
o que influiu no carater ornamental da obra. Um elemento que
revela essa influéncia ¢ a presenca do labirinto no folio 7, que
carrega a dedicatoria ao reis Fernando I e Sancha de Ledo e
Castela (ver figura 1).

No que tange ao estudo que ora propomos, dois fatores
tornaram este codice um excelente objeto para reflexdo: a
encomenda real e o fato de se tratar do texto do Apocalipse.
E importante sublinhar que no periodo compreendido entre
os séculos X e XI, este Beatus foi o unico realizado por um
encargo real, e ndo monastico, o que denota sua particularidade
e o grande investimento econdmico na feitura, que, como ja
dissemos, contribuiu paraariquezaornamental deste manuscrito.
Além disso, o Apocalipse, por ser o livro mais imagético das
Escrituras, justifica o grande nimero de miniaturas, que tragam
uma narrac¢ao grafica paralela e dialogante com o texto. Assim,

8 Ibidem, p. 77.

LTY
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estes dois fatores tornaram as 114 miniaturas deste Beatus uma
rica fonte de estudo sobre o funcionamento da ornamentagao.

A ornamentacio e o ornamental

E comum encontrarmos referéncias as imagens medievais
como compondo uma “Biblia dos iletrados”. No entanto,
essa expressdo, apropriada de uma carta do papa Gregorio
Magno, escrita em um contexto preciso, em que havia um
questionamento do uso de imagens por alguns religiosos, além
de ndo dar conta de todo o pensamento de seu autor, tampouco
consegue abarcar a grande complexidade e o alto grau de
funcionalidade das imagens medievais’.

Ademais, se limitarmos a funcionalidade imagética no
medievo as trés fungdes basicas extraidas a partir do pensamento
de Gregorio Magno — ensinar, recordar e comover'® — em que
categoria estaria a produgdo artistica sem intencionalidade
didatica, desprovida de explicitos valores morais e de carater
narrativo? E uma generalizagio que nio comporta a dimensio
estética da produgdo medieval, criando uma hierarquia que poe
a margem, por exemplo, a ornamentagdo, tdo importante para
aquelas manifestacoes.

Na historia da arte tradicional, a ornamentagcdo medieval,

9  Ver a esse respeito, entre outros, BASCHET, Jérome. “Introducdo: a
imagem-objeto”, in: SCHMITT, Jean-Claude et BASCHET, Jérome.
L’image. Fonctions et usages des images dans ['Occident médiéval.
Paris: Le Léopard d’Or, 1996, p.7-26.

10 PEREIRA, Maria Cristina C. L. “Uma arqueologia da historia das
imagens”. In: Seminario: A importancia da teoria para a producdo
artistica e cultural, 2004, Vitéria. GOLINO, William (org). A importancia
da teoria para a produgdo artistica e cultural. Vitoria, 20006. Site: http://
www.tempodecritica.com/link020122 . htm
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apesar de ndo ser ignorada, mantém-se presa a uma concepgao
unicamente decorativa, além de ser pensada como subordinada
ao objeto que orna e, por isso, tratada como género inferior, em
que os valores ornamentais passam por extrinsecos e supérfluos
a composi¢ao.

Com o intento de evidenciar a importancia da ornamentagao
como elemento fundamental e ndo acessério a composicao,
este estudo aborda especificamente a funcdo ornamental
nas miniaturas do Beatus de Facundus. Assim, torna-se
importante frisar que o ornamento, bem como a ornamentagao,
aqui sdo pensados em termos de motivos, ou seja, temas
e ideias recorrentes que estabelecem um padrdo; unidades
essencialmente formais e eventualmente repertoridveis dentro
de uma tradigao artistica, ou transferiveis de uma a outra. Estas
unidades sdo, geralmente, formadas por repeti¢des, variagdes
ou combinagdes diversas, de composigdes que se inscrevem
geralmente em zonas muito determinadas de objetos, de
imagens ou de monumentos (molduras, partituras, superficies
de preenchimento, etc.).

No entanto, o ornamental foge a este dominio de motivos,
determinando-se como modus operandi, ou seja, o modo de
funcionamento da ornamenta¢do. De acordo com as elaboragdes
do teodrico da arte e medievalista francés Jean-Claude Bonne, as
quais norteiam este estudo, pode-se afirmar que o ornamental
ndo possui valor intrinseco e ¢ antes de tudo um modo de
tratamento estético da imagem. Sua primeira funcdo ¢ a de
celebracao, seja qual for a capacidade do ornamento de cumprir
outras funcdes. Porém, quando articulado a um suporte, adquire
valor e exerce outras funcdes — decorativa, iconografica,
simbolica, expressiva, sintaxica, emblematica, ritual, magica,
etc. Assim, o ornamento difunde-se e adapta-se as ordens e as

6lYy
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fungdes a que lhe ¢ pedido celebrar (o que ¢ melhor descrito
pelo termo “ornamental”).

Outro conceito cunhado por Bonne de que fazemos grande
uso ¢ o de ornamentalidade, entendida como modo e qualidade
(sendo o ornamental mais da ordem da fung¢do). Ultrapassa-
se, assim, uma abordagem tradicional do ornamento — tanto
iconogréfica, em que ele ¢ tratado apenas como signo, quanto
estilistica, em que ele ¢ visto s6 como motivo que deve ser
classificado segundo filiagdes. O ornamental coloca, portanto, o
seu peso estético a servico de um sentido, que pode permanecer
potencial, pois um motivo de ornamenta¢cdo nio constitui em
si um signo ou simbolo motivado, nem mesmo compde a
estrutura funcional da imagem. No entanto, no interior de uma
tradicdo, ao ser combinado com outros, € ao exprimirem assim
as necessidades de emblematizar e de celebrar uma ordem
identificavel numa determinada sociedade, o ornamento torna-
se fundamentado. Dentro dessa tradi¢do artistica, o ornamento
vem a ser um instrumento que demonstra a fecundidade desta
tradi¢do, pela riqueza de variagdes formais e de combinagdes
aos quais os motivos e temas se emprestam. Devido ao fato
deste motivo ndo possuir valor intrinseco, ele pode trocar
de valor e posicdo mesmo sem mudar de forma, depende da
intencionalidade e do didlogo que estabelece com a composicao
da imagem.

Nota-se que em poucos casos um motivo de ornamentacao
era transposto para outros espagos-tempo e culturas junto de
valores que adquiriram na cultura de origem, pois estes valores,
fossem eles simbolicos, figurativos, ou rituais, por exemplo,
relacionam-se com o contexto histérico-cultural especifico em
que tal motivo de ornamentagdo foi utilizado anteriormente.
E mais comum encontrar a transposi¢do apenas formal de
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elementos ornamentais, que passam a adquirir outros valores
e exercer outras fungdes de acordo com a intencionalidade e
o contexto em que foi inserido. Mas ¢ possivel também que
motivos ornamentais fossem transpostos ndo apenas em sua
forma, mas também carregando valores simbdlicos, como ¢ o
caso da cor purpura no folio 6 (figura 4), que examinaremos
mais adiante.

Apesar de os Beatus serem copias elaboradas a partir do
prototipo elaborado pelo Beato de Liébana, ndo se sabe qual
o referencial especifico de cada um dos manuscritos, pois
cada obra foi originaria de outra copia anterior. Logo, cada
manuscrito possui 0 seu proprio conjunto de imagens por
vezes com algumas similaridades iconograficas e estilisticas.
No Beatus de Facundus, o miniaturista buscou demonstrar
com exceléncia a complexidade das imagens, interpretando-
as e utilizando outros motivos ornamentais que passam a ser
motivados dentro desta estrutura. Segundo Jean-Claude Bonne,
0 miniaturista ndo se passa por criador, mas um intérprete desta
tradigdo'!.

Portanto, na arte medieval, o ornamental ndo se reduz
simplesmente ao decorativo, ele pode atuar tanto num segundo
plano, por exemplo, quando o valor simbolico ou iconografico
¢ mais forte que o ornamental, bem como ocupando um
lugar suficientemente central na arte, constituindo a propria
obra e participando ativamente do discurso da imagem, ou
ainda adquirindo fun¢des diversas, dependendo do contexto.
Segundo Jean-Claude Bonne, o ornamental possui um carater

11 BONNE, Jean-Claude. “De I’ornemental dans 1’art médiéval (VII¢ -
XIIe¢ siecle). Le modele insulaire”. In: BASCHET, Jérome et SCHMITT,
Jean-Claude. (org.), 1996, p. 207-247, p. 217.
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de onipresenca, de transversalidade, ou seja, a possibilidade de
atravessar graus e formas diversas, fluindo entre a representacao
e a abstracdo, pois combina e modula os motivos figurativos
ou simbodlicos como se fossem elementos puramente formais
€ quase sem semantica, assim como o faz com elementos
geométricos (abstratos)!'?. Desse modo, o ornamental ¢ formal
quando exclui a ideia de signo, como podemos perceber nos
entrelacos do folio 7 (figura 1), em que o ornamental, apesar de
adquirir fun¢do estrutural ao organizar os nomes dos doadores,
¢ puramente formal. Pode também ter carater figurativo ou
abstrato, mesmo quando ndo se reduz ao signo ou ao simbolo,
como no folio 205 (figura 2), em que as estrelas que compdem
a faixa que separa o espago celeste do terrestre sdo elementos
figurativos que nao adquirem valor simbolico. Portanto, a
ornamentalidade funciona em tensdo com a representacdo,
muitas vezes se articula com a representagdo e participa da
estruturacdo interna, sendo determinada e semantizada por ela.

12 BONNE, Jean-Claude. op. cit., p. 209.
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Figura 1. Folio 7, Labirinto e detalhe da dedicatoria

A ornamentalidade das cores no Beatus de Facundus

Ao todo, o Beatus de Facundus possui cento e quatorze
miniaturas, muitas ocupando a pagina inteira, e outras, duas
paginas. A maioria tem o fundo da imagem dividido em bandas
horizontais de cores intensas e de grande luminosidade. Nota-se
que a cor ¢ um elemento marcante nas miniaturas deste Beatus.
Segundo Hipdlito Escolar, nos manuscritos mogarabes, como ¢
o caso deste Beatus, “[...] El color tiene un gran protagonismo:
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llena los fondos, a veces divididos en franjas, anima los trajes y
los rostros y reina en los motivos decorativos.” 3

A importancia da cor neste manuscrito, que pode ser inferida
através de sua simples visualizacao, pode ser considerada como
um simbolo de status, de posicao e prestigio de seus comitentes
e detentores. O ornamental confere valor ao objeto e as imagens
contidas neste objeto, mas também aos seus comitentes e
detentores, no caso, Fernando I e Sancha. Pelo fato de se tratar
de um encargo real, este manuscrito possui feitura minuciosa
de elementos ornamentais, como os entrelagados, o abundante
uso de cores, vivas e intensas, além do ouro - elementos que
enriqueciam o manuscrito, € tornavam-no digno do prestigio
dos monarcas.

O uso das cores ¢ particularmente marcante nas faixas de
fundo — onde elas ndo sé se destacam por sua diversidade,
0 que enobrece ainda mais as imagens, mas também por
desempenharem fung¢des que vao além da estética: por exemplo,
na estruturagao das imagens.

E preciso atentar para as qualidades e propriedades das cores
que se combinam nas imagens, como a saturacdo, o contraste e
a energia, além de outros fatores, como a quantidade de cores,
sua localizagdo, seu valor figurativo, simbdlico, sintaxico,
etc., caracteristicas que interferem no funcionamento e na
significacdo da cor enquanto elemento ornamental.

Nesse sentido, as faixas de fundo, caracterizadas por sua
cor saturada, fazem uso de suas propriedades plasticas para
participarem da composi¢do da imagem, pois estas cores as
tornam mais planas e acentuam o contraste com a textura linear

13 ESCOLAR, Hipolito. Los manuscritos: historia ilustrada del libro
espariol. Madrid: Fundacion German Sanchez Ruipérez, 1996. p. 106.
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e cromatica dos elementos figurativos, como na figura 2. As
linhas coloridas presentes nas vestes dos personagens destacam
o rigor das pregas e membros, como também acentuam de
modo ritmico as superficies, numa quebra de continuidade.

Além de participarem estruturalmente da composi¢ao das
imagens, as cores podem também possuir uma carga simbdlica
— lembrando que sua simbologia ndo ¢ fixa, pelo contrério, é
mutavel e por este motivo, de acordo com Pastoureau, € possivel
trilhar uma historia das cores, de sua construc¢ao social. Como
dito anteriormente, o ornamento ndo possui valor intrinseco
sendo quando associado a um suporte, assim como as cores,
em seu carater ornamental, ndo devem ser pensadas fora de
uma associagdo a um conjunto. Segundo Pastourecau “[...]
Un color jamas viene solo; no encuentra su razén de ser, no
adquiere su sentido hasta que no se lo asocia se lo opone a uno
o mas colores diferentes.”'* Torna-se necessario um conjunto
de elementos para que todas as fungdes que a cor possui em
potencialidade possam ser exercidas em plenitude.

Assim, para que o ornamental participe da constru¢do da
imagem, adquira varios graus e formas, como a figurativa, ¢
necessario atentar-se para trés condi¢des principais citadas por
Jean-Claude Bonne."> A primeira condi¢do da-se no respeito
da ornamentagdo pelas caracteristicas funcionais e plasticas
da obra que orna, pois quando um ornamento ¢ articulado a
um suporte, este ja possui, de antemdo, uma funcionalidade

14 PASTOUREAU, Michel. Una historia simbolica de la Edad Media
occidental. Buenos Aires: Katz, 2006, p.130.

15 BONNE, Jean-Claude. “Penser en couleurs: a propos d’une image
apocalyptique du X siécle”. In: HULSEN-ESCH, Andrea von et
SCHMITT, Jean-Claude (org). Die Methodik der Bildintrepretation.
Gottingen: Wallstein, 2002, v.2, p. 355-379, p. 363.
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propria, a qual ¢ destinado, bem como propriedades plasticas.
No Beatus de Facundus, por se tratar de um manuscrito, ele
possui em sua plasticidade a planeza das paginas, diferente do
volume de uma escultura, por exemplo. Podemos perceber essa
relacdo de adequacdo nas faixas de fundo que compdem grande
parte das miniaturas aqui analisadas, pois suas cores saturadas
e sem sombra ndo tendem a se expandir para além do espaco
da pagina. Elas estdo em acordo e intensificam a planaridade do
folio (ver figura 2 ou 4), bem como a moldura, que contribui na
delimitagdo da imagem dentro a pagina. E importante dizer que
a planaridade da pagina nao significa a planaridade da imagem,
pois esta pode possuir diversos planos que diferenciam a
posicao de cada conjunto de figuras e o fundo. Em relagdo a
funcionalidade do objeto que orna, a ornamentagdao enobrece,
enriquece esteticamente ndo apenas a imagem, mas também o
objeto-suporte, como a presenca de cores vibrantes nas faixas
de fundo e, como na imagem 4 os entrelagados ornamentais
em ouro que conferem grande valor a todo o manuscrito,
principalmente por se tratar da primeira miniatura deste Beatus.

A segunda condigdo trata-se da concordancia ou interferéncia
das marcas graficas e cromaticas ornamentais com a constru¢ao
figurativa da imagem e, por conseguinte, com sua identificagao
iconografica. Mas a ornamentalidade pode assumir essa
identificagdo de modo eventual, ou seja, as cores, 0s tracos €
os motivos ornamentais ndo podem se reduzir simplesmente
ao signo figurativo. Dependendo da imagem, os motivos
mostram-se primeiramente enquanto elementos ornamentais,
pois a priori qualificam e depois descrevem, principalmente
as cores das faixas de fundo das miniaturas no Beatus, que sao
vibrantes e sem contornos.

A terceira e ultima condi¢do relaciona-se ao modo de
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composicdo da imagem, algo que comentamos anteriormente
e que ¢ nomeado por Jean-Claude Bonne como all-over, ou
seja, a ornamentalidade investe-se por todo o espaco ou em
qualquer das partes da imagem, em estruturas ritmicas, lineares
ou cromaticas que envolvam também as figuras do fundo.
Desse modo, a ornamentalidade tende a desindividualizar os
elementos, logo, entra em tensdo com a qualidade de figuracao
que tende ao movimento contrdrio, de individualizacao das
figuras. A ornamentacdo cria dentro da imagem graus de
hierarquia, pois uma de suas fungdes ¢ dar valor as imagens
e, como a ornamentalidade ¢ onipresente, atravessa todos os
graus da imagem, cria diferentes patamares de valores dentro
da composicao.

No folio 205 (figura 2), as faixas de fundo auxiliam no
discurso narrativo da imagem enquanto suas cores participam
de um dialogo com as cores dos outros elementos, imprimindo
marcas, destacando mensagens, conteudos e criando hierarquias.
O destaque maior recai sobre o cordeiro, ndo apenas por sua
posicao central, no topo do Monte Sido, mas também pelo
contraste entre a faixa mais escura, a azul marinho, € a cor mais
clara da imagem, a branca do cordeiro. A partir do ornamental,
criam-se planos de importancia de elementos. Nesta imagem
percebe-se como a verticalidade da imagem do Monte Sido
aponta para os quatro Evangelistas antropomorfos, intensificada
pela cruz sustentada pelo cordeiro e pela ornamentacgao na base
dos quatro Evangelistas.

Esta imagem, do Cordeiro sobre o Monte Sido, fornece uma
clara diferenciacao entre o ornamento e o ornamental, a qual se
localiza na qualidade funcional da ornamentalidade. Apresenta-
se como motivo o tema estrela e como elemento ornamental as
estrelas que se localizam especificamente na faixa que separa
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o espaco celeste do terrestre. O motivo ornamental ndo possui
um valor por si s6, mas quando articulado sobre esta faixa,
intensifica a separa¢do dos elementos, auxiliando no discurso
da imagem. Estas mesmas estrelas poderiam localizar-se
dentro do espaco celeste, como na figura 3 (f6lio 230v), mas
a sua localizagdo vem a ornamentar e auxiliar estruturalmente
o discurso proposto de antemdo pela presenca da faixa ja
em destaque pelo contraste com as cores mais escuras que a
circundam. As estrelas, apesar de serem um elemento figurativo,
nao desempenham, nesta imagem, um papel iconografico.
Logo, nota-se que

(...)les valeurs ornementales constituent une dimension interne
et dynamique de I’art (médiéval) qui, sans nécessairement
exclure le sens, n’est plus fondamentalement de I’ordre du
sens (mieux vaudrait sans doute parler de signification) — une
dimension esthétique dont il s’agit de préciser les fonctions
qui ne sont pas seulement décoratives (...)'

16 “(...) os valores ornamentais constituem uma dimensdo interna e
dindmica da arte (medieval) que, sem necessariamente excluir o sentido,
ndo ¢ mais fundamentalmente da ordem do sentido (sem duvida, seria
melhor falar de significagdo) — uma dimensdo estética cujas fungdes,
trata-se de esclarecer, ndo sao somente decorativas”. BONNE, Jean-
Claude. 1996, op. cit., p. 214, traducdo nossa.
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Figura 2. Folio 205, A visdo do Cordeiro sobre o Monte Sido'”.

Vale lembrar que a cor, enquanto ornamento, ndo ¢ da ordem
dos signos ou simbolos, mas pode exercer essa funcionalidade,
como a cor branca do cordeiro que além de destacé-lo, remete
a pureza. Mas a cor pode ser mutavel em seus simbolismos
ndo apenas em carater temporal e geografico, como também

17 Esta imagem ¢ referente ao livro do Apocalipse XIV, 1-5
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de acordo com o proprio contexto da imagem em que se
insere, a partir das relagdes que se estabelecem no interior da
composi¢do, seja com elementos representacionais, abstratos
ou com outras cores.

Una de las mayores virtudes del Beato de Fernando I y
Sancha reside en el uso del color. Se ha querido buscar un
simbolismo en su distribucion y empleo, pero no responde a
ninguna realidad, igual que tampoco pretende recurrir a uno u
otro tono cuando quiere conseguir efectos opticos de relieve
o profundidad. (...)"

Ao atentar para a funcionalidade ornamental, faz-
se necessario nao inferir generalizagdes quanto as cores,
pois ¢ comum na cultura ocidental contemporanea atribuir
significados especificos e fechados para cada cor, sem ater-se
ao contexto em que ela ¢ empregada. Por exemplo, de modo
geral, j& desde a Alta Idade Média tem-se a ideia de que o azul
¢ sindnimo de luz, refere-se ao céu, e logo ao sagrado. Mas
se pensarmos somente por esse ambito, no folio 230v (figura
3), seria contraditorio termos o céu celeste, azul, onde habita
o cordeiro, e existir a0 mesmo tempo uma besta de cor azul.
Portanto, as cores nas imagens podem se apresentar como
desprovidas de justificagdo iconografica evidente, seja ela
figurativa ou simbdlica, sendo essencial extrapolar a fungao de
significado, o que justifica varias escolhas pelos iluminadores'
do Beatus de Facundus que nao se explicam pela simbologia ou

18 YARZA LUACES, op. cit., p. 82

19 Yarza Luaces op. cit. p.81, sustenta a ideia de que as ilustragdes foram
trabalhadas por dois miniaturistas diferentes. O trabalho do primeiro
ocupa os folios 6 a 17 e o segundo ocupa o restante das miniaturas do
codice.
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pela iconografia.

Nao existe nada intrinsecamente sagrado dentro das cores,
¢ na sua associacdo as figuras e as faixas de fundo que elas
podem adquirir esse alcance no codice que elas ornam. As
funcdes estruturantes e efeitos estéticos das cores casam-se
estreitamente.

Figura 3. Folio 230v, o cordeiro vence a besta, o drago e o falso profeta®

20 Esta imagem refere-se ao livro do Apocalipse XVII, 14-18
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No que tange ao contetido simbolico da ornamentagdo,
retomamos aqui a questdo da transferéncia da ornamentagao.
No folio 6 (figura 4), nota-se esse deslocamento ndo apenas
formal, mas de valor no que diz respeito ao uso da cor purpura,
simbolo de carater imperial, pois segundo a tradi¢do romana,
esta cor corresponderia ao imperador celeste ou terrestre. Os
imperadores Otonianos recuperaram essa tradi¢do e o rei de
Ledo, também, provavelmente por seu intermédio. O uso da
purpura ¢ ainda enfatizado por se tratar da primeira miniatura
do Beatus de Facundus.
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(a) (b)
Figura 4. Folio 6, letra Alfa (a) e detalhe do entrelago em ouro (b).

No folio 112v (figura 5), tem-se um claro exemplo da relagao
entre a ornamentacdo, os valores simbdlicos e composi¢ao
estrutural da imagem. A miniatura refere-se ao Apocalipse IV,
1-6:

1 Depois disso, tive uma visdo: vi uma porta aberta no céu,
e a voz que falara comigo, como uma trombeta, dizia: ‘Sobe
aqui e mostrar-te-ei o que esta para acontecer depois disso’.
2 Imediatamente, fui arrebatado em espirito; no céu havia um
trono, e nesse trono estava sentado um Ser. 3 E quem estava
assentado assemelhava-se pelo aspecto a uma pedra jaspe
e sardonica. Um halo, semelhante a esmeralda, nimbava o
trono. 4 Ao redor havia vinte e quatro tronos, ¢ neles, sentados,
vinte e quatro Ancidos vestidos de vestes brancas com coroas
de ouro na cabega. 5 Do trono saiam relampagos, vozes e
trovoes. Diante do trono ardiam sete tochas de fogo, que sao
os Sete Espiritos de Deus. 6 Havia ainda diante do trono um
mar limpido como cristal. Diante do trono e ao redor, quatro
Animais vivos cheios de olhos na frente e atras.!

21 BIBLIA. Biblia Sagrada. Revisada por Frei Jodo José Pedreira de
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A organizacdo espacial da imagem segue, como podemos
ver, as indicagdes textuais, localizando o trono ao centro e ao
redor deste os 24 ancidos. Em geral, algumas cores e elementos
formais sdao evocados pelo texto e a ornamentagao se justifica
pelo valor mimético, como as sete tochas de fogo, os raios
e as ondulag¢des que indicam o mar. Ha duas instancias com
funcionalidades e caracteristicas formais proprias a serem
consideradas, a ornamentac¢ao e o texto. Neste folio, apesar da
descricao das vestes dos ancidos como sendo de cor branca,
simbolo de pureza, a imagem mostra-as diferentemente, o que
reforga a critica a visdo tradicional de que o ornamento esta
subordinado ao objeto que ornamenta, ou ao texto do qual se
origina. Nao seguir a descri¢do do texto do Apocalipse € colocar
o valor estético e estrutural do ornamental em primeiro lugar,
antes do valor simbolico e do iconografico. Percebe-se, ao
contrario, a cor enquanto ornamento, exercendo fungdes como a
relacdo de contraste que destaca determinados elementos e cria
relagdes de hierarquia entre as figuras da imagem. O medalhao
de cor malva ao centro ajuda na estruturacdo da imagem,
destacando e enobrecendo o Cristo sentado ao trono. Nota-se
que o uso da cor e das formas ndo ¢ ao acaso. Talvez se os
ancidos estivessem de fato representados com vestes brancas,
o contraste que surgiria entre as faixas de fundo e suas vestes
poderia trazé-los ao primeiro plano, deixando Deus num plano
secundario, o que seria inadmissivel em uma representagao
medieval.

Castro. Sdo Paulo: Ave-Maria, 2002.
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Biblioteca Nacional de Espana [ .

Figura 5. Folio 112v, Visdo de Deus entronizado, ancidos e mar de vidro

Portanto, o ornamental ndo ¢ uma operagdo externa ao
objeto ou um simples acessorio de beleza, ele visa tomar
posse da matéria, articular-se com seu suporte e dele fazer
parte. Como um advérbio, modulador, ndo possui autonomia
de funcionamento, depende da relagdo que estabelece com o
suporte e a proposi¢do, sendo que o ornamental pode ocupar
um lugar suficientemente central na arte ao fornecer modos de
estruturagdo estética e simbodlica, como também determinagdes
semanticas ou sintéxicas.

Na figura 5, folio 112v, o ornamental atua estabelecendo
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estas relacoes acima descritas. Mas, antes, ¢ necessario
esclarecer algumas questoes de ordem iconografica. Como cita
a passagem do Apocalipse em questdo, “Imediatamente fui
arrebatado em espirito”, tem-se representado Jodo na banda
inferior, deitado, aparentemente dormindo. De sua boca sai uma
linha ondulada que conduz até o circulo e representa o caminho
do espirito que sai da boca de Jodo e se encontra em forma de
ave diante do Senhor. Esta linha, juntamente com os ‘“raios”
que saem deste circulo, s3o motivos ornamentais e se ecoam
formalmente entre si, além de estabelecerem relagoes de ordem
semantica, uma vez que todos frisam e pdem em destaque nao
apenas o circulo, mas principalmente Aquele que esta dentro
dele. Ha também uma determinacao sintaxica na medida em
que ha diferencas de quantidade e tamanho entre estas linhas.
A ornamentalidade pode também, neste caso, exercer valor
iconografico, como dito em relagdo a linha ornamentada que
sai da boca de Jodo, e as outras linhas que saem do trono, que
representam os relampagos, vozes e trovoes. Estes motivos
ornamentais ainda exercem funcao simbdlica, pois sdo o poder
de Deus de falar, julgar e castigar. Percebe-se, portanto, que
nesta imagem o valor iconografico e simbolico se conjugam
com o ornamental.

De toda forma, as cores e as formas utilizadas na construg¢ao
das 1imagens ndo servem apenas como complemento
secundario, como uma colorac¢ao ou elemento decorativo, mas
conferem um ritmo e uma organizag¢ao sintdxica em relacao
aos valores figurativos e simbdlicos, ndo sendo, portanto, um
ornamento externo e supérfluo. A divisao do fundo em faixas
coloridas corresponde, também, para fora da determinacdo
possivel de lugar (celeste, intermediario, terrestre), a graus de
acdo, principalmente estabelecidos pelo contraste — como, por
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exemplo, ao destacar elementos. Ou seja, ha uma articulacao
entre as faixas de fundo e as figuras, constituindo-se também
como meio pelo qual a acdo ocorre.

Portanto, dois dos aspectos mais importantes desse “trabalho
do ornamental”, através das cores, sdo de ordem estético —
afinal, trata-se de uma encomenda real, logo com importante
e variada utilizacdo de pigmentos coloridos — e sintdxico — as
cores sdo usadas para criar contrastes, ressaltar determinados
elementos e também evocar determinadas passagens do texto
biblico. E a ornamentalidade cromatica das figuras e do fundo
produz uma desnaturalizag¢do tanto do lugar (locus) quanto da
acdo (storia), pois 0 que € representado na imagem torna-se
pertencente ao sagrado, enobrecido e honrado pela presenga do
ornamental.
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Notas sobre a nocao
de pessoa no
medievo-cristao

Mariana Paolozzi Sérvulo da Cunha!

termo “pessoa” ¢ um importante conceito do

vocabulério filoséfico. Antes de ingressar na filosofia

transitou por varios outros campos semanticos, € sua
provavel origem encontra-se no meio teatral, passando pela
linguagem teoldgica até vir a estabelecer-se na linguagem
filosofica.

“Pessoa” ¢ um vocadbulo proveniente do termo latino
persona (prosopon em grego), que originalmente significava
‘mascara, figura, personagem, papel representado por um ator’,
e dai assumiu o significado de ser humano.

Mas qual a acepg¢do filosofica de ‘pessoa’ no medievo-
cristdo? Qual seu significado e como descrever a experiéncia
da pessoa caracterizando a vivéncia do existir pessoal?

Esse termo possui uma longa histdria e contemporaneamente
adquiriu uma multiplicidade de sentidos. Parece indiscutivel
que a origem da acepgdo filosofica de pessoa encontra-se no

1 Professora do Depto. de Filosofia da Universidade Federal de Santa Catarina
(UFSQ).
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terreno teoldgico do cristianismo. Ndo obstante o conceito
filosofico de “pessoa remeter a psyché socratica (2 nogao de
alma), pode-se dizer que foi a partir das controvérsias trinitarias
e cristologicas do século IV que ele comegou a adquirir um
rico contetido e paulatinamente veio a ser lapidado, tornando-
se uma noc¢ao chave da filosofia crista.

Atualmente o conceito de pessoa sofreu um esvaziamento
do seu conteudo metafisico, prevalecendo em seu lugar
principalmente as abordagens psicologicas, politicas,
sociologicas, juridicas (exemplo: no Direito, as pessoas fisica e
juridica, a pessoa como quem tem direitos e obrigacdes, etc.).?

Procurar-se-4 aqui explicitar a nog¢do cristd de pessoa,
enfatizando-se brevemente sua progressiva elaboracdo e
significado no decorrer do medievo cristao.

A pessoa ¢ considerada a esséncia do ser humano; sua
paradoxal identidade implica o ser-para-si e ser-para-o-outro,
envolve relagdo; passa pela consciéncia de si e ¢ mediatizada
pela intersubjetividade, em outras palavras, nossa identidade
reflete a relagdo entre nossa interioridade e exterioridade. O ser
humano implica relagdo: consigo mesmo e com o outro.

Quem sou eu ? Interioridade, exterioridade: uma pessoa
singular e Unica em sua originalidade (ndo existe qualquer
réplica da minha pessoa, e nunca existird). A descoberta dessa
verdade filosofica (isto é, danogao de pessoa como singularidade
inalienavel e inconfundivel) - e esse aspecto citado ¢ apenas
um deles (a ipseidade do individuo) - foi fruto de um longo
labor historico; resultado de um processo multimilenar que
passando pela pré-historia leva a emergéncia do individuo
na cultura hebraica e grega antiga. Nao se pretende agora

2 Cf Vaz, H. L., Antropologia filoséfica II. Sao Paulo : Loyola, 1992, p.189.
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esmiugar esse questdo, mas basta ressaltar que tal processo
foi fundamental para a elaboragdao da nogao de pessoa crista:
da-se, no cristianismo, o encontro entre o “logos biblico e o
“logos” grego.®* Em suma, tudo isso confluiu para a experiéncia
da pessoa tal como a vivemos hoje.

A invencgao da filosofia aparece como uma etapa que, atraveés
dos sucessivos percursos do pensamento antigo, contribuird
fortemente para a elaboragdo do conceito de pessoa. E sob a
determinante influéncia do pensamento grego que a razao
passara a ser considerada constitutiva do ser humano: fator
fundamental para o medievo cristdo, quando o conceito de
pessoa se estabelecera inextricavelmente ligado ao conceito de
razdo ou de espirito. Aliada a concepcao de razdo, os gregos
levaram o desenvolvimento da vida interior a um ponto muito
elevado (citem-se, por exemplo, dentre varias correntes de
pensamento, os estdicos € os epicuristas); a nogdo cristd de
pessoa vai se fundir a questdo da interioridade.

Ao enfatizar que o desenvolvimento da ideia de individuo
no mundo da cultura biblica e no mundo da cultura helénica
foi determinante para a descoberta e afirmag¢do da pessoa,
destaque-se o seguinte: apesar da enorme diferenca entre esses
dois contextos historicos e do tipo de existéncia individual que
geram, eles possuem uma caracteristica comum que sera crucial
paraaelaboragdo daideia ocidental do ser humano como pessoa:
trata-se do reconhecimento ¢ afirmacdo da individualidade
espiritual do ser humano e, como seréd discutido adiante, isso
remete a inter-relacao da inteligéncia e da liberdade.

O elemento comum e fundamental presente nesses dois
processos histdricos que contribuirdo para a imagem do

3 Idem, p. 202.
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ser humano como pessoa, a qual ird prevalecer na cultura
ocidental, reside justamente na percepcao do individuo como
singularidade inconfundivel. Enfim, a progressiva descoberta e
afirmacao da individualidade espiritual do ser humano deu-se
em Israel e na Grécia por caminhos diferentes, que por sua vez
desembocam na teologia cristd, e a partir dai influenciardo a
filosofia posterior.

Como compreender o termo ‘individualidade espiritual’? A
no¢ao de espirito (o substantivo e o adjetivo ‘espiritual’) tornou-
se, hoje, confusa e vaga, mas ¢ reservada aqui para se referir ao
que ha de mais excelente (de mais elevado) na pessoa. Ele pode
ser entendide como a ‘parte’ da alma - modo de dizer, pois a
alma ¢ indivisivel - capaz de se abrir ao inteligivel (absoluto).
Os animais possuem alma, tanto ¢ que se chamam animais (de
anima, alma), no entanto ndo possuem espirito: a capacidade
de inteligir (ou compreender), ¢ de escolher. Os animais sao,
portanto, considerados individuos mas ndo pessoas.

Outro importante dado: a afirmag¢do da individualidade
espiritual (ou racional) do ser humano ndo caminha, com o
cristianismo, para uma absorc¢ao do individuo no Ser total ou
para cindi-lo na dualidade do ser e do ndo-ser; a vida eterna
dos cristaos ndo significa que o individuo seja subsumido em
Deus formando unidade informe; mais precisamente, a no¢ao
crista de pessoa remete a “sintese sem confusdo entre o Ser e
os seres”: * a individualidade ¢ preservada. Isso ¢ diferente, por
exemplo, da concepcao de Nirvana (estado de felicidade) no
budismo, em que se busca a cessacdo da natureza individual
(da consciéncia individual : o ser humano se dissolve no todo);
ou diferente do hinduismo.

4 Idem, p. 203.
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No cristianismo, a pessoa, a individualidade permanece
mesmo apds a morte. Essa individualidade (corpo/alma) ¢
assegurada plenamente através da ressurrei¢do. Os cristdos
precisam garantir a subsisténcia completa do individuo pois,
conforme o dogma, a ressurrei¢do abarca ndo apenas a alma,
mas também o corpo: a imortalidade refere-se ao ser humano
completo.

O individuo ¢ “ele mesmo” e caracteriza-se pela sua
ipseidade, ndo ¢ absorvido, como fragmento, na andnima
imensiddo de um deus impessoal. Com essa perspectiva
superam-se os riscos do monismo (onde todos os multiplos
seres sao redutiveis a uma unidade) e do dualismo, aos quais
sucumbiu a experiéncia da transcendéncia de outras tradigdes
culturais.

A questdo da individualidade j& era um problema filoséfico
varios séculos antes de ser uma preocupacao cristd; todavia,
com o cristianismo busca-se preservar a subsisténcia do
individuo, e sua originalidade, de modo permanente.

Em Platao, o individuo Socrates (seu ser momentaneo)
transcorre e desaparece com o devir; a ideia de homem
¢ eterna, no entanto SoOcrates seria apenas mais um ser
temporario. Admitindo-se que alguns individuos sao melhores
que outros, poder-se-ia dizer que o sdo ndo devido a alguma
caracteristica unica e inseparavel de sua propria personalidade
(ou ‘pessoalidade), mas apenas porque participam mais ou
menos completamente de uma realidade comum, esse tipo
ideal de humanidade que, sendo a mesma para todos, apenas
ela seria de fato real. Nem Platdo, nem Aristoteles possuiam
concepcao bastante elevada do valor do individual para pensar

9%
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em semelhante explicagdo.?

Pode-se dizer que em Aristoteles os individuos existem em
vista da espécie, e que, enquanto tal, ndo sdo importantes. E
mais, ndo se pode conseguir fazer que sejam significativos,
enquanto individuos, sem se destruir a unidade da espécie
humana. Se, para Aristoteles, a individualidade tivesse grande
peso, a ideia de espécie ficaria comprometida, a ponto de haver
tantas espécies quanto as individualidades (a individualidade
tornar-se-ia uma espécie). Por exemplo: se Sdcrates for
considerado totalmente diferente de Anaximenes por causa
de sua individualidade, Socrates pode ser tomado como uma
espécie, diferente de Anaximenes, tal como uma pedra difere
de uma arvore, ou um ser humano difere de uma arvore em
termos de espécie (ao inserirmos uma diferenca individual na
forma de cada individuo, o tornaremos uma espécie irredutivel
a qualquer outra -Socrates sera tao diferente de Anaximenes
como Sdcrates e Anaximenes o s3o de um animal ou de uma
arvore).® Aristoteles consideraria a diversidade dos individuos
apenas como manifestacdo da espécie em sua totalidade. Cada
um de nds nasce, vive e desaparece completamente sem deixar
rastro algum; nascem outros seres humanos que se sucedem uns
aos outros. Os individuos passam, mas a espécie permanece. ’

Em resumo, no quadro da filosofia de Aristoteles, para se
preservar a originalidade do individuo seria necessario destruir
a unidade da espécie. Por outro lado a filosofia de Aristoteles
acentua muito mais fortemente a realidade dos individuos do

5 CfGilson, E., O Espirito da Filosofia Medieval. Sio Paulo : Martins Fontes,
2006, p. 254.

6 Idem, p. 260.
7 Idem, p. 255.
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que o pensamento de Platdo. No entanto, pode-se dizer que em
ambos 0 que conta mais ¢ o universal (estamos ai nos primordios
da querela dos universais, que encontrara sua expressao maxima
na elabora¢do do nominalismo na Idade Média).

Essaperspectivaopde-se ao sentimento cristdo do permanente
valor das pessoas humanas; a desvalorizacdo do individual
pode ser detectada nos mais antigos testemunhos da tradigdo.
Os epicuristas e também os estdicos nao ultrapassaram o plano
da ética chegando a constituir uma metafisica da pessoa. Com
o cristianismo tem-se o amadurecimento dessa tese filosofica.
A individualidade ¢ valorizada; o ser humano, criado por Deus
como uma individualidade distinta, ¢ o personagem de um
drama onde seu destino esta em jogo.

Nao ha nada mais significativo do que uma individualidade
desse género, prevista e querida por Deus; mas tampouco nao
ha nada mais estranho a filosofia de Platdo e a de Aristoteles
quanto a dos epicuristas e estoicos, por exemplo.

Oprocessode emergénciaeafirmagdao deumaindividualidade
espiritual (ou racional) desemboca, com o cristianismo, na
visao do ser humano como livre, dotado de livre-arbitrio (tem-
se nesse momento, a explicitacdo tedrica desse enfoque, o
tema do livre-arbitrio e da liberdade ¢ formulado claramente).®
O ser individual do cristdo adquire a dignidade de um ser
permanente, indestrutivel, distinto de qualquer outro pela sua
propria permanéncia, e fonte original de uma atividade racional
cujo exercicio envolve o livre-arbitrio.

8 A liberdade na Antiguidade era concebida como a da polis (uma liberdade
politica) ou como a do cidadao, a do homem livre em contraposi¢ao ao
escravo (liberdade social). A explicitagio e a formulagio de uma nogio
de liberdade que abrange o dominio teoldgico e psicolégico dé-se com o
cristianismo.
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Estamos aqui no cerne da vida do espirito: enquanto ser
racional, logo enquanto pessoa, o individuo pode discernir o
verdadeiro do falso, discernir o bem do mal e construir uma
ética. E o que estd implicito na nogio de pessoa de Boécio e
de Tomas de Aquino, que por sua vez foram influenciados por
Agostinho.

No tratado de Boécio sobre as duas naturezas de Cristo
(humana e divina), chamado De duabus naturis, encontra-se
a definicdo da pessoa em que toda a Idade Média se inspirara
e que tanto influenciard o desenvolvimento da ética moderna:
“Persona est rationalis naturae individua substantia”: “Pessoa
¢ a substancia individual de um ser racional”.’

Boaventura e Tomds de Aquino investigam e aprofundam o
sentido da definicao de Boécio. A partir dela Tomas de Aquino
afirmou : “Persona significat id quod est perfectissimum in
tota natura” (uma tradugdo livre seria ““ Pessoa é aquilo que
¢ encontravel de mais perfeito na natureza™)."” Dentre todos
0s seres na natureza, o ser humano ¢ o mais admiravel. Ele
¢ o unico que ¢ pessoa, a semelhanca das pessoas divinas:
compartilha da dignidade divina mais nobre, ¢ individualidade
pessoal e imortal.

E a partir da vida pessoal que se conjugam inteligéncia e
liberdade; no nivel do espirito, a pessoa ¢ constitutivamente,
enquanto ser inteligente e livre, presenga a infinitude do Ser.
Em outras palavras, os atos propriamente espirituais (racionais)
do ser humano sdao considerados os atos de inteligéncia e
liberdade.!" Ao ser humano, dotado de razéo, capaz de apreender

9 Duabus naturis, 111 ; ML, 64, 1343 C.
10 Summa Theol., 1, q. 29, a. 4 c.
11 Vaz, idem, p. 203.
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uma multiplicidade de diferentes objetos e contextos, sdo
oferecidas possibilidades de escolha que ndo estdo ao alcance
dos outros seres: sua racionalidade ¢ o proprio principio da sua
liberdade.

O ser humano distingue-se dos individuos de qualquer
outra espécie, ele tem a possibilidade de agir diferentemente
daqueles que s@o condicionados pelas for¢as da natureza. Para
nomear a individualidade propria de um ser livre, se diz que ¢
uma pessoa (Tomas de Aquino, Summa Theol., 1, 29, 1, Resp.).

Assim, a esséncia da personalidade (ou eu diria
‘pessoalidade’), confunde-se com a da liberdade. Tomas de
Aquino exalta a personalidade mais do que qualquer outra
realidade observavel na natureza; para ele nada ¢ superior em
dignidade a esséncia dos seres humanos (a quem define como
individuos espirituais/racionais). Como poderia ser diferente,
visto que, na trilha de Agostinho, toma como parametro de
reflexdo a analogia com o mistério das pessoas divinas ?

Arevelacao da pessoa nos mistérios cristoldgicos e trinitario
apontou para o nucleo essencial a partir do qual foi possivel
pensar a similitude entre as pessoas divinas e a pessoa humana.
A esse respeito vejam-se as interessantes passagens de
Agostinho:

“Da mesma maneira que em todo homem....a alma e o corpo
s30 uma pessoa, assim no Cristo, o Verbo e o homem sdo uma
pessoa” (Epist. 169, 8). [trad. autora]

“Do mesmo modo que na unidade de uma pessoa, a alma
se une ao corpo para que o homem seja, do mesmo modo
na unidade de uma pessoa, Deus se une ao homem, para
que o Cristo seja. No primeiro ha mistura de alma e corpo;

LSY
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no Gltimo mistura de Deus e de homem. E necessario nos
liberarmos de nossos habitos perceptivos que mostram dois
liquidos se misturarem ao ponto de perderem sua integridade;
mesmo na ordem corporal, entretanto, a luz se mistura ao ar
sem se corromper.” (Epist. 137, 2) [trad.autora]

A experiéncia da pessoa na tradicdo ocidental remete,
assim, ao mistério de um Deus trino e pessoal. Muito do
que conhecemos da filosofia da pessoa provém da patristica
(Agostinho) e dos pensadores medievais, de suas reflexdes
sobre a teologia trinitaria.

Para concluir importa explicitar ainda mais a nogdo de
pessoa. Em ambito cristao ela remete ao horizonte infinito do
Ser; a pessoa deve ser dita ser-para-a-transcendéncia. Ela ¢
também expressao de um ser-em-situagdo, de um Eu sou ¢ do
modo como o eu se exprime e se diz a si mesmo e para o mundo.
Toda a vida do cristdo resume-se a progressiva constituicao
e ao incansavel aperfeicoamento de sua ‘pessoalidade’.
Acrescente-se que essa pessoa estd longe de sua completa
perfeicdo (a pessoa ¢ acabada - no sentido de ser indivisivel -
mas esta sempre por fazer-se, ¢ por assim dizer, uma pessoa em
construcdo). As experiéncias pessoais de cada um refletem sua
condi¢do de ser-em-situacao e ser-para-a-transcendéncia.

Mas eis um dilema que se apresenta a cada um: permanecer
no mundo animal do individuo™ ou elevar-se ao universo
propriamente humano da pessoa ? Tomar o livre-arbitrio em
suas proprias maos ?

O célebre prologo da segunda parte (prima secundae) da
Suma Teologica de Tomas de Aquino ressalta a existéncia do

12 Nio se pode esquecer que a questio da graca e do pecado sao um importante
pano de fundo aqui.
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livre-arbitrio conforme a imagem de Deus no ser humano:

“Afirma Damasceno que o homem ¢ criado a imagem de
Deus, enquanto o termo imagem significa o que ¢ dotado de
intelecto, de livre-arbitrio e revestido por si de poder. Apds
ter discorrido sobre o exemplar, a saber, Deus, ¢ sobre as
coisas que procederam do poder voluntario de Deus, deve-se
considerar agora a sua imagem, a saber, o homem, enquanto
ele ¢ o principio de suas ac¢des, possuindo livre-arbitrio e
dominio sobre suas a¢des.”!3

Para os medievais o livre-arbitrio tem um sentido especifico
e implica a abertura para o transcendente. Tem-se aqui a
continuidade de uma corrente, provinda de Agostinho, negadora
de toda uma tradigdo fatalista (esta rejeita a existéncia do livre-
arbitrio e afirma o determinismo e a prevaléncia do destino).

A n6s hoje, sob o influxo de varios tipos de determinismo
(citamos trés), essas ideias podem provocar estranheza e ser
facilmente catalogadas como ficgdes (o livre-arbitrio ficou
fora de moda). O darwinismo demoliu a ideia do ser humano
como imagem de Deus, o freudismo, com o inconsciente, teria
esmaecido o suposto dominio sobre nossas ac¢des, sem falar no
marxismo e na sua mensagem da influéncia determinante das
condi¢des materiais sobre a nossa capacidade de escolha. Mas
esse ¢ um outro assunto. O que interessa aqui € principalmente
concluir uma descricdo e caracterizar, em suas principais
linhas, a nog¢do de pessoa a partir do medievo-cristdo (quando
ela adquire toda uma riqueza conceitual), dada a importancia
dessa categoria na atualidade.

A experiéncia da pessoa ¢ considerada por Tomas de Aquino
a mais elevada e a mais profunda do exercicio de viver. Nessa

13 Sio Paulo, Editora Loyola, vol. III, p.29.
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mesma linha de interpretacdo, e dando-lhe continuidade, dird
Vaz que tal experiéncia manifesta a sintese entre interioridade
e exterioridade como dialética constitutiva do nosso ser-no-
mundo aberto para o campo do espiritual. Tal experiéncia
implica uma compenetracdo de presencas, € caracteriza-se:

“pela intensidade e a nitidez da presenca da realidade que
nos ¢ exterior no espago interior da nossa presenga a nds
mesmos (ou pela manifestacdo da alteridade no proprio
centro da ipseidade), de sorte que a presenga do outro em
nos seja constitutiva do proprio ato pelo qual somos presentes
a nés mesmos. Ela é, em nos, mediadora dessa presenca a
nés mesmos, ja que nao nos ¢ dada a intuigdo direta da nossa
propria esséncia...” 14

Em suma, inspirando-se em Vaz, pode-se dizer que a
estrutura fundamental da experiéncia da pessoa ¢ a experiéncia
de presenga a si mesmo, ao outro [Historia], ao Transcendente
[Absoluto].

Como ilustragdo do que estd sendo dito a respeito do
existir pessoal - da compenetragdo de presengas e abertura
ao transcendente - cite-se a investigacdo de Agostinho nas
Confissoes em torno da pergunta : Quem sou eu ? (“O fruto das
minhas Confissoes é ver, ndao o que fui, mas o que sou”,1.X, 4.6 ;
“Dirigi-me, entdo, a mim mesmo, e perguntei-me: *“ E tu, quem
és 2?7 ;1. X, 6,9). A resposta final a interrogagdo apresentada
vai exigir a superacdo de si. Do eu que narra a si mesmo nas
Confissoes, caminha-se, paulatinamente, a superacao de si.
Sera preciso deixar o “ eu ”, pois este “eu” depara-se com a
propria ignorancia de si: ele € presenga a si mesmo e distancia
de si proprio (a alma sempre escapa a si mesma, a visao de si

14 Vaz, Idem, p. 208.
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manifesta-se como presenga a si mesma e desconhecimento de
si proprio):

“Voés, Senhor, podeis julgar-me, porque ninguém conhece
0 que se passa num homem, sendo o seu espirito, que nele
reside (1 Cor 2, 11). H4, porém, coisas no homem que nem
sequer o espirito que nele habita conhece. Mas Vos, Senhor,
que o criastes, sabeis todas as suas coisas.” (Conf. 1. X, 5,7).

Nao ¢ o ser humano quem melhor conhece a si mesmo,
mas sim Deus. Sendo criado a imagem e semelhanga de Deus,
ao reconhecer-se como sede de uma verdade transcendente (&
esta a compenetracdo de presengas em sua maior expressao),
Agostinho passa a investiga-la. A superagdo do “eu” da lugar
ao encontro de si mesmo, pela mediacdo e conhecimento do
Outro (Deus).”“ Que eu te conhega, conhecedor de mim, que eu
conhega tal como também sou conhecido” (1. X, 1).
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A presenca do estoicismo na
doutrina agostiniana das
paixoes da alma.

Sua influéncia no conceito de
vera religio

Nilo Silva &

Paula Oliveira e Silva!

o contexto do pensamento agostiniano, torna-se
importante precisar a ambivaléncia e progressdao do

termo “paixao”. Tal ambivaléncia se deve ao fato de

que habitualmente os comentadores e estudiosos de Agostinho
traduzem o termo latino /ibido por aquele, paixao. Percebe-se
que a libido foi identificada primeiramente com os movimentos
afetivos da alma que agem contra a razdo ou espirito. Tal
concepgao consiste no modelo estdico bem refletido na filosofia
de Agostinho.? Adistingao entre os significados de paixdo e libido
reside no fato de que o primeiro termo supde um movimento da
alma que nao conota necessariamente uma desordem, enquanto
o segundo ¢ sempre associado a concupiscéncia ou desejo
desenfreado. Assim, a tradu¢do, usual em portugués, de /ibido
por paixdo ndo parece exacta, uma vez que passio ¢ usada no

1  Universidade do Porto, Instituto de Filosofia.

2 Cicero diz preferir 0 termo permrbﬂz‘ionex, mas outros autores latinos
empregaram o termo affectiones ou affectus.
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sentido mais genérico de afec¢do, enquanto /ibido associa-se as
afec¢des quando relacionada as sensagdes corporeas. Contudo,
como se verd, Agostinho fala também de outras libidines que
ndo os da carne: desejo de vingar-se, de ter dinheiro, de vencer,
de gloriar-se.

Para o termo desejo na obra agostiniana ocorre uma enorme
variedade de expressoes: “desiderium, libido, appetitus carnis,
concupiscentia carnis, voluptas”. Habitualmente, o termo
libido surge associado a um desejo desregrado que contradiz
a ordem essencial da natureza humana, capaz de suprimir o
livre-arbitrio do individuo. Em De libero arbitrio®, o termo ja
aparece com a conotagdo de desejo desregrado, como acontece,
por exemplo, na discussdo com Evodio a respeito do adultério
como um caso de a¢do imoral. A perversidade da libido deriva
do facto de ela subverter a vontade e a dominar, tornando o
homem escravo dos prazeres inferiores e impedindo a sua
beatitude.

A conquista e posse da beatitude ¢ um processo que, na
obra de Agostinho, se relaciona directamente com o conceito
complexo de vera religio. Todavia, a articulagdo deste conceito
com a doutrina das paixdes, sendo de extrema importancia, ja
ndo surge com tanta evidéncia. O que aqui se pretende sublinhar
¢ a inflexdo operada por Agostinho na doutrina das paixdes,
ao fazer transitar o seu dominio de actividade desde um plano
meramente corporal/ irracional para aquele das representacdes
do espirito. A percepgdo das paixdes ¢ um ato da mente humana
e pode por isso ser dominada e orientada por esta. A este nivel,

3 De libero arbitrio [LA] (W.M. Green), CCL 29 Brepols, Turnhoult 1970,
p. 221-321. Didlogo sobre o livre arbitrio. Traducio, introdugao e notas de
Paula Oliveira e Silva. INCM, Lisboa, 2001.
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ainda se verifica uma influéncia da concepgdo estdica das
paixdes, nao obstante completada com elementos de noética
neoplaténica e integrada no modelo ontoldgico criacionista.

O conceito agostiniano de vera religio configura-se mediante
um conjunto complexo de elementos. Destacamos aqui trés
caracteristicas que entram na explicitacdo desta nocdo: 1. a
verificacdo de que toda a forma de ser ¢ sustentada por uma
relagdo ontologica a um principio soberano de Ser. No caso do
ser humano, pela sua natureza racional, esta relacdo realiza-se
entre a razdo e a Verdade. 2. Para Agostinho, esta relagdo ¢
sempre avaliativa, sendo a condicao efectiva do juizo humano
e mesmo a sua tradugdo literal. Na verdade, conhecer ¢ julgar.
3. A vera religio prende-se com um modelo de captacdo da
verdade que se situa ao nivel da mente intelectual (mens), isto €,
para além das afec¢des da alma (animus) e das representacdes
do espirito (spiritus). Havera, ainda, nesse nivel imo de unido
com Deus, lugar para uma frui¢do sensivel do verdadeiro, do
belo e do bem? Agostinho responde afirmativamente®. Porém,

4 As referéncias poderiam multiplicar-se quase ao infinito, pelo que
indicamos apenas esta, sumamente sugestiva, de Confissées, 10, 6, 8: “ Amo-
te, Senhor, com uma consciéncia nio vacilante mas firme (...). Mas que
amo eu, quando te amo? Nio a beleza do corpo, nem a gléria do tempo,
nem esta claridade da luz, tdo amdvel a meus olhos, nem a doce melodia
de todo o género de cangdes, nio a fragrincia das flores, e dos perfumes,
e dos aromas, nio o mana e o mel, ndo os membros agraddveis aos abragos
da carne. Nio ¢ isto que eu amo quando amo o meu Deus. E no entanto
amo uma certa luz, e um certo abrago, quando amo o meu Deus, luz, voz,
perfume, alimento, abrago do homem interior que hd em mim, onde brilha
para a minha alma o que nio ocupa lugar, onde ressoa o que o tempo nao
rouba, e onde exala perfume o que o vento nio dissipa, e onde dd sabor o
que a sofreguidio nao diminui, e onde se une o que a saciedade nio separa.”
Sto. Agostinho, Confissoes. Trad. Arnaldo do Espirito Santo, Jodo Beato e
Maria Cristina de Castro-Maia de Sousa Pimentel. (ed. bilingue). INCM,
Lisboa, 2004, pp. 447-448.
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nesse dominio, ndo se falard mais de paixdo do espirito, mas
de uma actividade que, envolvendo a totalidade do ser humano,
assume as dimensdes inferiores - corpo e alma — na vida da
mente.

O legado estoico na doutrina augustiniana das paixoes

Em De libero arbitrio percebe-se que a compreensdo do
termo /ibido se aproxima da ética estoica, sobretudo no que se
refere a relacdo que a Stoa estabelece entre natureza e razao.
“A natureza e a razao para os estéicos nao constituem senao um
todo, uma vez que @Vo1G € A0Yog sdo sinonimos, aquilo que €
uma tendéncia natural é também racional.” Deste modo, viver
corretamente segundo a razao ¢ viver segundo a natureza, uma
vez que aquela € artesa da natureza. Sem definir precisamente o
que € natureza (@Vo1g), ou associa-la a razao (Adyog), Agostinho
define a vida reta (recte uiuere) como aquela que se ajusta a
ordem (ordo), sendo esta definida pelo principio segundo o
qual o superior deve dominar o inferior.

O termo cupiditas, retomado por Agostinho, retrata uma
classificagdo estoica das paixdes que corresponde ao grego
émBivpio.® Tal definigdo genérica de paixdo no estoicismo
foi caracterizada de impulso desmesurado.” De acordo com
Séneca, todo ser racional ¢ animado por um impulso e cada
impulso ¢ um assentimento®, portanto, um movimento da alma.

5  Brun, Jean: 1986, 76

6 Os afetos e a vontade foram tratados com maior vigor no estoicismo, mas
do ponto de vista ético mais do que psicolégico.

7 A psicologia dos estdicos guarda uma estreita ligagio com o Aristotelismo,
onde os apetites e impulsos pertencem a alma. Mas, os estdicos trabalham
com a concepgio dualista da alma: alma pensante e alma apetitiva.

8 A nogao de impulso, ou no grego hormé encontra-se no cerne da psicologia
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Assim explica o proprio Séneca o que ¢ assentimento: “vou
explicar-te o que se entende por assentimento, por exemplo, eu
necessito caminhar: apenas me ponho em marcha quando disse
1Ss0 a mim mesmo e aprovei a minha decisdo; se necessito
de me sentar, ¢ através de um processo semelhante que eu
me sento.” ° Dessa forma, o assentimento da livre curso ao
impulso, que terd, em consequéncia, os movimentos do corpo
que permitirdo realizar o que se deseja. “Assim, uma vez que
tanto o assentimento quanto o impulso sdo requeridos para que
uma acao seja iniciada, a base perceptiva deles deve ser uma
representacdo verdadeira. O curso de uma acao pode, em certo
sentido, ser previsto quando se tem determinado a que tipo de
representagdo a alma deu seu assentimento.”"”

Os estdicos seleccionaram quatro emogdoes como as mais
originarias de todas as outras, distanciando-se, neste aspecto,
da tradicdo grega: angustia, prazer/ alegria (laetitia) medo,
(metus) apetite (libido) e desejo desenfreado (cupiditas)."

estdica. Para diferenciar o impulso dos animais do impulso racional, Plutarco
utiliza o termo assentimento. O impulso como condic¢io suficiente para a
agao. Cada impulso é um assentimento que constituem crencas Esse termo
foi utilizado por Plutarco seguindo um modelo familiar da Republica de
Platio quando vai definir o impulso como desejo, puxées ou empurroes da
alma em direcdo a acio, ou seja, ao objeto desejado. Uma adesio mental ou
anuéncia.

9 Epistolas 113,18
10 Santos:2008;52

11 As quatro principais de paixées originais e suas espécies estio em Cicero.
Ainda de acordo com Sorabji (20105 29-30), toda paixio envolve dois
valores de julgamentos distintos: bom e o mal, (beneficios ou prejuizos) e
também uma reacgdo apropriada. A angtstia é o julgamento de que tem o
mal em maos e que ¢ apropriado sentir-se afundando. Prazer é julgamento
de que tem o bom nas mios e que é apropriado sentir uma expansio. Medo
¢ o julgamento de que hd o mal nas mios e que ¢ apropriado a evitd-lo.

L9%
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A distingdo se faz pelo fato de incluir nessas emocdes uma
classificagdo de crengas em seus objetos como bons ou maus. As
paixdes sdo constituidas por crengas aquém do conhecimento.
Nesta medida, aquilo que coloca as paixdes num nivel inferior
ao do conhecimento ¢ o fato de elas poderem ser falsas. As
quatro espécies de paixdes acima descritas sao produzidas por
atribuicdes distintas de bondade ou maldade a coisas presentes
e futuras: o desejo envolve a atribuicdo de bondade a algum
estado futuro; o medo ¢ a paixdo que resulta da apreensdo de
um mal futuro; o prazer contém implicitamente a atribuicao da
bondade a um estado presente.

As paixoes (ma0n) para os estdicos sao impulsos excessivos
da alma, movimentos contrdrios a razdo, que introduzem
em nos desgostos profundos e nos impedem de alcancar a
felicidade. Pelo fato de contrariarem a razao (e por iSso mesmo
impedirem a felicidade) devem ser extirpados dos coragdes
humanos. “A natureza nos deu a capacidade para discernir a
ordem natural das coisas através da razdo e para completar o
curso da vida sob a sua orienta¢ao; no entanto, a fraca luz inata
da natureza podera largamente ser apagada por falsas crengas
e mas praticas.”’”. Como diz Séneca, [1ha certas sensacdes a
que nem mesmo a maior coragem pode escapar: parece que ¢
a natureza a recordar-nos a nossa condi¢do de mortais![1'3: até
mesmo o sabio experimenta tais afec¢des por causa da nossa

Apetite ¢ o julgamento de que tem o bem nas maos e que ¢ apropriado a
alcanga-lo. Os dois julgamentos bem e mal, ambos podem ser expressado
em julgamento complexo, mas por alguma finalidade devemos ver, que é
importante que eles podem ficar separados.

12 (KNUUTTILA: 2004; 57)

13 Séneca, Carta 57, 4. In Cartas a Lucilio. Trad., Prefécio e Notas J. Segurado
Campos, FCG, Lisboa, 2007, p. 196.
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comum natureza. Este elemento natural ndo pode ser superado
pela razao, pois todas as pessoas estao dispostas a experimentar
0s primeiros movimentos naturais, tais como a raiva que pode
ser considerada como movimento primeiro que desencadeia
outras paixoes.

Enquanto os estoicos utilizam o termo perturbagoes para
designar as paixdes, Agostinho utiliza termos mais neutros,
como 1. Affectus (com significado de disposi¢dao ou emogao) 2.
affectio (com significado de afec¢do ou alteracdes sofrida), ou
3. passio (paixao). Na sequéncia de Cicero, Agostinho faz uso
da classificacdo estoica das emogdes basicas em quatro grupos:
o prazer/alegria (laetitia), o desejo (cupiditas), a tristeza
(tristitia) e o medo (metus).

Uma confirmacao adicional pode ser apresentada pelo
conceito de hegemonikon que, na filosofia estdica, que
significa a faculdade diretiva da alma. Localizada no coracao,
ele ¢ um principio interno e independente que governa as
outras faculdades psiquicas. Todos os estados psiquicos — que
englobam ndo sé as paixdes da alma, mas também as virtudes e
os vicios —sao transformagdes da faculdade racional, os estdicos
afirmam, ainda, que a vontade se opde a concupiscéncia, por
ser um apetite racional '

A libido: supressido do livre arbitrio?
O termo /ibido podera ser associado a um desejo desregrado
que contradiz a ordem essencial da natureza humana e que ¢

14 (Brennan, 2006, 285). Também, ver a este prop6sito a obra de PETER, E
E. Termos Filoséficos Gregos. FCG, Lisboa, 1983, p....... , onde o autor faz
uma sintese das principais acepcoes de hegemonikon com base nas fontes
primdrias par ao estudo do estoicismo ( Stoicorum veterum fragementa).

69¥
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capaz de ao afetar o ser humano, suprimir o seu livre arbitrio.
Dadas as implicacdes filosoficas do termo /ibido na doutrina de
Agostinho acerca da liberdade, torna-se importante delimitar
o alcance dos conceitos de libido e cupiditas especificamente
em De libero arbitrio (391-395) identificarmos seu elo em De
vera religione'® (395).

No debate acerca da influéncia das paixdes na ac¢do humana
e na determinagdo da bondade ou malicia dela, que se regista
no Livro I De libero arbitrio, aquilo que ¢ dito por Agostinho
acerca do conceito de cupiditas permite identificad-la com uma
forma de desejo.'” O embate se da entre duas paixodes, o medo e
o desejo, que sao movimentos opostos da alma propulsores do
agir humano independentemente do seu valor moral. O medo,
na concep¢ao agostiniana, esta subordinado ao desejo, o qual
¢ proposto como a mais fundamental das paixdes humanas,
porque a alma permanecera naturalmente guiada por um
desejo de gozo que quer na paixdo o desejo ¢ necessariamente
acompanhado pelo medo. Este, por seu turno, ndo surge como
algo da natureza do proprio desejo, mas emerge em virtude do
tipo de bens para o qual aquele se encaminha. O medo surge
quando o desejo se orienta na dire¢do da posse de bens que nao
se podem ter sem perigo de se perder.'®,. Ou seja, o desejo como

15 O debate acerca da origem e natureza das mds acgoes, que integra uma
busca pela defini¢io de libido, encontra-se fundamentalmente no Livro I
desta obra.

16 De vera religione [VR] ( K.-D. Daur) CCL 32, Brepols, Turnhoult, 1962,
p.187-260. A verdadeira religido. Tradugio de Paula Oliveira e Silva e Manuel
Ramos. Introducio e notas de Paula Oliveira e Silva, Ed. Universidade do
Porto ( no prelo).

17 DLAT 4,9.

18 DLAT, 4, 10.
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uma paixao fundamental, leva o homem a querer satisfazer o seu
desejo de gozo ou felicidade. Porém, quando coloca o desejo
na posse de bens que se podem perder, o proprio desejo fica
sob 0 dominio do medo: medo de perder as coisas que possui €
que o proprio medo leva a proteger. Com efeito, o termo /ibido
na obra de Agostinho aparece como sindénimo de cupiditas ¢
de amor as coisas que ndo estd em nosso poder possuir'®. De
fato, o dominio da libido ¢ correlacionado com uma infinidade
de desejos, ndo s6 de dominio corporal/ sexual, mas nos quais
se integram também a ambig¢ao e a avareza. Na medida em que
impede o ser humano de direcionar seus esfor¢os para a obtencao
da sabedoria, a libido sdo considerados inimiga da sabedoria e
contraria a ela.”” “Agostinho na busca de identificar a origem
do mal, identifica dois elementos da atividade humana que, nao
obstante se poderem relacionar, ndo sdo exatamente idénticos:
a paixao (libido) e o desejo desenfreado (concupiscéncia).
A paixdo pode ser considerada como uma tendéncia do ser
humano para algum bem, enquanto o desejo desenfreado supde
uma certa perversao dessa intencionalidade.””!

A libido ¢ definida como um movimento da alma que o
ser humano, na medida em que retine em si os trés graus de
vida ( esse, vivere, intellegere) compartilha com os animais
irracionais. Existem desordens propriamente humanas, como
o amor a gléria e a riqueza e o desejo de dominar, que nao
encontramos nos animais irracionais e que deriva da atividade
do espirito ou da razao. De acordo com Bermon (2008, 201),

19 DLATL 4,9.
20 DLAT, 12, 25.

21 DPaula Oliveira e Silva, Santo Agostinho. Didlogo sobre o livre arbitrio.
Introdugio, p. 52.
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“ Agostinho procura resolver essa questdo na tese primeira de
Livre Arbitrio ao definir essas paixdes como concupiscéncia e
cobigas, retomando o texto de Sao Jodo, distingue, com efeito,
a concupiscéncia da carne que corresponde ao movimento
desordenado da alma, da concupiscéncia dos olhos e do
orgulho.”

De fato, a [libido é um termo recorrente nas obras de
Agostinho, surgindo frequentemente em De libero arbitrio.
O termo cupiditas, por seu turno, ¢ citado mais regularmente
nas obras em que o Hiponense trata da psicologia do pecado,
onde Ele apresenta um estudo da triplex cupiditas, incluindo
a luxuria (cupiditas ou libido), a curiosidade (curiositas) € o
orgulho (ambitio, superbia). Agostinho assume esta distin¢ao
da Epistola I Jodo 2:16, onde o apdstolo refere que todo o
tipo de desejo humano desenfreado se reduz a concupiscéncia
da carne , dos olhos e a ambicao ou soberba de vida,. O
cerne da atencdo de Agostinho a esta triplice concupiscéncia
deriva da perversidade da concupiscéncia do orgulho, pela
qual o ser humano prefere a si mesmo antes que a Deus. Tal
concupiscéncia, porque puramente intelectual, atinge o homem
na propria mente que deveria governar as outras dimensdes
do homem (esse, vivere) e deste modo as deixa entregues a si
proprias ou as coloca ao servigo de si mesmo.

Em Delibero arbitrio,ao tratar das paixdes, Agostinho exorta
Evodio a buscar o mal ndo na propria agdo ou na exterioridade
dos feitos, mas na vontade.”> A ac¢do que se analisa para
esclarecer esta questdo ¢ o ato do adultério. Um homem que
tivesse decidido em seu coragdo cometer o adultério, mas que
fosse impedido de fazé-lo por circunstancias independentes

22 DLAT, 3, 8.
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de sua vontade, ndo ¢ menos culpado do que aquele que
conseguiu passar ao ato.”* Nesse caso, o que condena o homem
¢ sua paixdo, a qual se designa também com outro nome, a
saber o desejo: podemos definir cupiditas como a tendéncia
desordenada do corpo.** O desejo desmedido ¢ quem exerce
sua dominagdo em todo género de mas ag¢des,” assim a libido
¢ perversa porque subverte a vontade ¢ a domina, tornando
o0 homem um escravo dos seus prazeres ¢ impedindo a sua
beatitude ao desregrar a alma.

Para Agostinho a existéncia da mente no homem permite
que este subjugue o desejo desmedido (libido) e o domine,
uma vez que a mente ¢ hierarquicamente superior ao corpo
onde ocorre o movimento libidinoso ou desejo desenfreado
(cupiditas). Portanto, ndo seria absolutamente ordenado que as
realidades mais fracas dominassem as mais fortes.* Presumindo
que nenhuma outra realidade torna a mente companheira do
desejo desenfreado sendo a propria vontade e o livre arbitrio”,
Agostinho infere que a vontade livre podera ser a causa de
praticarmos o mal. A vontade humana fica assim isolada nas
suas decisoes. Ela ¢ a causa daquilo que escolhemos para nos.
Sendo boa por natureza, pois se trata de um dom do Criador, ela
¢ totalmente livre para querer ou nao querer, isto €, ela ¢ livre
em relag@o a si mesma.”?® Dessa forma, a libido ¢ considerada

23 DLAT, 3,8.

24 DLA I, 3.9 “Scisne etiam istam libidinem alio nomine cupiditatem
uocari.”

25 DLAT, 3,8.
26 DLAT, 10, 20.
27 DLAT, 11, 21.

28 Em Agostinho nio hd-de confundir em nenhuma instincia livre arbitrio
com liberdade. A distin¢do que leva a esta inferéncia é entre livre arbitrio
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a maior inimiga da boa vontade, pois ela ¢ o impulso que
arrasta para gozar bens materiais que sdo efémeros mutaveis,
em detrimento do bem supremo que ¢ imutavel. Porém, cabe
sempre a boa vontade aderir ao bem inferior para o qual a libido
opera, ou opor-se a esse movimento e agir segundo a reta razao.

As paixoes e a religido

Acrelagdo entre a doutrina das paixdes e a ideia de religido em
Agostinho €, a primeira vista, pouco evidente. Todavia, a obra
A verdadeira religido contém uma ampla critica a va idolatria
pela qual o ser humano presta culto as vas concupiscéncias ou
prazeres. Ai é claramente estabelecida a relagdo entre idolatria
(ou falso culto) e concupiscéncias ou paixdes desregradas.

Do ponto de vista de uma doutrina das paixdes, como se viu
pela andlise dos termos /ibido e cupiditas em De libero arbitrio
I, Agostinho procura identificar a origem ultima de uma
vontade perversa, encontrando-a numa dimensao perturbadora
da ordem das faculdades da alma humana. Por seu truno, em De
libero arbitrio 11, mostra que ordem ¢ essa e como se discerne,
evidenciando, simultaneamente, que a estrutura ontologica da
mente humana se constitui com base num modelo de relagao

e vontade, isto ¢, entre poder de escolha e capacidade de querer 0 bem. O
primeiro ¢ a faculdade de escolha com a qual nascem todos os homens,
porquanto o segundo vale dizer, que a liberdade é o maior bem. Portanto,
quanto mais préximo ao bem mais livre serd a vontade humana. Segundo
Mariana Palozzi, aqui néo se trata de uma liberdade de escolha entre o bem e
o mal - pensados como duas possibilidades comensuréveis de escolha, visto
que o mal para Agostinho ¢ deficiéncia, caréncia, auséncia do bem, mas da
liberdade daqueles que possuem as virtudes (CUNHA, Mariana Palozzi, O
movimento da alma: a invengdo por Agostinho do conceito de vontade. Porto

Alegre: EDIPUCRS, 2001, p.91-92).
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entre a razdo ¢ a Verdade®. Essa relagdo entre razdo e Verdade,
percebida como Bem Supremo ¢, para Agostinho, a esséncia
da mente racional. Por se tratar de uma relacao, estrutural e
ontoldgica, entre um principio temporal (mente) e um eterno
(Verdade-Bem supremo-Deus), torna-se evidente que o homem,
animale rational, ¢ por natureza animale religiosus.

Em De libero arbitrio Agostinho evidencia o fato de que a
escolha voluntaria ndo se relaciona apenas com o dominio das
paixdes por parte da razdo, mas que esta ndo ¢ indissocidvel
da percep¢dao da ordem dos bens. Ou seja, as paixdes nao
sd0 movimentos de uma dimensdo obscura da alma racional
humana, nem residem num principio que com ela componha,
de caracter material e daninho, que esteja fora do comando da
razao. As paixdes entram no proprio dominio da representacao
do real e da sua ordem. Esta integracdo das paixdes na ordem
da razdo e na estrutura cognitiva-representativa constitui um
momento importante na elaboragdo de uma ontologia nao
dualista ou ndo maniqueista. Dito de outro modo, a /ibido ou
cupiditas, com base na qual se geram as designadas mas acdes,
ndo ¢ obra apenas do corpo, mas ¢ causada pelo espirito na
medida em que se integra na atividade deste. Esta conclusdo ¢
absolutamente decisiva na elaboragao da doutrina das paixoes,
em Agostinho.

Na sua fundamentagdo teorica das paixdes integradas na
vida do espirito e originadas nesse dominio mais elevado
de existéncia, identificam-se uma vez mais, elementos de
psicologia estdica. No acurado estudo acerca da influéncia
do estoicismo em Agostinho, Marcia Colish evidencia os

29 Por Gltimo, em De libero arbitrio 111 aprofunda a origem daquela dimensio
perturbadora e associa-a com a condic¢io histdrica do homem adimico.
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elementos positivamente aproveitados pelo bispo de Hipona
para a construcdo da sua teoria do conhecimento e mostra
como a concepcao de uma sensibilidade passiva e eticamente
neutra ¢ pertenga da Stoa®. Tal doutrina convinha a Agostinho
que a utiliza quer na superagdo do cepticismo académico, quer
na afirma¢ao da bondade/ neutralidade dos corpos e da matéria
na geracao do mal, contra os Maniqueus.

Em De musica, livio VI, ela encontra-se amplamente
explanada, mas também ¢ referida em De vera religione e
em outras obras onde Agostinho expde a sua doutrina acerca
do conhecimento sensivel®'. Esta doutrina, conciliada com a
concepgdo neoplatonica da hierarquia ontologica (esse-vivere-
intellegere) - a qual, por seu turno, ndo obstante a divergéncia
de pressupostos, ilustrava com suficiente eficacia a ideia crista
de um mundo onde a diferenga e o multiplo sdo efeito da criagao
divina-permitiaaAgostinho afirmarum conjunto de proposigdes
que virdo a integrar, ja a partir destes seus primeiros escritos, a
sua ontologia: 1. as paixdes sdo efectivamente uma percepgao/
afeccdo da alma quando sofre o embate dos corpos®’; 2. as

30 V. COLISH ( 1990, pp. 169-179), onde se expéem as principais nogoes
estbicas assimiladas no dominio da epistemologia por Agostinho e onde se
retiram as consequéncias dessa aplicacio para a compreensio do sistema
cognitivo humano segundo o Bispo de Hipona.

31 VR 32, 62: “Mas nem os prdprios olhos enganam. De facto, eles nao
podem sendo anunciar ao espirito a sua afeccio. E se, nio sé eles, mas
todos os sentidos do corpo anunciam [ a realidade] tal como sio afectados,
nao sei que mais deveremos pretender deles. Por isso, suprime os que se
envaidecem e nao haverd qualquer vaidade.”

32 Agostinho conta entre as paixoes ‘libidinosas’/perversas realidades que
ultrapassam o mero dominio dos prazeres corporais (concupiscéncia da
carne), integrando nelas também algum tipo de prazer do espirito, como
a vaidade (soberba de vida, ambicao) e a curiosidade (que nio se restringe
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paixdes da alma (animus) tornam-se cognosciveis no dominio
das representacoes do espirito (spiritus) e sdo assumidas nele 3.
este patamar cognitivo ¢ avaliado pela razao (ratio/ intellectus)
que apenas o pode fazer porque se relaciona com a luz da
verdade (veritas)®. Em funcdo dessa avaliagdo, a vontade pode
escolher, ou ndo, o bem que reconhece como melhor, mediante
0 juizo da razdo iluminada pela verdade. Se o faz, adere a
verdade e executa, com rectiddo e veracidade, a esséncia do
animale religiosus que ¢ o homem. Se, inversamente, opta

33

a0 que os olhos véem, mas ao que a mente pode saber acerca do mundo
sensivel: a va curiosidade dos que querem desvendar todos os segredos do
universo, de que se fala, v.gr., em De Ordine, II, 9, 27: “ [ em virtude
da autoridade divina] deve recear-se o admirdvel sortlégio dos animais dos
ares que, por uma certa adivinhagio e por outros poderes que pertencem a
estes sentidos do corpo, se costumaram a iludir facilmente as almas curiosas
sobre o destino das coisas que hio-de perecer, dvidas do poder das coisas
frigeis ou atemorizadas por vaos milagres”. Santo Agostinho. Didlogo sobre
a Ordem. Trad., introd. e notas de Paula Oliveira e Silva, INCM, 2000, p.
191.

Colish designa este processo — e servindo-se da distin¢ao heuristica proposta
por David Lindberg, que cita - com o termo extramissive ( indicando um
movimento do interior para o exterior), por oposi¢io ao processo inverso,
designado com o termo intromissive. Este par conceptual serve a Colish
para mostrar a diferenca entre a concepgio estdica de percepgio sensivel
e a neoplatdnica, e para explicitar de que modo Agostinho as assimila na
sua teoria do conhecimento (COLISH, 1990, p. 170). Particularmente
a propdsito da teoria estdica da sensagdo, lé-se: “ (...) In all these cases
[ Augustine’s applications of the extramissive theory of the function of
sight to the resurrection] (...) the particular qustions at issu lead him to
emphasize the extramissive side of the theory of sensation he derived from
the Stoa. And, he has only to dematerialize the human preuma that activates
and controls the senses, or to treat it as the agent of a purely spiritual
human soul, in order to associate this Stoic doctrine with a Neoplatonizing
psychology and metaphysics that stands at antipodes ti the monism of the
Stoics.” ( Colish, 1990, pp. 176-177).
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pelos bens menores, serve as representacdes do espirito e ndo a
verdade que as ilumina. Torna-se id6latra, pois converte a razao
aos bens inferiores percebidos como imagens ou representagoes
do espirito. Cede, por conseguinte, as paixoes do espirito, em
vez de aderir a verdade. Por esse facto, torna-se ignorante.

Esta adesdao do espirito a triplice concupiscéncia € para
Agostinho, ainda uma forma de relagdo e de culto, porém
perverso e desordenado: “Recuso admitir que haja algum
dos que consideram que nada se deve adorar que ndo esteja
submetido ou as alegrias dos prazeres carnais, ou que nao
alimente uma va ambi¢do de poder ou que ndo entre em
desvario, deleitado por algum espectaculo. De tal modo sdo
ignorantes que amam as realidades temporais, ao ponto de
esperarem delas a felicidade.”*

Verdadeira religido versus falsas divindades

Como se pode verificar da leitura do corpus agostiniano
e nomeadamente dos principais textos que aqui servem de
referéncia, a doutrina de Agostinho acerca das paixdes da
alma integra-se numa verdadeira teoria do conhecimento e do
agir humanos. Esta, por seu turno — e uma vez que Agostinho
assume como causa dos juizos verdadeiros, a ac¢do da verdade
que reside no interior da mente humana* - ¢ reveladora da
estrutura relacional (ou de religagdo, ou essencialmente
religiosa) do ser humano®®. A verdadeira religido (ou a forma

34 VR, 38, 69.

35 Ver todaa dedugio da existéncia da verdade a partir da andlise dos contetidos
internos da mente ( DLA II, 8, 20 — II, 13, 37) e fundamentalmente a
conclusao em DLA 11, 12, 34. V. também, Paula Oliveira e Silva, Ordem e
Ser..., Cap. 111, § 5. Superna et intima veritas (pp. 356- 410).

36 Na esteira de Cicero, também Agostinho considera o termo refigio como
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verdadeira de assumir a propria existéncia como relacdo estéd
na adesao da mente a verdade suprema. Esta, a propria mente a
descobre, por via de dedugdo racional, no interior de si mesma,
como origem da atividade judicativa. Ora, dado que a verdade
estd acima de toda a realidade visivel e da propria razdo,
dela ndo pode haver imagem sensivel. Inversamente, a falsa
religido — ou culto idolatrico - é o modo perverso de realizar
a propria existéncia como relagdo — isto €, a unido da mente
ou com realidades inferiores a ela, ou com ela mesma, ou com
realidades superiores a ela, mas que ndo sdo ainda a verdade
( € o caso das inteligéncias sem corpo, ou anjos). Este culto ¢
idolatra pois considera serem o bem supremo as representagdes
do espirito, ou mesmo outras realidades que, sendo espirituais,
sao o proprio deus, aderindo ao prazer [afeccdo deleitosa]
espiritual ou carnal, que elas produzem na alma.

Ao mesmo tempo que apela para a conversao a verdade,
Agostinho descreve deste modo esclarecedor a adesdo aos
prazeres inferiores:

religare. Porém, para Marco Tudlio a unido da mente d4-se com a razio
césmica. Dado que nio se diferencia desta essencialmente, a religacio dd-se
necessariamente, em virtude da natura. Para Agostinho, a mente humana
assume voluntariamente esta relagio com a Verdade, que efectivamente,
a sustenta do ponto de vista ontoldgico: a mente assume (ou rejeita)
livremente a sua prépria natureza. Por seu turno, a Verdade, nao deixando
de ser principio criador de todas as entidades, diferencia-se delas pela sua
prépria esséncia. A religido verdadeira resume-se na execug¢io deste apelo,
com o qual Agostinho encerra VR, 50, 113: “ Religue-nos a religido ao deus
uno omnipotente, pois nenhuma criatura se interpoe entre a nossa mente,
com a qual conhecemos o Pai, e a Verdade, isto ¢, a luz interior por meio da
qual o conhecemos.”
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O almas perversas, dai-me\ quem veja sem nenhuma
imagem das realidades vistas com os olhos da carne! Dai-
me quem veja que o principio de tudo o que é uno ndo ¢
sendo apenas Um, do qual deriva tudo o que ¢ uno, quer o
cumpra plenamente, quer nao (...). Dai-me quem resista aos
sentidos da carne e aos golpes que, por meio deles, embatem
na alma. Quem resista aos costumes e louvores dos homens,
quem se arrependa no seu interior, quem renove o proprio
coracdo, quem ndo ame a vaidade externa e procure ilusdes,
quem, em suma, saiba dizer a si proprio: “se ndo ha mais do
que uma s6 Roma, que se diz ter sido fundada por um certo
Rémulo junto do Tevere, ¢ falsa esta que eu imagino com o
meu pensamento. Nao ¢ de facto a mesma, nem eu ali estou,
com o espirito, pois se assim fosse saberia o que agora ai
esta a acontecer. Se o Sol ¢ um, ¢ falso este que eu imagino
com o pensamento. De facto, aquele cumpre a sua orbita num
espago ¢ tempo determinados, e este, pelo contrario, coloco-o
onde quero e quando quero.’’

A diferenca entre verdadeira religido e falsas divindades
reside, por conseguinte, na adesdo as realidades que sdo em si,
e ndo as imagens ou representacdes mentais das realidades. A
posse e compreensao daquelas geram o deleite intelectual e a
verdadeira perfeita alegria. A adesao da mente as representagdes
da alma no embate com o corpo, ou do espirito que forma as
imagens dos corpos, gera o prazer corpéreo ou espiritual®®. A

37 VR 34, 64. Tradugao Paula Oliveira e Silva e Manuel Ramos. Ed. Univ.
Porto. Obra no prelo.

38 No Livro XII dos Doze Livros de Comentirio Literal ao Livro do Génesis
Agostinho completa esta doutrina, distinguindo claramente os trés niveis
de visao possiveis ao ser humano: visio corporal, espiritual e intelectual. A
cada uma delas corresponde um dominio de prazer ou deleite, a0 mesmo
tempo que fica claro que os niveis superiores integram e assumem os
inferiores. Assim, a visdo espiritual (gerada pelo espirito na relagio com
as representagoes sensiveis) assume a corporal e o mesmo sucede com o
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adesdo a este prazer ¢ iddlatra, a adesdo ao bem supremo ¢
causa da maxima alegria intelectual®.

A Idade Média ocidental viverd, em boa parte, desta
doutrina de Agostinho acerca da relagdo entre a alma e o corpo
e do conhecimento de Deus até ao século XII e a entrada da
totalidade do corpus aristotélico, em particular do De anima.
A concepc¢do agostiniana do prazer, que tem por base uma
doutrina das paixoes, tera fundamentalmente duas linhas de
influéncia, no Medievo ocidental. Por um lado, ela esta na
origem de uma certa ‘filosofia/teologia da suspeita’, que vé na
relacdo da alma com o corpo a origem do mal e do pecado.
Na raiz dela encontrar-se-ao propostas antropologicas dualistas
que assumem por vezes um matiz de radicalidade como ¢ o
caso das doutrinas priscilianistas (contra as quais o proprio
Agostinho se pronunciou a pedido do presbitero Oro6sio®),
de que, ja em pleno medievo, cataros e albigenses serdo uma
nova versao. A nosso ver, tais interpretagdes nascem de uma
leitura dos escritos do ‘ultimo’ Agostinho, resultantes das
posicdes tomadas pelo Hiponense no contexto especifico da

prazer ou deleite dos corpos. E a visio intelectual (originada na mente
pela relagio com as verdades eternas) assume as demais duas, o mesmo
sucedendo com o deleite. Esta doutrina de Agostinho da triplice visao ¢
igualmente devedora do aparato conceptual estéico, sendo completada
com elementos neoplaténicos. Trata-se de uma doutrina essencial para a
compreensdo cabal da ontologia de Agostinho, a qual fundamenta uma
escatologia na qual se admite a ressurrei¢io dos corpos e a visio beatifica,
isto é, uma visao ( corpdrea, espiritual e intelectual) que gera uma forma de
prazer absolutamente intelectual, de plena fruicio e beatitude.

39 DLAITI, 12, 35: “ Haverd maior fragrincia e inspiragio mais amével do que
a da Verdade?” Todo 0 § 35 ¢ um hino aos prazeres da unido com a verdade,
por analogia com aqueles do corpo.

40 Ad Orosium contra Priscilianistas et origenistas, PL 42, 670-676.
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controvérsia pelagianista. Estas interpretagdes de algum modo
unilaterias — para as quais Agostinho defende a fraqueza da
carne e da humanidade caida, a sua constitui¢do essencialmente
damnata e a absoluta necessidade da graca divina na edificacao
da humanidade do homem - parecem ou ndo ter tido acesso
aos escritos anteriores a 420, ou ter ignorado os principios
antropologicos e ontoldgicos nelas expostos.

Um outro aproveitamento da doutrina dos prazeres de
Agostinho ¢ feito na Idade Média por autores ligados ao
movimento de renovamento ético e espiritual do século XI e
XII, como Bernardo de Claraval e os Vitorianos. Ai, o combate
pela elevacao do homem para 14 do prazer corporal e espiritual,
¢ feito em vista de um bem maior: a frui¢do plena da paz e
da harmonia - individual e comunitaria, gozada no tempo e na
eternidade - que gera na alma a unido com o supremo bem. Tal
frui¢do nao so ¢ legitima como ¢ a Unica conforme a natureza
da mente humana.

Bibliografia:

Fontes:

a) Obras de Sto. Agostinho:

CONFESSIONUM LIBRI TREDECIM. (L. Verheijen) CCL
27, Brepols, Turnhoult, 1981. Confissdes. Trad. Arnaldo do
Espirito Santo, Jodo Beato e Maria Cristina de Castro-Maia
de Sousa Pimentel. INCM, Lisboa, 20042.

DE LIBERO ARBITRIO (WM. Green), CCL 29 Brepols,
Turnhoult 1970, p. 221-321. Dialogo sobre o livre arbitrio.
Tradugdo, Introducdao e notas de Paula Oliveira e Silva.
INCM, Lisboa, 2001.

DE MUSICA (PL 32, 1081-1194).

Saint Augustin. Dialogues Philosophiques: La Musique.



Niro Sitva & Paura OLIVEIRA E SiLva

Bibliothéque Augustinienne IV. Desclée de Brouwer, Paris,
1947,

DE VERA RELIGIONE ( K.-D. Daur) CCL 32, Brepols,
Turnhoult, 1962, p.187-260.

A verdadeira religido. Traducdo de Paula Oliveira e Silva e
Manuel Ramos.

Introducao e notas de Paula Oliveira e Silva, Ed. Universidade
do Porto (no prelo).

b) Outras:

Stoicorum veterum fragmenta. Hans von Armin (ed.), Vol.s
I[-11I Teubner, Stuttgard, 1964.

Séneca, Cartas a Lucilio. Trad., prefacio e notas de J. A.
Segurado e Campos. FCG, Lisboa, 2007°.

1. Estudos:

BERMON, Emmanuel. A teoria das paixdes em Santo
Agostinho. IN As paixdes Antigas e Medievais — teorias e
criticas das paixdes. Sao Paulo, Loyola, 2008, p.199-226

BESNIER, B. — P.-F. MOREAU - L. RENAULT (org.), Les
passions antiques et médiévales. Paris, PUF, 2003.

BRUN, Jean. O estoicismo. Lisboa Portugal, Edi¢cdes 70, 1986

BRENNAN, Tad. A vida estdica - emocgdes, obrigacdes e
detinos. Traducao Marcelo Consentino. Sdo Paulo, Loyola,
2010.

BRENNAN, Tad. Psicologia moral estoica. IN Os estoicos.
Tradugao Paulo Fernando Tadeu Ferreira e Raul Fiker. Sao
Paulo, Odysseus editora, 2006

COLISH, M. L., The Stoic Tradition From Antiquity to the

€8%



484

A PRESENCA DO ESTOICISMO NA DOUTRINA AGOSTINIANA DAS PATXOES
DA ALMA. SUA INFLUENCIA NO CONCEITO DE VERA RELIGIO

Early Middle Ages. Leiden-New York, E.J. Brill, Vols. I e
11, 1990- 1991.

CUNHA, Mariana Palozzi, O movimento da alma: a invencdo
por Agostinho do conceito de vontade. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 2001, p.91-92

INWOOQOD, Brad (org) Os estdicos. Tradug¢do Paulo Fernando
Tadeu Ferreira e Raul Fiker. Sao Paulo, Odysseus editora,
2006

KNUUTILA, S., The Stoic Theory of Emotions. IN Emotions
in Ancient and Medieval Philosophy. Oxford, Clarendon
Press, 2004.p 47-70

OLIVEIRA E SILVA, P., Ordem e Ser. Ontologia da relagdo
em Agostinho de Hipona. CFUL, Lisboa, 2007.

SORABIJI, R., Emotion and Peace of Mind — from Stoic
Agitation to Christian Temptation, Oxford - New York,
Oxford University Press, 2000.

SANTOS, Ronildo Alves dos. Tese de Doutorado - Sobre
a Doutrina das Paixdes no Estoicismo — Campinas, SP,
UNICAMP, 2008.



O simbolismo do mal:
a figura do Dragao em
Joaquim de Fiore

Noeli Dutra Rossatto!

Figura XIV (Zavola XIV) do Liber Figurarum, escrito

no século XIII e atribuido & escola joaquimita, mas em

leno acordo com a totalidade de seu pensamento, traz

um Dragio vermelho com sete cabegas (Bitonti e Oliverio, 1998,

p. 65). Cada cabega indica uma das perseguicoes do cristianismo,

tendo especial destaque a sexta, que simboliza a persegui¢ao em

ato naqueles dias por Saladino; e a sétima referente ao primeiro

Anticristo. A figura apocaliptica do Dragao, que é uma releitura

da Serpente do Mito da queda ou adimico do Livro do Génesis,
simboliza a presenca substancial do mal.

A tese de que o mal é uma presenga substancial no mundo,
tendo sua origem cosmoldgica (animais ou anjos), remete aos mitos
gnosticos. Para esses mitos, a entrada do mal no mundo se devia a
uma disputa entre deuses ou semi-deuses, a qual tem anterioridade
e superioridade a livre vontade dos humanos. Decorre dai que o
mal nio tem origem na vontade humana, mas é uma substéncia,
um ser, uma realidade que contamina e se transmite por contdgio

1  Universidade Federal de Santa Maria.



\O
(00)
AN

O SIMBOLISMO DO MAL: A FIGURA DO DRAGAO EM JoAQUIM DE FIORE

ou por hereditariedade. Em contraposi¢io, temos a tese de que
o mal tem origem na vontade humana; e, por isso, o mal ¢ uma
auséncia de ser ou um fazer que nao tem realidade fora da vontade
livre.

Esta segunda tese se populariza entre os tedricos cristaos —
sobretudo Agostinho -, que tentam solapar a tese gndstica da
realidade do mal. Entre as obras de Agostinho que tratam o tema,
podemos ler claramente nas Confissoes (XII,16): “Procurei o que
era a maldade e nao encontrei uma substincia, mas sim uma
perversao da vontade desviada da substincia suprema...”

Pergunta-se: até que ponto a figura do Dragao vermelho indica
a tese do mal como ser e nao como fazer, do mal como presenca
substancial no mundo e nio como auséncia de ser? Joaquim
de Fiore, tal como sugerem alguns autores (Voegelin, 1966;
Saranyana, 1979), reavivaria uma tese gnéstica?

1. A figura do Dragao vermelho como simbolo do mal

A Tavola XIV do Liber Figurarum estampa um grande Dragao
vermelho (Dracus ruffus) com sete cabegas, sendo que cada uma
delas estd atribuida a um império — um império do mal - que,
de tempos em tempos, atuaria perseguindo os filhos do bem. E
importante notar desde jd que, apesar do mal ser personificado nas
figuras individualizadas de imperadores, reis ou chefes guerreiros,
ele é sempre tomado como uma totalidade. A figura do Dragao ¢,
entlo, a propria entificagio do mal em si, do mal substancial, que,
com suas distintas faces, atua no mundo.

As sete cabegas da figura do Dragao vermelho dizem respeito
ao periodo histérico de desenvolvimento do segundo estado do
mundo. Conforme a divisao joaquimita da histéria por geragoes,
este periodo se estende do inicio da era crista ao ano 1260, pois,
cada estado abarcaria quarenta e duas geragdes de trinta anos
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(42x30=1260). Sendo assim, o periodo final da era crista, o estado
do Filho, segundo os célculos joaquimitas, estava previsto para se
consumar por volta do ano 1230. O estado espiritual comecaria a
frutificar nas geragoes compreendidas entre 1230 e 1260; periodo
que, conforme os prognésticos de Joaquim de Fiore, deveria surgir
uma nova ordem mondstica, a qual tempos depois foi identificada
como sendo a sua ordem pelos franciscanos espirituais (Falbel,
1995).

Do ponto de vista da divisao joaquimita da histéria, as geragoes
do segundo estado realizam o que estava previsto no Livro do
Apocalipse de Jodo na seqiiéncia dos sete selos (sigilla). Por isso,
para Joaquim, o Apocalipse de Jodo, assim como fora antes o
Livro de Daniel para o Antigo Testamento ¢ o estado paterno, ¢
uma escritura profética que diz respeito ao Evangelho de Cristo e
a0 segundo estado do mundo. E importante notar desde logo que
o Evangelho de Cristo e o Livro do Apocalipse nao compreendem,
como para grande parte dos autores cristios anteriores, o periodo
referente ao fim dos tempos. Para Joaquim, nos dias em que ele
redigia sua obra estavam se abrindo os dois tltimos selos - o sexto
e o sétimo - previstos no Apocalipse, também ¢ certo que restava
para a humanidade viver todo o préspero periodo do estado
espiritual.
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Tavola XIV

Figura do Dragio vermelho (Bitonte e Oliverio, 1998, 65).

As sete cabegas do Dragao vermelho indicam um dos sete
impérios correspondentes ao conjunto das geragdes que se
realizavam no segundo estado do mundo. O primeiro império
diz respeito aos judeus, em seu tempo personificado em Herodes;
o segundo aos paglos, personificado em Nero; o terceiro aos
bérbaros (Vandalos, Lombardos) e aos hereges, personificado em
Constantino ariano; o quarto aos sarracenos, personiﬁcados em
Maomé; o quinto aos novos caldeus e babilonios, personificado em
Henrique IV, rei da Nova Babilonia; o sexto império, que estava
em ato naqueles dias, tinha como personagem principal Saladino,
o grande lider mugulmano que retomou Jerusalém em 1187; ¢ o
sétimo culminaria com a chegada do primeiro Anticristo.

E importante destacar aqui que os sete impérios, distribuidos
a0 longo do segundo estado do mundo, haviam sido precedidos
por outros sete no primeiro estado, e seriam sucedidos por mais
sete no terceiro estado espiritual. Os sete selos, anunciados pelo
profeta Daniel, que correspondiam a cada um dos impérios, ji
haviam sido abertos e estavam narrados nos livros histéricos do
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Antigo Testamento, os quais revelavam o primeiro conjunto das
sete perseguicoes, a saber: 1) a dos egipcios, 2) dos cananeus, 3)
dos sirios, 4) dos assirios, 5) dos caldeus, 6) dos medos, e 7) dos
gregos.

Segundo a divisao geral da histéria, as duas seqiiéncias de
sete impérios seriam sucedidas por uma terceira seqiiéncia de
geracoes correspondentes ao terceiro estado do mundo, atribuido
ao espirito. O ponto culminante desta Gltima etapa, referente ao
sétimo e ultimo selo, teria lugar com a vinda de Gog, o segundo
Anticristo, haja vista que Joaquim de Fiore defende a teoria dos
dois Anticristos, mais tarde censurada pelo Protocolo de Anagni
de 1255.

O quadro geral da totalidade da histéria seria composto por
trés grandes dragoes, sendo que, cada um deles, ostentaria sete
cabegas, indicando assim as vinte e uma faces do mal atuando no
mundo. Mostramos no quadro abaixo duas séries de sete impérios,
correspondentes aos dois primeiros estados do mundo:

Primeiro estado Segundo estado
Egipcios (Farad) 1. Judeus ( erodeq)

2. Cananeus 2. Pagios (

3. Sirios 3. Barbaros e heregee (Constantino ariano)

4, Assirio 4, Sarracenos (Maom¢)

5. Caldeus 5. Novos caldeus e babilénios (Henrique IV
-Imp. germano de 1056-1106)
6. Muculmanos (Saladino

7. Grego 7. Primeiro Anticristo (por vir: 1200-30)

A significagio de cada uma das sete cabegas do Dragio,
segundo decorre da aplicagio do método por concérdia de
Joaquim de Fiore, é obtida pelo paralelo entre as duas (e mais
tarde trés) séries de sete tipos distribuidos ao longo dos trés estados
do mundo. Segundo a concérdia, cada dois (ou trés) significantes
correspondentes resultam num tGnico significado: duo igitur
significantia sunt unum significatum (Concordia, f. 7b-c). Assim,
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o paralelo entre as duas séries de sete significantes possibilita a
obtencio do significado de cada tipo que encarnou, encarna ou
vai encarnar o mal no decorrer dos trés estados. Por exemplo, o
primeiro imperador da primeira seqiiéncia da série de sete, que
corresponde a um Faraé (1. Perseguicao dos egipcios), tem o
mesmo significado do primeiro da segunda (1. Perseguicao dos
judeus - Herodes); e igual significado terd o primeiro da terceira
seqiiéncia ainda por vir; e assim sucessivamente.

2. O significado do mal na escatologia joaquimita

A escatologia joaquimita se centra na passagem do sexto para
o sétimo tempo, selo ou perseguicao, pois, segundo sua complexa
divisio da histéria, era este o momento turbulento que a
humanidade estava vivendo naqueles dias. Sua leitura apocaliptica
da histéria prevé o surgimento de alguns tipos emblemadticos na
passagem do segundo para o terceiro estado. Entre eles, temos
duas figuras polémicas, a do Novus Dux ou Dux Novus (Novo
Guia ou Guia Novo) e a do Pastor Angelicus (Papa Angélico), que
merecem especial atengio.

As interpretacdes joaquimitas e pseudojoaquimitas vao
adaptar com freqiiéncia a opinido de que a transi¢do a uma
nova era ocorreria sob a lideranga de um pontifice universal, o
Papa Angélico, ou de um lider politico universal, o Imperador
dos Ultimos Dias, ou de ambos (West e Zimdars-Swartz, 1983,
p. 102-103). Freqiientes sio também as identificacoes dos seus
opostos nas figuras negativas do pseudopapa ou papa simoniaco
e na do Anticristo (Reeves, 1980 e 1993). Nao hd divida que esse
simbolismo marcou decisivamente o imagindrio medieval dos
finais século do século XIII e seguintes.

Na passagem do século XII para o XIII, por exemplo, logo
depois da morte de Frederico I, Barba-Ruiva (1123-90), surgem os
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progndsticos a respeito de outro Frederico. O novo Frederico seria
o imperador destinado a preparar o Segundo Advento de Ciristo,
que na leitura joaquimita teria lugar no final do segundo estado, e
nao no fim do mundo como até entao se interpretava. A coroagio
de Frederico II em 1197, como imperador do Sacro Império
Romano Germanico, vai dar alento a essa profecia (Falbel, 1995,
p. 67). Muitos o identificarao com o Novo Guia (Novus Dux)
anunciado por Joaquim e o associardo imediatamente a uma das
cabecas do Dragao do Apocalipse. Os castigos por ele infligidos
a igreja romana — e, em especial, ao clero -, eram claros sinais de
que estava ocorrendo o que havia sido previsto por Joaquim de
Fiore que aconteceria & ordem clerical (o7do clericorum), destinada
a consumar-se com o advento do terceiro estado do mundo,
na luta contra o primeiro Anticristo. Segundo alguns, a morte
de Frederico II, em 1250 - e nio em 1260 como previam os
franciscanos espirituais -, trard certo descrédito a essas profecias.

Mais tarde, esta mesma perspectiva escatolégica — que até hoje
se mantém viva em alguns circulos — também marcard presenca na
tradigdo luso-brasileira, através da doutrina do Quinto Império e,
sobretudo, dos cultos e das festas do Império do Divino (Rossatto,
2003). Na figura de um novo rei, ou mais precisamente na coroagao
de um rei menino — um Dux Novus, conforme sugere o texto
da Concérdia (f. 56b), é celebrado o terceiro estado joaquimita.
Tradicionalmente, as Festas do Divino coroam um rei menino
em meio a um rei em idade adulta e outro em idade avancada, de
acordo com o que a mesma Concdrdia (f. 112a) previa ao dizer:
“o primeiro estado é dos mais velhos, o segundo dos adultos e o
terceiro dos meninos”.

Desde suas origens, a celebragio do Império do Divino, ao
contrdrio de outras correntes joaquimitas antimondrquicas,
destaca positivamente a figura do rei, pois estas festas nascem no
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seio da monarquia portuguesa em um periodo de desavenga com o
papado. Devido a isso, até hoje se mantém a tendéncia anticlerical,
vislumbrada na auséncia ou no nao protagonismo do clero em tais
festejos. De acordo com a doutrina joaquimita, a ordem clerical
(ordo clericorum) seria consumada no inicio do terceiro estado
espiritual, o estado préprio aos monges (ordo monachorum).

Quanto ao pseudopapa ou papa simoniaco, o jovem franciscano
espiritual Geraldo de Borgo, condenado em 1255, assim como
depois outros joaquimitas, fazia alusao ao papa Inocéncio IV (pont.
1243-1254), sumo pontifice que naquele momento ocupava a
curia romana e era contrdrio aos franciscanos espirituais.

3. A simbologia do mal e o Apocalipse

Joaquim de Fiore tem vidrios estudos sobre o Apocalipse onde
ao final trata o tema do Dragao vermelho. Entre eles, destaca-se
a Exposz'tio in Apoc&llypsz’m, que ¢ o texto maior e mais completo,
na edicao veneziana de 1527 precedida do Liber introductorius in
Apocalipsis (1964b). Tomaremos aqui a Introdugio ao Apocalipse
(2002) por apresentar a temdtica de forma resumida e ji haver
sido, por noés, traduzida ao portugués.

Para fins de anélise, partimos de alguns termos e expressoes
que corroboram a tese do mal substancial. Em seguida, com base
em trés caracteristicas, sugeridas por Paul Ricoeur, em O conflito
das interpretagoes — estudos de hermenéutica (1978), destacaremos a
incidéncia do mal substancial no texto de Joaquim de Fiore.

1. Na Introdugio ao Apocalipse, em sentido amplo, a realidade
do mal pode ser identificada pelo uso de termos tais como
“dragao”, “diabo”, “serpente”, “massa pecadora’, “anjos maus”,
“povo corrompido” ou “multidao dos corrompidos”, “mdacula” e
“sujeira do povo” (cf. p. 468 a 470). Nao obstante, o uso destes
termos no contexto interno a obra de Joaquim de Fiore, nao
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remete a singulares, mas a entidades comuns, plurais, coletivas.
Os singulares sao ai incluidos como partes de uma substincia
composta por mais de um elemento, tal como sugerem os termos
coletivos “massa’, “multidao”, “povo”, “cidade”, “império”. De
acordo com isso, os réprobos Serao vistos sempre em conjunto;
também os escolhidos serdo compreendidos como ordens de
eleitos, de patriarcas ou apdstolos ou conjuntos de geragoes, entre
OUuLros casos.

Apresentaremos, a seguir, de forma sumadria, as trés caracteristicas
apontadas por Paul Ricoeur como identificadoras da presenga do
mal substancial.

Ao analisar a posi¢io defendida por Agostinho em confronto
com a gnose, Ricoeur defende a tese geral de que a anti-gnose
agostiniana tomou 0 mesmo sentido da gnose, aparecendo em seus
textos como uma quase-gnose. Segundo ele, Agostinho professa
uma quase-gnose na medida em que incorpora alguns tragos da
gnose que escapam completamente a toda transcrigao voluntarista
de seu pensamento. Mesmo que Agostinho se mostre decidido
a combater com todas as forgas a tese de que o mal nao é uma
auséncia de ser, ele guardard consigo os residuos do gnosticismo.
Em ultima instdncia, o mal nao se explica apenas pelo declinio
de uma vontade individual, tal como prevé a tese antropolégica e
anti-gnostica do mal negativo.

Ainterpretagao do pensamento agostiniano, por Ricoeur, ¢ feita
em combinagao com o estudo de significagao do Mito addmico. Do
mesmo modo que Agostinho, o Mito adimico, através das figuras
de Adao e Eva, sugere a tese do mal antropolégico, que ingressa
no mundo pela vontade humana; nao obstante, seja pela figura
da Serpente ou pela nogao de Pecado original, ambos os relatos
remetem ao mal jZ-a/ que entra no mundo sem a participagao da
vontade individual efetiva.
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Nao vamos nos deter nos ricos detalhes da anélise ricoeuriana.
Apenas reteremos os trés aspectos principais utilizados para
identificar a tese gnéstica nos escritos de Agostinho.

O primeiro aspecto diz respeito a que o mal é uma verdadeira
situagio, um estar diante de (Deus), e nao um estar frente 3 minha
consciéncia individual que age com vontade livre. Deste modo,
o mal é um “modo de ser”’, “uma erriancia do ser’, sendo mais
radical que os atos individuais; e, por isso mesmo, nao pode estar
enraizado em um fazer que é a expressao de uma vontade singular
desviada (Ricoeur, 1978, p. 238). Neste caso, a medida do mal nio
¢ a vontade individual, mas algo exterior a ela, representado pela
figura divina. Assim, a origem do mal antecede a toda e qualquer
tomada de consciéncia.

O segundo aspecto diz respeito a que o mal é uma condigio
coletiva que nao pode ser reduzida a culpabilidade individual. Os
homens ai se incluem nio como individuos, mas como “corpo”,
como “massa’, como “povo’ (Judd, Galaad, Tiro, Hebron).
Segundo Ricoeur (1978, p. 238), hd aqui uma solidariedade
trans-bioldgica e trans-histérica da maldade praticada que afirma
a unidade metafisica do género humano e que nio se reduz ao
declinio das vontades humanas em particular.

O terceiro aspecto estd vinculado a caracterizagao do mal como
um poder ao qual o homem estd amarrado, cativo, subserviente,
e dele nio se pode livrar contando apenas com a for¢a de sua
vontade. O mal, mais uma vez, nio é um ato da vontade livre,
mas resulta de uma poténcia superior que “habita” os individuos,
“intervém”, “entra” e “reina’ a revelia de um querer individual
(Ricoeur, 1978, p. 239).

Nestes dois tltimos tragos, fica posto que existe um mal que
nao s6 antecede a vontade individual, como no primeiro caso,
mas ¢é superior a ela; e tanto é superior que, para ser erradicado,
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vencido ou enfrentado dependerd de uma contra ofensiva coletiva.

2. Mostraremos, na seqiiéncia, a incidéncia destes mesmos
tragos que caracterizam o mal substancial no pequeno texto da
Introducio ao Apocalipse, de Joaquim de Fiore.

A primeira caracteristica, como vimos, mostra o mal como um
estar frente a algo exterior (Deus ou Diabo), e nao ante a minha
prépria consciéncia. No texto joaquimita, verificamos algumas
expressoes que indicam esta caracteristica. Vejamos: “a mulher
foge para a solidao longe da face da serpente” (2002, p. 468);
o diabo seduz os povos (p. 463); o diabo envia sua “caterva” (de
judeus, de pagaos, de arianos, de drabes) e, por fim, uma “turba
de desesperados” (p. 463); “os anjos do Dragao” (p. 468), os sete
imperadores e os dois anticristos.

Temos ai expressoes que denotam a nio atua¢io de uma
vontade individual como medida da a¢ao, mas, ao contrério, a
presenga de uma posigio frente a alguém ou algo, que entifica
o mal: a “face da serpente”, o diabo sedutor, as “catervas de...”
(judeus, drabes), os imperadores e os anticristos.

A segunda caracteristica aponta o mal como uma condigao
coletiva ¢ nio como uma decisao da vontade individual. Sdo
exemplos: a figura da Besta, isto é, o Dragio vermelho com
suas sete cabecas (sete que sao um s6); a reuniao dos infiéis no
“ferocissimo povo Sarraceno” (2002, p. 468) e nos outros povos;
a “massa pecadora” (p. 470); “o género humano” corrompido (p.
470); os sete impérios ou povos e “a maldade do mundo” (p. 463).

Cabe acrescentar aqui que esta é uma das caracteristicas mais
visiveis nos textos joaquimitas. A defesa da coletividade por
Joaquim nao ¢ tdo somente uma marca que revela a presenca dos
ideais da comunidade mondstica cisterciense em seu pensamento,
mas reflete também sua prépria compreensio da unidade
substancial da Trindade. Sua teoria trinitdria defende uma unidade

C6¥



\O

G\ O SIMBOLISMO DO MAL: A FIGURA DO DRAGAO EM JoaQUIM DE FIORE

por coletividade - expressa na repetida férmula: zres sunt unum et
unum tres -, aspecto polémico, sobretudo sob o viés escoldstico,
mais tarde condenado no IV Concilio Lateranense de 1215.

O terceiro caso é o do mal que se apodera, penetra e toma
conta de alguém. Expressao tal como “o diabo em Herodes” (468),
usada para caracterizar a primeira cabeca do Dragio, pode ser
estendida a todas as outras cabegas. No entanto, é na composi¢ao
da figura do Dragao vermelho que podemos ver claramente esta
terceira caracteristica. Os tipos individuais indicados em cada
uma das cabegas sio as diferentes faces do mal. O Dragao, de
outro modo, este sim simboliza o poder mdximo que “entra”,
“intervém”, “habita” e se manifesta com sua “indole” em cada
um dos sete tipos. Diz Joaquim em seu Liber introductorius in
Apocalipsis (1964b, cap. V1), que o Dragao vermelho “habita o
nefando corpo do Anticristo”.

Além destas caracteristicas é preciso apontar ainda uma quarta
que escapa ao quadro teérico montado anteriormente. Trata-se
do aspecto referente ao aumento ou diminuigio da intensidade
do mal na medida em que hd uma aproximagao ou afastamento
do sexto e sétimo tempo; e isso, de igual modo, nio depende das
vontades individuais, mas de um percurso cosmo-histérico do
mundo.

Segundo a leitura tipolégica joaquimita, os tempos marcados
pelos nimeros seis e sete indicam uma maior intensificagio do
bem e do mal. Assim, o sexto e o sétimo imperadores serdo mais
perigosos que os primeiros. O sétimo imperador, em particular,
estard cheio do veneno do Dragao. Escreve Joaquim no Liber
introductorius in Apocalipsis (1964b, cap. V): “Como no final
do primeiro estado, o ultimo rei, Antioco, foi mais terrivel que
os outros, assim, ao final do segundo estado, que estd préximo,
vird o sétimo rei, do qual fala Joo no capitulo 22 do Apocalipse:
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«O outro ainda nao chegou», serd mais terrivel que todos os
precedentes, e «devastard todo o mundo» (Dn 8, 24).”

Esta mesma 16gica também se faz presente no movimento dos
trés estados do mundo. O deslocamento em direcao ao terceiro
estado marca uma maior plenitude do bem e do espirito atuando
no mundo, o que faz com que o os escolhidos sejam aperfeicoados
na medida em que se aproxima um momento de completude. E
de modo inverso, a maldade dos réprobos vai se intensificando
cada vez mais e na mesma propor¢io em que eles se afastam do

Supremo Bem.

4. Conclusao

Por fim, nos deparamos novamente com o problema que
abriu o presente texto: a figura do Dragao vermelho reproduz
a tese gnodstica do mal como substdncia. Demos quatro razdes
que justificam a afirmacio desta tese, argumentando que o
mal é anterior e superior a decisao de uma vontade singular.
Retomamos em suma: a) o mal é um estar frente a algo que nao
¢ minha vontade individual; b) o mal é uma condicio coletiva
que independe da vontade individual; ¢) o mal é um poder que
manifesta uma indole que nio é a minha; e d) o mal atua com
maior ou menor intensidade no mundo-histéria na medida em
que se desloca para um periodo final.

Desta perspectiva, parece evidente que Joaquim de Fiore se
aproxima das teses gndsticas. Nao obstante, do mesmo modo que
ele, como nos mostram os estudos de Ricoeur ao tratar a simbdlica
do mal, o préprio Agostinho e o Mito addmico na tradigao crista,
também carregam consigo esta mesma doutrina. Talvez aqui,
para finalizar, se deva dizer que o Mito adimico, na interpretagao
agostiniana e na posterior recep¢io de seu pensamento, realce
mais o aspecto antropoldgico, concernente ao mal que radica na
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vontade humana, deixando de lado ou em segundo plano o mal
anterior e superior a ela. Com isso, no Mito adimico, as figuras
de Adao e Eva ganham protagonismo em relagio a da Serpente.
Ao contrdrio, na figura do Dragao, é a Serpente que, como um
Grande Dragao, se al¢a ao papel principal. Nao obstante, de modo
invertido, a tese antropoldgica reaparece sorrateiramente nas sete
cabecas dos imperadores.
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Sobre o conhecimento em Nicolau
de Cusa (1401-1464): um percurso
pela natureza dinamica e pelos
sentidos até o intelecto
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verdade precisa é incompreensivel”,” é dessa forma que

Nicolau Krebs nos inicia em sua obra, De docta ignorantia

(1440), e que nds, seguindo nesse principio, procuramos
analisar o Compendium de 1464. Essa obra se apresenta na filosofia
do Cardeal como uma sintese das suas principais teses, nao s6 no
que se refere ao conhecimento do homem, mas também no que se
refere ao conhecimento sobre o mundo.

Nossa investigacio nio poderia ser fundamentada de outra
forma, primeiro porque, como bem disse Ernst Cassirer, “tudo
o que Nicolau toma por tema e elabora [...] nada mais é, desde
o inicio, do que o desdobramento® e a interpretagio de um

1 DProfessor doutor do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da
Universidade Federal do Rio Grande do Norte; Discente do Programa de
Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Federal do Rio Grande do
Norte.

CUSA, Nicolau de. A douta ignoréncia, L. 1, cap. 3, n. 9.

3 O termo “desdobramento” utilizado por Cassirer dentro de sua construgio
faz uma boa alusdo ao conceito de “explicatio” no pensamento do Cardeal.
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pensamento central e fundamental, por ele desenvolvido em seu
primeiro escrito filoséfico, De docta ignorantia”* Dessa forma,
verificamos e buscaremos demonstrar ao longo desse trabalho
que também no Compendium, ao articular os principios que
norteiam a sua concep¢io de natureza, Nicolau a compreende
como certa ‘complicagdo de todas as coisas que acontecem
através do movimento,” o que insere a realidade natural numa
dinamicidade. Com isso, concluimos que o nosso conhecimento
sobre o mundo nunca se apresenta de forma acabada ou definitiva,
mas, ao contrdrio, estd em permanente devir.

O Compendium é uma obra tardia de Nicolau, comegou a ser
escrito em 1463 e foi concluido no ano seguinte, juntamente com
De apice theoriae. Essas duas ultimas obras do Cardeal alemao,
terminadas no ano de sua morte, trazem aspectos essenciais de
tudo aquilo que ele j& havia construido na sua filosofia. O De
apice theoriae oferece-se como o “cume de sua teoria” e propoe a
substituicio de todos os nomes utilizados para designar Deus por
um extremamente simples e significativo, posse ipsum, o Préprio
Poder ou o Poder-ele-préprio, essa “silenciosa for¢a do possivel.”
No Compendium, conceitos trabalhados em outras obras, tais
como o De docta ignorantia (1440), De Coniecturis (1442), nos
didlogos do Idiota (1450), De beryllo (1458), De principio (1459),

e no De non aliud (1462) se articulam e ressurgem “complicados”™

4  CASSIRER, Ernst. Individuo e cosmos na filosofia do renascimento. p. 14.
5 CUSA, Nicolau de. A douta ignorincia, L. 11, cap. 10, n. 153.
6 Cf. ANDRE, Joio Maria. Introducio. In: CUSA, Nicolau de. A douta

ignordncia. p. XI.

7 O termo “complicados”, empregado entre aspas no texto, foi assim dispos-
to no intuito de aludir & no¢ao de “complicatio” dentro do pensamento do
Cusano. O termo deve, pois, ser entendido nao no sentido de dificuldade
ou mal esclarecimento, mas, no sentido de condenssamento, abarcamento,
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na imagem de um cosmdgrafo, narrada no capitulo 8 dessa obra.
Por isso, buscaremos refletir e desenvolver nosso pensamento a
partir do homo cosmographus, criado por Nicolau, e que serd nossa
chave hermenéutica para compreender o objeto desse estudo.

Ao fim do estudo, também esperamos que tenha sido apontado
que o Cardeal de Cusa, herdeiro da tradi¢io mistica crista e
aclamado como o ultimo grande nome do neoplatonismo, nio
divergiu de seus antecessores, quanto aos problemas que discutiu.
Ao mesmo tempo em que soube reconhecer os limites para a
capacidade humana de conhecer as coisas, tais como elas sao,
ele dividiu com o siléncio a tarefa de melhor compreender o que
nessa realidade é inefavel.

Com isso, nem os limites da capacidade humana de conhecer,
nem a inefabilidade o impediram de se lancar na especulagao do
Divino e de toda a sua cria¢io, como fizeram os que o antecederam
no seu pensamento,® de modo que, na sua vasta obra, o Cusano
discorreu longos tratados sobre o que poderia ser dito e conhecido
da realidade.

Essa duplicidade caracteristica da filosofia de Nicolau, entre o
que é inefdvel e 0 que é efdvel, e entre o que pode ser compreendido
e o que ndo pode, se fard sempre presente nas discussdes que
faremos, pois, como jd foi dito, o saber humano ¢ insuficiente
para alcancar a verdade absoluta. No entanto, é bem verdade
também que o Cardeal de Cusa nos apresenta a possibilidade de
construgdo de um saber ignorante como proposta especulativa
em torno dessa verdade, e é firmados nisso, que escolhemos dar

contragao, sintese.

8  Fildsofos da tradi¢io neoplatdnica que se inserem no 4mbito de seu pen-
samento: Agostinho, Abelardo, Alberto Magno, Raimundo Llio, Pseudo-
-Dionisio Areopagita, Mestre Eckhart, Scotus Eritgena e Thierry de Char-
tres.
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énfase ao cardter mais cientifico do autor, de modo que uma “teoria
signica do conhecimento”, bem articulada no Compendium e
pouco abordada pelos seus comentadores, tenha espago em nosso
trabalho e alcance maior importancia dentro de sua obra.

Estando certos da possibilidade de nos atrevermos nessa
empreitada, nosso labor, na primeira parte do trabalho, se voltard
mais decididamente para o 4mbito da discussao fisica’ sobre a inter-
relagao: sentidos — mundo, tentaremos compreender o processo de
apreensao da realidade por meio dos sentidos, a permanéncia do
conhecimento na memdria e a formagao da linguagem enquanto
capacidade humana de falar e escrever. Tudo isso nos possibilitard
conhecer as bases tedricas da filosofia do Compendium, para
que no segundo momento do trabalho possamos nos lancar
na sua compreensio dos signos intelectuais, como elementos
possibilitadores de todo e qualquer conhecimento.

Essa especulagao fisica e epistemolégica do Compendium
de Nicolau de Cusa se explica também como uma tentativa de
nos aproximarmos filosoficamente de um problema imanente
a histéria do pensamento, a saber, o que podemos conhecer da
realidade? Ao fim desse exercicio, veremos que a tentativa de
investigar uma questao tao importante, mas a0 mesmo tempo tao
dificil & nossa razdo, nos lancard numa outra aporia ainda mais
abissal e mais caracteristica ao nosso filésofo: sobre o que significa
conhecer a realidade.

Essas questdes demarcaram a filosofia erguida no periodo
medieval, no sentido de que foi nessa fase do pensamento que
o homem se langou na investigagio das relagoes epistemoldgicas

9 O termo“fisica’, quer indicar aqui tdo somente uma compreensio abran-
gente de natureza, no que diz respeito a essa relagio entre sentidos e mun-

do.
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entre o conhecimento cientifico e o conhecimento sobre Deus.
De forma que, ali, no século XV, “jd estd presente a concepg¢io
de que conhecer ¢ criar os contornos de um mundo configurado
pela mente humana na alteridade em que se move relativamente
a verdade™ e isso lancou as bases para a construgao de toda a
filosofia moderna. O que buscamos, na verdade, nesse exercicio
do pensamento ¢ dar alguns passos nesse caminho, que Nicolau
trilhou e também nés queremos trilhar.

Conhecimento, limite e ignorancia:
Semelhanga e aproximagio da realidade

Logo no primeiro capitulo da Docta Ignorantia (1440) Nicolau
apresenta o principio teleoldgico'' que norteard essa primeira
parte do nosso trabalho, a saber, que todas as coisas segundo a sua
condi¢ao natural sao do melhor modo que lhes exige a sua fungao,
ou seja, tudo o que hd é de tal forma que nao haja outro melhor
para a funcao que lhe é préprio.

Partindo desse principio, logo concluimos que as capacidades
naturais pelas quais o homem tem acesso a realidade, e em seguida
ao conhecimento, gozam de certa exatiddo, o que nos abre uma
boa possibilidade para pensar a existéncia real de um critério para
o conhecimento verdadeiro da realidade. Sabemos que os sentidos
e o intelecto sao as capacidades mais adequadas a0 homem para
perceber a realidade e apreendé-la, de maneira que, senio por
motivo de uma circunstincia acidental como a doenca que falseia
0 gosto, ou como a opinido que falseia a razao, “um intelecto

10 ANDRE, Joao Maria. Da Mistica Renascentista 2 Racionalidade Cientifica
Pés-Moderna. Revista Filosdfica de Coimbra. vol. 4, n. 7.

11 Kant, na modernidade nos apresenta esse principio na Fundamentagio da
metafisica dos costumes, como argumento para construir o seu imperativo
categérico a partir da capacidade, ou funcionalidade da razao.
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sa0 e livre conhece a verdade, que insaciavelmente deseja atingir,
explorando todas as coisas com um processo discursivo que lhe
¢ inerente, e a aprende num amplexo amoroso,”'* de forma que
consideramos verdadeiro tudo o que uma mente si nio pode
questionar.

No entanto, a0 mesmo tempo em que chegamos a tal conclusao,
somos tomados por um entrave epistemoldgico simples, que
j& estava inserido nos pressupostos de nossa constatagio: ainda
que nao haja qualquer circunstincia ou acidente que interfira na
capacidade humana de apreender e conhecer a realidade, a prépria
capacidade de cognicao do homem estd submetida ao processo
discursivo de comparagio e propor¢io."?

Toda investigacao da realidade e busca pela verdade é um passar
do conhecido ao desconhecido, o que conhecemos é o ponto de
partida que orienta a busca pelo que buscamos conhecer, isto ¢,
sempre precisamos partir de pressupostos seguros, de forma que
esses fundamentos sejam as medidas para o que ainda se apresenta
de maneira incerta. O conhecimento se move, portanto, numa
relagdo, pois o que nele se busca nao pode ser apreendido fora da
ordem do que jd se conhece.'* Vejamos o seguinte exemplo: quando
nos deparamos com uma equagao matemdtica de primeiro grau do
tipo “5x -x - 14 =4”, estamos buscando encontrar um determinado
namero “x”. Essa equa¢io se torna extremamente fécil se antes
de qualquer cdlculo ji contarmos com os pressupostos, ou os
principios bésicos da dlgebra matemdtica como adigao, subtragao
e divisio, pois quando passarmos dos pressupostos tedricos para

12 CUSA, Nicolau de. 4 douta ignorincia. L. 1, cap. 1, n.2.
13 Cf. EPICUROS. Livro X, n. 39-40. In: LAERTIOS, Didgenes. Vidas e
Doutrinas dos fildsofos ilustres.

14 Cf. GOMEZ, Mariano Alvarez. Pensamiento del ser y espera de Dios. Cap.
1, p. 13.
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o célculo, constataremos que o que buscdvamos foi apreendido
através de uma fdcil reducio proporcional. No entanto, se em
um outro problema matemadtico os pressupostos tedricos exigidos
forem mais complexos e os passos durante o cdlculo de resolugao
muito mais extensos, surgird a dificuldade e o cansago tornando o
juizo de apreensao dificil.

Essas constata¢oes sobre a natureza da especulagio humana,
adquiridas a partir de um problema na matemdtica, podem
ser tidas como parimetro para qualquer outra investigacio da
realidade, seja ela sensivel ou intelectiva. Por isso, somos levados a
admitir que, nao ¢é pelo fato da nossa percepgio sensivel e o nosso
intelecto serem os meios mais adequados, dentre todas as coisas,
para a apreensao e interpretacao da realidade, que possuimos neles
um estatuto natural para o estabelecimento do conhecimento.

A precisao na combinagio e comparacio proporcional das
coisas existentes na realidade, isto é, a investigacdo das coisas
desconhecidas por meio das conhecidas, estd submetida a infinitos
graus de exatidao, de modo que a medida e o medido so sempre
improporcionais,” como bem nos explica o fildsofo: “o intelecto
finito ndo pode, pois, atingir com precisio a verdade das coisas
através da semelhanca. [...]. Assim, o intelecto que nao é a verdade
jamais compreende a verdade de modo tao preciso que ela nao
possa ser compreendida de modo infinitamente mais preciso
[...].1* O conhecimento humano nio pode, por conseqiiéncia,
conhecer nem a verdade das coisas nem muito menos a verdade
de Deus.

Na antiguidade, Sécrates (469 a.C.) e Aristételes (384 a.C.)

J4& haviam percebido isso, o primeiro admitia que nada sabia, a

15 Cf. CUSA, Nicolau de. De coniecturis. Parte 11, cap. 3.
16 1d., A douta ignovincia. L. 1, cap. 3, n. 9
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nao ser que ignorava,'” e o outro afirmou que nas coisas mais
manifestas por natureza existiam dificuldades semelhantes a dos
morcegos que tentam ver o sol.'”® Nas escrituras sagradas dos
judeus e cristaos encontramos o sibio Salomio que ensinou:
“Todas as palavras estao gastas e ninguém pode mais falar. O olho
nio se sacia de ver, nem o ouvido se farta de ouvir.”" E ainda,
encontramos no livro de J6 esse belissimo elogio a sabedoria:

Mas a sabedoria, de onde provém ela? Onde estd o lugar da
inteligéncia? O homem nao lhe conhece o caminho, nem se
encont