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Introdugao

Tomas de Aquino no século XXI

Tomaés de Aquino viveu e produziu a sua vasta obra intelectual, no século XIII, ou
seja, em plena Idade Média. De um lado, é possivel se afirmar que ele é um pensador
medieval. Isso acontece porque, em grande medida, suas ideias e propostas tedricas
expressam os valores e o ambiente intelectual do medievo. Do outro lado, o Aquinate
é tudo, menos um pensador medieval. Ele é um pensador universal, que tras novas
ideias, ilumina o pensamento ocidental com novas formas de pensar e de argumentar.
Em pleno século XIII, Toméas de Aquino inova, ao trazer, para o debate das ideias,
uma nova leitura sobre a légica, a linguagem, a teoria da argumentacao, os problemas
metafisicos e a ética.

Pouquissimos pensadores conseguiram realmente alcancar os degraus do debate
universal, ou seja, pensar de tal modo que em qualquer época ou cultura, suas ideias
possam ser testadas e discutidas. Um desses pensadores é justamente Tomads de
Aquino.

Eincrivel ver que, desde o século XIII, passando pelarenascenca, pelamodernidade
até chegar a contemporaneidade, as ideias de Tomas de Aquino se fazem presentes nos
circulos e debates especializados. Nas mais variadas discussoes, as ideias do Aquinate
sdo convocadas para exercerem algum tipo de explicacdo, de auxilio ou de iluminac&o.

O século XXI nado é diferente. Trata-se, pois, de um século que embora tenha
consolidado, até o presente momento, menos de um quinto de sua expectativa;
é carregado de problemas e de desafios. De um lado, é um século que herdou os
problemas e crises dos séculos XIX e do XX, como, por exemplo, a crise da filosofia,
sintetizada na proposta de criagdo de um modo de pensar pods-filoséfico e pds-
metafisico, bem como os problemas éticos e conflitos politicos; do outro lado, é um
século que é convocado a repensar e revalorizar a metafisica e o pensamento classico
do Ocidente, a construir novas e s6lidas pontes entre a ética, a experiéncia religiosa e
as formas de vida construidas na modernidade.

O presente livro ndo é uma explicacdo longa e exaustiva sobre as diversas faces
e interfaces da relacdo existente entre Tomés de Aquino e o século XXI. Isso parece
ser uma missdo herculinea, a qual ndo é intensdo desse trabalho. O livro tem, pois,
um objetivo bem mais simples. Ele é uma pequena coletdnea de artigos escritos por
pesquisadores de universidades e paises diferentes que procuram olhar para a relacao
entre a obra produzida por Tomas de Aquino e os desafios do século XXI. E por esse
motivo que o nome do livro é Estudos tomistas para o século XXI. No tocante ao titulo do
livro, um agradecimento se faz necessario; é preciso agradecer a Dom Joao Evaristo,
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monge beneditino do Mosteiro de Sao Bento, em Sao Paulo, no Brasil. Durante uma
conversa, no ano de 2012, com Dom Joao Evaristo sobre a relacdo entre a obra do
Aquinate e o século XXI, ele recomendou que o livro, naquele momento em fase de
organizagdo, tivesse como titulo Estudos tomistas para o século XXI. Essa sugestao foi,
entdo, acatada.

Nesse livro encontram-se oito estudos que apresentam reflexdes sobre algum
angulo de intercessdo entre a obra de Tomas de Aquino e o século XXI.

No primeiro capitulo, Ivanaldo Santos faz uma anélise das relacdes existentes
entre Tomas de Aquino e o ambiente filoséfico do século XXI. No segundo capitulo,
Mauricio Beuchot trds uma apropriada reflexdo sobre a atualidade da filosofia tomista
para a pés-modernidade. No terceiro capitulo, Paulo Faitanin apresenta um profundo
estudo sobre a relacdo entre o Papa Jodao XXII e a canonizacdo de Tomas de Aquino. No
quarto capitulo Jean Lauand apresenta um entusiasmado ensaio sobre a relagdo entre
Tomaés de Aquino e o vicio capital da acidia.

Ja no quinto capitulo, Sergio de Souza Salles traz um inovador ensaio sobre a
relacdo entre a obra de Toméas de Aquino e a célula sintética. No sexto capitulo, Roberto
C. G. Castro brinda o leitor com um primoroso estudo sobre a metafora como fonte do
conhecimento em Tomds de Aquino.

No sétimo capitulo, Bernardo Veiga de Oliveira Alves traz um estudo sobre as
diferencas entre a providéncia, em Tomas de Aquino, e a sorte, em Aristoteles e as
suas implicacdes na nocao de felicidade natural. No oitavo capitulo, o jovem estudioso
do corpus tomista, Savio Laet de Barros Campos, apresenta um lacido estudo sobre a
existéncia segundo Tomas de Aquino. E, no nono e altimo capitulo, Andrey Ivanov faz
uma profunda reflexdo sobre a pesquisa de Tomas de Aquino sobre o belo.

Ao final do livro, estd posto um item com o titulo “Sobre os Autores”, onde consta
uma pequena e sintética biografia intelectual dos estudiosos da obra do Aquinate que
participaram dessa coletanea.

Por fim, afirma-se que, de um lado, trata-se de um livro que podera ser lido e
compreendido tanto por estudiosos do corpus tomista, como por pessoas formadas
em algum curso superior, incluindo portadores de diplomas de poés-graduacdo, e
também mesmo pelo grande publico leigo. Do outro lado, esse livro entra na corrente,
que atualmente se forma em diversos ambientes sociais e em véarias partes do mundo,
de esforco de leitura e de compreensao da obra de Tomas de Aquino. Além desse
esforco, acrescenta-se outra faceta da preocupacdo com a obra do Aquinate, qual
seja, a do debate entre essa obra e o mundo contemporaneo; um debate necessario e
urgente. Tomas é um dos poucos pensadores que, com asttcia e criatividade, é capaz
de dialogar e denunciar os erros do mundo contemporaneo; por esse motivo, é capaz

de dialogar com esse mundo.

Ivanaldo Santos

O Organizador
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Tomas de Aquino no ambiente

filosé6fico do século XXI

Tvanaldo Santos

A filosofia contemporanea, que nasceu no final do século XVIII, vive atualmente,
ou seja, no inicio do século XXI, um momento de crise, de perplexidade e até mesmo
de reconstrucdo. Chega-se ao ponto de se falar, por exemplo, no fim da filosofia, no
fim da metafisica e no fim da racionalidade e da tentativa de construir qualquer tipo
de projeto ético e humanizador. Por mais que haja vozes otimistas que digam, por
exemplo, que tudo estd bem dentro da filosofia, que ela é perene, é muito dificil nao
aceitar o fato de que a filosofia passa por um momento de crise dentro de sua estrutura
de refletir e pensar o mundo, o homem e a sociedade.

No entanto, é preciso ver que, de um lado, sempre a filosofia esteve em crise.
Desde os gregos antigos, representados, por exemplo, por Sécrates, Platdo e Aristételes,
passando pelos fil6sofos medievais e pelos modernos, a filosofia passa por constantes,
duros e criticos momentos de crise. Por incrivel que parega, desde o seu nascimento,
no século V a. C,, a filosofia corre o sério risco de desaparecer. No entanto, sao esses
momentos de crise, o perigo de desaparecer, que conduzem os filésofos a novas
experiéncias de reflexdo, a irem a busca da verdade e da objetividade do pensar. Para
a filosofia, a crise, antes de ser um sintoma de uma doengca, é um sinal de esperanca, de
renovacao e de aventura, dentro do universo da reflexao.

Do outrolado, acrise que se estabeleceu na filosofia contemporanea, especialmente
no final do século XIX e durante todo o século XX, ndo é uma simples crise estrutural
ou histoérica. Essa crise ndo é um simples problema de interpretacdo conceitual, de
validade de algum silogismo ou entdo de filiacdo a uma corrente de pensamento.
E uma crise profunda, uma crise de fundamento 6ntico, epistemolégico, metafisico
e ético, que abala os fundamentos mais profundos do pensamento ocidental. Uma
crise que, entre outras coisas, nega ou duvida da existéncia de Deus, da verdade e do
homem; que diz que a realidade é uma ilusdo; que prega uma transformacao radical
da sociedade por meio da histéria, da evolugao biolégica, da vida prética e até mesmo
da violéncia. Uma crise que vé com desconfianca e desdém tudo o que o homem fez
e produziu antes do advento da modernidade, mais especificamente, antes do século
XVIIL E como que, por causa da histéria ou do acaso, a humanidade tivesse nascido

apenas no século XVIII. Nessa perspectiva, todos os acontecimentos anteriores ao
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século XVIII, incluindo o surgimento e desenvolvimento da prépria filosofia, ndo
passa de pré-histéria da humanidade.

De acordo com Franca de D’Agostini', o século XX produziu uma grande
desconfianga em torno da filosofia. Segundo o autor, de um lado, criou-se uma forte
suspeita que a filosofia, como tal, ndo exista. Dessa forma, ela seria apenas um residuo
inatil da cultura ocidental, incapaz de dialogar com as outras formas de saber e
de responder aos problemas atuais, ou entdo uma visdo subjetiva do mundo, uma
autobiografia do seu autor, ou seja, do filésofo, formulada em formas linguisticas
semelhantes a da poesia. Do outro lado, no século XX a filosofia, enquanto metafisica
e/ou ontologia, deixou de existir e passou a ser apenas uma filosofia aplicada a politica
(filosofia da politica), a estética (filosofia da estética), a ciéncia (filosofia da ciéncia), a
religido (filosofia da religido) e a outros ramos do saber humano.

Ja para Mércio Antonio de Paiva?, o século XX produziu uma espécie de cultura
do fim, marcada por tentativas de estabelecer o fim da filosofia, o fim da metafisica, o
fim da histéria, o fim do Ocidente e outras possibilidades de finitude. Nesse sentido,
é possivel afirmar, fundamentado por Ivanaldo Santos®, que o século XX produziu
uma cultura apocaliptica, com o intuito de destruir a tradicao filoséfica e os valores
tradicionais do Ocidente. Essa cultura chegou ao seu radicalismo com Gianni Vattimo?,
quando ele afirma, dentre outras coisas, que o fim da metafisica estd associado ao fim
do colonialismo e do eurocentrismo.

Para Gianni Vattimo®, o Ocidente nasceu da jungdo, do casamento entre o
pensamento filoséfico grego e a mistica e a espiritualidade crista vindas do Oriente,
especificamente de Jerusalém. O Ocidente seria, entre outras coisas, o fruto do encontro
entre Atenas e Jerusalém. O encontro entre essas duas culturas, tdo diferentes e tdao
apaixonantes, com sua racionalidade, sua légica e sua fé, teve como consequéncia o
nascimento da civilizacdo ocidental. O problema, segundo ele, é que tanto a filosofia,
entendida como logos grego, junto a vida mistica, identificada com a Igreja e com
o Evangelho, ndo sustentam mais a dindmica e o crescimento cultural e social do
Ocidente.

Para Gianni Vattimo, a racionalidade, as ideologias politicas e as formas de vida
produzidas a partir do século XVIII sdo contrarias a filosofia oriunda da Grécia antiga
e da pregacao dos missiondrios cristaos. Para ele, o Ocidente, tal qual foi pensado

' DAGOSTINI, E Analitici e continentali: guida allafilosofia degli ultimi trentanni. Milano:
Raffaello Cortina Editore, 1997, p. 3-4.

> PAIVA, M. A. Fim da filosofia: uma imagem da filosofia contemporanea. In: Horizonte, Belo
Horizonte, v. 2, n. 4, p. 33-48, setembro. 2004.

? SANTOS, I. Joaquim de Fiore e os novos circulos joaquinistas. In: CiberTeologia, Sao Paulo, v.
1, p. 62-71, 2008.

*VATTIMO, G. O fim da modernidade. Sao Paulo: Martins Fontes, 2002.

> VATTIMO, G. A filosofia e o declinio do Ocidente. In: Revista Famecos, Porto Alegre, n. 10,
junho 1999, p. 43-51.
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por Platdo e Santo Agostinho, estd em plena decadéncia. No lugar do Ocidente esté4
nascendo uma nova civilizagdo, uma civilizacao neopaga e com um novo logos criativo.
Enquanto essa nova civilizacdo ndo nasce totalmente, isso devera durar ainda alguns
séculos, é preciso haver uma convivéncia entre as duas estruturas societarias. De um
lado, o velho Ocidente, cristao e guiado pela filosofia, e, do outro, a nova civilizacao,
neopaga, pés-ocidental, com uma nova forma de pensar e novas formas de organizagao
social. De acordo com a tese defendida por Gianni Vattimo, a morte da filosofia é
definitiva e, em grande medida, nada ou pouca coisa pode ser feita para impedir essa
morte.

Todavia, é preciso observar que o pensamento de Gianni Vattimo é fundamentado
e guiado pelo niilismo oriundo de Nietzsche. Um niilismo que duvida ou nega a
existéncia de todos os valores que criaram e dao sustentacao ao Ocidente. Entre esses
valores, encontra-se a filosofia. Por sua vez, Nietzsche faz parte do conjunto de autores
que, segundo Ives Gandra da Silva Martins, comp&em as teorias da negagao.

Para Ives Gandra da Silva Martins®, o século XX foi marcado, dentre outras coisas,
por teorias e, consequentemente, pela existéncia de pensadores que negam os valores
permanentes e naturais do homem e da sociedade. Sao as chamadas teorias da negacio.
Teorias que, dentre outras coisas, negam a existéncia de Deus - chegam até mesmo a
afirmar a morte de Deus -, a primazia da familia, do casamento, da maternidade e o
imenso valor de qualquer manifestagdo da vida humana.

As teorias da negacdo sdo sustentadas, principalmente, por pensadores, como,
por exemplo, Nietzsche - filésofo que da sustentagdo a tese defendida por Gianni
Vattimo -, Freud e Marx. Esses pensadores, conhecidos como vozes discordantes ou
mestres da suspeita’, criaram teorias que colocam em xeque os valores fundamentais da
sociedade (Deus, familia, maternidade, vida, etc). No tocante, por exemplo, a Freud
e Marx, autores muito populares no século XX, Francisco Borba Ribeiro Neto afirma
tratar-se dos “pais da cultura do fracasso”®, pois em ambos o ser humano ndo conhece
aquilo que existe, mas aquilo que lhe é dado conhecer, em funcao de suas determinagdes
sociais ou psicoldgicas. O problema é que, se esse postulado for realmente correto,
entdao nada dentro da realidade sera possivel e tudo ndo passa de ilusao. Com isso, s6
restard ao individuo uma vida de frustracao e até mesmo o suicidio.

O problema ndo é criar teorias que duvidam da verdade, tal como procedeu

a filosofia contemporanea, pois, em grande medida, sdo essas teorias que ajudam o

® MARTINS, I. G. da S. As contradi¢oes do homem. In: SOUZA, C. A. M.; CAVALCANTE, T. N. (Orgs.).
Principios humanistas constitucionais: reflexdes sobre o humanismo do século XXI. Sao Paulo: Letras
Juridicas, 2010, p. 27-29.

7 EREIRA, A. A. O estertor da modernidade. In: Revela, ano III, n. 5, jun./ago. 2009, p. 2.
SRIBEIRONETO, E. B. Humanismo, naturezaeexperiéncia. In:SOUZA,C. A.M.; CAVALCANTE,
T. N. (Orgs.). Principios humanistas constitucionais: reflexdes sobre o humanismo do século
XXI. Sao Paulo: Letras Juridicas, 2010, p. 155.
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aperfeicoamento da propria verdade. O problema é quando essas teorias sao tomadas
como a propria verdade e, por conseguinte, levadas as dltimas consequéncias. Assim
sendo, quando isso aconteceu, o ser humano, principalmente no Ocidente, viu-se
perdido e sem um fundamento que pudesse ajuda-lo. O homem mergulhou na angustia,
no vazio e numa falsa visdo de que tudo é possivel. E por causa dessa visao de que tudo
¢ possivel que o homem contemporaneo vive em busca de construir um pensamento e
uma experiéncia social que seja pos-filoséfica, pos-ocidental, pds-metafisica, pds-ética
e outras possibilidades de inovacao.

As teorias que duvidam da verdade foram sustentadas, durante o altimo século,
em grande medida, pela critica a religido. Essa critica, por sua vez, foi fundamentada
pelo refrao, criado por Karl Marx, que diz ser a religido o “6pio do povo” e pelo
famoso aforismo 125, da Gaia ciéncia de Nietzsche, que afirma que “Deus esta morto e
nods o matamos”!’. Esse tipo de critica radical foi um dos sustentdculos da tentativa de
destruir o saber Ocidental e, com isso, criar uma cultura pds-filoséfica e pés-ocidental.

No campo da economia e das experiéncias da administracao do Estado, o niilismo
e 0 pessimismo também se fizeram presentes. Apesar do grande avanco tecnolégico
e cientifico, da melhoria das condi¢des de vida e do aperfeicoamento da vida urbana,
houve grandes e sérios problemas dentro da sociedade contemporanea. De um lado,
o liberalismo provocou grandes crises econdmicas, trazendo, por conseguinte, grande
sofrimento ao ser humano. Do outro lado, o marxismo e o socialismo, promessas de
uma redencao nao religiosa, uma salvacdo puramente material e histérica, mostrou-
se, na pratica, ser inviavel. Sobre essa questao Robert Kurz' afirma que o fracasso do
socialismo, um fracasso tanto tedrico como pratico, ndo teve um tom trégico derivado
apenas da sua similaridade com a sociedade capitalista, que ousou criticar, mas
também porque fez calar quase toda voz dissonante originada do seio desse sistema.

A anélise de Robert Kurz sobre o marxismo e o socialismo deve ser levada em
consideragao. Ele que foi um dos maiores pensadores da esquerda durante o periodo
pos-década de 1970, ajudou a construir um neomarxismo carregado de autocritica e
de reconhecimento dos limites ideolégicos e politicos do socialismo. E por esse motivo
que a conclusdo a que ele chega, qual seja, o fracasso do socialismo, s6 aprofunda
ainda mais o sentimento de perda e do vazio, o niilismo radical vivido na sociedade
contemporanea. Sem a possibilidade messidnica da concretizagdo do socialismo, o
reino de perfeicdo secular e material, que teoricamente nao precisaria de Deus ou de
algum tipo de salvagdo redentora, o homem contemporaneo constata que o sonho de
dominar sozinho a realidade, a ideia de Nietzsche de que a humanidade matou Deus,

nao se tornara viavel e, por conseguinte, esse mesmo homem constata, com tristeza,

® MARX, K. A Questdo Judaica. Sio Paulo: Centauro, 2000, p. 85-86.
'NIETZSCHE, E. A Gaia ciéncia. In: Obras incompletas. 3 ed. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983.
" KURZ, R. Os ultimos combates. Petrépolis: Vozes, 1997, p. 145-146.
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que esta s6 e que o vazio existencial ndo foi preenchido pelas ideologias materialistas
e imamentistas.

Além disso, é preciso ter consciéncia, conforme demosntra Walter Benjamin'?,
que o sonho, trazido pelas promessas da modernidade e do iluminismo, de uma vida
mais prazerosa, com menos trabalho e fadiga fisica, com mais tempo livre, com mais
descanso e mais liberdade, ndo se tornou realidade. Pelo contrdrio, a modernidade,
em sua fase de maturidade, especialmente no século XX, terminou trazendo para o ser
humano novas formas de aprisionamento, de sofrimento e de barbarie. Ndo é mais a
barbarie criada pela fé e pela Igreja, tal qual foi denunciada pelos filésofos iluministas,
mas a barbdrie criada pela ciéncia, pela razao, pelo Estado, pelo mercado de consumo,
pelas ideologias politicas, incluindo o socialismo. A modernidade ndo cumpriu
suas promessas de emancipacdo do ser humano; pelo contrario, em grande medida,
mergulhou a humanidade em uma nova era de trevas, de sofrimento e de guerras.

E por causa de todos esses problemas, descaminhos e desilusdes, provocados
pelas promessas oriundas da filosofia contemporanea, que o Papa Ledo XIII, na
enciclica Aeterni Patris, afirma que, diante da filosofia contemporanea, “nado se colhem
os frutos desejados e saudaveis que a Igreja e a propria sociedade civil desejariam”*.

E preciso esclarecer que tanto a Igreja quanto a sociedade civil esperam que a
tilosofia e as ciéncias humanas produzam frutos de compreensao e aprimoramento
da pessoa humana e da vida social. No entanto, a filosofia contemporanea, apesar de
todos os avangos no campo dos estudos da linguagem, da légica, da ciéncia e de outras
areas, estd carregada por uma “onda de erros”* trazida por “doutrinas cheias de erros
e falacias”®.

O que fazer diante de um diagndstico tao problematico? Serd que a filosofia
realmente acabou? Depois de aproximadamente 2.500 mil anos de saber filoséfico,
chegamos ao final da epopeia do pensamento?

Nao se pode cair em um niilismo radical, que diz que toda forma de filosofar esta
morta. Esse tipo de armadilha s6 fortalece ainda mais a cultura de vazio e de destruicao
presente na sociedade contemporanea; s6 aumenta ainda mais o sentimento de que a
vida ndo tem sentido e que a morte, antes de ser um fim biolégico para o homem, é a
Unica possibilidade de realizacao pessoal.

E preciso perceber, conforme esclarece Méarcio Antonio de Paiva's, que falar em fim

da filosofia também é refletir filosoficamente e que as contribuicoes da critica filosoéfica,

2 BENJAMIN, W. Rua de mdo tinica. Sao Paulo: Brasiliense, 1987, p. 69.

13 PAPA LEAO XIIIL. Aeterni Patris. Da instauragdo da filosofia cristd nas Escolas Catélicas, segundo a
mente de Santo Tomds de Aquino, o Doutor Angélico, In: Aquinate, Niterdi, n. 12, 2010, p. 117-151. n. 19.
4 PAPA LEAO XIIIL. Aeterni Patris. Da instauragdo da filosofia cristd nas Escolas Catélicas, segundo a
mente de Santo Tomds de Aquino, o Doutor Angélico. op., cit, n. 17.

15 PAPA LEAO XIIIL. Aeterni Patris. Da instauragdo da filosofia cristd nas Escolas Catélicas, segundo a
mente de Santo Tomds de Aquino, o Doutor Angélico. op., cit, n. 16.

¢ PAIVA, M. A. Fim da filosofia: uma imagem da filosofia contemporanea. op., cit, p. 47.
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que muitas vezes estiveram presas a dimensdo da “estrutura do enunciado””, mas
conseguindo chegar até as “consequéncias préticas do enunciado”’, ndo podem ser
vistas como um puro e definitivo abandono do pensar filoséfico. Pelo contrario, “todo
esse processo de critica, por meio da reflexdao sobre a linguagem, a légica e a ciéncia,
abriram novas possibilidades de se refletir tanto sobre a tradicdo filoséfica, herdada
dos gregos antigos, quanto de se constituir novos problemas filosoéficos”".

Por tudo isso é possivel se afirmar que a filosofia, longe de estar morta, esta a
beira dos velhos problemas que ainda nao encontraram uma resposta satisfatoria, e, ao
mesmo tempo, dos novos problemas que desafiam a arte de pensar.

Diante de tudo isso, questiona-se: qual é o papel de Tomas de Aquino, um dos
grandes gigantes do pensamento ocidental, na filosofia presente no século XXI? Um
século que, em tese, deve, de um lado, retomar, com uma apurada critica, os problemas
filosoficos cléssicos e, do outro lado, deve ser capaz de pensar os novos problemas
oriundos da modernidade, da ciéncia, da técnica e de outras dimensdes.

E preciso ver que Tomas de Aquino é um dos pouquissimos pensadores capaz
de provocar grandes debates e, por conseguinte, repercussoes dentro da filosofia. Suas
ideias, silogismos e proposicdes sdo debatidos, com afinco, por grande ntimero de
especialistas na filosofia, em alguma outra 4rea das ciéncias humanas e até mesmo
pelo publico leigo. Foram suas ideias que deram origem a um dos movimentos de

maior repercussao no cenario intelectual do Ocidente. Trata-se do neotomismo®.

7 RESWEBER, J. P. A filosofia da linguagem. Sao Paulo: Cultrix, 1982, p. 8.

'8 RESWEBER, J. P. A filosofia da linguagem. op., cit, p. 14.

¥ SANTOS, I. Reflexdes sobre a relagao entre Wittgenstein e as preocupagdes contemporaneas
da filosofia. In: Principios, UFRN, v. 18, 2011, p. 324.

0 Existe uma grande produgdo intelectual que fala das origens, do progresso, dos debates e
avancos do neotomismo. E demasiado cansativo apresentar toda essa rica producio. No entanto,
a titulo de exemplo, recomendam-se os seguintes textos: ANDRADE, C. V. El movimiento
neotomista. In: Thesaurus, Colombia, Tomo XL, N. 2, 1985, p. 328-348. BEUCHOT, M. EIl
tomismo en el México del siglo XX. México: UNAM-UIA, 2004. CAMPOS, E. A. Tomismo e
neotomismo no Brasil. Sao Paulo: Grijalbo, 1968. CAMPOS, E. A. Tomismo hoje. Sao Paulo: Loyola,
1989. DEZZA, P.. Alle origini del neotomismo. Milano: Fratelli Bocca, 1940. DOMINGUES, b.
h. Neotomismo e ciéncia moderna: a revolu¢ao cientifica na peninsula Ibérica. In: Congresso
Scientiarum Historia I1I. Rio de Janeiro, 2010, p. 91-95. LOBATO, A. Le6n XIII e El neotomismo.
In: BARQUILLA, J. B;; GARCIA, A. G. (Coord.). Leén XIII y su tiempo. Salamanca: Universidad
Pontificia de Salamanca, Servicio de Publicaciones, 2004. ROBLES, O. El movimiento filoséfico
neo-escolastico en México. In: Filosofia y Letras, N. 23, 1946. SANTOS, I. A relag¢ao entre o
neotomismo e o tomismo analitico. In: Agora Filosdfica, UNICAP, v. 1, p. 43-54, 2010. SILVA,
1. C. Filosofia perene e escolastica atual. In: Revista Portuguesa de Filosofia, T. 16, Fasc. 2,
abril.jun. 1960, p. 208-217. VALBUENA, O. P. Actualidad de la filosofia escolastico-tomista
en Norteamérica. In: Salmanticensis, N. 2, 1955, p. 90-102. VAN ACKER, L. O tomismo e o
pensamento contempordneo. Sao Paulo: EDUSP, 1983. VIA, V. La. La pit recente attivita neo-
scolastica in Italia. In: Giornale Critico della Filosofia Italiana, 1923, p. 231-271. ZILLES, U. A
filosofia neotomista e sua influéncia no Brasil. In: Grandes tendéncias da filosofia do século XX e
sua influéncia no Brasil. Caxias do Sul: EDUCS, 1987.
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No Brasil, um dos primeiros a tentar dar uma resposta a essa inquietante e
necessaria pergunta foi o padre jesuita Henrique Claudio de Lima Vaz, mais conhecido
nos circulos de intelectuais apenas como Lima Vaz. De acordo com Marcelo Perini?,
Henrique Claudio de Lima Vaz é considerado por muitos estudiosos o “maior fil6sofo
brasileiro”. De suas maos saiu a “mais consistente obra filoséfica ja produzida no
Brasil”.

Além disso, para Savio Laet de Barros Campos?, Henrique Claudio de Lima
Vaz conseguiu realizar uma profunda pesquisa sobre a filosofia moderna a partir da
obra de Tomas de Aquino e de outros pensadores cristdos, como, por exemplo, Santo
Agostinho e o Pseudo Dionisio, o Areopagita. De um lado, Henrique Claudio de Lima
Vaz buscou compreender as origens e reais inten¢des da filosofia moderna. Do outro
lado, inspirado no movimento provocado pelo Concilio Vaticano II, que desejava,
dentre outras coisas, uma volta da Igreja as suas origens apostolicas e patristicas, ele
empreendeu uma leitura da obra de Tomas de Aquino, que buscava fugir ou evitar
as interpretacdes canoOnicas dessa obra feitas pelos comentadores, historiadores e
pensadores, os quais se resguardaram, durante longo periodo histérico, por meio do
rétulo de tomistas ou de tomismo. Por causa disso, ele procurou fazer uma interpretacao
direta e fidedigna da obra do Aquinate. Uma interpretacdo que pode ser classificada
como fomdsica ou tomasiana, ou seja, a interpretacao do corpus de Tomas de Aquino a
partir da prépria obra e do ambiente histérico e cultural em que ele viveu, ou seja, o
século XIII.

Todo esse esforco resultou em uma série de estudos sobre o século XIII, periodo
histérico em que viveu o Aquinate, sobre as origens da modernidade e sobre varios
pensadores, incluindo o préprio Tomas de Aquino.

Henrique Cldudio de Lima Vaz publicou, originalmente em 1998, um artigo,
cujo titulo é Presenca de Tomds de Aquino no horizonte filosdfico do século XXI%, que trata
justamente do papel que o Doutor Angélico poderd desempenhar no século XXI.

Para ele, a filosofia assume como tarefa pensar tematicamente seu préprio passado,
unir andmnesis e noesis, e, nessa rememoracao pensante, reinventar os problemas que
lhe deram origem; e, assim, cumprir o destino que, segundo Hegel, esta inscrito na sua
propria esséncia, ou seja, captar o tempo no conceito, o tempo que foi e o tempo que
flui no agora do filosofar. Essa tarefa tedrico-pratica é enfocada no referido artigo que

21 PERINE, M. Violéncia e niilismo. O segredo e a tarefa da filosofia. In: Kriterion, Belo Horizonte,
n. 106, dez. 2002, p.108.

22 CAMPOS, S. L. B. Henrique Claudio de Lima Vaz: do pensamento tomista ao pensamento
tomasico. In: Filosofante, 2011, p. 1-12. Ainda sobre a pesquisa que Henrique Claudio de Lima
Vaz realizou sobre Tomas de Aquino, recomenda-se consultar: OLIVEIRA, ]J. A. Presenca de
Tomas de Aquino no pensamento de H. C. de Lima Vaz. In: Aquinate, Niteroi, n. 20, 2013, p.
11-27.

2 LIMA VAZ, H. C. Presenca de Tomés de Aquino no horizonte filoséfico do século XXI. In: Escritos de
filosofia VII: Raizes da modernidade. Sao Paulo: Loyola, 2002, p. 239-260.
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trata do papel de Tomas de Aquino no século XXI. Henrique Claudio de Lima Vaz,
ap0s afirmar que a formacao histérica da chamada modernidade esta provavelmente
chegando ao seu fim, ao qual seguir-se-ia a passagem da modernidade como programa
de civilizagdo para a modernidade como forma definitiva de uma civilizagdo; isto é, a
forma do existir sob a norma da tecnociéncia, regendo todos os campos da atividade
humana, esboca um lugar possivel para Tomds de Aquino no horizonte filoséfico do
século XXI, onde se destacam trés elevagdes: histéria, metafisica e ética. O prognostico
de um novo surto do pensamento metafisico é formulado em face do dilema nao
apenas tedrico, mas eminentemente prdtico que se arma em torno da maneira de viver
e interpretar a relacao do ser humano com o dominio da realidade objetiva, dita relagdo
de objetividade, e que estrutura o seu estar-no-mundo. Na relacdo de objetividade, que
prevalece na cultura, a realidade do mundo passa a oscilar cada vez mais entre, de
um lado, a objetividade produzida pela atividade técnica e materializada nos objetos
da producao técnico-industrial e, de outro, a objetividade dada ao ser humano na sua
experiéncia original e fundante, experiéncia metafisica por definicao, da transcendéncia
do Ser sobre a finitude dos seres. Ora, essa experiéncia propriamente metafisica implica,
em ultima analise, em virtude do dinamismo da afirmagio, a posi¢do de um Absoluto
na ordem da existéncia.

Para Henrique Claudio de Lima Vaz, essa mesma tarefa ja tinha se esbocado
como exigéncia de retomar a vocacao pedagogica, que inspira a filosofia desde a sua
origem. A reflexao, realizada por Henrique Claudio de Lima Vaz, sobre a relacdo entre
ética e justica converge para a afirmacdo de que o caminho para superar os impasses
em que a humanidade se encontra atualmente estaria, talvez, na retomada da primeira
revolugdo antropolégica da tradicao filosofica, realizada no século V a. C., iniciada pela
descoberta socratica da psyché como dimensdo da interioridade humana portadora
do I6gos, capaz de abrir-se a universalidade do bem para se tornar sede da virtude e
principio interior da vida na justica. Aquela revolugdo antropolégica, imortalizada por
Platao no Fédon, considerada também por Henrique Claudio de Lima Vaz como a carta
magna do pensamento ocidental, dirige a atencdo para a tarefa ontolégica de pensar o
ser humano ndo apenas como produto da tecnociéncia, mas como um ser-no-mundo
aberto a ética e a realizacdo da justica.

O artigo Presenca de Tomds de Aquino no horizonte filosdfico do século XX, de Henrique
Claudio de Lima Vaz, é importante para o debate que esta sendo proposto. Apontam-
se trés motivos para essa importancia, os quais explicamos a seguir.

Primeiro, Henrique Claudio de Lima Vaz apresenta Tomas de Aquino como sendo
um fil6sofo universal e ndo preso a Idade Média. Esse fato é de suma importancia, pois
uma marca do pés-Segunda Guerra Mundial é tentar “prender” o Aquinate dentro da
Idade Média. Essa tentativa é feita tanto por amplos setores da filosofia contemporanea

ligados ao niilismo, ao materialismo e a alguma outra corrente de pensamento que
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critica a metafisica, quando por setores da propria intelectualidade catélica que, em
busca de novas teorias e estruturas de pensamento, procuram rejeitar, com certa pressa
e sem a devida andlise, a obra de Toméas de Aquino.

Segundo, Henrique Cldudio de Lima Vaz faz uma ampla ligacdo entre a filosofia
antiga, especialmente com Platdo, e a modernidade; essa ligacdo é intermediada
por Tomas de Aquino. Isso torna o Aquinate um pensador fundamental para se
compreender, analisar e até mesmo criticar a tradicdo filos6fica. Em Henrique Claudio
de Lima Vaz, a filosofia ndo comeca, como muitos desejam, com Hegel, com Marx, com
Heidegger ou com algum fil6sofo contemporaneo, mas na Grécia antiga, e amadurece
na Idade Média, especialmente com a producao das ideias de Tomas de Aquino.

Terceiro, Henrique Claudio de Lima Vaz coloca, como centro da filosofia, a
ética e a justica, o respeito pela dignidade da pessoa humana. Esse centro, segundo
ele, tem sua origem com o Fédon de Platdo, passa por Aristoteles, chega a patristica e
amadurece com Tomas de Aquino, para, enfim, poder desaguar na filosofia moderna
e, por conseguinte, na luta pelos direitos humanos.

Para Henrique Claudio de Lima Vaz, o Fédon é o primeiro texto produzido na
filosofia que trata da alma, da psique e, por isso, traz um debate ético sobre os problemas
metafisicos e de finitude do homem. Antes do Fédon havia uma discussao abstrata
sobre o ser, o ndo-ser e o devir, mas uma discussao sem conexdo com a realidade
humana. Se for verdade, como dizem véarios historiadores da filosofia, que Sécrates
trouxe para a filosofia a reflexdo sobre o método, o ensino e a educagao, Platao, com
o Fédon, introduziu na filosofia a discussao metafisica sobre o que é mais nobre no
homem, e, por esse fato, precisa ser protegido e resguardado.

Vale salientar que o Fédon foi uma das fontes, entre outras, de discussao e de
fundamentacdo tedrica da Patristica e de grande parte das escolas de pensamento
cristdo. Inclusive o Fédon chegou a ser visto, por muitos grupos de cristdos, como um
livro que antecipou a vida publica e a pregacao de Jesus Cristo. Justamente Jesus Cristo
que, na tradicado da Igreja, é o “verdadeiro e justo juizo” (Apocalipse 16, 7)*, o “altimo
Adao” (I Corintios 15, 45), que ndo foi dominado pela corrupcao e pela impiedade e
que, por causa disso, é o inico capaz de fazer “novas todas as coisas” (Apocalipse 21,
5). Para esses cristaos, assim como Jodo Batista foi o precursor de Jesus Cristo, aquele
que “veio antes” (Jodo 1, 27), e “preparou os seus caminhos” (Lucas 1, 76), da mesma
forma fez Platao, principalmente com o Fédon. Com isso, Platao seria a versao filosofica
do mistico Joao Batista e, por causa disso, ajudaria a Jesus Cristo em sua missao de
Salvacdo da humanidade.

Na leitura de Henrique Claudio de Lima Vaz, a releitura crista do Fédon marcou

o inicio de uma das maiores experiéncia da humanidade, qual seja, a juncao, nem

#* Todas as citagdes ou referéncias a Biblia foram retiradas da seguinte versdo do texto sagrado:
BIBLIA. Versio Jerusalém. 2 ed. Sdo Paulo: Paulinas, 1985.
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sempre amistosa, entre a filosofia grega e a mistica cristd, entre Atenas e Jerusalém;
juncdo essa que fundamentou quase toda a cultura ocidental e que vai ser radicalizada
por Tomas de Aquino, no século XIII. A busca pela ética, pela justica e por resguardar
os direitos fundamentais da pessoa humana seria uma das diversas consequéncias
que nasceram dessa juncdo. O problema é que a modernidade, enquanto projeto
civilizatério pautado na técnico-ciéncia, estaria desenvolvendo um rumo histérico que
se afasta perigosamente do plano de resguardar os direitos fundamentais da pessoa
humana. Um plano que nasce com o Fédon e é radicalizado em Tomas de Aquino. A
proposta de Henrique Claudio de Lima Vaz, no artigo Presenca de Tomds de Aquino no
horizonte filosofico do século XXI, ndo é de revisdao da civilizacdo técnico-cientifica, mas
de incorporagao, por parte dessa civilizagao, em seu projeto de emancipacao humana,
a dimensao da ética e da justica.

O fato de Henrique Claudio de Lima Vaz nao propor uma revisdo da civilizacao
técnico-cientifica abre espago para se realizar uma critica a seu artigo. Ndo se pode tirar
o mérito e o brilho da iniciativa dele, mas ndo se pode aceitar totalmente a sua tese.

O problema é que o artigo de Henrique Claudio de Lima Vaz traz uma visao
finalista da histéria. Ele aceita, com certa pressa e pouca critica, a ideia de que a
civilizacdo técnico-cientifica é o modelo mais acabado da modernidade; e que, por isso,
a modernidade é um modelo civilizatério acabado ou em fase de acabamento.

De certa forma, encontra-se no artigo de Henrique Claudio de Lima Vaz uma
visao de fim da histéria, tal qual foi desenvolvida por Francis Fukuyama?®, no século
XX. Para ele, o que falta na modernidade é um aprofundamento ético e, quando isso
acontecer, a historia terd chegado ao fim, e, por conseguinte, o homem teré alcancado
o ponto mais pleno de seu aperfeicoamento.

Vale salientar, como demonstra Perry Anderson®*, que a ideia de um fim da
histéria remonta ao pensamento de Hegel, pelo qual a consciéncia, que se materializa
na histéria, tende ao constante aperfeicoamento até alcancar seu momento de
plenitude. Nesse momento, ndo haverd mais mudancas histéricas e o homem podera
tinalmente desfrutar de plena realizacao. Com isso tem-se um fim da historia e o inicio
de uma espécie de paraiso terrestre ou imamentista, criado, ndo por Deus, mas pelo
proprio homem. Foi essa promessa profética, um profetismo secular, feita por Hegel
que inspirou os tedricos marxistas na constru¢dao da ideia de um socialismo, ou seja,
um momento histérico onde ndo havera mais Estado, religido e grandes organizagdes
sociais; apenas existira o partido socialista e o individuo, o qual devera ser submisso a
forma mais perfeita produzida pela histéria, ou seja, ao préprio partido socialista. Com

isso, o socialismo seria o fim messidnico da histéria anunciado por Hegel. O socialismo

» FUKUYAMA, E O fim da histéria e o uiltimo homem. Sdo Paulo: Rocco, 2012.
2 ANDERSON, P. O fim da historia: de Hegel a Fukuyama. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor,
1992.
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é uma versdo mais popular do messianismo hegeliano, como esclarece Raymond
Aron¥, uma espécie de dpio dos intelectuais que embriaga a consciéncia do homem
contemporaneo. Um homem que ndo se satisfaz com a pregacao mistica oriunda do
cristianismo e do judaismo e que, por isso, busca, no profetismo secular, o profetismo
oriundo da modernidade, uma forma de encontrar um sentido para a realidade e, com
isso, continuar no processo de avanco da técnico-ciéncia rumo ao paraiso terrestre
construido pelo préprio homem.

E preciso observar que a ideia de Hegel de um fim da histéria ¢ uma das grandes
teses que orientam os debates filos6ficos na modernidade. A proposta messianica do
socialismo, um paraiso puramente e radicalmente material, é de origem hegeliana. O
proprio Francis Fukuyama s6 desenvolveu sua tese do fim da histéria, porque teve
acesso as ideias de Alexandre Kojeve®, um dos grandes fil6sofos do século XX, que
fez uma releitura de Hegel, e, com isso, recolocou seus postulados no centro do debate
filos6fico do século XX. Até mesmo o artigo de Henrique Claudio de Lima Vaz é
influenciado, de alguma forma, pela ideia hegeliana do fim da histéria.

O problema é que, quando Henrique Claudio de Lima Vaz aceita a ideia de que a
historia terd um fim na prépria histéria, ou, como defende por meio do aperfeicoamento da
civilizagdo técnico-cientifica, mesmo sem desejar, ele termina aceitando a tese de Gianni
Vattimo. Para Vattimo, a modernidade é um projeto de civilizacdo essencialmente
pos-ocidental. Para ele, o Ocidente, enquanto o resultado da soma entre a filosofia
e o cristianismo, vive uma constante decadéncia e caminha para seu fim. Para ele,
existem dois grandes motivos para isso acontecer. Primeiro, as formas e estruturas
de pensamento que se desenvolveram com a modernidade sdo essencialmente nao
cristas e nao religiosas. Desde a separacao entre a fé e a razao, promovida em grande
medida pela filosofia de Descartes, que sdo desenvolvidas, no Ocidente, formas de
pensar ndo religiosas. Os grandes debates nao versam mais sobre a existéncia de Deus
e sobre outros temas semelhantes. Segundo, as novas formas de organizacdo social
ndo seguem ou entdo rompem totalmente com os valores tradicionais da sociedade
ocidental. Entre essas formas de organizacdo é possivel citar, por exemplo, a familia
homossexual, o uso de drogas, o sexo livre e a prética do aborto. Para Gianni Vattimo?,
a sociedade pés-ocidental serd marcada por um ateismo moderado, onde serd tolerado
um cristianismo ndo religioso, e serd experimentada uma mistura explosiva entre
a sociedade técnico-cientifica e as novas formas de organizacdo social. Com isso, a
sociedade pos-ocidental e pds-filoséfica finalmente experimentard o fim da historia,
um fim alicercado no messianismo secular. Em Gianni Vattimo, a sociedade pos-
ocidental construira o paraiso terrestre profetizado por Hegel e que o socialismo e as
ideias de Francis Fukuyama nao conseguiram realizar.

2 ARON, R. O épio dos intelectuais. Brasilia: UnB, 1980.
% KOJEVE, A. Introdugdo a leitura de Hegel. Rio de Janeiro: Eduerj, 2011.
¥ VATTIMO, G. Depois da cristandade: por um cristianismo ndo religioso. Rio de Janeiro: Record, 2004.
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E justamente a proposta da sociedade pés-ocidental que, mesmo sem desejar,
o artigo de Henrique Cldudio de Lima Vaz termina aceitando. Por essa perspectiva
a missdo de Tomas de Aquino, no século XXI, é ser uma fonte de humanizagao da
sociedade da morte de Deus, da sociedade pés-ocidental e pos-crista.

O problema que se encontra em Hegel, no socialismo, em Francis Fukuyama,
em Gianni Vattimo e chega até Henrique Cldudio de Lima Vaz é uma fé, quase
mistica e quase religiosa, no poder da modernidade em transformar, por meio de
alguma estrutura vinculada a razao, a realidade. A transformacdo radical do real e,
por conseguinte, alcancando os limites ontolégicos do fim da histéria seriam uma
prerrogativa da modernidade por meio da técnicociéncia. O problema é que essa
perspectiva messianica trouxe e continua trazendo um amplo conjunto de problemas,
sofrimentos e angustias ao homem. Entre esses problemas e angtstias é possivel citar,
por exemplo, guerras, crises econdmicas, o vazio existencial, o caos urbano nas cidades,
o uso de armas quimicas, biol6gicas e até mesmo da terrivel bomba atomica. O fato é
que a promessa messianica do fim da histéria, endossada por tantos pensadores, nao
construiu o paraiso terrestre e ndo religioso, mas trouxe uma série de dores e angustias.
Por sua vez, o homem continua a espera de um sentido para a realidade. Essa espera
vem desde o mundo antigo e chegou até a modernidade.

Diante desse quadro, qual pode ser, de forma plausivel, a contribuicao de Tomas
de Aquino para a filosofia do século XXI?

E preciso, como observa o Papa Leao XIII, “tentar restituir, com novissimo animo,
aclara doutrina de Tomas de Aquino”*’ e, por conseguinte, é preciso propagar a “aurea
sabedoria de Santo Tomas”?'. O problema é como fazer essa restituicao?

Para tentar encaminhar um debate sobre essa importante restituigdo apresentam-
se cinco estratégias tedricas.

A primeira estratégia é a pesquisa e a investigagdo da obra de Tomds de Aquino.
E preciso, no século XXI, haver um retorno as origens da obra aquiniana. A leitura dos
comentadores e de pensadores que se inspiraram no corpus tomista para produzirem
suas ideias é necessaria, mas nao pode ser o plano central. A centralidade da discussao
deve estar no proprio corpus tomista. A obra do Aquinate é um grande manancial de
riqueza ontico e epistemoldgica. Esse manancial precisa ser explorado diretamente.

A segunda é o salutar debate que deve haver entre a obra de Toméas de Aquino
e a filosofia contemporanea. Deve-se continuar buscando, como se fez ao longo do
século XX, um debate entre o Aquinate e, por exemplo, o pensamento de Heidegger
(o tomismo heideggeriano), a fenomenologia (o tomismo fenomenolégico), a filosofia
existencial (o tomismo existencialista), a 16gica (o tomismo 16gico), a filosofia analitica

%0 PAPA LEAO XIII. Aeterni Patris. Da instaurag¢do da filosofia cristd nas Escolas Catdlicas, segundo a
mente de Santo Tomds de Aquino, o Doutor Angélico. op., cit, n. 48.
31 PAPA LEAO XIII. Aeterni Patris. Da instaurag¢do da filosofia cristd nas Escolas Catdlicas, segundo a
mente de Santo Tomds de Aquino, o Doutor Angélico. op., cit, n. 55.
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(o tomismo analitico), a linguistica (o tomismo linguistico) e o pensamento pods-
moderno (o tomismo pés-moderno). Entretanto, esse debate deve ser profundamente
critico. Ndo se deve aceitar de forma gratuita os erros e ilusdes da filosofia moderna,
especificamente os erros oriundos do niilismo e do materialismo. Nesse contexto, a
obra de Tomas de Aquino deve ser usada como arma argumentativa para denunciar e,
se possivel, corrigir os erros da filosofia moderna. Grande parte dos conflitos, dramas
e angustias vividos pelo homem contemporaneo sdo frutos dos erros do pensamento
moderno. Um tipo de pensamento excludente que supervaloriza a razao e a técnica e
exclui tudo o que ndo se enquadra dentro dessas formas de vida.

A terceira estratégia é o fato da segunda metade do século XX e especialmente
o inicio do século XXI terem presenciado uma revisdo critica da negacao radical da
metafisica e, por conseguinte, da ontologia; é o que foi denominado de reagio ao giro
linguistico®, cuja reacdo traz em seu interior, dentre outras coisas, uma possivel virada
metafisica®. Por causa disso, ha um retorno, mesmo que gradual e limitado, aos temas
tradicionais da metafisica e da ontologia, e, por conseguinte, segundo Gonzales de
Gomes™*, uma reflexdo sobre a dimensao imaterial, ou seja, ontolégica, de problemas
que envolvem a sociedade contemporanea, como, por exemplo, a informacdo.
Como observa Carlos R. V. Cirne Lima®, se a linguagem for o tnico elemento a ser
investigado pelo ser humano, visto, portanto, como o elemento fundamental da vida
humana, entdo ndo existe muita diferenca entre os seres humanos, os macacos e as
abelhas, pois tanto macacos como abelhas tém um sistema de linguagem sofisticado.
E preciso encontrar no ser humano algo mais especifico, algo que apenas na espécie
humana exista, para, com isso, poder determinar a diferenca entre o ser humano e os
demais animais presentes na natureza. Esse algo diferente é a busca pela compreensao
do invisivel, do abstrato e do desconhecido. Nessa perspectiva, a metafisica ganha
destaque e valor, ela deixa de ser o saber velho e superado, como desejam vérias
correntes do pensamento contemporaneo, e passa a ser uma das novidades que vai
ajudar a tirar o homem da pura animalidade.

Com relacdo a possibilidade de haver uma reacdo ao giro linguistico, Benjamin

2 GAMBOA, S. S. Reagbes ao giro linguistico: o “giro ontologico” ou o resgate do real
independente da consciéncia e da linguagem. In: Congresso Brasileiro de Ciéncias do Esporte/
Congresso Internacional de Ciéncias do Esporte, 15.E2.,2007, Recife. Anais... Recife: CONBRACE,
CONICE, 2007.

3 BENSUSAN, H. O mundo néo é s6 uma paisagem de atualidades: umas viradas metafisicas
e 0 exorcismo da heran¢a humeana. In: Trilhas Filoséficas, Ano II, namero 1, jan.-jun. 2009, p.
115-128.

* GONZALES DE GOMES, M. N. A reinven¢ao contemporanea da informagao: entre o material
e o imaterial. In: Tendéncias da Pesquisa Brasileira em Ciéncia da Informagdo, v. 2, n.1, jan./dez.
2009. p. 115-134.

» CIRNE LIMA, C. R. V. Sobre macacos, abelhas e a linguagem. In: AZAMBUJA, C. C.; VIERO,
C. A; MELLO, L. E. M.; ROHDERN, L. (Orgs.). Os gregos e nés: em homenagem a José Nedel. Sao
Leopoldo, RS: Unisinos, 2009, p. 57-65.
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Noys* esclarece que tanto na tradicdo continental quanto na analitica convencionou-
se chamar o trago marcante da filosofia no século XX como o giro ou virada linguistica.
Preparada, desde o século XVIII, pelo impulso critico que progressivamente algou
a questao do acesso humano ao mundo a condi¢ao de problema filoséfico primeiro,
esta virada, contudo, acabou conduzindo a impasses tanto internos quanto externos.
Impasses representados, por exemplo, por questdes como: até que ponto é possivel
aceitar a pretensdo de fazer uma filosofia inteiramente livre de pressupostos e
compromissos ontolégicos implicitos? Até que ponto a critica ndo passa, hoje, por uma
discussao desses pressupostos? Até que ponto pode-se aceitar o carater paradoxalmente
autarquico que esta virada, em suas versdes extremas, concede a linguagem em relacao
ao ser? Como evitar, por um lado, a aproximagdo com um senso comum desprovido de
autorreflexividade e, por outro, um construtivismo extremo que arrisca reduzir toda
a realidade material ao livre jogo do significante? Por causa disso, cresce na filosofia
contemporanea, uma tendéncia a considerar que a subordinagdo de toda e qualquer
questdo filoséfica ao tema da relagdo entre o humano e o mundo nao apenas nos faz
girar em falso, como nos torna incapazes de dar respostas aquilo que, no presente, exige
pensamento: a crise ecoldgica, o desaparecimento das fronteiras entre a natureza e a
técnica, as diferentes dimensdes politicas e culturais daquilo que se entende por vida,
as questdes levantadas pela biologia, pela neurociéncia ou pela fisica contemporaneas.
Saturados de um jogo de espelhos sem nada a refletir, estaremos prontos agora para
uma virada ontolégica em filosofia? Se esse giro realmente acontecer, devera nao
seguir fielmente os passos da metafisica tradicional e, com isso, ndo havera um retorno
a velha metafisica; mas ele podera guiar a reflexdo filosofica para um novo processo de
aprofundamento e ampliacdo da tarefa reflexiva assumida pela modernidade, e, com
isso, poderd haver uma retomada, na sociedade contemporédnea, das preocupagdes
metafisicas e ontolégicas. No entanto, essa retomada se dard a partir da estrutura
filoséfica e dos problemas socioculturais atuais.

A questao da retomada da metafisica e da ontologia vem sendo discutida dentro
dos circulos filoséficos tomistas desde a década de 1960. Um bom exemplo disso é a
proposta realizada por M. Krapic” de reinterpretar a metafisica tomista a partir da
critica filoséfica contemporanea.

A proposta ou a promessa de uma virada ontolégica ja aparece, por exemplo,
no artigo Presenca de Tomds de Aquino no horizonte filosofico do século XXI, de Henrique
Claudio de Lima Vaz®*. Nesse artigo, a virada ontolégica aparece como um fundamento
para o debate ético sobre a justica e os direitos fundamentais da pessoa humana.

¥ NOYS, B. A virada ontoldgica na filosofia contemporanea. Pucrs: Programa de Pés-Graduagao
em Filosofia, 2011.

7 KRAPIEC, M. Pour une interprétation contemporaine de la métaphysique thomiste. In:
Miscellanea Mediavalia, 2, 1963, p. 342-352.

3% LIMA VAZ, H. C. Presenca de Tomds de Aquino no horizonte filos6fico do século XXI. op., cit, p. 240;
258.
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Tendo como base as ideias de Henrique Claudio de Lima Vaz e toda a discussao
contemporanea que aponta para o esgotamento do giro linguistico, bem como a
necessidade salutar de um retorno ao debate sobre os temas metafisicos, afirma-se que
o pensamento de Tomés de Aquino devera ser um dos alicerces do giro ontolégico,
no século XXI. Um giro que trara para o centro do debate filosofico temas essenciais
a vida humana, como, por exemplo, o sentido da vida, Deus, o bem e o fim ético do
homem. No entanto, esses temas deverao ser tratados tanto na 6tica cléssica, por
um viés aristotélico-tomista, quanto nas ferramentas da hermenéutica filoséfica
contemporanea.

A quarta estratégia é a necessidade da obra de Tomas de Aquino estar a servico de
uma critica séria e sensata a modernidade. E preciso ver que a modernidade nao é o fim
da histéria e que, pelo contrario, ndo representa o melhor dos mundos, a melhor sociedade
a que o homem pode ter acesso; é preciso, pois, ir além das estruturas de pensamento e
das organizacdes sociais produzidas pela modernidade. Se a modernidade produziu,
por exemplo, um homem vazio, desencantado, ateu, que vive uma vida simplesmente
materialista, em busca de uma nova organizacdo familiar, muito provavelmente a
familia homossexual, é preciso ir além desse tipo de organizacao. E preciso reencantar o
homem e a sociedade e mostrar ao homem que existe vida além da pura materialidade,
demonstrar que é possivel outra organizagdo social, sem a dominacao da técnicociéncia
e sem a opressao das ideologias e do consumismo irresponsavel. Nesse sentido, a obra
de Tomas de Aquino tem muito a oferecer. Ela é uma obra que esta aberta ao infinito
e a transcendéncia. Ndo é, no entanto, uma obra fechada dentro da histéria e da vida
material. O Aquinate podera contribuir para uma critica saudavel a modernidade, e,
por conseguinte, pensar em outro modelo social em que o ser humano realmente seja
valorizado.

A quinta e tltima estratégia e a crise da civilizagdo moderna. O século XXI, como
demonstra Dierckxsens Wim?¥, iniciou com as sequelas dos séculos anteriores. Entre
essas sequelas é possivel citar, por exemplo, as guerras, a fome, a alienagdo causada
pela midia, as propostas autoritarias de governo e do Estado. Em sintese, a grande
crise do século XXI é a falta de um projeto ético e humanizador. Por incrivel que pareca
no século XXI uma arvore tem mais valor que uma vida humana; nao é que se esta
tirando o valor das arvores e das demais espécies presentes na natureza, mas, por outro
angulo, é preciso enfatizar o valor da dignidade da pessoa humana. E essa dignidade
que, desde o século XIX, passando pelos campos de concentragdo do nazismo ou entao
pelos terriveis campos de reeducagao do socialismo, vem sendo sistematicamente
esvaziada e ignorada. Apostar em um aprofundamento dos ideais e valores da
modernidade, como fazem, entre outros, Gianni Vattimo e Henrique Claudio de Lima

Vaz, é aprofundar ainda mais o esvaziamento da dignidade da pessoa humana. Por

¥WIM, D. Século XXI: crise de uma civilizagdo. Sao Paulo: Cepec, 2010.
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isso, é preciso uma critica a modernidade, que possa conduzir a filosofia a repensar um
projeto ético para a humanidade, que tenha a dignidade humana como meta e centro
a ser atingido.

Nesse sentido, a obra de Tomés de Aquino é de suma importancia. Tomas nao
¢ um desses pensadores contemporaneos que desejam e pregam o abandono de toda
e qualquer forma de moralidade. Pelo contrério, em Tomads, a ética, alicercada pela
metafisica, torna-se a meta que o homem deve, dia ap6s dia, lutar para atingir. Em
Tomas de Aquino, ndo é possivel se pensar em campos de concentracdo, em armas
de destruicdo em massa, em regimes autoritdrios (socialismo, nazismo, etc), em um
mundo desencantado e em um homem esvaziado das utopias. Tomas é o pensador da
beleza, da poesia, do bem e de Deus. Ele é o pensador de todas as coisas boas a que o
homem pode ter acesso e, de alguma forma, pode contribuir para sua efetivacao. Se o
século XXI deseja ser um século diferente, um século com mais harmonia, com mais
beleza e mais presenca da divindade, entdo um dos pensadores, por exceléncia, desse
século é Tomas de Aquino.

Por fim, afirma-se que as palavras e reflexdes que foram produzidas nesse artigo
nao esgota o debate sobre o papel de Tomds de Aquino no século XXI, pois muito mais
pode ser dito e refletido. No entanto, apenas a efetivagao desse século pode dizer, com
certo teor de verdade, qual é a real missdo que a obra de Tomas de Aquino vai exercer

nesse século.
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Actualidad de la filosofia tomista

en la posmodernidad

Mauricio Beuchot
UNAM, México, D.F.

Introduccion

En estas paginas trataré de mostrar la vigencia y actualidad que tiene el
tomismo, en estos tiempos de tardomodernidad o posmodernidad. Uno creeria que el
pensamiento de Santo Tomads, con lo medieval que es, estaba ya periclitado, obsoleto.
Pero no es asi; ha servido para criticar la modernidad y para buscar caminos mas
promisorios en la filosofia.

Abordaré aqui a Alasdair Maclntyre, connotado colmunitarista, que ha
revitalizado la filosofia préctica de Aristoteles y Santo Tomas, pues si en un principio de
su cambio fue neo-aristotélico, con toda justeza se le puede llamar ahora neo-tomista,
pero muy neo. El ha hecho ver que la analogia del ente ha hecho al tomismo ser atento
al ser y también a la diferencia, que congrega de alguna manera en la unidad, una
unidad proporcional. Otro pensador ha sido Jean Luc Marion, célebre fenomendlogo y
posmoderno, a quien admiré Derrida, y que ha hecho ver que Santo Toméds no incurre
en la ontoteologia, gracias a la analogia. Y, dado que en ambos casos ha sido la analogia
la que ha salvado la situacién, vemos que tiene mucha coherencia y continuidad con
ello una hermenéutica analdgica, esto es, una teoria de la interpretaciéon (ya que la
hermenéutica es lo més propio de la posmodernidad) vertebrada en esa nocién de
analogia. Veremos que estos tramos nos llevan a la conclusién de la actualidad del
tomismo en nuestro momento.

La saga de MacIntyre

Uno de los que ha dado resonancia al tomismo en la actualidad posmoderna
ha sido Alasdair MacInryre. Algunos lo han llamado tomista posmoderno,' pero mas
bien me parece que ha ganado un lugar para el tomismo en la posmodernidad, lo ha
hecho interesante. Lo ha usado para hacer la critica de la ilustracion, de la modernidad
en su eclosion, para buscar otros derroteros que se necesitan en la filosofia.

! Cfr. Th. S. Hibbs, “MacIntyre’s Postmodern Thomism”, en The Thomist, 57 (1993), pp. 277 ss.
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Maclntyre nace en Glasgow en 1929. Estudia en las universidades de Londres
y Manchester. Ha ensefiado en las universidades de Manchester, Leeds, Oxford,
Essex, Princeton, Brandeis, Boston, Vanderblit, Notre Dame y Duke.? Ha publicado
numerosos libros, pero los que mas nos interesan aqui son After Virtue (1981), Whose
Justice? Which Rationality? (1988) y Three Rival Versions of Moral Inquiry (1988).

En la primera obra, pone en circulaciéon de nuevo la filosofia practica de
Aristételes, concretamente su teoria de las virtudes. Llega a la conclusion de que sélo
nos queda optar por Nietzsche o por Aristételes. Opta por este tltimo, y se dedica a
estudiar la filosofia politica de éste, haciendo ver como la teoria de la justicia que se
tenga depende de la nocién de racionalidad que se profese. Pero en sus investigaciones
sobre la filosofia politica de Aristoteles utiliza los comentarios de Santo Tomas,
y el Aquinate llega a convencerlo incluso mas que el Estagirita. Viene entonces su
conversion al catolicismo, y su filosofar dentro del tomismo.> En esa linea se sittia su
obra Tres versiones rivales de la ética, que son las Gifford Lectures. En ellas compara tres
tradiciones, la ilustrada o enciclopedista, como la que se da en el positivismo, y en
el propio Gifford, en la primera edicion de la Encyclopedia Britannica (1879), ademas,
la tradicién genealédgica o genealogista, que es la de Nietzsche, contemporanea de la
anterior, y la del tomismo, cuya revitalizaciéon por Leén XIII, en su enciclica Aeterni
Patris es contempordanea de las otras dos.

De hecho, MacIntyre habla del tomismo como una narrativa, igual que la ilustrada
y la geneal6gica.* Para la narrativa ilustrada, el pasado es solamente el preambulo
del presente, no hay nada que sacar de él, sino, antes bien, deshacerse de él. Para la
narrativa genealdgica, el pasado es algo que hay que combatir, todo en el pasado debe
quedar abolido; nos sirve tnicamente para darnos cuenta del origen de lo que hay
en el presente, y para desenmascarar su mala intenciéon. En cambio, para la narrativa
tomista, el pasado no es algo que hay que desechar ni la sola explicacion de lo que hay
ahora y que, por ello, hay que combatir, sino que el pasado es algo de lo que debemos
sacar lecciones, nos ensefia a aprender.’

Es decir, la narrativa tomista se inscribe en una tradicién, a la que, en su mismo
hacerse o narrarse, estd continuando a la vez que ampliando y enriqueciendo. En
ella el pasado se da en el presente y va abriendo camino hacia el futuro. Frente a la
narrativa ilustrada, que s6lo mira hacia el futuro, y la geneal6gica, que s6lo mira al
pasado, la tomista es una narrativa que necesitamos en la actualidad, bien centrada en
el presente.®

2 Cfr. M. Beuchot, Historia de la filosofia en la posmodernidad, México: Ed. Torres, 2009 (2a. ed.), pp.
251-264.

3 Cfr. R. Yepes Stork, “Después de Tras la virtud. Entrevista con Alasdair Maclntyre’, en Atldntida, IV
(1990), pp. 87 ss.

* Cfr. L. Figueiredo, La filosofia narrativa de Alasdair Maclntyre, Pamplona: Eunsa, 1999, pp. 172 ss.

> Cfr. A. Maclntyre, Tres versiones rivales de la ética, Madrid: Rialp, 1992, p. 112.

¢ Cfr. ibid., pp. 113-114.
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Ademas, la narrativa tomista tiene dos caracteristicas que la hacen especial: la
amplitud y profundidad del entendimiento que tiene del ser y su pureza de corazon.
La vision del ser la ha aprendido de Aristoételes, y la pureza de corazén la ve MacIntyre
al trasluz de la definicién que de ésta da Kierkegaard, como tender hacia una sola
cosa.”

También, la narrativa tomista es la mejor porque se asienta en la analogia, esto
es, en la idea de que el ente se dice de muchas cosas, pero no equivocamente, sino
anal6gicamente, y asi hace la reduccion de los muchos al uno. Eso le da una excelencia
sobre las demas narrativas, que no tienen esa reduccion.?

De esta manera, la narrativa tomista es sistematica, pero no es un sistema cerrado,
sino abierto, que procede por cuestiones, por preguntas, a las que da respuestas que
quedan abiertas, en proceso.’ Sobre la narrativa ilustrada, tiene la ventaja de que no es
un sistema cerrado y, frente a la narrativa genealégica, tiene la ventaja de que si aspira
a cierta sistematicidad, no se queda tan fragmentaria. Es un sistema, pero abierto y
dindmico, en proceso.

De hecho, la narrativa tomista se concibe siempre en construccion. Se da cuenta de
lo incompletas y contingentes que son sus soluciones, se abre al crecimiento, siempre
aspira a mejorar. Casi parece tener el ideal de la ciencia actual, de la corregibilidad,
su cardcter conjetural y provisorio.”” Siempre estd en camino, se sabe y se quiere
incompleta.

Esta narrativa, ademads de estar en una tradicion y querer ser sistema, es oficio."
Este oficio tiene sus précticas de aprendizaje, de innovacion y de transmisién. Tiene
buenas condiciones, hace avanzar a la tradicion a la que pertenece. Sin pretender
destruirla, como muchos innovadores y revolucionarios descabellados, conservay ala
vez progresa. Va previendo las objeciones, que no son solamente preguntas retoéricas,
sino verdaderos cuestionamientos.

Ve la narrativa tomista como una epopeya, en la que su autor es el héroe. Tiene
la virtud homérica de la fortaleza, que es, al mismo tiempo, fuerza, vigor y valor.
Aqui MacIntyre hace una utilizacion de su recuperacion de la teoria aristotélica de las
virtudes, y la aplica a Santo Tomds. La conquista del universo es comprenderlo, no
fabricarlo. Es la odisea de comprender lo real, y tiene mas peligros y aventuras de lo
que uno puede imaginar. No se endiosa la praxis, la teoria o contemplacioén es la que

se pretende, para después orientar la practica.'

7 Cfr. ibid., p. 185.

¥ Cfr. G. Borradori, The American Philosopher. Conversations with Quine, Davidson, Putnam Nozick,
Danto, Rorty, Cavell, MacIntyre, and Kuhn, Chicago: The University of Chicago Press, 1994, p. 149.

? Cfr. A. Maclntyre, Tres versiones rivales de la ética, ed. cit., pp. 191-192.

10 Cfr. ibid., p. 164.

1 Cfr. ibid., pp. 166-167.

12 Cfr. ibid., p. 210.
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Asi, MacIntyre se pone al nivel de la narratologia posmoderna, que todo lo ve
como narrativa, como relato, en la érbita, por ejemplo, de Jacques Derrida. Pero es una
narratologia diferente, que no se queda en la mera narracién que no sabe a donde va,
sino que pretende buscar algo, tiene un telos, un fin, y, ademds de un sentido, tiene una
referencia, va intencionalmente a la realidad, sobre todo a las realidades humanas,
de la filosofia préctica y moral, aunque sin dejar de lado la filosofia teorética, con su
ontologia y su antropologia o filosofia del hombre. Por eso MacIntyre escribe, para
acompanar su ética y su filosofia politica, un libro de antropologia filoséfica, Dependent
Rational Animals (1999). Incluso al principio se quedaba sélo en la filosofia practica,
dejando de lado la filosofia tedrica, concretamente la metafisica u ontologia; pero,
gracias a criticas que recibio, se fue a la filosofia tedrica,” para guiar a la préctica, y no
desden6 la metafisica misma, ya que en ese libro tiltimo mencionado hace una especie

de metafisica biolégica o, en otras palabras, una antropologia filosé6fica.'
Marion y la ontoteologia

Jean Luc Marion es filésofo y te6logo en Paris, fue profesor en el Instituto Catélico
de Paris, en la Sorbona y en el College de France. Tiene obras cldsicas sobre Descartes
y sobre fenomenologia. En esta tltima ha hecho aportaciones, como en lo relativo al
don, en Etant doné. Essai sur une phénoménologie de la donation (1997) y al fenémeno
saturado, como se ve en su libro De surcroit. Etudes sur lkes phénomenes saturés (2001);
ademas, tiene un libro, L idole et la distance (1977) y Dieu sans I’étre (1982), muy cercanos
a Derrida. También estudié mucho a Lévinas. Pero ha tenido una interpretacién muy
interesante de la filosofia de Santo Tomés de Aquino.

En efecto, Marion demuestra que la acusacién de ontoteologia, dirigida por
Heidegger a toda la metafisica occidental, no se aplica a Santo Tomas. Sefiala que en
el Aquinate no hay un olvido del ser o de la diferencia ontoldgica, ya que Dios no es
reducido por él a un ente (se lo despojaria de su caracter trascendente).

Uno de los argumentos de Heidegger para la acusaciéon de ontoteologia es que
Dios entra en la filosofia: Dios es introducido en la metafisica, al menos por resoluciéon
o de manera resolutoria, resolutiva. Pero Marion hace ver que, para el Aquinate, Dios
no entra en el objeto de la metafisica. “En efecto, ante esta evolucién mayoritaria y,
en apariencia al menos, irresistible, que tiende a comprender a Dios en el concepto de
ente para inscribirlo en el objeto de la metafisica, y entonces a producir las condiciones
de una onto-teo-logia al pensar lo teoldgico a partir de lo ontolégico, la originalidad de

Tomas de Aquino resalta poderosamente. Para él, Dios, en tanto que tal, no pertenece al

13 Cfr. M. Mauri, “La ‘teoria’ de la actividad practica’, en Analogia Filosdfica, VI/1 (1992), pp. 29 ss.
" Cfr. A. Maclntyre, Animales racionales y dependientes. Por qué los seres humanos necesitamos las
virtudes, Barcelona: Paidds, 2001, pp. 25 ss.
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sujeto de la teologia metafisica, sino que sigue siendo el principio del que parte aquello
de lo que, dentro del ente comun, ella trata, pero del cual él solo no participa”.’> Y
precisamente es la utilizacion de la analogia en el ente lo que impide eso. Dios esta mas
alla del ente (y del ser): “Dios comprende la metafisica, pero no se deja comprender
por ella. Esta tesis s6lo parecerd paraddjica si no se visualiza a Tomas de Aquino en
su situacion histérica verdadera, tal como se opone a lo esencial del comentarismo
tomista, a pesar de que no lo reproche. Paraddjica o no, ella desmiente una exigencia
esencial de toda ontoteologia —que ‘Dios” (o lo que ejerce la funcién de fundacién)
participa del ser tanto como los entes que él funda”.* De acuerdo con Marion, la vision
univocista del ser que tuvo Escoto fue la que le permiti6 introducir a Dios en el ente
y, por ende, en la metafisica. Y Heidegger, buen conocedor de Escoto, seguramente
estaba pensando el él cuando lanz6 su acusacion.

Otro argumento de Heidegger para acusar de ontoteologia es que Dios entra en
el ser o el esse commune. Pero Marion aclara que esta reducciéon no se da para Santo
Tomas. Y esto también se lo debe a la analogia, a la vision analégica que tiene del ser.
El ser o esse de Dios, que no pertenece a la metafisica, se escapa de ella porque no tiene
la inteligibilidad que ésta le exige. Y, como en Dios se identifican essentia y esse, queda
casi sumido en el desconocimiento. “Por esta esencial dicotomia, Tomas de Aquino
no recusa solamente de antemano todo conceptus univocus entis, revoca sobre todo
el nudo central de toda onto-teo-logia — que los operadores teolégico y ontolégico
puedan fundarse reciprocamente, por lo tanto al interior de una determinacién comun,
que la dualidad de fundaciones, conceptual o eficiente, no amenace, sino que més bien
refuerce. El ente comtn no puede, segin Santo Tomas, introducir nada de comtn —
y sobre todo no su inteligibilidad — entre el ente en tanto que ente y Dios”."” Pero es,
nuevamente, gracias a la analogia, que Tomas escapa a la ontoteologia: “La analogia
del ser — de la cual no importa volver a decir que jamas Tomas de Aquino ha utilizado
el sintagma — nunca ha tenido otra funcién, para él, sino la de llenar la laguna que
separa esas dos acepciones del esse”.'® La analogia evita la casi univocidad que tiene
el esse commune; es decir, el esse de Dios no es como el de las creaturas; son de orden
distinto. Mas que proporcionalidad a cuatro términos, hay proporcién de muchos
términos a uno, con relacién a un analogado principal, con el que no tienen una medida
comun, es decir, son inconmensurables con €l. Y, sin embargo, encuentran una cierta
concordancia con desmesura, con excedencia, en ese que los rebasa a todos (Dios). La
analogia salva a Tomas de la ontoteologia: “La univocidad de principio y de método

1> J. L. Marion, “Saint Thomas d’Aquin et lonto-théo-logie”, en Revue Thomiste, XCV/1 (1995); también
aparece, corregido, como ultimo capitulo en la segunda edicién de su libro Dieu sans létre, Paris: PUE,
Quadrigue, 2002 (2a. ed.), pp. 279-332. Lo citamos de este tltimo, p. 293.

16 Ibid., p. 294.

7 Ibid., p. 297.

8 Ibidem.
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que hace posible la onto-teo-logia (y la metaphysica que realiza a veces histéricamente)
sufre, por anticipado, un fin de no-recibir lo tomista sin ambigtiedad”."”

Otro argumento de Heidegger para la acusacién de ontoteologia es que se pone
a Dios como el ser que es fundamento de todos los entes. Pero Marion sefiala que,
para Tomas, Dios no es tal fundamento. Justamente porque no es fundamento de las
creaturas. Asi como no es el esse commune del que participan las creaturas ni, mucho
menos, el ens commune que los constituye, Dios tampoco es su fundamento. Se podria
alegar que si, porque la causa eficiente es la mayor fundamentacién. Pero Dios es causa
casi equivoca de los entes; es causa analdgica suya, no causa univoca. Por tanto, no
los fundamenta en el sentido de la ontoteologia de la que habla Heidegger, siempre
deudora de la univocidad, basada en un univocismo heideggeriano de fondo. Mas
aun, segin Tomds, Dios no es causa eficiente de los entes; por eso no puede tener con
ellos la relacion de fundamento/fundado que esta causalidad implica. La causalidad
de Dios no es la eficiente de la creacién, que es la de Descartes; esta mas en la linea de la
finalidad y de la forma. Es decir, la causa aristotélica es polisémica, plurivoca; pero no
equivoca, sino analdgica. La creacién, segtiin Tomas, es una relacién desproporcionada
de Dios con las creaturas, que se ven totalmente excedidas. Tal desproporcion reluce
en que “la creaciéon impone a la causalidad una asimetria esencial (una relacién mixta),
que, a su vez, le prohibe pretender establecer una fundacién reciproca del ser y del
ente o del ente por el ente. Aqui, Dios, ya sea entendido todavia como ente o ya como
esse, funda los entes, pero no recibe en todos los casos ninguna contra-fundacién, ni
a titulo de entes (ya que Fl los crea), ni a titulo del ente en tanto que tal, del ente
en general o esse commune (ya que El los crea también)”.2 Dios crea el esse commune,
trascendiéndolo completamente; asi, estd méas alla de los entes, no tiene nada que ver
con ellos. Con ello se impide que Dios sea propuesto (esto es, univocamente) como
fundamento de los entes. Y esto resulta, nuevamente, gracias a la analogia, ahora en la
causa: “La causalidad lo aleja, ademas, porque, si ella permite e impone una fundaciéon
de los entes por una causa (Begriindung), sin embargo, esta fundacién no proviene
de un ente, supremo o por excelencia, ya que Dios se dice propiamente esse y no ens;
ademas, esta fundacién no se limita a los entes creados, sino que se remonta hasta su
ser, al menos en el sentido de su esse commune, hipdtesis que no visualiza la tépica
heideggeriana”.' Y, ademas de que no permite una fundamentacién de Dios hacia la
creatura, o del ser hacia el ente, mucho menos atin del ente hacia el ser, que seria tanto
como decir que de la creatura al creador.

El otro argumento de Heidegger para la acusacion de ontoteologia es que se hace

a Dios causa sui. Pero Marion dice que esto no se da en Santo Tomds, porque para

9 Ibid., p. 300.
2 Ibid., pp. 304-305.
21 Ibid., pp. 309-310.
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él ninguna cosa puede ser su causa; eso seria tan contradictorio como decir que se
precede a si misma. Tomas lo dice tajantemente: Dios no tiene causa ninguna (Contra
Gentiles, 1, 22). La causalidad s6lo se da en los entes cuya esencia es distinta de su
existencia o esse, y en Dios se identifican. (Dios no es un ente, por lo tanto tampoco es
el ente por excelencia; es el esse, pero mas alla del ser de todo ente.) La idea de que todo
ente es causa o efecto es de Sudrez; y la idea de que Dios tiene que ser causa sui es de
Descartes. Dado que Dios no pertenece al esse commune (y, por lo mismo, no entra en la
metafisica), tampoco se le aplican sus principios, entre ellos el de causalidad: “Si uno
cede aqui a esta exigencia implicita (Dios segtin la causalidad, Descartes), serd necesario
en seguida asignar a Dios todos los otros principios de los que la metaphysica se armara:
Dios segun el principio del orden (Malebranche), Dios segtin el principio de razén
suficiente (Leibniz), Dios segtin las condiciones a priori de la experiencia (Kant), etc.”.
Por eso Tomads rechaza las pruebas a priori (de la existencia de Dios, que, como bien lo
vio Spinoza, suponen que Dios es una parte del ente). “ Al recusar la causa sui, Tomas
de Aquino no rehtisa entonces solamente un nombre metafisico de Dios, sino, como lo
habia visto tan bien Heidegger, el nombre metafisico por excelencia de Dios, el que, al
imponer a Dios un primer a priori (la causalidad) lo constrifie por anticipado al ‘gran
principio metafisico” de la razén suficiente y entonces a todos los que forman sistema
con él”.% Con esto vemos que ninguna de las caracteristicas de la ontoteologia se aplica
a Tomds. Marion infiere: “Parece, entonces, coherente concluir que el pensamiento
de Tomés de Aquino no participa en nada de la constitucion onto-teo-loégica de la
metafisica, al menos entendida en el sentido estricto en el que la postula Heidegger”.*
Todo esto se debe a la analogia del ser, pues gracias a ella Tomas hace de Dios un ser
que estd mas all4 del ente (porque en él se identifican esencia y ser), y, ademas, encima
del ser que tienen los entes.”

La hermenéutica analégica

Lo anterior nos muestra la importancia de la nocion de la analogia, tan propia
de Santo Tomas, para la filosofia actual. Pues bien, ahora que se nos dice que la
posmodernidad tiene como instrumento conceptual la hermenéutica, viene muy al
caso usar la analogia para la hermenéutica, y eso es una manera nueva de revitalizar el
tomismo, de mostrar su vigencia.*

2 Ibid., p. 314.

2 Ibid., pp. 314-315.

% Ibid., p. 315.

> También ha defendido a Santo Tomés de la acusacion de ontoteologia, pero de otra forma, J. D. Caputo,
“Heidegger’s ‘Dif-ference’ and the Distinction between Esse and ens in St. Thomas”, en International
Philosophical Quarterly, vol. XX, n. 2 (1980), pp. 161 ss.

26 Cfr. Ph. Secretan, Lanalogie, Paris: PUE, 1984, pp. 19 ss.; A. C. Cardenas, Breve Tratado sobre la analogia,
Buenos Aires: Club de Lectores, 1970, pp. 41 ss.
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Utilizando la nocién de analogia para la interpretaciéon, nos resulta una
hermenéutica analégica, en la que se evita la hermenéutica univoca, para la cual sélo
puede haber una tnica interpretacion valida, y también se excluye la hermenéutica
equivoca, para la cual practicamente todas las interpretaciones son validas. Para una
hermenéutica analégica no s6lo hay una interpretacion valida, pero tampoco todas;
puede haber varias interpretaciones vélidas, pero formando jerarquia.

Y es que, asi como hay dos tipos principales de analogia, a saber, la analogia de
proporcionalidad y la de atribucioén, la primera ayuda a la hermenéutica analégica a
conmensurar distintas interpretaciones de un texto, y hacer que proporcionalmente
reflejen su significado. Pero, también, la analogia de atribuciéon la ayuda ajerarquizar las
interpretaciones segtn el grado de aproximacion a ese significado. Habrd una que sea
el analogado principal, esto es, la interpretacion més cuidadosa, rica y aproximada a la
verdad del texto, y otras varias que sean los analogados secundarios, interpretaciones
menos elaboradas y ajustadas, que van en alejamiento creciente de la verdad del texto,
hasta que llega un punto en el que entran en la equivocidad, es decir, en que ya no son
validas sino falsas.?”

Esto permite un rango de validez de la interpretacion que abre las posibilidades
maésalld dela pretension delahermenéutica univoca, perosinhundirenla desesperacion
de la hermenéutica equivoca. La primera tiene una pretension de absolutismo, que es
excesiva, y la otra se diluye en un relativismo también excesivo. La univoca pretende
llegar al sentido literal, pleno y definitivo de un texto; la equivoca reniega del sentido
literal, incluso de una aproximacién a él, y se libra al maremagnum del sentido
alegorico solamente.

Por otra parte, dado que la analogia tiene un polo metaférico y otro metonimico,
nos da la suficiente flexibilidad para procurar una aproximacién metonimica al sentido
literal, por ejemplo, en los textos cientificos, y una cierta deriva metaférica, hacia el
sentido alegorico de los textos literarios. De esta forma, se tendra un gradiente que nos
haga oscilar entre ambos sentidos, segtn lo requiera el texto de que se trate.”®

Igualmente, una hermenéutica analégica podra afiadir, a la nocién de analogia
aristotélico-tomista, la nocién de iconicidad que se dan en la semiética de Charles S.
Peirce, para quien la analogia es iconica o laiconicidad es analégica. En efecto, lo iconico
nunca es univoco, pero tampoco puramente equivoco. Y el signo icénico se divide
en tres: imagen, diagrama y metéfora.”” La imagen tiende mas hacia la univocidad,
aunque nunca llega a ella; la metafora se inclina mas a la equivocidad, pero nunca
es propiamente equivoca; y el diagrama seria el mas analégico. Pero podemos hacer

una interpretaciéon que sea una imagen del texto, o un diagrama suyo, o por lo menos

¥ Cfr. M. Beuchot, Tratado de hermenéutica analdgica. Hacia un nuevo modelo de la interpretacion,
México: UNAM-Itaca, 2009 (4a. ed.), pp. 31 ss.
28 Cfr. el mismo, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México: UNAM-FCE, 2008 (5a. ed.), pp. 109-110.

¥ Cfr. Ch. S. Peirce, La ciencia de la semidtica, Buenos Aires: Nueva Vision, 1974, pp. 45-62.
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una metafora suya, y todas esas interpretaciones quedan dentro del rango de la
interpretacion analégica. Esto nos confiere la capacidad de usar el icono, o paradigma
o modelo, que tiene mucha relevancia en la ensefianza (por ejemplo de las virtudes)
y en la filosofia de la ciencia, donde ya se procede por paradigmas, después de que
Thomas S. Kuhn adoptara esta nocién de Wittgenstein. Tanto en la ensefianza moral
como en la ensefianza de la investigacion cientifica sirve esta nocién de paradigma,
con respecto del cual se guardan parecidos de familia, esto es, semejanza o analogia, y
se vuelve a la ensefianza de las virtudes.

Estas aplicaciones de la hermenéutica analégica nos muestran su potencialidad.
Es un indicador de la vida que tiene la nocién de analogia, que es nuclear en el
pensamiento de santo Tomads, y que puede ser de mucha utilidad en la teoria
hermenéutica, pues nos da una interpretacion lo suficientemente abierta pero también
lo suficientemente objetiva, sin las exageraciones de la modernidad hacia el objetivismo

ni de la posmodernidad hacia el subjetivismo y el relativismo.
Conclusion

Todo esto nos muestra la actualidad del tomismo en nuestra época tardomoderna
o posmoderna. La filosofia de Santo Tomas de Aquino puede dar cada vez mas,
porque tiene la apertura y el rigor suficientes para hacerlo. Suficiente rigor frente a
las exigencias de algunas corrientes mas exigentes, y suficiente apertura como para no
anquilosarse y aprovechar las criticas que se han hecho a los racionalismos a partir del
pensamiento de la posmodernidad.

Una cosa resulta significativa. En los tres momentos que se han elegido para
ejemplificar esa vigencia del tomismo en nuestros dias hemos encontrado la presencia
de la nocién de analogia. En MacIntyre la encontramos como analogia entis, la cual
da la capacidad de dar cuenta de la diferencia llevandola lo méas posible a la unidad,
una unidad no absoluta ni cerrada, sino proporcional. En el caso de Marion, fue la
analogia la que sefiala como el aditamento que permitié6 a Santo Tomas evitar la
acusacion de ontoteologia lanzada pretenciosamente por Heidegger a toda metafisica
posible. Y, en el caso de la hermenéutica analégica, la analogia es la que le da esa
posibilidad de apertura con seriedad, o de exigencia sin rigidez, que abre el abanico de
las interpretaciones, pero con limite. Quiza esto signifique que la nocién de analogia es

una muy rica, que todavia estd esperando que la aprovechemos al maximo.
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Tantos milagres fez, quantos artigos escreveu!
Palavras do Papa Joao XXII na solenidade de

canoniza¢do de Tomas de Aquino

Paulo Faitanin

1. Introducao

Parece oportuno, como meta de estudos para oinicio deste século XXI, a preparagao
de pesquisas voltadas para a comemoragdo do VII Centendrio da Canonizacao de
Santo Tomas de Aquino, que ocorrerd no dia 18 de Julho de 2023. De fato, estamos ha
um pouco mais de uma década desta festividade. Nao obstante, olhando para trés e
vendo o que ja foi feito em vernaculo para dar a conhecer a pujanca do Aquinate e sua
influéncia no pensamento filosoéfico e teoldgico no Brasil, tem-se a exata consciéncia de
que ha muito por fazer, nessa perspectiva de preparagao.

Neste intuito, ndo apenas como uma singela recordagao, mas iniciando uma
preparacdo para o que ocorrera no dia 18 de Julho de 2023, daremos agora um primeiro
passo, qual seja, apresentar um estudo, em especial, sobre um relato da Solenidade que
ocorreu no dia 14 de Julho de 1323, como preparacdo para a Canonizacao de Santo
Tomaés de Aquino, que aconteceu no dia 18 de Julho daquele mesmo ano. Passaremos a
seguir a investigar esses relatos; buscarmos nas edi¢des uma famosa sentenga atribuida
a Joao XXII, que da titulo a este artigo; bem como tentarmos identificar o possivel autor
e data de um desses relatos, através da investigagao das principais fontes que trataram
deste tema.

Segundo o pesquisador Dominikus Priimmer [1866-1931], ha dois breves relatos
histéricos' de testemunhas oculares dos acontecimentos que ocorreram entre a quinta-
feira do dia 14 de Julho de 1323 e a segunda-feira do dia 18 de Julho de 1323, este
altimo, o dia em que Tomés foi canonizado e proclamada a Bula da sua canonizagao.

Na quinta-feira, dia 14 de Julho ocorreu uma espécie de jornada de Preparagio
para a canonizagdo de Tomdas de Aquino, que teve lugar no Palacio Pontificio em

! Hé alguns resumos desses relatos em Mandonnet, Walz e outros. Como os dois autores supracitados
serdo referidos com constancia, recomendamos também ver o seguinte: Cfr. GRABMANN, M. “Die
Kanonisation des hl. Thomas in ihrer Bedeutung fiir die Ausbreitung u. Verteidigung seiner lehre im 14.
Jahrhundert”, Divus Thomas, 1 (1923), pp. 241-242; Cfr. M1GNAULT, A.-M. O.P. “La canonisation de Saint
Thomas D’Aquin”, em: Etudes sur Saint Thomas d’Aquin publiées par Lé Collége Dominicain d’'Ottawa a
loccasion du VIe Centenaire de as Canonisation. Ottawa: Convent des Dominicains, 1923, p. 5-10.
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Avinhao, e ficou conhecida como Solenidade de Canonizagio de Santo Tomds de Aquino
[1225-1274], contando com a presenca de inimeras autoridades régias e eclesiasticas e
proliferos Sermdes, no minimo oito, de Elogios a Ordem dos Pregadores e ao Doutor
Tomas de Aquino.

Na segunda-feira, dia 18 de Julho, foi celebrada uma Santa Missa na Igreja Notre-
Dame des Doms, situada no mesmo conjunto de edificacdes onde se encontra o Palacio
dos Papas, na mesma cidade de Avinhado, em honra a Tomés de Aquino, mesmo dia
em que se deu a publicacao da Bula Redemptionem misit>, com a qual o Papa Joao XXII
[1245-1334]° o inscreveu no Catalogo dos Santos como Santo Tomis de Aquino. Nao se
sabe ao certo se o Papa a leu durante a canonizag¢ao, mas foi datada do mesmo dia.

Interessa-nos apenas um dos relatos?, que ndo sabemos ao certo se foi 0 mesmo
conservado no Ms 610 (I, 37), ff. 81, 82, 83, da Biblioteca Municipal de Toulouse,
pois ha indicios da existéncia nado apenas de um, mas de duas fontes distintas para
este mesmo relato. Este relato teve as seguintes edi¢des: Percin®, Brémond®, Douais’,

2 Cfr. Papra JoAo XXII, Redemptionem misit. Edigdo bilingue, introdugdo e notas de Paulo Faitanin.
Cadernos da Aquinate, n. 9. Niterdi: Instituto Aquinate, 2010, p. 11-28.

? Jodo XXII nasceu Jacques Duése na cidade de Cahors (Franga), em 1245. Foi eleito Papa em 5 de
setembro de 1316. Seu Pontificado durou 18 anos (1316-1334). Morreu no dia 4 de dezembro de 1334,
em Avinhdo. Instituiu em seu pontificado a festa da Santissima Trindade, construiu o Palédcio Papal em
Avinhio e canonizou Santo Tomds de Aquino, em 18 de julho de 1323. Sobre o Papa Jodao XXII, ver:
KNITTEL, R. “Johannes XXII”, in: Thomistenlexikon. Heraugs. David berger und Jorgen Vijgen. Bonn:
Verlag nova & veteran, 2006, cols. 288-293. Sobre o Papa Joao XXII e Tomas de Aquino: Cfr. WALz, A.
“Papst Johannes XXII und Thomas von Aquin. Zur Geschichte der Heiligsprechung des Aquinaten’,
em: St. Thomas Aquinas 1274-1974. Commemorative Studies. Toronto: Pontifical Institute of Mediaeval
Studies, 1974, pp. 29-47. Mais sobre Jodo XXII, ver Rops, D. A Igreja das catedrais e das cruzadas. Volume
I1I. Sdo Paulo: Quadrante, 1993, p. 645-647.

* O outro relato foi atribuido a um frade pregador italiano, Frei Bento, identificado por Taurisano como
Frei Bento de Asinago, o mesmo a quem, segundo Torrell o Papa Jodo XXII pedira para que examinasse
a doutrina de Tomas, tendo em vista a sua canonizagdo: Cfr. TAURISANO, I. “Tre documenti inediti su
S. Tommaso’, em: S. Tommaso dAquino, O.P. Miscellanea Storico artistica. Roma, 1924, p. 312; Cfr.
TORRELL, ].-P. Iniciagdo a Santo Tomds de Aquino. Sua Pessoa e obra. Tradugdo Luiz Paulo Rouanet. Sao
Paulo: Edi¢oes Loyola, 1999, p. 376; Cfr. WALz, A. “Papst Johannes XXII und Thomas von Aquin. Zur
Geschichte der Heiligsprechung des Aquinaten”, em: St. Thomas Aquinas 1274-1974. Commemorative
Studies. Toronto: Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 1974, p. 42.

> Cfr. PERCIN DE MONTGAILLARD, P.-].-E Monumenta conventus tolosani ordinis . F. praedicatorum primi
ex vetustissimis manuscriptis originalibus transcripta et S. S. ecclesiae patrum placitis illustrata in quibus
Historia almi hujus Conventus per annos distributur, refertur totius Albigensium facti narratio. Tolosae:
apud Joannem & Guillelmum Pech, 1693, p. 228-229. [inclui-se a frase: ‘Et quod tot ficerat miracula quot
scripserat articulos’].

¢ Cfr. BREMOND, A. (Ed.). Bullarium Ordinis Praedicatorum: sub auspiciis SS. D.N.D. Clementis XII,
pontificis maximi [...]. T. 2, Ab anno 1281 ad 1430. Romae, 1730, p. 163, nota 22. [inclui-se a frase: ‘Et
quod tot ficerat miracula quot scripserat articulos’].

7 Cfr. Douars, C. Essai sur lorganization dés études dans 'Ordre des freres précheurs. Paris-Toulouse, 1884,
p. 269-270. [ndo se inclui a frase: ‘Et quod tot ficerat miracula quot scripserat articulos’].
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Berthier®, Mandonnet’, Priimmer!’ e Alarcon'. E este provavel manuscrito de Toulouse

nos importa estudar por duas razdes:

(1) porque ndo foi identificado no caput nem no incipit do referido
manuscrito o nome do autor, razdo pela qual esta noticia histérica
ficou tradicionalmente conhecida como relato andnimo, cuja autoria
pretendemos identificar tomando por base a hipdtese de um
pesquisador;

(2) porque em algumas edigdes deste relato andnimo aparece a famosa
sentenga atribuida a Jodo XXII, a saber, tantos milagres fez, quantos
artigos escreveu; cuja veracidade desta atribuicdo queremos averiguar,
a partir de outras informagdes histdricas que consideram plausivel e
justificavel que o referido pontifice a tenha proferido num dos sermoes
da Solenidade.

2. A identidade do autor

Quanto a identificagdo do possivel autor desse relato andnimo, ha trés teses,
todas propostas por renomados historiadores do século XIX, eximios especialistas na

vida e obra de Toméas de Aquino.
21. A tese de Mandonnet

Pierre Mandonnet [1858-1936] o atribuiu a Bernardo Gui [1261-1331]'2, um dos
promotores da causa e do processo de canonizagao de Tomas de Aquino no século XIV.
As palavras do préprio Mandonnet nos indicam as razdes pelas quais ele considerou

Bernardo Gui como o possivel autor do entdo denominado relato anénimo:

8 Cfr. BERTHIER, J.J. O.P. “Sanctus Thomas Aquinas ‘Doctor Communis’ Ecclesiz”. Vol. 1: Testimonia
Ecclesize. Romae: Ex Typographia Editrice Nazionale, 1914, p. 50-52. [inclui-se a frase: ‘Et quod tot ficerat
miracula quot scripserat articulos’].

® Cfr. MANDONNET, P. “La canonization de Saint Thomas D’Aquin”, em: Mélanges Thomistes. Bibliothéque
Thomiste. III. Paris: Vrin, 1931, p. 35, nota 4. [nao se inclui a frase: ‘Et quod tot ficerat miracula quot
scripserat articulos’]. Reproduziu-se o texto de Douais.

10 Cfr. PRUMMER, D.M. et LAURENT, M.H. Fontes Vitae S. Thomas Aquinatis. Notis historicis et criticis
illustrati. (Revue Thomiste. Supplement, Saint-Maximin). Tolosae: Apud Ed. Privat, Bibliopolam, 1911-
1937, p. 513-518. [ndo se inclui a frase: ‘Et quod tot ficerat miracula quot scripserat articulos’].

' Cfr. ALARCON, E. Corpus Thomisticum. http://www.corpusthomisticum.org/bancanon.html [néo se
inclui a frase: ‘Et quod tot ficerat miracula quot scripserat articulos’]. Alarcén reproduz o texto anénimo
editado por Priitmmer-Laurent.

12 Sobre vida e obra de Bernardo Gui: Cfr. RoTHE, W.E. “Bernhard von Gui”, em: Thomistenlexikon. D.
Berger und J. Vijgen. Bonn: verlag nova & vetera, 2006, col. 45-48.
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E incontestavelmente o trabalho de uma testemunha ocular, pelo qual
somos reportados a estar 14 e se reconhece a pluma de Bernardo Gui,
porque o célebre historiador, que estava em Avinhdo nesta época,

amava anotar tudo e o fazia com precisao e brevidade®.

Poder-se-ia questionar a proposicdo de Mandonnet: Por que Bernardo Gui nao
assinou a autoria do relato? Por que sendo um renomado e eximio historiador deixou
escapar detalhes de informacgdes que o outro relato do mesmo evento feito por Frei
Bento de Asinago ndo deixou escapar, como nomes e referéncia de lugares? Por que
um historiador ndo dataria um documento, ainda que fosse um breve relato? Por que
um culto em lingua latina teria se valido de uma linguagem comum para relatar o

acontecimento?
2.2. A tese de Walz

Angelus Walz [1893-1978], por sua vez, o atribuiu a Joao de Colénia [1280-1336]"*
um grande defensor da doutrina de Tomds de Aquino no século XIV, que também se
encontrava em Avinhdo naquela época'. Igualmente, as palavras do préprio Walz
nos mostram os argumentos pelos quais ele considerou este como o possivel autor do

relato anonimo:

Piérre Mandonnet afirmou ser o escritor deste relato Bernardo Gui,
pois Bernardo viveu na Curia de Avinhao e era solicito em anotar de
modo breve e exato os acontecimentos, por esta razao o identificou
como autor. Mas, também, talvez, haja um outro autor, além de
Bernardo Gui, que era biégrafo da Ordem dos Pregadores, ou seja,
Jodo de Colonia, que também estava presente em Avinhdo e que, ao
menos, ndo deve ser excluido como autor da compilagdo desta noticia
anonima. Ademais, para uma noticia anénima com palavras latinas
comuns, parece pouco para o conhecimento culto da lingua latina que
tinha Bernardo?.

Igualmente, poder-se-ia questionar a proposicdo de Walz: Por que Jodo de
Colonia ndo assinou a autoria do relato? Por que sendo também um renomado e eximio

1 Cfr. MANDONNET, P. “La canonisation de Saint Thomas D’Aquin - 1317-1323”, em: Mélanges Thomistes.
Bibliotheque Thomiste III. Paris : Vrin, 1934, p. 35.

' Cfr. SABBADINI R. “Giovanni Coloniae biografo e bibliografo del sec. XIV”, em: Atti della R. Academia
delle Scienze di Torino. Vol. 46. Classe de scienze morali, storiche e filologiche. Torino: 1911, p. 278-307.
5 Cfr. WALz, A. “Historia canonizationis Sancti Thomae de Aquino’, em: Xenia Thomistica I11. Ed. L.
Theissling. Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1925, p. 128.

' Cfr. WALz, A. “Historia canonizationis Sancti Thomae de Aquino’, em: Xenia Thomistica I11. Ed. L.
Theissling. Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1925, p. 145.
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historiador deixou escapar detalhes de informagdes que o outro relato do mesmo
evento feito por Frei Bento de Asinago ndo deixou escapar, como nomes e referéncia
de lugares? Do mesmo modo, por que um historiador ndo dataria um documento,
ainda que fosse um breve relato? Por que Walz considerou pouco culto o latim do
texto para ser atribuido a Bernardo Gui, mas ndo para atribui-lo a Jodo de Colonia?
Quem seria este Joao de Coldnia?

2.3. A tese de Priimmer

Dominikus Priimmer [1866-1931], considera improvavel que fosse Bernardo Gui
ou Jodo de Colodnia os possiveis autores desse relato histérico. Igualmente, as palavras
do proprio Priimmer nos evidenciam os argumentos pelos quais ele desconsiderou
tanto Bernardo Gui, quanto Jodo de Colonia como possiveis autores desse relato

andnimo:

E possivel que estes dois dominicanos estivessem em Avinhao quando
da canonizagao de Santo Tomds, mas parece dificil, tendo em conta a
brevidade e a caracteristica impessoal deste fragmento, poder atribuir
de uma maneira certa a um ou a outro destes religiosos, igualmente
conhecidos por seus trabalhos histéricos .

De igual modo, poder-se-ia questionar a tese de Priimmer: Por ser isto apenas
um ‘fragmento’, uma breve noticia dos acontecimentos, como o préprio Priimmer
diz, exigir-se-ia, a titulo de um breve relato de acontecimento, a reivindicacdo de
uma detalhada pesquisa histérica tal como um e outro estavam acostumados a fazer
e levavam anos para fazé-las levantando as fontes manuscritas, indo de bibliotecas
em biblioteca, de convento em convento, fazendo entrevistas, comparando as fontes,
analisando-as e expondo os por menores, os detalhes e transcrevendo na integra os

textos relatados na Cerimonia?
3. Respostas as questoes e indicacdo da tese mais favoravel

Com o intuito de resumir numa tnica resposta, as questdes levantadas contra
as trés teses propostas, parece mais oportuno - até onde sabemos ter alcancada a
identificacdo do autor desse relato - concluir favoravel a tese de Pierre Mandonnet,
que indicou como possivel autor Bernardo Gui.

Sobre a presenca em Avinhdo, de fato, embora Jodo de Colonia também estivesse em

17 Cfr. PRUMMER, D.M. et LAURENT, M.H. Fontes Vitae S. Thomas Aquinatis. Notis historicis et criticis
illustrati. (Revue Thomiste. Supplement, Saint-Maximin). Tolosae: Apud Ed. Privat, Bibliopolam, 1911-
1937, p. 511.
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Avinhao, seu labor intelectual esteve mais voltado para a defesa doutrinal de Tomés
do que para a pesquisa histérica de relato da vida de Toméds, como sempre esteve a de
Bernardo.

Com relacao a metodologia, algo poderia pesar a favor de Jodo de Colonia o fato
de nao se tratar de um relato histérico detalhado, tipica tarefa de Bernardo. Mas esta
tese pode ser posta em duvida, se for suposto que este tltimo nao propds um relato
histérico, com a qualidade de outros que fizera a pedido de autoridades, mas apenas
com o intuito de relatar uma noticia sob sua 6tica pessoal e sem a exigéncia de uma
descrigdo detalhada a pedido de alguma autoridade, algo diferente do que ocorreu
com o relato de Frei Bento.

E se tivermos em conta que a caracteristica do documento € a de ser apenas uma noticia
reportada, o que ndo decreta a eximia habilidade de um historiador, ndo se deve excluir
a hipoétese de que Bernardo poderia té-la escrito para o seu arquivo, ao modo de uma
nota pessoal. Algo tipico de historiador: fazer notas e, depois, revisa-las, caso se faga
necessario ou lhe seja demandado.

Isto posto, nada impede considera-la apenas como uma noticia escrita no ato
dos eventos mesmos e reportada na forma de uma nota pessoal, o que justificaria
a desnecessdria, exigéncia de detalhamentos, para esse tipo de relato talvez, a
identificacdo do autor, ja que ndo era para a divulgacao externa, mas uma nota pessoal.

Mas pesa algo contra Bernardo e Jodo, a ndo datagdo, pois poder-se-ia conceber
como uma nota de arquivo pessoal, na qual ndo é comum autografar, mas injustificavel
a ndo datagao, se for uma nota histérica da altura dos nomes em jogo. Mas se for
uma nota para uso pessoal, por que ainda assim nao foi datada? Duas hipéteses: 1%) a
obviedade do relato reportaria a data do fato; 27) talvez, uma segunda ‘mao’ (c6pia)
nao reportou no manuscrito que chegou a quem o transcreveu, a informagdo do nome
do autor e nem da data do relato, algo também possivel, pois parece haver duas fontes
do relato anénimo, como veremos a seguir.

De qualquer modo, esse relato foi escrito depois do dia 30 de Julho de 1323,
pois, na edicdo de Percin, reproduzida por Berthier, acrescenta-se uma interessante
informacao. Passadas a Solenidade preparativa, ocorrida no do dia 14 de Julho e a
Canonizagio, no dia 18 de Julho de 1323, o Papa Joao XXII escreveu uma carta para a
Rainha da Franca, no dia 30 de Julho, para anunciar a inscri¢do de Santo Tomas de

Aquino no Catalogo dos Santos. Eis o texto:

O Santo Papa, porém, também escreveu para a rainha da Franca, a
Senhora Cleméncia'®, no dia 30 de Julho de 1323: ‘Bispo Joao, servo dos
servos de Deus, a dileta filha em Cristo, Clémencia, Ilustre Rainha da
Franca, saudacdo e bencdo apostélica. Para a alegria da providéncia

Real anunciamos que no passado préximo 18 de Julho, feliz de trazer

'8 Filha de Carlo [, rei da Hungria e esposa de Ludovico X, rei da Franca.
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a memoria, Frei Tomas de Aquino, da Ordem dos Pregadores, para
o louvor e gléria de Deus, igualmente para a exaltacdo da Igreja
triunfante, e para a consolacdo dos muitos da Igreja militante, do
consilio dos nossos Irmaos e em razao de muitas preces publicas dos
Prelados que ai assistiam, conduzimos e o adicionamos ao Catalogo
dos Santos. A graca do Nosso Senhor Cristo esteja convosco’. Dado em

Avinhdo, no dia 30 de Julho, sétimo ano de nosso pontificado®.

Quanto ao latim, ha de destacar que se foi uma nota pessoal, ela igualmente
foi, num primeiro momento, elaborada sem a preocupagdo de ulterior apresentagao
externa com um latim culto, mas como uma nota historiografica para uso pessoal. De
fato, nada impediria ser ulteriormente divulgada num latim culto, depois de revisada e
verificadas todas as fontes, como de costume se procedia no exercicio da documentacao
histérica, ao menos no caso do reconhecido labor de Bernardo de Gui.

Esefosse umrelato para ser dado aconhecer ao ptblico e divulgado ulteriormente,
certamente delinearia sob a pluma de quem o relatou tal latim apurado, porque seria
revisado e, no caso de Bernardo Gui, seria selada a sua marca registrada: brevidade e
precisdo nas informagdes, algo que nao se esconde deste relato, ainda mesmo sem ter
sido escrito na forma de um latim culto.

Neste aspecto, soam falhas e vagas as teses de Walz e Primmer de que ndo
poderia ter sido obra de um Bernardo Gui ou de um Joao de Colonia, se tivermos em
conta que se tratou de um relato pessoal, livre de exigéncia de uma anélise depurativa
historica e de um latim culto para divulgagdo posterior. Contudo, ainda sendo um
relato simples, sem identificacao de autor e data, a hipétese, pelo argumento histérico
e metodolégico, inclina-se mais para a autoria de Bernardo Gui.

Além disso, reforca a hip6tese de tratar-se de uma nota simples e com finalidade
de documentacado pessoal, se compararmos esse relato com aquele outro feito pelo Frei
Bento de Azinago sobre o mesmo evento, mas tendo a preocupagao de documentar com
mais detalhes os dados, as fontes, as pessoas, os lugares, as datas com mais precisao,
pois fez o seu relato a pedido de autoridades e o reportou as devidas autoridades, ato
seguido ao término dos eventos, pois tudo indica que Bento enviou o seu relato para

diversas autoridades eclesidsticas, apenas quatro dias apds a canonizagao, no dia 22
de Julho de 1323%,

19 Este desfecho consta na edicdo de Percin, reproduzida por Berthier: Cfr. PERCIN DE MONTGAILLARD,
P-J.-E Monumenta conventus tolosani ordinis E F. praedicatorum primi ex vetustissimis manuscriptis
originalibus transcripta et S. S. ecclesiae patrum placitis illustrata in quibus Historia almi hujus Conventus
per annos distributur, refertur totius Albigensium facti narratio. Tolosae: apud Joannem & Guillelmum
Pech, 1693, p. 229; BERTHIER, J.J. O.P. “Sanctus Thomas Aquinas ‘Doctor Communis’ Ecclesiz”. Vol. 1:
Testimonia Ecclesice. Romae: Ex Typographia Editrice Nazionale, 1914, p. 50.

2 Cfr. PRUMMER, D.M. et LAURENT, M.H. Fontes Vitae S. Thomas Aquinatis. Notis historicis et criticis
illustrati. (Revue Thomiste. Supplement, Saint-Maximin). Tolosae: Apud Ed. Privat, Bibliopolam, 1911-
1937, p. 511.
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Esse segundo relato escrito por Frei Bento, como dito antes, foi enviado para
Avinhao no dia 22 de julho de 1323, ao Geral da Ordem Aymerico de Plaisance e
ao Provincial da Lombardia Benvenuto dei Borghesini e aos priores e religioso do
convento de Bolonha. O texto de Frei Bento, depois de enviado as autoridades, foi
ulteriormente editado por Taégio* e na obra Arquivos dos Frades Pregadores de Roma®
e, também, foi editado por Taurisano®, Priimmer* e por Alarcon®.

Enfim, pesa contra a hipétese de Walz a propria identidade de Jodo de Colonia, o
que ndo ocorre no caso de Bernardo Gui, mais conhecido em sua época do que Jodo de
Colonia. Na Solenidade e na Canonizagio, havia muitas personagem com o mesmo nome
‘Joao’, mas apenas um com o nome de Bernardo. H4, de fato, certa dificuldade em
estabelecer inclusive a verdadeira identidade de Joao de Colonia, pois ha diferentes
autores com 0 mesmo nome.

Martin Grabmann [1875-1949], tendo em conta esta questao, saber quem era Joao
de Colonia, parece ter confirmado a identidade deste com a de Jodo de Sterngassen, ou
seja, os dois possiveis autores distintos nao eram sendo uma mesma pessoa®. Grabmann
nao fez isto com a intencdo de provar a atribuicdo deste relato a Jodo de Colonia, mas
por outras razdes ligadas a sua pesquisa histérica de um texto. E isso ele o faz a partir
da comparacgao de dois manuscritos distintos: um atribuido a Jodo de Colonia e o outro
a Jodo de Sterngassen, cujas analises de breves passagens lhe deu satisfatérios indicios
de similitude na exposicao do tema da distin¢do entre o ser e a esséncia.

Isso o levou a crer, pelo fato de que ndo era conhecido, sendo o Jodo de Colonia,
que ndo se tratava de duas pessoas, mas de uma mesma pessoa, cuja exposicao possui
duas transcricdes um pouco diferentes, uma mais breve e outra mais longa, mas nao
de dois possiveis autores, sendo de um mesmo autor com dois cédices variantes. Deste

modo, destacou o historiador Grabmann, que ndo havia naquela época autor conhecido

21 Cfr. QUETIF, J. et ECHARD, J. Scriptores Ordinis Praedicatorum. T. I1. Paris, 1721, p. 35.

22 Apud PRUMMER, D.M. et LAURENT, M.H. Fontes Vitae S. Thomas Aquinatis. Notis historicis et criticis
illustrati. (Revue Thomiste. Supplement, Saint-Maximin). Tolosae: Apud Ed. Privat, Bibliopolam, 1911-
1937, p. 512.

# Cfr. TAURISANO, I. “Tre documenti inediti su S. Tommaso’, em: S. Tommaso dAquino, O.P.
Miscellanea Storico artistica. Roma, 1924, p. 321-323.

24 Cfr. PRUMMER, D.M. et LAURENT, M.H. Fontes Vitae S. Thomas Aquinatis. Notis historicis et criticis
illustrati. (Revue Thomiste. Supplement, Saint-Maximin). Tolosae: Apud Ed. Privat, Bibliopolam, 1911-
1937, pp. 513-518.

» Cfr. ALARCON, E. Corpus Thomisticum. http://www.corpusthomisticum.org/bencanon.html

%6 Cfr. GRABMANN, M. “Forschungen zur éltesten Deustschen Thomistenschule des Dominikanerordens”,
em: Xenia Thomistica, III. Ed. L. Theissling. Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1925, p. 198. IDEM. Die
Werke des HI. Thomas von Aquin. Beitrage zur Geschichte der Philosophie und Theologie dés Mittelalters,
Band XXII - Heft 1/2. Miinster Westf: Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung, 1949, pp. 112-115. E
muito provavel que Jodo de Sterngassen seja o mesmo Jodo de Coldnia. Se compararmos as referéncias
biograficas dadas por Sabbadini e as que analisa Grabmann nas duas obras citadas acima como este breve
relato sobre a vida e obra de Jodo de Sterngassen, poder-se-4 verificar muitas semelhangas: Cfr. RoTs, C.
“Johannes von Sterngassen”, em: Thomistenlexikon. D. Berger und J. Vijgen. Bonn: verlag nova & vetera,
2006, col. 318-321.
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do referido texto, sendo Joao de Colonia, ao qual deveria ser atribuida a obra contida
naqueles codices.

Por tudo o que foi exposto, parece mais favoravel a tese de Pierre Mandonnet,
que indicou como possivel autor deste breve relato Bernardo Gui, seja porque ele se
encontrava em Avinhdo, seja porque ndo se tratava de um relato histérico detalhado,
mas apenas uma noticia reportada, provavelmente ndo feita a pedido de alguma
autoridade ou para ser enviada para alguma outra autoridade, mas por parecer ser
uma relato exclusivamente para arquivo pessoal, o que justificaria a ndo identificacdo e
ndo datagdo, com a finalidade, como costume e pratica de documentagao histdrica que
coletou inameras informagdes, como um dos promotores da causa da Canonizagao
de Tomas de Aquino, a saber, com o intuito de apenas possuir um breve relato, feito
nos mesmos dias dos acontecimentos, possivelmente completado poucos dias depois,
com base na memdria dos fatos, uma vez que se fazia presente no ato do mesmo, como
testemunha ocular. E se ele o fez, provavelmente o fez depois do dia 30 de Julho de
1323.

4. Um dado importante: a atribuicao de uma sentenca ao Papa Joao XXII

Um dado importante do relato dito ‘anénimo” e ndo encontrado no relato de Frei
Bento é a famosa sentenca atribuida a Joao XXII: Et quod tot ficerat miracula quot scripserat
articulos [Que ele fez 0 mesmo niimero de milagres que de artigos que escreveu]. H4,
no entanto, um impasse, pois esta sentenca aparece em algumas edicdes, mas em
outras ndo, do relato assim denominado ‘anénimo’. Raimundo Hugo [11368], autor
da Histoéria do translado do corpo de Santo Tomas de Aquino para Toulouse, num
dos capitulos deste optsculo reproduz o texto do Ms 610 [I, 37] ff. 80-82, um relato
andnimo sobre a Solenidade de Canonizagdo de Santo Tomas de Aquino. Poderia o
editor da obra Momunenta Conventus Tolosani, Percin, ter incluido esta frase no texto
de Raimundo Hugo? Ora, Douais edita 0 mesmo texto do Ms 610, mas em sua edicao
nao aparece a refrida sentenga. Percin ndo inventou esta sentenca, como veremos. Por
esta razdo, Pierre Mandonnet ndo hesita em considerar a possibilidade de haver duas
fontes distintas para este relato anénimo. A sentenca “Et quod tot ficerat miracula
quot scripserat articulos” aparece nas supracitadas edi¢des de Percin, reproduzida
por Bremond e Berthier, mas nao é encontrada nas edi¢des de Douais e Mandonnet,
reproduzidas por Priimmer e Alarcon.

Recordemos a questao! Mandonnet levanta uma hipétese: o texto do Manuscrito
610 da Biblioteca de Toulouse, que ele reproduz em nota de rodapé, ndo traz esta
sentenca; entao, Percin e Douais ndo poderiam ter utilizado um manuscrito diferente?*

7 Cfr. MANDONNET, P. “La canonisation de Saint Thomas D’Aquin - 1317-1323”, em: Mélanges Thomistes.
Bibliothéque Thomiste III. Paris : Vrin, 1934, p. 38.
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Para ele é possivel, mas destaca que ele mesmo nao pdde verificar isto. E afirma que
Percin ndo criou a tradicdo dessa férmula. Para tanto, Mandonnet destaca que bem
antes de Percin, que deu a conhecer esta férmula em 1693, ja no século XIV, Joao Gerson

[1363-1429]%, Chanceler da Universidade de Paris, apresentou a seguinte observagao®:

Entre os proprios santos confessores existiu esta diferenca: aqueles que
escreveram muito para a iluminac¢do da Fé e sobressairam em grandes
doutrinas e sentencas, muito poucos ou quase nenhum milagre fizeram
durante a vida, porque tinham a aprovacao da santidade na eminéncia
da doutrina. Assim, Santo Agostinho, Sao Gregoério, Sdo Jeréonimo e
outros. Por isso, quando se trata da canonizacdo de Santo Tomas de
Aquino, alguns se opuseram ao fato de que ele ndo realizou milagre
em vida, ou pelo menos ndo em grande quantidade, mas o Papa
respondeu que Tomés ndo descuidou disto e acrescentou: Porque ele fez
o0 mesmo niuimero de milagres que de questoes que resolveu™.

E bem provavel que o Papa Jodo XXII tenha proferido esta frase num dos sermdes
da quinta-feira, do dia 14 de Julho de 1323, durante a Solenidade ocorrida no Palacio
dos Papas, como preparagao para a Canonizagio, datada de 18 de Julho de 1323°!. Deve
ressaltar que esta sentenca ndo se encontra na Redemptionem misit Dominus, a Bula
de canonizagao de Santo Tomads, que longe de ser, como afirmou Vauchez, um texto
explicito contra a difusdao das doutrinas heréticas®, trata-se de um texto que apresenta
uma biografia sumadria, uma enumeragao de virtudes e a enumeracao de uma dezena
de milagres. E muito provavel que Vauchez tenha tido em maos outro texto, mas néo a
Bula de Canonizagdo de Tomas de Aquino. Portanto, esta frase muito provavelmente
foi dita num dos sermdes da Solenidade daquele 14 de Julho, dias antes da prépria
canonizacao.

28 Jean Charlier de Gerson [13 de Dezembro de 1363-12 de Julho de 1429], estudioso francés,
educador, reformador e poeta, Chanceler da Universidade de Paris, uma luz orientadora do
movimento Conciliar e um dos mais importantes teélogos no Concilio de Constanga, nasceu na
Vila de Gerson, no bispado de Reims em Champagne.

2 Cfr. MANDONNET, P. “La canonisation de Saint Thomas D’Aquin - 1317-1323”, em: Mélanges Thomistes.
Bibliotheque Thomiste III. Paris : Vrin, 1934, p. 39.

30 Cfr. JoaNNTs GERSONTI, Opera Omnia. Ed. Ellies du Pin. t. I1. Pars Quinta. De Libris legendis a Monacho.
Antuerpiae: Sumptibus Societatis, 1706, col. 712: “Inter ipsos Confessores Sanctos haec fuit differentia:
nam qui scripserunt multa ad Fidei illuminationem, et magna sententia, et doctrina pollebant, pauciora,
aut quasi nulla fecerunt miracula, praecipue in vita, quia habebant probationem sanctitatis in eminentia
doctrinae. Sic Augustinus, Gregorius, Hieronymus, et similes. Unde cum in canonizatione sancti Thomae
de Aquino opponeretur a quibusdam quod non fecerat miracula in vita, vel non multa, dictum fuit per
Papam, non esse curandum et adjecit: Quoniam tot miracula fecit, quot quaestiones determinavit’.

31 Cfr. PEGuEs, TH. “Quot articulos scripsit, tot miracula fecit’, em: Xenia Thomistica, 1. Divo Thomae
Doctori Communi Ecclesiae occasione VI centenarii ab ejus Canonizatione oblata. Ed. Fr. L. Theissling.
Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1925, p. 1.

32 Cfr. VAUCHEZ, A. “Les canonisations de S. Thomas et de S. Bonaventure: pourquoi deux siecles
décart?” em: 1274 année charniére, mutations et continuités. Vol. 1. (1974), p. 761.
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De igual modo, Berthier recorre a uma outra fonte, mais poética, para confirmar
esta férmula e atribui-la ao Sumo Pontifice. Trata-se de um Epigrama em honra de Santo

Tomds de Aquino, editado em 1666, escrito pelo Frei Pedro Monteiro, no qual ele diz:

Sdo muitos, eu admito, numerosos volumes, muitos livros que ele
escreveu: uma mao agrada mais.

Escreveu tantos artigos quantos milagres fez.

A voz do Sumo Pontifice é antiga e verdadeira.

O! Mao direita imortal, que nunca perecera, da qual sio todos os

artigos maravilhosos®.

Thomas Pegues [1866-1936], por sua vez, ndo tem a menor davida da sua

autenticidade, atribuindo-a ao Papa Jodao XXIL

Quando, pois, o Sumo Pontifice Jodo XXII, no dia 14 de Julho de 1323,
quatro dias antes de solenemente inscrever o veneravel frei Tomés de
Aquino entre os santos, no Palacio Pontificio em Avinhdo fez aquele
sermao para um coro de reis, principes, cardeais e toda caria pontificia,
entre muitas outras belissimas palavras que apresentava em honra de
Santo Tomads, que aquele eminentissimo Orador pregou, especialmente
uma os ouvintes ndo sem admiragdo ficaram ao ouvi-la: quanto artigos
escreveu, tantos milagres fez! Na verdade, cada um destes artigos é um
prodigio, que da o testemunho maravilhoso de piedade e de ciéncia
através das obras que sdo de Deus, ndo da inteligéncia e capacidade

humanas, mas do dom do Espirito Santo para levar a suma perfeicao*.

E 0 mesmo fez Innocenzo Taurisano [1866-1960] em sua obra A vida e a época
de Santo Tomds de Aquino®. Resta, entdo, concluir que é muito provavel haver um
outro manuscrito ao qual teve acesso o autor Raymundo Hugo, quem na coletanea de
Percin, transcreve o texto de um manuscrito, ndo podendo saber ao certo se é o 610
ou outro. Mandonnet, como dissemos, sup0s ser outro o qual ndo pdde verificar. Mas,
de qualquer modo, pairou, durante tempos, a davida de se era ou ndo auténtica essa
sentenca e se devia ser atribuida ao Papa Jodo XXII. Parece, ao menos pelos relatos

histéricos que remontam ao final do século XIV, quando Tomas foi canonizado, que o

3 Apud Berthier: PETRUS MONTEVRO, Epigrammata in laudem Divi Thomae Aquinatis Doctoris Ecclesiae
Ord. Praedicatorum. Anno 1666, epigrama n. 18.

3 Cfr. PEGuEs, TH. “Quot articulos scripsit, tot miracula fecit’, em: Xenia Thomistica, 1. Divo Thomae
Doctori Communi Ecclesiae occasione VI centenarii ab ejus Canonizatione oblata. Ed. Fr. L. Theissling.
Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1925, p. 1.

35 Cfr. TAURISANO, L. La vita e lepoca di San Tommaso d’Aquino. Bologna: Edizioni Studio Domenicano,
1991, p. 164.
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Papa Jodao XXII realmente proferiu em sermao esta famosa sentenca, no dia 14 de julho
de 1323.

Por que ele teria proferido essa sentenca? Ha de recordar-se que houve dois
processos instaurados sobre a vida e a doutrina de frei Tomés de Aquino, tendo em
vista a sua canonizacao: um em Népoles e outro em Fossanova®. E a grande questdo
era mostrar aos opositores a tese de que Tomas ndo poderia ser canonizado por ndo ter
feito nenhum milagre em vida, ou feito poucos, depois destes dois processos e passados
cinquenta anos, que lhe foram atribuidos mais de trezentos milagres, razao pela qual
o Papa faz alusdo aos mais de trezentos artigos que Tomas escreveu, afirmando que se

lhe atribui o mesmo nimero de milagres que de artigos.

3 Cfr. TORRELL, J.-P. Iniciagdo a Santo Tomds de Aquino. Sua Pessoa e obra. Tradugao Luiz Paulo Rouanet.
Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 1999, p. 376.
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Tomas de Aquino e o vicio capital da acidia

Jean Lauand

Introducao: vicios capitais, preguica e acidia

Santo Tomés é o autor da mais bem elaborada concepcao dos sete vicios capitais.
E a sesquimilenar ideia de pensar as principais forcas da autodestruicdo em sete
continua exercendo atragdo sobre o homem contemporaneo. Trata-se de uma ideia
genial: a organizacao de dezenas de vicios em torno de uns poucos eixos, que, uma vez
consolidados em sete, apresentam o atrativo adicional que esse naimero produz sobre
a imaginacao.

Ainda hoje, mesmo aqueles que nao sabem sequer enumerar os sete vicios capitais
classicos, empregam a mesma estrutura de pensamento para diversos outros campos:
fala-se nos “sete pecados capitais”: da pequena empresa, da midia, da publicidade; do
atendimento ao cliente, do técnico de futebol, etc.

Se compararmos a doutrina dos sete pecados capitais a dos dez mandamentos,
verificaremos que aquela, ao contrério desta, ndo tem, ao longo da histéria, a fixidez
em seu nimero e contetido: os pecados capitais, em sua origem, eram oito e, de acordo
com cada autor, a lista pode variar ligeiramente em um ou outro elemento.

O atual Catecismo da Igreja Catdlica apresenta como pecados ou vicios capitais:

soberba, avareza, inveja, ira, impureza, gula e preguica ou acidia.

Vitia possunt statui secundum virtutes quibus adversantur, vel etiam
ad peccata capitalia reduci quae experientia christiana, sanctum Ioannem
Cassianum et sanctum Gregorium Magnum secuta, distinxit. Capitalia
appellantur quia alia peccata, alia vitia generant. Sunt superbia,
avaritia, invidia, ira, luxuria, gula, pigritia seu acedia (#1866).

E bastante sugestiva, e mesmo intrigante, essa ambiguidade em relagdo ao sétimo
pecado elencado: a familiar a todos, que é a preguica ou a ilustre desconhecida, que é
a acidia...? Por que o Catecismo hesita entre preguica ou acidia? Ou serd que as toma
como palavras sindbnimas ou equivalentes'?

Na verdade, parece que o Catecismo nao quer, por um lado, propor como capital

' O Catecismo emprega o “ou” sinonimico, seu (como em “Lex nova seu Lex evangelica” #1952, #1965;
“dies Domini seu Dominica” #2191). Mas no #2094 diz: “Acedia seu spiritualis pigritia”
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um pecado - a acidia - do qual nunca ninguém ouviu falar; e, por outro, talvez tenha
vergonha de alcar, sem mais, a, relativamente inofensiva, preguica, ao elevado posto
de pecado capital.

A preguica aparece hoje como um pecadilho simpatico, mas a acidia é coisa séria,
como se vé, se anteciparmos, desde ja, uma primeira aproximacdo da definicao de
acidia: a tristeza pelo bem espiritual; a acidez, a queimadura interior do homem que
recusa os bens do espirito.

Desde sempre, e durante muitos séculos, essa tristeza foi considerada pecado
capital. Modernamente, porém, e nao por acaso, houve um esquecimento da acidia e
sua substituicao pela preguica. Um autor tao autorizado como Pieper faz notar que nao
ha conceito ético mais desvirtuado, mais notoriamente aburguesado na consciéncia

cristd, do que o de acidia. E, numa formulacdo forte, acrescenta:

O fato de que a preguica esteja entre os pecados capitais parece que
é, por assim dizer, uma confirmacdo e sancao religiosa da ordem
capitalista de trabalho. Ora, esta ideia é ndo s6 uma banalizacdo e
esvaziamento do conceito primario teolégico-moral da acidia, mas até

mesmo sua verdadeira inversaoZ.

Mais adiante, poderemos avaliar melhor o alcance e o carater perverso dessa
substuicdo da acidia pela preguica. Para ja, facamos uma nota sobre o papel da

linguagem na educagao moral.
Nota sobre linguagem e educa¢ao moral

O problema pedagégico da auséncia do conceito de acidia para o homem
contemporaneo remete antes de mais nada a uma importante lei que estabelece a
correlacdo entre existéncia de linguagem viva e o interesse vital de uma realidade para
uma comunidade.

Esse esvaziamento ocorre, antes de tudo, no campo da linguagem. Embora o
Catecismo da Igreja continue a mencionar a acidia (ou, mais precisamente, o ambiguo
par: preguica/acidia), é 6bvio que essa palavra é desconhecida para nés: quem de nés
a ouviu ou pronunciou nos ultimos anos?

Por trds de um problema de léxico, hd um grave problema de campo de visao,
uma vez que a auséncia da palavra nos impede de divisar a realidade - a terrivel
realidade antropolégica - que esta por detras da palavra acidia.

Na realidade, o problema é ainda mais amplo: na andlise de Tomas, toda uma

milenar e riquissima experiéncia sobre o homem traduz-se em sete vicios capitais,

> PIEPER, Josef. Virtudes Fundamentales, Madrid, Rialp, 1976, p. 393-394.
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que arrastam atras de si muitas “filhas”, “exércitos”, em total de cerca de cinqiienta
outros vicios®, cujos nomes podem soar estranhos aos ouvidos contemporéaneos. E,
precisamente ai, encontra-se um grave problema educacional: é-nos dificil acessar
as realidades ético-antropoldgicas por falta de linguagem: é como se tivéssemos que
transmitir um jogo de futebol, mas sem poder contar com palavras como: “pénalti”,
“carrinho”, “grande &rea”, “cartao”, “impedimento”, etc; e reciprocamente, uma vez
que ndo acessamos as realidades designadas pelas palavras, elas vao se tornando mais
e mais obsoletas.

Nao se pense que com isto estamos afirmando que Tomdas empregue uma
terminologia reservada a especialistas. Nao. As dificuldades de entendimento decorrem
da distancia cultural-lingtiistica e ndo de tecnicismos: ele se vale praticamente da
linguagem comum de sua época, tdo espontanea como, afinal, é para nos o léxico do
futebol.

Com isto, tocamos aquele ponto essencial para a educacdo moral de hoje, o
da mutua alimentagdo, da relacdo dialética entre a percepcdo (e vivenciamento) da
realidade moral e a existéncia de linguagem viva: O empobrecimento do léxico moral é,
hoje, um dos mais agudos problemas pedagodgicos, na medida em que gera um circulo,
literalmente, vicioso: a falta de linguagem viva embota a visdo e o vivenciamento da
realidade moral; o definhamento da realidade esvazia (ou deforma) as palavras...
Faltam-nos as palavras, faltam-nos os conceitos, faltam-nos os juizos, falta-nos acesso
a realidade.

Quando a realidade é viva, o léxico é vivo. Para o futebol, no Brasil, por exemplo,
ha um vocabulério riquissimo; de modo que para diferentes angulos de uma jogada
bastante semelhante, dispomos de diversos termos: bicicleta, meia-bicicleta, puxeta e
voleio. Para a realidade ética e antropolégica, nosso léxico é pobre. A necessidade da
existéncia de uma linguagem viva para as virtudes e vicios supera, portanto, o mero
ambito lexical e instala-se no da prépria possibilidade de visualizar a realidade de que
se trata.

Mas voltemos aos sete vicios capitais.
Os vicios capitais: uma elaboracao de pensamento sobre experiéncias

Na enumeracao primitiva de Sdo Gregério Magno, os pecados capitais sdo: inanis
Qloria, inuidia, ira, tristitia, avaritia, uentris ingluies, luxuria.*
Enquanto os dez mandamentos estdo enunciados na Biblia, a doutrina dos

pecados capitais é uma elaboracdo de pensamento, que é fruto, como diz o Catecismo

3 Cf. Tomas de Aquino. Sobre o Ensino - Os Sete Pecados Capitais. Trad. e estudos introdutérios de Jean
Lauand. Sao Paulo:, Martins Fontes, 2001.
* Moralia in Iob 31, 45. Nessa enumeragio, a tristeza compreende a acidia
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da Igreja Catdlica, da “experiéncia crista” (#1866). Essa experiéncia é originariamente
a dos padres do deserto, que, na radicalidade de sua proposta, foram realizando uma
tomografia da alma humana e descobrindo, em suas profundezas, as possibilidades
para o bem e para o mal.

Como num rally ou num enduro, em que as condi¢des da méquina sdo exigidas em
condicdes extremas, 0 monaquismo originario buscava testar os limites antropolégicos,
no corpo e no espirito (os limites do jejum, da vigilia, da oragao etc.). Nesse quadro,
surgiu a doutrina dos pecados capitais, que - como tantas outras descobertas dos
antigos hoje esquecidas ou esvaziadas - bem poderia ajudar ao homem contemporaneo
a orientar-se moral e existencialmente.

As primeiras tentativas de organizar essa experiéncia remontam a autores antigos
como Evagrio Pontico, Joao Cassiano e Gregério Magno, mas, somente séculos depois,
encontramos uma brilhante consolidagdo em Tomas de Aquino (séc. XIII), que repensa
- de modo amplo e sistematico - a antropologia subjacente aos vicios capitais.

Se o filosofar do Aquinate é sempre voltado para a experiéncia e para o fendmeno,
mais do que em qualquer outro campo, é quando ele trata dos vicios que seu pensamento
mergulha no concreto, pois, citando o sabio (pseudo-) Dionisio, “malum autem contingit
ex singularibus defectis®” - para conhecer o mal é necessério voltar-se para o fendémeno,
para os modos concretos em que ele ocorre. Assim, é freqiiente encontrarmos nas
discussdes de Tomds sobre os vicios - para além da aparente estruturacdo escolastica -
expressoes de um forte empirismo como: “Contingit autem ut in pluribus...”, que remete
ao que realmente acontece na maioria dos casos...

Também para essa experiéncia e para essa concretude é que se voltam os
trabalhos pioneiros de Jodo Cassiano e de Gregorio. Cassiano - que bem poderia ser
nomeado padroeiro dos jornalistas - é o0 homem que, em torno do ano 400, percorreu
por longos anos os desertos do Oriente para recolher - em “reportagens” e entrevistas
- as experiéncias radicais vividas pelos primeiros monges; também o papa Gregoério
Magno, cuja morte em 604 marca o fim do periodo patristico, ¢ um campedo do
empirismo e ndo por acaso € um dos maiores génios da pastoral de todos os tempos. E
quem diz pastoral, diz experiéncia...

E interessante notar que precisamente com relacdo ao tema que nos interessa - a

acidia, - Cassiano, em entrevista com o abade Serapido, ressalta a forca da experiéncia:

A tristeza e a acidia - ao contrario dos outros vicios de que falamos
anteriormente - ndo costumam originar-se por uma motivacao
exterior. E sabido que com freqiiéncia afligem amarissimamente os
solitdrios que vivem no ermo, longe do convivio dos homens. Isto é

verdadeirissimo e quem quer que tenha vivido nesta soliddo e tem

> Por exemplo em Sent. Libri Ethicorum Lb2, Lc 7, 2
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experiéncia (expertus) dos combates do homem interior, facilmente o

comprova nessas mesmas experiéncias (ipsis experimentis)®.

Os vicios capitais, na enumeracdo de Tomads, sdo: vaidade, avareza, inveja, ira,
luxdria, gula e acidia. Um outro aspecto interessante esta ligado ao proprio significado
de vicio capital. S. Tomas ensina que recebem este nome por derivar-se de caput: cabeca,
lider, chefe (em italiano ainda hoje ha a derivacdo: capo, capo-Mifia); sete poderosos
chefdes que comandam, que produzem outros vicios subordinados.

Nesse sentido, os vicios capitais sdo sete vicios especiais, que gozam de uma
especial “lideranca”. O vicio (e o vicio capital compromete muitos aspectos da conduta)

¢ uma restricdo a auténtica liberdade e um condicionamento para agir mal.
A palavra acidia na obra de Tomas

Tomas de Aquino emprega 233 vezes a palavra acidia’; em 134 passagens de sua
vasta obra. Em 6 passagens encontramos também a forma verbal acedieris, neste caso,
sempre citando Eclesiastico 6, 25 “subjice humerum tuum, et porta illam, et ne accidieris
vinculis ejus” Curva teu ombro e carrega-a (a Sabedoria) e nao ‘acidies’ em relagao a
suas cadeias”.

Dessas 134 passagens, a grande maioria - 88 - reside nos dois momentos em que

a acidia é tematicamente enfocada por Tomés: II-II q. 35 e De malo q. 11.
A acidia como tristeza. Acidia ou preguica?

A gravidade da acidia ja se nota na primeira aproximacdo do complexo conceito
de acidia: a acidia é uma tristeza. E a tristeza ndo s6 é ja em si mesma um mal, mas
fonte de outros males. Dai que para explicar que a acidia pode ser vicio capital, Tomas

argumenta:

Como ja dissemos, vicio capital é aquele do qual naturalmente
procedem - a titulo de finalidade - outros vicios. E assim como os
homens fazem muitas coisas por causa do prazer - para obté-lo ou
movidos pelo impulso do prazer - assim também fazem muitas coisas
por causa da tristeza: para evita-la ou arrastados pelo peso da tristeza.
E esse tipo de tristeza, a acidia, é convenientemente situado como vicio
capital (II-1I g. 35, a.4).

¢ Conlationes V, 9

7115 vezes grafada como accidia; 128, como acedia.
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A acidia, como pecado capital, é a mesma e tinica base de duas atitudes contrérias:
uma que leva a agao, ou melhor, a um ativismo (como veremos ao examinar as “filhas”
da acidia) e, por outro lado, a uma inagdo - e este ¢ o momento - secundario, derivado -
em que acidia e preguica se ligam®, embora sejam muitos mais importantes - sobretudo
para a anélise do homem contemporaneo - as filhas da acidia ligadas ao ativismo.

Se a tristeza da acidia pode levar a inagao, leva também a uma inquietude, a uma
acdo desenfreada, como veremos mais adiante. Para ja, vale a pena uma leitura, do

ponto de vista da acidia, do poema de Bertolt Brecht’:

A troca de pneu

Fico sentado a beira da estrada

O chofer troca o pneu

Nao “estou legal”, 14 de onde venho
Nao “estou legal”, 14 para onde vou
Por que sigo a troca do pneu

Com impaciéncia?

E tanto no fazer como no nao-fazer, o tédio. Com incomparavel lucidez, Fernando
Pessoa, no Livro do desassossego (#263) diagnostica em seus multiplos aspectos esse
tédio; limitemo-nos a uma passagem que ressalta precisamente que o problema nao

estd no trabalho nem no repouso, mas no centro do eu:

O tédio... Trabalho bastante. Cumpro o que os moralistas da accdo;
chamariam o meu dever social. Cumpro esse dever, ou essa sorte,
sem grande esforco nem notavel desinteligéncia. Mas, umas vezes
em pleno trabalho, outras vezes no pleno descanso que, segundo os
mesmos moralistas, mereco e me deve ser grato, transborda-se-me a
alma de um fel de inércia, e estou cansado, ndo da obra ou do repouso,
mas de mim.

Acidia, Depressao & Cia. Alma e corpo
Ao caracterizar a acidia como uma tristeza (e, para Gregorio, a propria tristeza

era o pecado capital), abrem-se inimeras dimensdes antropolégicas, com interfaces

nem sempre claras e a questdo adquire uma imensa complexidade: a tristeza pode

8 A preguica, diz Tomds, diz respeito & tardanca na execucio das acdes: “Pigritia autem et torpor
magis pertinent ad executionem, ita tamen quod pigritia importat tarditatem ad exequendum; torpor
remissionem quandam importat in ipsa executione. et ideo convenienter torpor ex acedia nascitur, quia
acedia est tristitia aggravans,idest impediens animum ab operando”. (II-11, 54, 2 ad 1).

9 http://www.deutschelyrik.de/index.php/der-radwechsel.html. Acesso em 17-10-2012.
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(ou nao) ser pecado, doenga, estado de animo, atitude existencial ..., ou combinagdes
desses fatores.

S6 ao enunciar essas dimensodes, j4 se mostra imediatamente a extrema atualidade
de nosso tema. Por exemplo, Andrew Solomon, autor de um dos mais importantes
livros sobre a “doenga de nosso tempo”, a depressao, incluiu a velha acidia no préprio
titulo de sua obra: “O demonio do meio-dia - uma anatomia da depressio”™®. O “demonio
do meio-dia” é o da acidia''.

Infelizmente, nesse livro - tao oportuno e acertado na analise da depressdo - o
autor incorre em uma imprecisdo ao examinar a obra de Tomés de Aquino, dando a
impressao de que Tomds endossa teses que, na verdade, sdo o avesso das afirmadas
realmente pelo Aquinate. E, por se tratar do nicleo da antropologia de Tomés, vale a

pena que examinemos o problema. Erroneamente diz Solomon:

Tomas de Aquino, cuja teoria de corpo e alma colocava a alma
hierarquicamente acima do corpo, concluia que a alma ndo poderia
ser sujeita as doencas corporais. Contudo, uma vez que a alma estava
abaixo do divino, era sujeita a intervencdo de Deus ou de Sata. Dentro
desse contexto uma doenca tinha que ser do corpo ou da alma, e a

melancolia estava assinalada para a alma (p. 272).

Certamente, a descricdo que Tomas faz da acidia, das manifestagdes do vicio
capital da acidia, aproxima-se muito da descricdo que podemos fazer hoje da doenca
da depressao. Mas isso nao significa que Tomas ndo possa atribuir a tristeza depressiva
a causas naturais, alheias ao &mbito moral: quando o Aquinate fala da acidia, de suas
“tilhas” e manifestacdes, esta focando a dimensao que mais lhe interessa como teélogo:
a da tristeza moralmente culpavel?. Nessa mesma linha, seria interessante para nos,
hoje, considerarmos também - para além da realidade da depressdao como doenca
(mais do que evidente para nos) -, que pode haver uma acidia, uma dimensao moral
em alguns casos de tristezas depressivas.

De resto, nada mais alheio ao pensamento de Tomas do que uma incomunicagao

19 Solomon, Andrew O deménio do meio-dia - uma anatomia da depressio. Rio de Janeiro, Objetiva, 2002.
Tit. orig. A noonday demon - an atlas of depression.

! De fato, Cassiano comega o livro X das Instituicdes, dedicado a acidia, falando de como especialmente
os solitdrios estdo sujeitos a ela, sobretudo a “hora sexta” E, prossegue, o que os monges mais antigos
designam por “demodnio do meio-dia”. Ao explicar o porqué do titulo de seu livro sobre a depresséo,
Andrew Solomon, diz: “Tomei a frase [de Evagrio e Cassiano] como titulo deste livro porque descreve
exatamente o que se experimenta na depressdo. A imagem serve para conjurar a terrivel sensagio
de invasdo que acompanha a situagdo dificil do depressivo. Ha algo duro e afrontoso na depressao.
A maioria dos demoénios - a maioria das formas de angustia - apoia-se na cobertura da noite. Vé-los
claramente é derrota-los. A depressdo apresenta-se ao fulgor total do sol, ndo se sentindo desafiada pelo
reconhecimento. Etc” (op. cit. p. 271).

12 Por exemplo em II-11, 28, 4 ad 1, ele explicita que esté a discutir a tristeza que € vicio.
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entre espirito e matéria. O que Tomas, afirma é sim o homem total, com a intrinseca
unido espirito-matéria, pois a alma, para o Aquinate, é forma, ordenada para a intrinseca
unido com a matéria.

Nesse sentido, comparemos as afirmagdes de Solomon com o que realmente diz
Santo Tomads, precisamente em relagdo ao nosso tema, a tristeza, os remédios para a
tristeza, que reside na alma. Tomads enfrenta essa questao na Suma Teol6gica I-11 38, e, no
artigo 5, chega a recomendar banho e sono como remédios contra a tristeza! Pois, diz
o Aquinate, tudo aquilo que reconduz a natureza corporal a seu devido estado, tudo
aquilo que causa prazer é remédio contra a tristeza. Tomas destroéi, assim, a objegdo

“espiritualista”:

Objecdo 1: Parece que sono e banho ndo mitigam a tristeza. Pois
a tristeza reside na alma; enquanto banho e sono dizem respeito ao
corpo, portanto, nao teriam poder de mitigar a tristeza.

Resposta a objegdo 1: Sentir a devida disposicao do corpo causa prazer

e, portanto, mitiga a tristeza.

De resto, para os remédios contra a tristeza, Tomas ndo fala de Deus nem de
Sata, mas, sim, recomenda: qualquer tipo de prazer, as ldgrimas, a solidariedade dos
amigos, a contemplacdo da verdade, banho e sono. E, ainda, sobre a interagdo alma-

corpo, Tomas afirma em I-II, 37, 4:

A tristeza é, entre todas as paixdes da alma, a que mais causa dano ao
corpo [...] E como a alma move naturalmente o corpo, uma mudanga

espiritual na alma é naturalmente causa de mudancas no corpo.

Quanto a melancolia, Tomés estd longe de considera-la uma exclusividade da

“alma”:

Os melancélicos desejam com veeméncia os prazeres para expulsar a
tristeza, porque o corpo deles se sente como que corroido pelo humor
mau, como diz o Fil6sofo (I-II, 32, 8 ad 2.).

Os melancoélicos tém os corpos sempre incomodados pela ma compleicao ... (In
Sent.1V,d.49.q.3,a.5, c.).
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A tristeza existencial - o transtorno bipolar®

Para Tomas, a tristeza ndo sé afeta ao composto espirito-matéria, como
também nado é necessariamente uma doenca. Antes de nos determos a considerar as
caracteristicas proprias da acidia, é interessante demarcar um quadro mais amplo: o
da tristeza existencial, decorrente da ciéncia, dom do Espirito Santo.

Aqui quero prestar uma homenagem a meu mestre Josef Pieper. Pieper foi, sem
davida, um dos mais destacados filésofos do século XX, e tratou genialmente o tema
que nos ocupamos: a acidia. Profundamente identificado com o filosofar de Tomas de
Aquino, Pieper sempre soube trazé-lo para o didlogo com a realidade contemporanea,
também no que se refere ao tema da depressao.

Comecemos por apresentar - seguindo uma aguda intui¢do de Pieper - uma das
mais surpreendentes teses de Tomds: sua ambivalente postura fundamental diante
do mundo, a que Pieper designou de “Psicose Maniaco-Depressiva”. Reproduzimos,
a seguir, o breve texto “Manisch-Depressiv”, publicado nos Buchstabier Ubungen,
Miinchen, Kosel, 1980.

Psicose Maniaco-Depressiva - Josef Pieper

O mundo esta constituido de tal forma que quem o compreendesse a
fundo poderia ser precipitado num abismo de tristeza: o préprio Verbo
de Deus feito homem teve de padecer uma morte terrivel e infamante.
E, no fim dos tempos, ocorrera o dominio universal do mal. Tomas de
Aquino ensina que o dom da ciéncia (que permite conhecer o que é
este mundo) corresponde a bem-aventuranca: “Bem-aventurados os
que choram ...”.

Quem pensa nisto (e o ser humano nao precisa necessariamente de
uma reflexdo consciente para aperceber-se dessa realidade) pode muito
bem verter lagrimas e cair na mais profunda depressao; depressao que,
alids, nao tem porque ser considerada “infundada” ou “sem objeto”,
uma vez que a criatura procede do nada.

Mas a criatura é também - para além de qualquer medida concebivel
- tao intensamente mantida na existéncia pelo Amor de Deus que,
quem considera este fundamento e sabe reconhecé-lo, pode facilmente
ser invadido pela alegria (também aparentemente “infundada” e
efetivamente ndo causada por nenhum motivo externo préximo e
determinado). Uma alegria tao arrebatadora que, pura e simplesmente,

extravasa a capacidade de recepcao da alma.

1 Trato mais detalhadamente deste tema em: “Transtorno Bipolar: a Normal ‘Patologia’ de Tomas
de Aquino’, Mirandum 9, Univ. do Porto, 2002. Também on line em: http://www.hottopos.com.
br/mirand9/bipolar.htm Acesso em 15-10-2012.
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Como é que fica entdo o meio-termo, o “normal”? E por que meios é
essa normalidade regulada? Talvez pelo estado fisiol6gico do aparelho

hormonal das glandulas ou do sistema nervoso.

Assim, segundo Tomas, a criatura é daplice em sua estrutura fundamental: por
um lado, participa do Ser (e da verdade, da bondade, da beleza...) de Deus; mas, por
outro lado, é treva, enquanto procede do nada. E essa estrutura duplice projeta-se num
apelo contraditério ao homem (também ele criatura...), em seu relacionamento com o
mundo: dai a “normalidade” da “psicose maniaco-depressiva existencial” ou, como se
diz hoje, do transtorno bipolar.

A gravidade dessa “patologica” normalidade - que deveria ser a constante
situagdo do ser humano no mundo - passa, na verdade, despercebida pela imensa
maioria, que ndo se da conta de nenhum dos dois polos do transtorno, situando-se
numa morna mediocridade, alheia ao dramatico potencial contido em cada centimetro
quadrado do quotidiano. Essa incapacidade de se deixar abalar, de sentir a vertigem
existencial do apelo da realidade, traz consigo a “tranquilidade” do anestesiado, que s6
se inquieta para reagir, quando algo ameaca romper a segura redoma em que instalou
seu pequeno mundo.

O polo positivo do transtorno bipolar

Na realidade, a criatura é mais do que seu ser aparente. E uma questdo de saber
ver, de epistéme theoretiké, no sentido - resgatado por Heidegger - de competéncia
(appartenance) do olhar. Essa competéncia do mirandum - como diz Tomds, em seu
comentdrio a Metafisica de Aristoteles - é o que aproxima o filésofo do poeta. E ninguém
melhor do que a poetisa Adélia Prado - que em “De profundis”*, também ela, fala do

/I!_

transtorno bipolar, da “alma ciclotimica”! - para testemunhar esse plus de visdo: ““De
vez em quando Deus me tira a poesia. / Olho pedra, vejo pedra mesmo”®.

Esse polo positivo do transtorno - a que, segundo Tomads, a criatura nos convoca
- é exposto no capitulo 2 da Contra Gentiles Il e, como todos os temas essenciais de seu
pensamento, remete-nos a doutrina da participagdo’®, que considera a dualidade da
criatura: participa do Ser, mas a partir do nada...

“Meditei em todas as tuas obras e em todas as coisas feitas pelas tuas maos”. Esta
sentenca do Salmo (143, 5) é posta como epigrafe do Livro II da Contra Gentiles e é,
como diz o préprio Tomas, o principio estruturador de seus estudos'” sobre a criacao:

Deus, como artifice e artista, deixa sua marca nas coisas criadas’®.

'* Prado, Adélia Poesia Reunida, Sao Paulo, Siciliano, 1991.

15 Ibidem, “Paixao”.

!¢ Também para a doutrina da participacao, veja-se meu artigo ja citado: “Transtorno Bipolar..”
7 “Quem quidem ordinem ex praemissis verbis sumere possumus” CG 1II, 1

18 “Secunda vero, eo, quod sit perfectio facti, factionis’, nomen assumit; unde ‘manufacta’ dicuntur
quae per actionem huiusmodi ab artifice in esse procedunt” CG 1L, 1.
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Assim, a criagdo impde um convite a meditar’®, sobre a admirada alegria da
contemplagdo. E Tomads insiste uma e outra vez: todas as criaturas sdo boas e tém
de bondade o que tém de ser: “Unaquaeque creatura quantumcumaque participat de esse,
tantum participat de bonitate” (Ver. 20,4). E mais: é certo que a felicidade definitiva do
homem reside na posse de Deus pela contemplacdo, pelo olhar de amor; mas, para o
Aquinate, essa felicidade ndo é algo “transferido” para depois da morte, e sim, algo que
irrompe, que ja se inicia nesta vida, pela fruicio do bem de Deus nos bens do mundo,
até mesmo em um copo de agua fresca num dia de calor: “Assim como o bem criado
é uma certa semelhanca e participagdo do Bem Incriado, assim também a consecucao
de um bem criado é uma certa semelhanca e participagdo da bem-aventuranga final”
(De malo 5,1, ad 5).

Tudo isto é muito bonito e esta na base ndao sé da doutrina do Ser, de Tomas,
mas também de sua estética®. Porém, essa andlise ficaria incompleta e falsa, se nao

vissemos o outro lado, o da dessemelhanga, o depressivo...
O polo negativo do transtorno bipolar

De fato, para Tomas, o dom da ciéncia (conhecer a fundo as coisas criadas), dom
do Espirito Santo, corresponde a bem-aventuranca dos que choram: “scientia convenit
lugentibus” (II-11 9, 4 sc), pois a criatura, enquanto procede do nada, de per si, é treva
“creatura est tenebra in quantum est ex nihilo” (s6 é luz enquanto, por participacdo, se
assemelha a Deus “in quantum vero est a Deo, similitudinem aliquam eius participat, et sic
in eius similitudinem ducit”) (De Ver. 18, 2, ad 5). E obscuro é também o conhecimento
que a criatura oferece: “sed quia creatura ex hoc quod ex nihilo est, tenebras possibilitatis et
imperfectionis habet, ideo cognitio qua creatura cognoscitur, tenebris admixta est” (In II Sent.
d12,q3,1, c).

Quanto mais scientia, maior a depressao: porque se constata qudo deficientes
sdo as coisas do mundo: “Ad lugendum autem movet praecipue scientia, per quam homo
cognoscit defectus suos et rerum mundanarum; secundum illud Eccle. I qui addit scientiam,
addit et dolorem” (I-II, 69, 3 ad3).

A referéncia de Tomas ao Eclesiastes ndo é casual: Salomao, que tem “mais
sabedoria que todos seus antecessores” (I, 16), verifica, apds examinar as coisas mais
magnificas, que “tudo é vento” e “quanto mais conhecimento, mais sofrimento”. Quem
1é a Biblia como ela é, sem beatices nem afetacdes, verificara que Salomao entra em um
“surto” existencial, depois de entregar-se ao vinho, e resolve declarar “o que é, afinal,
a ‘felicidade’ dos humanos” (Ecl. 2,3). Comega enumerando as riquezas e obras de sua
imensa grandeza (4-10):

¥ “Divinorum factorum meditatio necessaria est - CG II, 2

20 Cfr., p. ex. meu estudo: “A mistica da cozinha: de Heréclito a Adélia Prado” http://www.hottopos.com/
isle7/55-68]Jean.pdf”. Acesso em 15-10-2012.
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Fiz para mim obras magnificas; edifiquei para mim casas; plantei para
mim vinhas. Fiz para mim hortas e jardins, e plantei neles &rvores de
toda a espécie de fruto. Fiz para mim tanques de dguas, para regar
com eles o bosque em que reverdeciam as arvores. (...) E tudo quanto
desejaram os meus olhos ndo lhes neguei, nem privei o meu coragdo de
alegria alguma; mas o meu coragdo se alegrou por todo o meu trabalho,

e esta foi a minha porcao de todo o meu trabalho.

E Salomao - podemos imagina-lo com a voz engrolada e derrubando objetos, sob

o efeito do alcool - conclui: pelo nada (11 e ss.):

E olhei para todas as obras que fizeram as minhas maos, como
também para o trabalho que eu, trabalhando, tinha feito, e eis que
tudo era vaidade e aflicdo de espirito, e que proveito nenhum havia
debaixo do sol. (...) Entdo disse no meu coracdao que também isto era
vaidade. Porque nunca haverd mais lembranca do sdbio do que do
tolo; porquanto de tudo, nos dias futuros, total esquecimento havera.
E como morre o sabio, assim morre o tolo! Por isso odiei esta vida,
porque a obra que se faz debaixo do sol me era penosa; sim, tudo é
vaidade e aflicdo de espirito. Etc.

Toda essa doutrina encontra uma inesperada e discreta confirmagdo até na
cancdo “Garota de Ipanema”, de Vinicius e Tom Jobim. A letra, como todos recordam,
vai falando da beleza: “Olha que coisa mais linda / mais cheia de graca...”e de como “o
mundo inteirinho se enche de graga etc.” e, de repente, o verso, tdo profundo quanto
inesperado e (s6) aparentemente contraditério: “Oh, por que tudo é tdo triste?”

Por que a beleza traz consigo também a sensacdo de solidao e tristeza? Talvez
também porque se adivinha que a criatura tem a beleza de modo precario e contingente;
s6 Deus é a Beleza incondicional e simpliciter*.

Concluimos esta secao com um par de consideracdes de Solomon, que, de algum

modo, vém ao encontro do que estamos afirmando:

O fato é que o existencialismo é muito verdadeiro quanto a tendéncia
a depressdo. A vida é fatil. Nao conseguimos saber por que estamos
aqui. O amor é sempre imperfeito. Etc. Os depressivos veem o mundo

claramente demais, perderam a vantagem seletiva da cegueira.

21 “Est autem duplex defectus pulchritudinis in creaturis: unus, quod quaedam sunt quae habent
pulchritudinem variabilem, sicut de rebus corruptibilibus apparet (...) Secundus autem defectus
pulchritudinis est quod omnes creaturae habent aliquo modo particulatam pulchritudinem
sicut et particulatam naturam; hunc defectum excludit a Deo, quantum ad omnem modum
particulationis... Deus quoad omnes et simpliciter pulcher est” (In De div. nom. cp 4, Ic 5).
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(...) Pessoas que atravessaram uma depressdo e estdo estabilizadas
frequentemente tém uma aguda consciéncia da alegria da existéncia
cotidiana. Mostram-se capazes de uma espécie de éxtase imediato e de

uma intensa apreciacao de tudo que é bom nas suas vidas®.
A acidia, tristeza em relacao aos bens interiores

Voltemos a examinar a caracterizacao que Tomads faz da acidia, tristeza que é vicio
capital. Nada impede, porém, que alguns dos “sintomas” da acidia possam também
surgir em casos de mera doenca, sem alcance moral. E, reciprocamente, o didlogo com
Tomads pode ser interessante para o estudioso de hoje, precisamente porque aponta
para esse aspecto moral, tao esquecido.

Comecemos pela caracterizacao geral da acidia, que Tomas faz no De Malo, qual
seja: acidia é o tédio ou tristeza em relacao aos bens interiores, ao bem espiritual divino

em nos.

A acidia - como Jodo Damasceno deixou claro (De fide II, 14) - é uma
certa tristeza, dai que Gregoério (Mor. 31, 45) por vezes empregue a
palavra “tristeza” em lugar de “acidia”. Ora, o objeto da tristeza é o mal
presente, como diz Jodo Damasceno (De fide II, 12). Ora, assim como ha
um duplo bem - um que é verdadeiramente bem e outro que é um bem

aparente, pelo fato de que é bom s6 segundo um determinado aspecto

2

(pois s6 é verdadeiramente bem o que é bom independentemente
deste ou daquele determinado aspecto particular) -, ha também um
duplo mal: o que é verdadeira e simplesmente mal e o mal relativo
a um certo aspecto, mas que - para além desse particular aspecto - €,

pura e simplesmente, bom.

Portanto, sdo louvaveis o amor, o desejo e o prazer referentes a um bem verdadeiro,
e reprovaveis, se referentes a um bem aparente, que nao é verdadeiramente bem; assim
também o 6dio, o fastidio e a tristeza, em relacdo ao mal verdadeiro sdo louvaveis,
mas, em relacdo ao mal aparente (mas que em si mesmo é bom), sdo reprovaveis e
constituem pecado.

Ora, a acidia é o tédio ou tristeza em relacdo aos bens interiores e aos bens do
espirito, como diz Agostinho a propésito do Salmo (104, 18): “Para a sua alma, todo
alimento é repugnante”. E, sendo os bens interiores e espirituais verdadeiros bens e
s6 aparentemente podem ser considerados males (na medida em que contrariam os
desejos carnais), é evidente que a acidia tem por si carater de pecado. (De Malo, questao

11 - A acidia. Artigo 1 - “Se a acidia é pecado”)

22 Op.cit., pp. 380-1.
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Algumas passagens complementares

Alguns aspectos complementares, mais ou menos importantes, extraidos de
observacOes esparsas na obra de Tomas, podem nos ajudar na compreensao desse
vicio capital.

A acidia é uma possibilidade exclusiva do homem: o pecado dos anjos nao pode
ter sido o de acidia, porque o anjo ndo pode ter tédio em relacdo aos bens espirituais®.

Em sua dimensdo que produz inagdo, a acidia caracteriza-se pela veeméncia da
tristeza, que imobiliza 0 homem, retardando a ac¢do; afirma Sao Joao Damasceno ser
uma tristeza agravante, pesada, isto é, paralisadora®.

Ha dois vicios capitais que sdo tristezas: acidia e inveja. A acidia é a tristeza pelo
proprio bem espiritual; a inveja, pelo bem alheio®.

A acidia, como vicio capital, gera outros pecados, mas isto ndo quer dizer que
os pecados ndo possam ter, por vezes, outras causas. Pode-se dizer, no entanto, que
todos os pecados que provém da ignorancia, podem recair na acidia, a qual pertence a
negligéncia, pela qual se recusa a aquisi¢do dos bens espirituais®.

Tomas, ao comentar que alguns autores estabelecem uma correspondéncia entre
os sete dons do Espirito Santo e os sete pecados capitais, indica que o oposto da acidia
seria 0 dom da fortaleza (In III Sent. d. 34, q. 1, a.2, c), o esforgo por ndo se deixar
dominar por essa acidez da alma.

Na ligacao entre acidia e desespero, Tomas faz uma fina observacao psicolégica:
chega-se a situagdo de considerar que o bem arduo seja impossivel de alcangar por si
ou por outro, por meio de um profundo abatimento, que, quando chega a dominar o
afeto do homem, parece-lhe que nunca mais podera empreender algo de bom. E, como
a acidia é uma tristeza que abate o espirito, a acidia gera o desespero. Ora, a esperanga
tem por objeto proprio aquilo que é possivel, pois o bem e o arduo, dizem respeito
também a outras paixdes. Dai que o desespero nasca especialmente da acidia®.

# Angeli in hoc quod Deo ministrant et merentur, laborem vel taedium non habent: et ideo
peccatum accidiae eis non competit (In II Sent. d.5, q. 1, a.3, ad 3).

** Accidia autem intensionem tristitiae, intantum ut immobilitet hominem, actionem retardans;
unde dicitur a Damasceno, quod est tristitia aggravans, idest immobilitans. (In III Sent. d. 26,
q-1,a.3,0).

» Quia aut hoc est respectu boni proprii, et sic est acedia, quae tristatur de bono spirituali, propter
laborem corporalem adiunctum. Aut est de bono alieno, et hoc, si sit sine insurrectione, pertinet
ad invidiam, quae tristatur de bono alieno, inquantum est impeditivum propriae excellentiae...
(I-1, 84, 4 ¢).

%6 Ista vitia dicuntur capitalia, quia ex eis ut frequentius alia oriuntur. unde nihil prohibet aliqua
peccata interdum ex aliis causis oriri. Potest tamen dici quod omnia peccata quae ex ignorantia
proveniunt, possunt reduci ad acediam, ad quam pertinet negligentia qua aliquis recusat
bona spiritualia acquirere propter laborem, ignorantia enim quae potest esse causa peccati, ex
negligentia provenit. (I-1I 84, 4, ad 5).

7 Ad hoc autem quod aliquod bonum arduum non aestimet ut possibile sibi adipisci per se vel
per alium, perducitur ex nimia deiectione; quae quando in affectu hominis dominatur, videtur ei
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E a objecdo de que o desespero provém da negligéncia, Tomés responde que a
propria negligéncia decorre da acidia. E observa que o homem triste ndo pensa em
coisas grandes e belas, mas s6 em coisas tristes, a menos que por um grande esforco -
lembremos que a acidia se opde a fortaleza - afaste-se das coisas tristes®.

A acidia tematicamente tratada em II-II, 35 (e em De Malo, 11)

Tanto na Suma Teoldgica (II-1, 35) quanto no De Malo (q. 11), ha uma questao
sobre a acidia; nos dois casos a argumentacao é muito semelhante e inclusive essas
questdes estdo divididas nos mesmos quatro artigos: a acidia como pecado, como vicio
especial, como pecado mortal e como vicio capital. Neste topico. tomaremos como
base a Summa, complementando com o De Malo, quando for o caso.

Artigo 1, se a acidia é pecado. E a dificuldade de ter iniciativas. A primeira objegao
é a de que sendo a tristeza uma paixdo, ndo é boa nem ma. Em sua resposta, Tomas
reafirma que a tristeza pelo bem, a acidia, e a tristeza demasiada pelo mal é que sao
mas®.

A segunda objecao é a de que ndo pode haver pecado que se deva a fraqueza
corporal, pecado com hora marcada (a tentagao do meio-dia). Tomas responde dizendo
que “a culpa” do assédio da acidia ao meio-dia é do jejum dos monges, pois toda
fraqueza corporal predispoe a tristeza, mais aguda nessa hora, pela fome e pelo calor.
Tomas é tao “materialista”, que nas questdes de Quodlibet, tratando do jejum, dird que
o jejum é sem duvida pecado (absque dubio peccat), quando debilita a natureza a ponto
de impedir as agdes devidas: que o pregador pregue, que o professor ensine, que o
cantor cante..., que o marido tenha poténcia sexual para atender a sua esposa! Quem
assim se abstém de comer ou de dormir, oferece a Deus um holocausto, fruto de um
roubo (Quodl. 5,q. 9, a. 2, ¢).

Outra observacdo interessante no corpo do artigo 1 da Suma é a de que o peso da
tristeza da acidia de tal modo deprime o 4nimo do homem, que nada do que ele faz

quod nunquam possit ad aliquod bonum relevari. Et quia acedia est tristitia quaedam deiectiva
spiritus, ideo per hunc modum desperatio ex acedia generatur. Hoc autem est proprium obiectum
spei, scilicet quod sit possibile, nam bonum et arduum etiam ad alias passiones pertinent. Unde
specialius oritur ex acedia. (II-11, 20, 4, c).

8 Ipsa etiam negligentia considerandi divina beneficia ex acedia provenit. Homo enim affectus
aliqua passione praecipue illa cogitat quae ad illam pertinent passionem. unde homo in tristitiis
constitutus non de facili aliqua magna et iucunda cogitat, sed solum tristia, nisi per magnum
conatum se avertat a tristibus. (II-II, 20, 4, ad 3).

# Ad primum ergo dicendum quod passiones secundum se non sunt peccata, sed secundum
quod applicantur ad aliquod malum, vituperantur; sicut et laudantur ex hoc quod applicantur ad
aliquod bonum. unde tristitia secundum se non nominat nec aliquid laudabile nec vituperabile,
sed tristitia de malo vero moderata nominat aliquid laudabile; tristitia autem de bono, et iterum
tristitia immoderata, nominat aliquid vituperabile. Et secundum hoc acedia ponitur peccatum.
(II-11, 35, 1 ad 1).

INICIAL CREDITO0S SUMARIO



58

o agrada; tal como as coisas 4cidas, que sdo frias. Dai o tédio e a enorme dificuldade
de comecar qualquer agao, e a caracterizacao da acidia como “torpor da mente em
comegar um ato bom”. Tanto para a acidia quanto para a depressao, essa dificuldade
para empreender, para comegar, essa falta de “iniciativa” (ndo por acaso “iniciativa”
vem de “iniciar”, pois: “Burro s6 ndo gosta de principiar viagens”*’) manifesta-se -
bem o sabem os que passaram por depressao - até no ato de iniciar o dia, o banho. No
“Poema em Linha Reta”, o heterénimo Alvaro de Campos diz: “Eu, que tantas vezes
nao tenho tido paciéncia para tomar banho”. Ou, em outro depoimento do livro de

Solomon:

Lembro de estar deitado na cama, imobilizado, chorando por estar
assustado demais para tomar banho, e a0 mesmo tempo sabendo
que chuveiros ndo sao assustadores. Eu continuava dando os passos,
um por um, na minha mente; vocé gira e pde os pés no chao; fica em
pé; anda até o banheiro; abre a porta do banheiro; vai até a borda da
banheira; abre a 4gua; entra embaixo dela; passa sabonete; enxagua-
se; sai da banheira; enxuga-se; volta para a cama. Doze passos, que
me pareceram tdo onerosos coma as estacdes da via-cracis. Mas eu
sabia, logicamente, que os banhos eram muito faceis de tomar, que
durante anos eu havia tomado uma ducha todos os dias e que o fizera
tao rapidamente e tdo prosaicamente que isso sequer era digno de um

comentario. Etc. etc. etc. (p. 381).

No artigo 2, Tomas discute se a acidia é vicio especial; trata-se de trazer a tona
a especificidade da acidia, pois todo qualquer vicio se opde ao bem espiritual. E a
distingue também da fuga do bem espiritual, por considera-lo trabalhoso, molesto ao
corpo ou impeditivo dos prazeres corporais. A acidia se entristece do bem divino, que
se alegra na caridade (II-II, 35, 2, c).

O artigo 3 discute se a acidia é pecado mortal e a atitude oposta a acidia. A
primeira objecdo é interessantissima: se a acidia fosse pecado mortal, chocaria de
frente com algum mandamento da lei de Deus; mas, percorrendo, um por um, os
dez mandamentos, vé-se que a acidia nao se opde a nenhum deles, e, portanto, nao
é pecado mortal. A resposta de Tomds - sugestivamente, sem maiores explicacdes - é
que a acidia se opde ao mandamento de guardar o sdbado, que prescreve o repouso da
mente em Deus.

Como é possivel identificar preguica e acidia, se esta opde-se ao mandamento
do repouso?! Observemos mais de perto a formulacdo de Tomads: “...praecipitur

quies mentis in Deo, cui contrariatur tristitia mentis de bono divino”. Nesse sentido,

% Guimardaes Rosa Jodo. Grande Sertdo: Veredas. 13 ed. Rio de Janeiro: José Olympio, 1979, p.
392.
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é interessante notar que, para Tomas, essa quies mentis é a atitude de festa da alma,
instalada na skholé (no sentido aristotélico) e fruindo da contemplagao.
Ao falar da vida contemplativa e de sua superioridade, a superioridade de Maria

em relacao a Marta, diz:

In vita contemplativa est homo magis sibi sufficiens, quia paucioribus
ad eam indiget. unde dicitur Luc. X, “Martha, Martha, sollicita es et
turbaris erga plurima. (...) Vita contemplativa consistit in quadam
vacatione et quiete, secundum illud Psalmi, “Vacate, et videte quoniam
ego sum Deus” (II-11182, 1).

E explicando o sentido da fala de Cristo “vinde e vede” (Jo 1, 39), de como se
chega ao conhecimento de Deus, Tomas diz: “Per mentis quietem, seu vacationem; Ps.
XLV, 11: “Vacate, et videte’.” (Super Ev. lo. cp 1 1c 15)

Essesalmo “vacate, et videte quoniam ego sum Deus” (skholasatena versao dos Setenta!)
é citado dezenas de vezes por Tomads: como atitude tipica do terceiro mandamento (In
III Sent. d. 37 q. 1 a. 2bco; I-1I, 100, 3 ad 2 etc.), 0 avesso da acidia. Nao se trata somente
de auséncia de perturbacdes exteriores, mas também das interiores (II-II 181, 4 ad 1).

Artigo 4: as filhas da acidia. Esse artigo é muito importante. Nele encontramos os

desdobramentos da acidia, particularmente importantes para o homem de hoje:

Gregorio (Mor. XXXI, 45) acertadamente indica as filhas da acidia.
De fato, como diz o Filésofo (Eth. 7, 5-6, 1158 a 23): “ninguém pode
permanecer por muito tempo em tristeza, sem prazer”, e dai se
seguem dois fatos: o homem é levado a afastar-se daquilo que o
entristece e a buscar o que lhe agrada e aqueles que ndo conseguem
encontrar as alegrias do espirito instalam-se nas do corpo (Eth. 10,
9, 1176 b 19). Assim, quando um homem foge da tristeza opera-se o
seguinte processo: primeiro foge do que o entristece e, depois, chega
a empreender uma luta contra o que gera a tristeza. Ora, no caso da
acidia, em que se trata de bens espirituais, esses bens sao fins e meios.
A fuga do fim se d4 pelo desespero. Ja a fuga dos bens que conduzem ao
fim da-se pela pusilanimidade, que diz respeito aos bens arduos e que
requerem deliberacao, e pelo torpor em relagdo aos preceitos, no que
se refere a lei comum. Por sua vez, a luta contra os bens do espirito que,
pela acidia, entristecem, é rancor, no sentido de indigna¢do, quando
se refere aos homens que nos encaminham a eles; é malicia, quando
se estende aos proprios bens espirituais, que a acidia leva a detestar.
E quando, movido pela tristeza, um homem abandona o espirito e se

instala nos prazeres exteriores, temos a divagacdo da mente pelo ilicito

(.-
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Ja a classificacdo de Isidoro dos efeitos da acidia e da tristeza recai na
de Gregorio. Assim, a amargura, que Isidoro situa como proveniente
da tristeza, é um certo efeito do rancor; a ociosidade e a sonoléncia
reduzem-se ao torpor em relagdo aos preceitos: o ocioso os abandona
e o sonolento os cumpre de modo negligente. Os outros cinco casos
recaem na divagagdo da mente: é importunitas mentis, quando se refere ao
abandono da torre do espirito para derramar-se no variado; no que diz
respeito ao conhecimento, é curiositas; ao falar, verbositas; ao corpo, que
nao permanece num mesmo lugar, inquietudo corporis (é o caso em que
0os movimentos desordenados dos membros indicam a dispersao do
espirito); ao perambular por diversos lugares, instabilitas, que também
pode ser entendida como instabilidade de propésitos (II-11, 35, 4 ad 2).

A primeira das filhas da acidia é o desespero. Este ponto foi especialmente
analisado por Pieper (a quem sigo de perto neste estudo), que liga diretamente o
desespero a outra filha da acidia: a pusilanimidade: paralisado pela vertigem, pelo
medo das alturas espirituais e existenciais a que Deus a chama, a acidia ndo encontra
animo nem vontade de ser tdo grande como realmente estd chamado a ser; abdica do
“torna-te o que és”, a famosa sentenca com que Pindaro resume toda a ética, que, como
a de Tomas, esta centrada no ser. Quando passamos ao plano da graca, a acidia é uma
“tristitia de bono spirituali inquantum est bonum divinum” (II-1I 35, 3), um aborrecer-se de
que Deus o tenha elevado ao plano da filiagdo divina, a participacdo em sua propria
vida intima. Queimado por essa tristeza - existencialmente suicida - e movido pela
queimadura de sua acidez, surge a evagatio mentis, a dispersao de quem renunciou a seu
centro interior e, portanto, entrega-se a importunitas: abandonar a torre do espirito, para
derramar-se no variado, buscando afogar a sede na dgua salgada das compensacdes e
prazeres de uma atividade desenfreada: num falatério inécuo (verbositas), o agitar-se,
o mover-se (instabilitas), a incapacidade de concentrar-se em um propdsito (instabilitas)
e a um afa desordenado de sensacdes e de conhecimento (curiositas).

Acidia e suas filhas, hoje

Mesmo uma descricao breve das filhas da acidia torna evidente seus perigos: o
desenraizamento, a abdicagdo do processo de auto-realizagdo profunda do eu, que
passa a espalhar-se no variado (importune ad diversa se diffundere) etc. Se ja Pascal, em
um dos Pensamentos (136/139), afirma que toda a infelicidade do homem procede de
uma Unica coisa: ele ndo poder estar a s6s consigo mesmo em um quarto, hoje, mais
do que nunca, essas possibilidades de dispersao estdo disponiveis e encontram-se -
potenciadas ao maximo - por toda parte.

Doenga, pecado ou um misto de falta moral e enfermidade, o fato é que a tristeza
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é uma poderosa forca destruidora, convidando a (ou impondo) diversas compulsdes:
das drogas ao jogo, do consumismo ao workaholism, etc. Por trads de tudo isto, ndo
havera um componente daquela desperatio, daquela curiositas, daquela evagatio mentis,
daquela instabilitas?

Para finalizar, uma nota sobre o consumismo, que é, como diziamos, uma das
formas daquele “derramar-se no variado”. A propédsito do consumismo, Tomas tem
uma observac¢do muito interessante e extremamente “moderna”. No comeco da I-1I,
ao se questionar se o fim ultimo, a felicidade, estd nas riquezas, ele, naturalmente,
responde que ndo: os bens naturais ordenam-se ao homem (e ndo ao contrario), e o
dinheiro, por sua vez, serve apenas para a aquisicao desses bens. Porém o dinheiro
traz em si um perigo especifico: ele imita falsamente a infinitude do verdadeiro bem

supremo:

O apetite das riquezas naturais ndo é infinito, porque, a partir de
uma certa medida, as necessidades naturais sdo satisfeitas. Mas o
apetite das riquezas artificiais € infinito, porque esta a servigo de uma
concupiscéncia desordenada e que ndo tem medida, como fica evidente
pelo Filésofo. No entanto, sdo diferentes os desejos infinitos do Sumo
Bem e das riquezas. Pois quanto mais perfeitamente se possui o Sumo
Bem, mais ele é amado e mais se desprezam os outros bens (...); j4 com o
apetite do dinheiro e dos bens temporais acontece o contrario: quando
sdo obtidos, sdo desprezados e buscam-se outros (...) Sua insuficiéncia

¢ mais conhecida quando sao possuidos (I-II, 2, 1 ad 3).

Comeca assim o famoso “ciclo vicioso”: o desespero leva ao consumo, que,
mostrando-se insuficiente (e os bens de consumo mostram-se mais insuficeintes
quando sdo consumidos), leva a mais desespero e a mais consumo... E 0 mesmo se da
em relacdo as demais atividades movidas pela acidia.

E uma dltima palavra sobre a resisténcia a acidia. Tomas observa que a luta
contra os pecados ndo é uniforme: em alguns casos deve-se fugir simplesmente, sem
consideracgdes intelectuais; em outros, como no caso da acidia, quanto mais nos aplicamos
a refletir intelectualmente sobre os bens espirituais, mais agradaveis eles se tornam para

nos e, assim, cessa a acidia®!.

3! Resistendo autem, quando cogitatio perseverans tollit incentivum peccati, quod provenit ex
aliqua levi apprehensione. et hoc contingit in acedia, quia quanto magis cogitamus de bonis
spiritualibus, tanto magis nobis placentia redduntur; ex quo cessat acedia. (II-1I, 35, 1 ad 4).

INICIAL CREDITO0S SUMARIO



62

Tomas de Aquino e a célula sintética’

Sergio de Souza Salles

I. Introdugao

Ha significativa divergéncia entre os intérpretes de Tomas de Aquino sobre a
aplicacdo de certas distingdes conceituais (substancia versus artefato, natural versus
artificial) aos produtos da tecnologia e da biologia, que obviamente o te6logo medieval
nao conheceu em vida.

A titulo de exemplo, basta recordar duas interpretacdes contemporaneas da
metafisica de Tomas de Aquino. A primeira, proposta pela Profa. Eleonore Stump,
observa que, diante do poliestireno expandido (mais conhecido no Brasil pela marca
Isopor®), a distincdo de Tomas de Aquino entre substancia e artefato teria um
valor filoséfico reduzido. E especula que “if Aquinas had known some of the products of
contemporary technology, he would have found the distinction between substance and artifact
much harder to make crisp and clear” (STUMP, 2003, p. 44). A segunda pode ser lida
no trabalho do Prof. Robert Pasnau (2004) para quem Tomas de Aquino poderia ter
reconsiderado sua distingdo entre substancia e artefato seja pela existéncia de clones,
seja pela construcdo tecnolégica de um novo organismo vivente, seja ainda pelas
pretensdes do Minimal Genoma Project. Diante dessas realidades, Tomas de Aquino
deveria ter concedido a ndo-substancialidade de um artefato “was a contingente feature
of the state of technology in the thierteenth century” (PASNAU, 2004, p. 415, n.3).

Nao faltam, no século XXI, outros exemplos tecnolégicos e cientificos para
suspeitar dos limites da referida distingdo ontolégica proposta pelo Aquinate. Dentre
esses, 0 da primeira célula bacteriana sintética produzida, em 2010, pelo J. Craig Venter
Institute impulsionou novamente a discussao sobre o que é a vida, sobre quais sdo os
limites entre o artificial-sintético e o natural-substancial, ndo sé entre cientistas, mas
também entre filésofos e te6logos.

Eis a segunda razdo para aproximar Tomds de Aquino, seus intérpretes e a
biologia sintética. Com efeito, dentre as questdes filosoficas suscitadas pela biologia

sintética, a do estatuto ontolégico dos organismos sintetizados ou artificiais parece

' O texto aqui apresentado é o desenvolvimento de uma versio anterior, publicada inicialmente em:
SALLES, S.S. A biologia sintética e as categorias da metafisica classica. Conhecimento & Diversidade, n.5,
p. 22-39, jan./jun. 2011.
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exigir uma revisao das categorias que até entdo definiam os limites entre vivente e nao-
vivente, natureza e artefato humano.

O gradativo obscurecimento da distincdo entre natureza e artefato, entre
organismo e maquina, entre seres viventes e ndo-viventes é inegavel, no contexto da
ciéncia e da tecnologia contemporanea, gracas aos avangos crescentes da engenharia
genética e da biologia sintética. Essa tiltima, em particular, define seu escopo exatamente
nos limites entre o natural e o artificial, entre o organico e o sintético. Os produtos da
biologia sintética parecem habitar as duas realidades, ou melhor, parecem fundar e
fazer emergir uma nova realidade em que a classica distingdo entre o dominio da vida
e o dominio do artificial é relativizada, quando ndo é simplesmente suprimida.

O interesse hermenéutico sobre as categorias metafisicas do Aquinate alia-se,
nesta investigagdo, ao interesse especulativo propriamente metafisico que, partindo
das categorias classicas, almeja interpretar validamente os produtos contemporaneos
da ciéncia e da tecnologia, em especial da biologia sintética.

Duas convicgdes perpassam a especulacdo aqui proposta. A primeira é a de que a
metafisica de Tomas de Aquino, com suas distingdes categoriais, continua ainda vélida
para a interpretagao ontolégica dos produtos contemporaneos da técnica. A segunda
é a de que tal validade supde um esforco hermenéutico de argumentacao critica aliada
a interpretacado criativa, sem as quais as categorias cldssicas perderiam sua forca e

vitalidade para o homem contemporaneo.
II. O conflito das interpretacdes

Antes de abordar diretamente a questdo ontoldgica suscitada pelos produtos da
biologia sintética, é oportuno recordar o atual conflito entre os intérpretes de Tomas
de Aquino no que diz respeito a distincdo categorial entre substancia e artefatos.
Sem pretender exaurir as posicdes contrastantes, nem tampouco seus argumentos, é
possivel em linhas gerais reconhecer duas tendéncias hermenéuticas fundamentais.

A primeira tendéncia sustenta uma interpretacao forte e excludente da distingao
entre substancia e artefato segundo a qual “nenhum artefato é substancia”, enquanto a
segunda tendéncia favorece uma interpretacao mais matizada da distin¢do, procurando
estabelecer novos critérios de substancialidade e de artificialidade igualmente

compativeis com os textos de Tomés de Aquino.
II.1. A interpretacao excludente

A primeira tendéncia hermenéutica, representada pela obra de Eleonore Stump

(2003) e Robert Pasnau (2004), identifica em Tomas de Aquino uma tese filosofica que

INICIAL CREDITO0S SUMARIO



64

parece entrar em choque com os atuais produtos da tecnologia contemporanea. Tal tese
é formulada por Tomas de Aquino em sua Sententia Libri Metaphysicae nos seguintes
termos:

(...) algumas coisas ndo sao substancias, como é sobretudo evidente nas
coisas artificiais, mas outras sdo verdadeiras substancias na medida em
que sdo de acordo com a natureza, em relacdo ao ser, e pela natureza

sdo constituidas, em relagdo ao tornar-se?.

A tese, em suma, poderia ser assim formulada: “Nenhuma coisa artificial é
substancia” (T"). Com efeito, em relagdo ao seu ser e ao seu dinamismo, por “substancia”
Tomas de Aquino entende tudo aquilo que é conforme a natureza (secundum naturam)
e constituida pela natureza (per naturam constitutae). Por sua vez, tudo o que nado é
secundum naturam quanto ao ser nem é per naturam constitutae quanto ao dinamismo,
ndo é uma substancia, mas sim uma coisa artificial (res artificialis). Logo, nenhuma
coisa artificial pode ser uma substancia.

Eleonore Stump (2003, p. 43), ap6s excluir as defini¢des circulares de substancia e
artefato, propde uma distingdo nao-circular que se encontra na conviccao de Tomas de
Aquino, segundo a qual as partes de um artefato conservariam suas proprias formas
substanciais no ambito do todo que compdem, enquanto as partes de uma verdadeira
substancia conservariam uma tnica forma substancial. Recorre, em seguida, a nocao
de emergéncia, difundida na literatura cientifica, para explicar o significado ndo-
circular da distincdo metafisica entre substancia e artefato, ou seja, entre uma coisa
“X” emergente e uma outra “X” ndo-emergente. O critério de emergéncia (CrE), aqui
adaptado do texto de Stump (2003, p. 43), poderia ser assim formulado:

o “X” é um todo emergente se e somente se as propriedades e
os poderes causais de “X” nado sdo simplesmente a soma das
propriedades e dos poderes causais dos constituintes de “X”,
quando esses constituintes sdo tomados separadamente, fora da
configuragdo de “X”.

Uma vez aplicado o critério de emergéncia (CrE) ao problema da distin¢ao entre
substancia e artefato, fica claro que o critério de artificialidade (CrA) e o critério de
substancialidade (CrS) devem ser assim formulados, por contraposicao, nos seguintes
termos:

2 “(..) quod quia quaedam rerum non sunt substantiae, sicut praecipue patet in artificialibus, sed

quaecumque sunt secundum naturam, quantum ad esse, et per naturam constitutae, quantum ad fieri, sunt
verae substantiae; manifestabitur quod haec natura quam quaesivimus est substantia in quibusdam, scilicet
in naturalibus, et non in omnibus.” (Thomae de Aquino. Sententia Libri Metaphysicae, VII, lec. 17, n. 33).
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e “X” é uma substancia se e somente se as propriedades e os poderes
causais de “X” ndo sdo simplesmente a soma das propriedades e dos
poderes causais dos constituintes de “X”, quando esses constituintes
sao tomados separadamente, fora da configuracao de “X”.

e “Y” é um artefato se e somente se as propriedades e os poderes
causais de “Y” sdo simplesmente a soma das propriedades e dos
poderes causais dos constituintes de “Y”, quando esses constituintes

sao tomados separadamente, fora da configuracao de “Y”.

De acordo com Eleonore Stump (2003, p. 44), um martelo nao é um todo emergente
e, portanto, de acordo com os critérios propostos (CrA e CrS) nao atinge as condigdes
necessarias e suficientes para ser uma substancia.

Nao obstante a razoabilidade dessa via interpretativa, Stump (2003, p. 44)
considera que, face ao poliestireno expandido, CrA/CrS ndo sdo critérios suficientes,
uma vez que se trata de um produto/artefato, na medida em que depende do design
humano, e, a0 mesmo tempo, se trata de algo mais préximo a agua no que diz respeito
a sua emergéncia. Em outros termos, o poliestireno expandido é, ao mesmo tempo,
uma substancia e um artefato, o que parece contradizer a tese inicialmente proposta,
segundo a qual “nenhum artefato é substancia”.

Daqui resulta outra hipétese interpretativa segundo a qual “nem todo produto
do design humano é um artefato”, ou que “pode haver um artefato que seja um todo
emergente (uma substancia)”. Mas, essa nova hipétese ndo parece ser corroborada por
Tomés de Aquino, observariam os defensores da primeira tendéncia hermenéutica.
Afinal, nenhum produto do design humano (artefato) pode ser uma substédncia,
conforme sustentado na tese inicial (T).

Como se pode notar, a adesdo forte ao principio segundo o qual “nenhum artefato
é substancia” (T') impede Stump de considerar a diferenca entre a determinacao da
natureza de “X” e a da origem de “X”. Com efeito, o caso do poliestireno expandido s6
reforca o critério de emergéncia (CrE) quando devidamente aplicado a determinagao
da natureza de “X”. Neste caso, de acordo com o CrE, o poliestireno expandido é uma
substancia, um todo emergente irredutivel em suas propriedades e poderes causais as
partes que o constituem.

A questdo da origem humana e técnica do poliestireno expandido faz com que
deva ser considerado um artefato quanto a origem, mas ndo quanto a substancia. Nao
ha nenhuma contradi¢do em afirmar que o poliestireno expandido é uma substancia
conforme o seu ser (secundum naturam), mas é um artefato em relacdo a sua origem
humana.

Nesta hipétese, “X” nao poderia ser artefato e substancia ao mesmo tempo quanto

ao ser (secundum naturam), mas poderia ser artefato quanto a origem (per hominem) e
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substancia quanto ao ser (secundum naturam) - linha interpretativa nao vislumbrada no
texto de Stump (2003) como compativel com Tomas de Aquino.

Entretanto, mesmo essa via interpretativa esbarraria em outra condicao,
igualmente proposta por Tomds de Aquino. Com efeito, o Aquinate considera,
no trecho citado da Sententia Libri Metaphysicae, como substancia somente o que é
conforme a natureza (secundum naturam) quanto ao ser e constituido pela natureza (per
naturam constitutae) quanto ao vir-a-ser. Se ser conforme a natureza e ser constituido
pela natureza forem duas condigdes necessarias para algo ser substancia, entdo nao
parece 6bvio de que modo o poliestireno expandido ou qualquer outro todo-emergente
produto da técnica-cientifica possa ser uma substancia enquanto tiver em sua origem
constitutiva algo que ndo é per naturam, mas per hominem.

Em outras palavras, como Tomas de Aquino poderia sustentar sua tese (T")
com as duas condigdes propostas e, a0 mesmo tempo, ndo entrar em contradicao
com a realidade substancial de um todo-emergente produzido pelo homem, como
o poliestireno expandido? Sobre essa questao, ha de haver uma outra distincao
nado presente no trecho citado do Sententia Libri Metaphysicae, sem a qual se tornaria
insustentavel a aplicacao da distingdo metafisica proposta pelo Aquinate aos produtos
da tecnologia que constituem novos todos-emergentes (ou na linguagem medieval,

novas substancias).
I.2. A interpretacao matizada

A interpretacdo de Robert Pasnau (2004, p. 81-2) chama a atencdo para um outro
critério de demarcacdo da distingcdo entre substancia e artefato. Para Pasnau, Tomas
de Aquino ndo nega absolutamente que um artefato seja uma substancia em relagao
a sua matéria (ex parte materiae) mas somente em relagdo a sua forma (ex parte formae).
Para sustentar sua interpretacdo, Robert Pasnau (2004, p. 81) cita uma passagem da

Sententia Libri De Anima:

Os corpos naturais sdo substancias mais do que os corpos artificiais,
pois ndo sdo substancias somente em relagdo a matéria, mas também
em relagdo a forma?.

A partir do trecho citado, é preciso compreender que a tese inicial (T*) nao é

valida simpliciter, mas secundum quid. Doravante, “X” é um artefato se considerarmos

sua forma e ndo sua matéria. Com efeito, é em relacdo a sua forma (ex parte formae) e

?“Unde corpora naturalia sunt magis substantiae quam corpora artificialia: sunt enim substantiae
non solum ex parte materiae, sed etiam ex parte formae.” (Thomae Aquino. Sententia Libri De
Anima, 11, 1, n. 8).

INICIAL CREDITOS SUMARIO



67

nao em relacdo a sua matéria (ex parte materiae) que um corpo artificial distingue-se
de um corpo natural. Por esse critério, uma estatua de Sécrates seria um artefato em
relacdo a forma acidental (figura) de Sécrates nela existente e, ao mesmo tempo, seria
uma substancia em relacdo a sua matéria, que pode ser o marmore, o bronze, etc.

Embora Robert Pasnau, ao menos na obra aqui referida, ndo avance na discussao
sobre a distin¢do entre substancia e artefato, suas notas siao esclarecedoras em relacao
a interpretacdo da tese inicial (T"), a qual acrescenta nao s6 a referéncia a forma do
artefato, mas também a causalidade do artifice. Assim, “we might try defining an
artifact as a substance (or substances) that has been purposefully altered by a change
to one or more of that substance’s accidental forms” (PASNAU, 2004, p. 415, n. 3).

Em sintese, Robert Pasnau interpreta a tese inicial (T') com o acréscimo da
referéncia a forma (acidental) do artefato, que coexiste com sua matéria (substancia), e

é produzida/alterada pelo artifice humano*.

e T Nenhum artefato é substancia.

e T% Nenhum artefato é substincia em relacdo a sua forma
(acidental) causada pelo artifice humano.

Mas, se é verdade que Tomas de Aquino aceita uma especificagdo de T' nos termos
de T? isso ndo resolve a questdao da aplicagdo de ambas as teses aos casos em que o
homem ndo é s6 o artifice de formas acidentais, mas também de formas substanciais.
Pasnau reconhece que, em principio, a teoria da substancia de Tomas de Aquino deixa
em aberto a possibilidade do artifice humano ser a causa de novas substancias. E cita,
a titulo de exemplo, a clonagem e a producdo de novos organismos.

Para o entendimento desses casos, seria entdo necessario acrescentar uma outra
tese, apoiada nas reflexdes de Pasnau, mas que, em principio, entraria diretamente em
contradicao com as teses anteriores sustentadas até aqui pelos textos citados de Tomas

de Aquino.

e T°: Algum artefato é substancia em relacdo a sua forma (substancial)

causada pelo artifice humano.

Embora Pasnau admita que a teoria tomasiana da substancia deixe em aberto a
possibilidade do homem ser a causa de substancias, inclusive de novas substancias
(formas substanciais), e ndo s6 de artefatos (formas acidentais), sua forte adesao a tese
inicial, mesmo na segunda formulacdo, ndo lhe oferece qualquer instrumento teérico
aplicavel, por exemplo, ao Projeto do Genoma Minimo (Minimal Genome Project). Nao

* E importante destacar que se trata aqui do artifice humano, uma vez que, para Tomas de Aquino, a obra
da criacdo, estritamente falando, é obra do artifice divino: “emanatio creaturarum a Deo est sicut exitus
artificiatorum ab artifice” (Thomae Aquino. In II Sententiarum, d. 18, q. 1, a. 2, co.).
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por acaso, o intérprete termina sua breve consideragdo da distin¢do entre substancia
e artefato, ponderando que Tomdas de Aquino deveria, nos termos aqui propostos,
reconsiderar T' em favor de T°, e, se o fizesse, deveria igualmente admitir que sua
teoria sobre a ndo-substancialidade dos artefatos era uma propriedade contingente da
tecnologia disponivel no século XIII.

III. A estrutura metafisica dos entes

Em suas obras, Tomas de Aquino oferece mais de uma explicitagdo do conceito de
“ente” (ens). Deve-se recordar, primeiramente, que “ente” (ens) é o participio presente
do verbo “ser” (esse), assim como “estudante” é participio ativo de “estudar”. Quando
nao sdo utilizados com o mesmo significado, “ente” encontra-se no corpus thomisticum
com pelo menos quatro acepgdes: 1) o ato mesmo de ser (actus essendi); 2) o sujeito que
tem ser (id quod habet esse) ou participa do ser (id quod participat esse); 3) a esséncia da
coisa (essentia rei); 4) a veracidade da proposicao (veritas propositionis)®.

Dentre todos os usos de “ente”, o que remete ao ato de ser (actus essendi) é o
mais original na sintese metafisica do Aquinate. Todas as perfeicdes constitutivas e
dindmicas do(s) ente(s), quer sejam consideradas reais ou possiveis, quer ocorram em
razdo da virtude do préprio agente ou do intelecto, resolvem-se no ato de ser (actus
essendi), raiz de tudo o que é. “Tudo o que tem ser (id quod habet esse) tem sua fonte de
realidade, perfeicdo e sustentagdo intrinseca no ato de ser (actus essendi)” (SALLES,
2009, p. 72). Nesse sentido, até mesmo a nogao de “ente” (ens) resolve-se no ser (esse ut
actus essendi), como o sujeito resolve-se no seu ato primeiro, intrinseco e préprio.

Por sua vez, o termo “vivente” na obra do Aquinate é utilizado para significar,
sobretudo, o sujeito que tem ou participa da vida, do ato de viver. O vivente ¢,
obviamente, ente, mas nem todo ente é vivente®. Isso significa que a no¢do de vivente,
em Tomas de Aquino, ndo tem a mesma extensdo que a nogao de ente. Com efeito,
vivente é o ente enquanto tem ou participa de um ato formal de uma determinada

natureza’ ou esséncia, que tem a poténcia ativa intrinseca de operar por si mesmo e

> Essas quatro acepgdes podem ser reunidas a partir dos diversos modos de dizer “ente” e “ser”, expostos
por Tomas de Aquino, por exemplo, em Scriptum super Sententiis (I, d. 19, q. 5, a. 111, d. 37, q. 1, a. 2,
ad 3); Sententia libri Metaphysicae (V, lect. 9, n. 889); Quaestiones Disputatae De Potentia (q.7,a.2,ad 1).
As referéncias a Tomas de Aquino (1992; 2011) correspondem a opera omnia disponivel em cd-rom e na
internet, de acordo com as seguintes abreviagoes, apresentadas na nota de rodapé entre parénteses: livro
(L), ligao (lec.), capitulo (c.), distingdo (d.), questao (q.), artigo (a.), corpo (co.), obje¢do (obj.), resposta a
objecdo (ad), em contrario (sc.). Todas as tradugdes dos textos latinos sdo do autor.

¢ Eis a razdo pela qual, em outro artigo (SALLES, 2008), recusou-se a condi¢do transcendental ao conceito
de vida, defendida por Jeuken (1975).

7 O termo “natureza’ vai aqui empregado como sindénimo de “esséncia”. O termo “natureza” em Tomds
também é termo polissémico de uso andlogo em metafisica. A defini¢do classica da Fisica (II, 1, 192b20)
de Aristoteles considera a natureza como principio e causa, por si mesma e ndo de forma acidental, do
que ela constitui e de seu movimento e repouso. Para o comentario de Tomds de Aquino a defini¢do de
Aristoteles, confira: In libros Physicorum, 11, 1, n. 145.
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nao por outro, de conservar a si e sua espécie. O nome “vida”, para Tomas de Aquino,
designa em abstrato o que “viver” significa em concreto, ou seja, o ato formal de uma
determinada natureza ou esséncia do ente, pelo qual o mesmo tem a poténcia ativa de
mover-se por si mesmo e ndo por outro. A “vida” pode ser um predicado atribuido ao
ente para significar, portanto, quer a sua estrutura constitutiva (ato primeiro), quer a
sua estrutura dindmica ou operativa (ato segundo).

O duplo significado de “vida” em Tomas de Aquino pode ser correlacionado
a duas maximas de origem aristotélica: 1) “vivere viventibus est suum esse”; 2) “vita
viventis est ipsum vivere”. Na primeira, o viver remete ao préprio ser do vivente, a sua
estrutura metafisica, composta, na leitura tomasiana, de uma esséncia que participa
pelo ser do ato de viver. Na segunda, a vida ndo significa a totalidade de um ente, nem
a sua estrutura metafisica, mas sim sua estrutura dindmica, que é sinal da estrutura
metafisica do vivente e de sua vida (signum vitae)®.

Assim como Tomas de Aquino nao identifica a maxima extensao nocional de
ente a de vivente, pois denomina também o ndo-vivente de ente, tampouco identifica
a extensdo categorial de substancia a de vivente. Todo vivente é substancia, mas
nem toda substancia é vivente. Tendo uma extensdo conceitual menor do que a de
substancia, a nogao de vivente exprime um género de substancias, cujas esséncias
realizam em si mesmas o ato de viver. Para entender essa relacao, é preciso esclarecer,
entdo, o que Tomas de Aquino entende por substancia.

Assim como os termos “ente” (ens) e “vivente” (vivens) admitem uma diversidade
de usos e significados no léxico tomasiano, assim também o termo “substancia”
(substantia) apresenta-se de forma polissémica. Na Suma Teologica, ao discutir se
“pessoa” é o mesmo que “hipdstase”, “subsisténcia” e “esséncia”, Tomas de Aquino
distingue dois sentidos fundamentais de “substancia”, em torno dos quais constroéi
a resposta a questdo. Dada a relevancia dessa passagem para a compreensdo dos

sentidos de “substancia”, transcreve-se em seguida a resposta de Tomas de Aquino:

De acordo com o Filosofo, no livro V da Metafisica, substancia diz-
se de dois modos. No primeiro, diz-se substancia da quididade da
coisa, que significa a definicdo, pois dizemos que a definicao significa
a substancia da coisa. Os gregos chamam tal substancia de ousia,
que traduzimos por esséncia. Em um segundo sentido, denomina-se
substancia ao sujeito ou ao supdsito que subsiste no género substancia.
E, nessa acepgao comum, pode ser nomeada também pelo termo que
significa a intengdo, e, neste caso, é chamado supésito. Denomina-
se também a coisa por trés nomes significantes: coisa da natureza,

subsisténcia, e hipdstase, correspondentes as trés consideracdes da

¥ A interpretagdo tomasiana dessas maximas pode ser encontrada em: Scriptum super Sententiis (IV, d.
49,q. 1, a.2, co.).
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substancia assim dita. Denomina-se subsisténcia enquanto existe por
si e ndo em outro, pois subsistir se diz do que é em si mesmo e ndo
em outro. Denomina-se coisa da natureza enquanto ela é o sujeito de
uma natureza comum: por exemplo, “este homem é coisa da natureza
humana”. Enfim, denomina-se hipdstase ou substancia por ser ela o
sujeito dos acidentes. O que esses trés nomes significam comumente
em todo o género das substancias, o termo pessoa significa no género

das substancias racionais’.

O trecho acima evidencia a correlacdo do termo substancia a dois sentidos
fundamentais, o de (1) quididade ou esséncia da coisa e (2) o de sujeito ou suposito
que subsiste, ou seja, que é em si mesmo e ndo em outro. Como, para o Aquinate,
o termo “substancia” refere-se a primeira e mais genérica categoria do ente, nao h4,
propriamente falando, uma definicdo estrita de substancia. Nao obstante, é possivel
descrever a condi¢do ontolégica de uma substancia na seguinte proposicao, doravante

denominada de D

e “X” ésubstancia se e somente se é um ente cuja quididade/esséncia/

natureza compete ser em si mesmo'’’ e ndo em outro.

Por sua vez, a “definicdo” de acidente por contraposigao a de substancia poderia

ser assim formulada e identificada como D?%

?“(...), secundum philosophum, in V Metaphys., substantia dicitur dupliciter. Uno modo dicitur
substantia quidditas rei, quam significat definitio, secundum quod dicimus quod definitio
significat substantiam rei, quam quidem substantiam Graeci usiam vocant, quod nos essentiam
dicere possumus. Alio modo dicitur substantia subiectum vel suppositum quod subsistit in genere
substantiae. Et hoc quidem, communiter accipiendo, nominari potest et nomine significante
intentionem, et sic dicitur suppositum. Nominatur etiam tribus nominibus significantibus rem,
quae quidem sunt res naturae, subsistentia et hypostasis, secundum triplicem considerationem
substantiae sic dictae. Secundum enim quod per se existit et non in alio, vocatur subsistentia, illa
enim subsistere dicimus, quae non in alio, sed in se existunt. Secundum vero quod supponitur
alicui naturae communi, sic dicitur res naturae; sicut hic homo est res naturae humanae.
Secundum vero quod supponitur accidentibus, dicitur hypostasis vel substantia. Quod autem
haec tria nomina significant communiter in toto genere substantiarum, hoc nomen persona
significat in genere rationalium substantiarum” (TOMAS DE AQUINO. Summa Theologiae, 1,
g. 29, a. 2, co.)

" Tomas de Aquino ora se refere & substincia como o que tem ser “por si mesma” (esse per se) ora como
0 que tem ser “em si mesma’ (esse in se). Considerando que a “definicdo” tomasiana de substancia nao
inclui a referéncia a causalidade, e também que ser “por si” pode ser entendido como uma autonomia
em relagdo a causa extrinseca (o que nio seria compativel com a metafisica tomasiana), se optou pela
expressao “ser em si mesmo” ao invés de “ser por si mesmo” por ser mais fiel a ideia proposta pelo teélogo
de Aquino que, obviamente, considerou as substancias que tem o “ser por si” como também causadas
por Deus.
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e “X” é acidente se e somente se é um ente cuja quididade/esséncia/

natureza compete ser em outro e nao em si mesmo.

Na metafisica de Tomas de Aquino, o que faz uma substancia subsistir ndo é o
mesmo que a faz ser isto ou aquilo. Com efeito, a substancia subsiste pelo ato de ser
(actus essendi), mas é isto ou aquilo pela sua esséncia/quididade (quod quid est).

Os dois sentidos de substancia, enunciados como critérios necessarios a sua
identificacdo, supdem a tese da distincao real" entre esséncia e ser na ordem da
substancia, bem como a tese da distincdo entre substincia e acidente na ordem
entitativa'>. Supdem, ainda, no caso das substancias materiais, que sao compostas na
ordem da esséncia, a distingdo entre matéria (prima) e forma (substancial).

Essa tltima é “definida” por Tomés como perfeicdo primeira, ato primeiro da
matéria (forma nihil aliud est quam actus materiae), tanto para as coisas naturais quanto
para as artificiais®®. A forma substancial, assim, em parte se assemelha a forma
acidental e em parte ndo. Assemelham-se na medida em que, tanto uma como outra,
sdo atos, ou seja, atualizam e comunicam perfeigdes aos seus sujeitos. Entretanto, o
ato comunicado pela forma substancial a matéria é o proprio ser, enquanto a forma
acidental ndo comunica o ser simpliciter a substancia, que é seu sujeito proprio, mas
sim uma quantidade, uma qualidade ou outro modo acidental de ser.

Enquanto a forma substancial estd para a matéria num tinico sentido, pois é sempre
ato primeiro da poténcia primeira, a forma acidental estd para a substancia em dois
sentidos. Por um lado, a forma acidental esta para a substancia como o ato esta para a
poténcia. Mas, por outro lado, o ato da forma acidental depende do ato da substancia,
que é primeiro e anterior ontologicamente aos seus modos de ser acidentais'.

! Para uma apresentagio da tese da distingdo real, confira Salles (2009a, p. 32ss). E, para uma discussdo
dos significados de “distin¢ao’, “diferenca’, “alteridade” e “diversidade”, em Tomas de Aquino, confira
Salles (2009Db).

12 Exclui-se aqui deliberadamente a questdo da atribui¢do por analogia a Deus da nog¢do de “substincia’,
que s6 poderia ser feita mediante a remogao (via remotionis) das referéncias as composi¢oes e imperfei¢oes
existentes na estrutura dos entes criados.

B “dictum est enim in II De Anima quod forma est actus primus, operatio autem est actus secundus,
tanquam perfectio et finis operantis. Et hoc est verum tam in corporalibus quam in spiritualibus, puta
in habitibus animae; et tam in naturalibus quam in artificialibus” (TOMAS DE AQUINO. In Libros
Aristotelis De Caelo, 11, lec. 4, n. 5).

!4 “Respondeo dicendum quod forma substantialis et accidentalis partim conveniunt, et partim differunt.
Conveniunt quidem in hoc, quod utraque est actus, et secundum utramque est aliquid quodammodo in
actu. Differunt autem in duobus. Primo quidem, quia forma substantialis facit esse simpliciter, et eius
subiectum est ens in potentia tantum. Forma autem accidentalis non facit esse simpliciter; sed esse tale, aut
tantum, aut aliquo modo se habens, subiectum enim eius est ens in actu. Unde patet quod actualitas per
prius invenitur in forma substantiali quam in eius subiecto, et quia primum est causa in quolibet genere,
forma substantialis causat esse in actu in suo subiecto. Sed e converso, actualitas per prius invenitur in
subiecto formae accidentalis, quam in forma accidentali, unde actualitas formae accidentalis causatur ab
actualitate subiecti. Ita quod subiectum, inquantum est in potentia, est susceptivum formae accidentalis,
inquantum autem est in actu, est eius productivum” (TOMAS DE AQUINO. Summa Theologiae, 1, q.
77, a. 6, co.)
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Nas substancias materiais, sejam naturais ou artificiais, a forma substancial por si
nao deve ser identificada com a esséncia, uma vez que essa ultima resulta justamente
da composicdo entre a forma (substancial) e a matéria (prima), entre o ato primeiro e
a primeira poténcia. Nem a esséncia, para Tomas de Aquino, se identifica realmente
com a substancia nos entes compostos, ja que é constituida pela unido da esséncia ao
ser (essentia et esse), sem 0s quais a substancia composta nada seria.

Como todos os atos e perfeicdes dos entes resolvem-se no ser, o ser é ato de
todos os atos e perfeicdo de todas as perfeicOes, ou seja, estd para todos os principios e
perfeicOes constitutivas dos entes como o ato esta para a poténcia e ndo o inverso. Em
outros termos, a forma e a matéria, a esséncia e a substancia, bem como os acidentes
de um ente sao sempre principios potenciais em relagao ao ser (esse ut actus essendi)™.

As nocdes metafisicas de Tomas de Aquino, quando confrontadas com os
produtos da ciéncia e da técnica contemporanea, parecem questiondveis, como é
patente em alguns dos seus intérpretes contemporaneos, que julgam que a distingao
entre substancia e artefato fundada numa concepgao hilemoérfica da realidade, tornou-

se insuficiente sendo obsoleta atualmente.
IV. Metafisica dos artefatos

Por “metafisica de artefatos”, entende-se a interpretacdo dos artefatos a partir
das nogdes gerais e comunissimas, que nao sdo redutiveis aos conceitos de validacao
ou comprovacdo utilizados especificamente nos programas de pesquisa cientifica.
Em termos escoldsticos, uma metafisica de artefatos assumiria os efeitos da arte e da
técnica humana para investiga-los enquanto tais e enquanto sao entes.

Em diversas ocasides de suas obras, Tomds de Aquino refere-se aos artefatos, seja
para comparar as coisas naturais (res naturalis) as artificiais (res artificialis), seja para
explicar a estrutura hilemorfica dos artefatos, seja para compreender a relacao entre
substancia e artefato (res artificiata), seja para desenvolver sua antropologia do artifice,
seja, enfim, para determinar por analogia a obra da criagdo como arte divina.

Por “artefato” e “coisa artificial”, Tomas de Aquino entende, em geral, o efeito
da arte/técnica. Nao parece existir no corpus thomisticum nenhuma diferenca essencial
entre os significados de res artificialis e res artificiata, embora haja, dentre seus intérpretes,

quem prefira estabelecer uma demarcagdo clara entre seus significados'®. De acordo

> “Unde patet quod hoc quod dico esse est actualitas omnium actuum, et propter hoc est perfectio

omnium perfectionum. Nec intelligendum est, quod ei quod dico esse, aliquid addatur quod sit eo
formalius, ipsum determinans, sicut actus potentiam: esse enim quod huiusmodi est, est aliud secundum
essentiam ab eo cui additur determinandum.” (TOMAS DE AQUINO. Quaestiones Disputatae De
Potentia, q. 7, a.2,ad 9)

'6 Para uma fundamentagdo da distingio entre o artificial e o artefato, em Tomdas de Aquino, confira
Christopher Brown (2005; 2007).
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com Michael Rota (2004, p. 254), Tomas usa artificialia e artificiata simplesmente como
sindnimos para as “coisas que sao pela arte” (quae sunt ab arte'’) ou “coisas que se
tornaram pela arte” (illa fiunt ab arte’®).

Um dos textos capitais de Tomas de Aquino sobre a natureza dos artefatos

compara-os as coisas naturais e as substancias do seguinte modo:

(...) algumas coisas ndo sdo substancias, como é, sobretudo, evidente
nas coisas artificiais, mas outras sdo verdadeiras substdncias na
medida em que sdo de acordo com a natureza, em relacdo ao ser, e pela
natureza sdo constituidas, em relacdo ao seu devir, o que ficara claro
ja que tal natureza, que se esta investigando, é substancia em alguns
casos, isto é, nas coisas naturais, mas nao em todos os casos®.

O trecho citado do Comentdrio a Metafisica de Aristételes apresenta uma justificativa
para a tese segundo a qual “as coisas artificias ndo sdo substancias”, acima identificada
como T". Tal justificativa é amparada por dois critérios ou duas premissas, que juntas
sustentam a tese inicial. Em relacdo ao ser, toda substancia deve ser conforme a natureza
(secundum naturam). Em relacdo ao seu devir, toda substancia deve ser constituida
pela prépria natureza (per naturam constitutae). Ora, como as coisas artificiais nao sao
secundum naturam nem sao per naturam constitutae, entdo as coisas artificiais ndo sao
substancias.

Se a descricao de substancia anteriormente exposta na Suma Teoldgica (D) fossem
acrescidos os dois critérios do trecho citado do Comentdrio a Metafisica de Aristoteles, a
condicao de substancialidade de qualquer ente ficaria assim determinada, e, doravante,
identificada como D*:

o “X” é substancia se e somente se é um ente cuja quididade/
esséncia compete ser em si e ndo em outro, conforme a natureza
(secundum mnaturam) e constituida pela prépria natureza (per
naturam constitutae).

Na mesma propor¢ao em que se especificam novas condi¢des para que um ente
seja substancia, torna-se mais dificil perceber como, de acordo com as premissas do
Aquinate, um artefato do artifice humano pode ser uma substancia.

Como vimos, ha intérpretes que consideram T* como uma conclusdo definitiva

17 Cf. TOMAS DE AQUINO. Sententia libri Metaphysicae, VI, lec. 8, n. 2.

18 Cf. TOMAS DE AQUINO. Sententia libri Metaphysicae, V1, lec. 6, n. 24.

¥ “(...) quod quia quaedam rerum non sunt substantiae, sicut praecipue patet in artificialibus, sed
quaecumque sunt secundum naturam, quantum ad esse, et per naturam constitutae, quantum ad fieri,
sunt verae substantiae; manifestabitur quod haec natura quam quaesivimus est substantia in quibusdam,
scilicet in naturalibus, et non in omnibus” (TOMAS DE AQUINO. Sententia Libri Metaphysicae, V1I,
lec. 17, n. 33).
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de Tomas de Aquino sobre a ndo-substancialidade dos artefatos (STUMP, 2003, p. 44;
PASNAU, 2002, p. 415, n. 3), dificilmente compativel com os produtos da tecnologia
contemporanea. H4, porém, uma outra linha interpretativa mais matizada, tal como a
defendida por Michael Rota (2004), cuja tendéncia serve de base para a construcao do
presente argumento em favor da aplicabilidade da metafisica tomasiana dos artefatos
aos produtos da ciéncia e da tecnologia contemporanea.

Michael Rota (2004), alids, estrutura seu proprio argumento a partir de duas
passagens fundamentais do corpus thomisticum sobre a relagdo entre substancia e
artefato. A primeira encontra-se no primeiro capitulo da obra Dos Principios da Natureza,
em que se sustenta a seguinte tese: todas as formas artificiais sdo formas acidentais, ja
que a arte s6 opera sobre o que ja esta constituido pela natureza.

Todas as formas artificiais sdo acidentais. A arte, pois, ndo opera a nao

ser sobre o que ja esta constituido no ser perfeito pela natureza®.

A arte de que fala Tomas de Aquino é evidentemente a humana, que s6 opera
sobre algo preexistente e, portanto, sobre algo ja constituido, algo que ja se encontra no
ser em ato?. Para Tomas de Aquino, todas as formas naturais sdo ou bem substanciais
ou bem acidentais, enquanto as formas artificiais sdo necessariamente acidentais.

A segunda passagem é retirada do Comentdrio ao De Anima de Aristoteles, em
que Tomas de Aquino explicitamente modaliza T, ao afirmar que o artefato nado é
substancia em razdo de sua forma (acidental), mas diz-se substancia em razdo de sua
matéria.

Um homem, uma madeira e uma pedra sdo corpos naturais, enquanto
uma casa e um machado sdo coisas artificiais. Os corpos naturais,
entretanto, parecem ser substancias mais do que os artificiais, pois os
corpos naturais sao principios dos artificiais. Com efeito, a arte opera a
partir da matéria disponibilizada pela natureza. A forma, porém, que
a arte induz é uma forma acidental, como a figura ou algo semelhante.
Desse modo, os corpos artificiais ndo pertencem ao género da
substancia por sua forma, mas somente por sua matéria, que é natural.
Sdo substancias, portanto, devido aos corpos naturais. Por essa razao,
0s corpos naturais sao substancias mais do que os artificiais, pois nao

sdo substancias somente pela matéria, mas também pela forma?>.

2 “Omnes enim formae artificiales sunt accidentales. Ars enim non operatur nisi supra id quod iam

constitutum est in esse perfecto a natura” (TOMAS DE AQUINO. De principiis naturae, c. 1)

2L A arte divina, ao contrdrio, seria a Unica capaz de criar o ser com absoluta novidade no ser sem
pressupor qualquer sujeito ou matéria preexistente.

22 “Homo enim et lignum et lapis sunt naturalia corpora, domus et securis sunt artificialia. Magis
autem videntur substantiae corpora naturalia quam artificialia, quia corpora naturalia sunt principia
artificialium. Ars enim operatur ex materia quam natura ministrat; forma autem quae per artem
inducitur, est forma accidentalis, sicut figura vel aliquid huiusmodi. Unde corpora artificialia non sunt
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Enquanto na primeira formulagdo de sua tese sobre a relagdo entre artefatos e
substancias (T'), Tomas de Aquino ndo parecia deixar espaco para a substancialidade
dos efeitos da arte/técnica humana, o trecho acima ndo deixa davidas quanto a
necessidade de matizar a tese inicialmente sustentada. Afinal, Tomds de Aquino nao
exclui totalmente as coisas artificiais do género da substancia, mas afirma que sdo
menos substancias do que os corpos naturais®.

A gradacao no género da substancia, por sua vez, vem justificada pela distingao
no artefato entre o seu principio material e o seu principio formal. O principio material
de um artefato é entendido aqui como tudo o que serve de sujeito a arte e a técnica,
ou seja, tudo aquilo que é disposto pela natureza, anteriormente a obra do artifice
humano. Nesse caso, o principio material é secundum naturam et per naturam constitutae.
Em termos mais escoldsticos, trata-se da matéria-segunda ou matéria-préxima, que é
o sujeito preexistente sobre o qual atua o0 homem com sua arte/técnica. Ja o principio
formal de um artefato é uma forma acidentalmente introduzida na matéria pelo artifice,
ou seja, uma forma constituida per hominem e nao per naturam.

Um artefato é entendido, assim, como aquilo do qual se diz que é substancia
em razdo da matéria (ex parte materiae), mas ndo em razdo da forma acidental (ex parte
formae), introduzida na matéria pelo artifice humano. Assim, se é verdadeiro que para
Tomaés de Aquino “nenhum artefato é substancia” (T'), entdo nao é menos verdadeiro
que tal tese ndo é valida simpliciter, mas somente secundum quid, ou seja, em relagdo a
forma acidental introduzida na matéria pelo artifice. A leitura de (T?), condicionada as

formas artificiais, pode ser assim descrita e, doravante, classificada como T*

e Nenhum artefato, produzido pela arte/técnica humana, ¢é
substancia em relacdo a forma artificial, que esta para o seu sujeito
como a forma acidental esta para a substancia.

Essa nova formulagdo é uma especificagdo ou determinacao de T'e nao uma nova
posicao tedrica contraditéria a anteriormente exposta no Comentdrio a Metafisica de
Aristoteles. Nesse sentido, T? é compativel com T, que, alids, deve ser compreendida a
partir de sua modalizacao em T?, como sustenta a interpretacao de Michael Rota (2004,
p. 245).

in genere substantiae per suam formam, sed solum per suam materiam, quae est naturalis. Habent ergo
a corporibus naturalibus quod sint substantiae. Unde corpora naturalia sunt magis substantiae quam
corpora artificialia: sunt enim substantiae non solum ex parte materiae, sed etiam ex parte formae”
(TOMAS DE AQUINO. Sententia libri De Anima, 11, lec. 1, n. 8).

2 Tomas de Aquino jamais deixou de conceber os artefatos como pertencentes, de algum modo, ao género
da substancia, o que pode ser verificado textualmente pelas suas consideracdes desde o Comentdrio as
Sentengas de Petro Lombardo: “et praecipue res artificiata, quae est in genere substantiae propter suam
materiam et non propter suam formam, ut dicit commentator” (TOMAS DE AQUINO. Super libri
Sententiis, I, d. 5, q. 2, a. 1, co.).
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V. Metafisica da célula sintética

A modalizagdo de T* nos termos de T? aplica-se a casos tais como o da estatua
de cobre de Socrates ou o do garfo de madeira, supondo que se admita o cobre e a
madeira como substancias naturais e que a estatua e o garfo receberam do homem suas
formas acidentais - o que seria perfeitamente valido para Toméas de Aquino.

Nao obstante, os produtos da biologia sintética parecem oferecer um
contraexemplo a T'. Com efeito, uma célula sintética é, ao mesmo tempo, um artefato,
produto da ciéncia e da técnica humana, e um ser vivente. Ora, se for admitido que
todo ser vivente é uma substancia - o que Tomas de Aquino admite -, entdo uma célula
sintética é uma substancia na medida em que atende aos critérios de um ser vivente.

Por umlado, arealidade da célula sintética é compativel com T? ja que um artefato
ou produto da técnica humana pode ser substancia, ao menos quanto a sua matéria.

Por outro lado, a célula sintética atende as exigéncias da descricao da substancia
em D', mas ndo parece preencher todas as caracteristicas de uma substancia, conforme
D3, ja que seria feita pelo homem e ndo constituida pela natureza.

Além disso, a substancialidade de um artefato ou produto da técnica humana
s6 é concedida, nos textos até agora examinados de Tomas de Aquino, a matéria
preexistente a intervencdo da arte e da técnica humana, mas nao a forma artificial, que
é dita acidental em relagdo ao sujeito que a recebe.

Aplicando as categorias desenvolvidas até aqui, uma célula sintética s6 poderia
ser identificada como: (1) artefato, enquanto possui uma forma produzida pelo homem
num sujeito ou numa matéria preexistente; (2) substancia, enquanto atende a D', mas
nao plenamente a D ja que nao é constituida per naturam e sim per hominem.

Restaria, entao, saber se o que foi sintetizado artificialmente e passa a pertencer a
nova composicao da célula sintética € uma forma acidental ou substancial. Afinal, seria
a técnica capaz de ser a origem na célula sintética ndo sé de sua(s) forma(s) acidental(is),
mas também de sua forma substancial, ou seja, de seu ato formal primeiro, constitutivo
e especifico, pelo qual ela é vivente**? Considerando a hipdtese de uma célula que se diz
sintética em razdo de um genoma sintetizado quimicamente, entdo ha duas hipéteses
a serem consideradas.

Na primeira hipé6tese, o homem ndo seria a causa da nova vida da célula sintética,
mas somente de uma nova configuracdo gendmica, de natureza acidental porque

artificial, para uma matéria que ja dispde de vida celular antes da intervengcdo humana.

2 A geracdo e a corrup¢do ocorrem, em sentido proprio e por si, ao ente, & substincia. Em relagdo a
forma, quer acidental quer substancial, ndo se diz que é gerada ou corrompida, em sentido proprio
e por si. A passagem da forma, acidental ou substancial, da poténcia ao ato chama-se propriamente
educao (eductio) e nao geragdo no léxico tomasiano. Nesse sentido, a questdo acima proposta trata da
possibilidade da técnica ser a origem na célula sintética da edugao da forma, acidental e/ou substancial,
ja que com ela algo ¢é feito, uma vez que seu sujeito passa da poténcia ao ato.
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Essa parece ser uma via compativel com a de Tomés de Aquino e a que menos poderia,
em principio, dialogar com a perspectiva cientifica, que atribui a técnica o poder de
produzir uma nova e original vida e ndo somente uma nova configuracdo acidental a
vida celular ja existente.

Nasegunda hipétese, ohomem seria a causa de umanova vida celular emrazao da
producdo de um novo genoma, artificialmente constituido, a uma matéria preexistente.
A vida celular sintetizada seria, nessa hipo6tese, inexistente na natureza antes da acao
humana. Ora, admitir que uma nova forma sintética, estruturada artificialmente, seja
capaz de induzir uma nova vida celular, formalmente distinta de qualquer outra
preexistente na natureza, é conceder igualmente, em termos escolasticos, que tal forma
seja substancial ou que, gracas a forma sintética, a forma substancial foi eduzida. Com
efeito, nenhum ente é vivente sendo pela sua forma substancial, que, neste caso, teria
sido causada pela técnica humana e nao pela natureza.

Uma objecao a segunda hipotese poderia ser proposta com premissas retiradas
do préprio Tomés de Aquino. Afinal, como uma forma substancial nao pode ser
comunicada pela arte/técnica humana, que é causa somente de formas artificiais que
sdo acidentais, entdo a vida de uma célula sintética, bem como sua forma substancial,
nao podem ser causadas pela técnica.

Tanto a primeira hipotese como essa tltima obje¢do ndo parecem ser compativeis
com a descrigao e a percepcao dos cientistas sobre os produtos de sua arte e ciéncia,
o que torna mais dificil ainda conceber uma aproximacdo de suas categorias as da
metafisica de Tomas de Aquino.

As consequéncias antagonicas de um ou outro caso hipotético parecem depender
da aceitagdo ou ndo do poder de constituir uma nova vida a partir da técnica humana,
0 que para muitos resolver-se-ia simplesmente com uma constatacdo de fato, uma
evidéncia empirica. Como ndo hé descricdo absolutamente neutra de fatos empiricos
em relacdo aos seus pressupostos, é importante considerar se hd nos pressupostos
metafisicos de Tomds de Aquino elementos que apontem para uma terceira via
interpretativa, segundo a qual seria possivel a técnica ser causa de uma nova vida
celular, ou seja, em termos escolasticos, ser a causa de uma nova forma substancial e
nao s6 de formas acidentais.

H4 uma passagem do Comentdrio as Sentengas de Pedro Lombardo, na qual Tomas
de Aquino sustenta explicitamente que a arte/técnica humana nao pode conferir por
si mesma (per se), ou seja, pelo seu proéprio poder, a forma substancial ao artefato, mas

pode conferi-la pelos poderes dos agentes naturais®.

# “(...) quod ars virtute sua non potest formam substantialem conferre, quod tamen potest virtute

naturalis agentis; sicut patet in hoc quod per artem inducitur forma ignis in lignis. Sed quaedam formae
substantiales sunt quas nullo modo ars inducere potest, quia propria activa et passiva invenire non potest,
sed in his potest aliquid simile facere” (TOMAS DE AQUINO. Scriptum super Sententiis, 11, d. 7, q. 3, a.
1,ad 5).
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Essa mesma linha de raciocinio encontra-se na Suma Teoldgica, em que se lé:
“nada impede que se possa fazer pela arte algo cuja forma ndo seja acidental, mas
substancial”. Assim como em seu Comentirio as Sentencas de Pedro Lombardo, Tomas
explica que tal forma substancial “ndo produz a arte pela virtude prépria, mas sim
pela virtude dos principios naturais”?.

Desde a juventude até sua obra de maturidade, portanto, Tomas de Aquino
admitiu a possibilidade da arte/técnica humana ser causa nao sé das formas ditas
acidentais, mas também das formas substanciais, condicionando essa ultima
possibilidade a participacdo das forcas dos agentes naturais. Em suma, a arte/técnica
humana é sempre causa per se das formas acidentais e, per accidens, pode ser causa das
formas substanciais, na medida em que opera gracas as poténcias dos agentes naturais.

Assim sendo, é preciso acrescentar uma nova modaliza¢do a segunda tese (T?),
doravante denominada de terceira tese (T°), a fim de incluir a distingdo entre o que
provém somente das poténcias da arte/técnica e o que depende das poténcias da arte/
técnica mediante as poténcias da natureza e seus agentes naturais. A formulagao de T°,
abaixo, é uma adaptacao da interpretacao proposta por Michael Rota (2004, p. 256), na
conclusao de seu artigo:

2

o “X” é um artefato se e somente se é efeito da arte/técnica humana
que, ao atuar por seu proprio poder, é causa da forma acidental de
“X”, e, ao atuar pelo poder dos principios e dos agentes naturais, é
causa da forma substancial de “X”.

Aplicando agora T° ao problema do estatuto ontolégico das células sintéticas,
ndo ha nenhuma razao para supor que Tomés de Aquino devesse reconsiderar seus
principios metafisicos em razao das novas tecnologias.

A célula sintética, enquanto efeito da técnica humana, é um artefato e, ao
mesmo tempo, é uma substancia, em sentido préprio, ao menos de acordo com D!
e, parcialmente, de acordo com D°. O ser-artefato da célula sintética consiste em sua
dependéncia da técnica humana, cujo poder é responséavel per se pela forma sintética
do novo genoma. O ser-artefato da célula sintética é condigcao necesséria e suficiente
da ndo-substancialidade da forma sintética/artificial produzida pela técnica, conforme
T2 Ja o ser-substancia da célula sintética consiste em sua intrinseca dependéncia do
sujeito ou matéria preexistente, o que é plenamente compativel com T2

Enfim, em conformidade com T?, a célula sintética é um artefato, um efeito da

26 “(...) nihil prohibet arte fieri aliqui cuius forma non est accidens, sed forma substantialis (...) Tales enim

formam non producit ars virtute propria, sed virtute naturalium principiorum” (TOMAS DE AQUINO.
Summa Theologiae, 111, q. 75, a. 6, ad 1). Para uma discussao mais aprofundada dos pressupostos e
implicagoes da relagdo entre arte, forma substancial e transubstanciagdo, confira: ROTA (2004) e
BROWN (2007).

INICIAL CREDITOS SUMARIO



79

arte/técnica humana, que, ao atuar por seu préprio poder, é causa per se da forma
artificial do genoma, e, ao atuar pelo poder dos principios e dos agentes naturais, é
causa per accidens da forma substancial e da vida original da nova célula.

Nada obsta, portanto, que a técnica humana seja causa per accidens da forma
substancial ou vital da célula sintética. A eficiéncia da técnica, que opera como causa
extrinseca, depende do concurso simultaneo dos principios e das forgas da natureza,
que é causa intrinseca de tudo o que tem vida em si.

Uma ultima questao deve ser ainda considerada: poderia ser a arte/técnica
humana ser causa per se da substancia, da forma substancial, sem pressupor algo
preexistente? Essa tltima via seria evidentemente recusada por Tomas de Aquino, na
medida em que o artifice humano nao é capaz de ser por si mesmo a causa do ser com
absoluta novidade no ser. O artifice humano e, com ele, sua técnica sempre pressupde
algo j4 em ato, previamente existente e constituido na natureza sobre a qual age e
opera. Enfim, como os efeitos humanos nao sao ex nihilo, Tomas de Aquino excluiria

da arte/técnica a producao per se da forma substancial.
VI. Consideragoes finais

Os produtos da biologia sintética constituem atualmente um campo recente de
investigacdo ndo s6 para a ciéncia, mas também para a filosofia. O debate sobre a
natureza ontolégica de uma célula sintética pode afetar inclusive a discussao sobre
as implicacOes éticas, sociais e culturais da ciéncia e da tecnologia, que nao sao feitas
sem pressupostos metafisicos ou ontolégicos. Dentre as questdes filoséficas, a que diz
respeito ao estatuto ontolégico da célula sintética guiou o presente estudo, a partir da
interpretacdo das categorias metafisicas de Tomas de Aquino.

O desafio proposto pelos intérpretes de Tomas de Aquino serviu como pretexto
para buscar, no proprio corpus thomisticum, elementos para uma interpretagdo
metafisica dos artefatos, que fossem compativeis com a realidade dos produtos da
biologia sintética. Dentre esses produtos, a célula sintética parecia apresentar um
estatuto hibrido, dificilmente analisavel nos termos da metafisica tomasiana.

Entretanto, uma leitura mais atenta as matizes conceituais dessa metafisica
permite afirmar, sem contradicao, a existéncia de um concurso simultaneo da natureza
e da técnica humana, na origem da célula sintética, considerada como constituida
ontologicamente por dois aspectos formais distintos, um dependente dos principios
e das poténcias da propria natureza (ex parte materiae) e outro dependente do design
humano (ex parte formae).

O genoma sintético, enquanto forma artificialmente estruturada ou produzida,
estd para a célula assim como a forma acidental estd para o seu sujeito proprio, que

é denominado de substancia. Gragas a unido essencial entre o genoma e o seu sujeito
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proprio, a célula sintética é uma obra humana per accidens e uma obra da natureza per
se. Nada obsta, portanto, que na origem da célula sintética haja o concurso simultaneo
de duas causas distintas, uma per se e outra per accidens, para a produgdo de um dnico
efeito, de uma tnica substancia celular, com novidade vital, formal e especifica.
Como a originalidade metafisica de Tomas de Aquino encontra-se na concepgao
do ser como ato de todos os atos e perfeicao de todas as perfei¢des, vale enfim ressaltar
que, assim como tudo o que ¢, a célula sintética ou qualquer outro produto da técnica
humana sempre dependera do ser, ato intrinseco e perfeicio comunissima, cuja causa

altima transcende tanto as poténcias da natureza quanto as do homem.
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Da metafora como fonte do

conhecimento em Tomas de Aquino

Roberto C. G. Castro

Em livro publicado recentemente’, analisamos dois conceitos fundamentais da
filosofia de Tomas de Aquino - negatividade e participacdo - que, enraizados no
pensamento do te6logo medieval Pseudo Dionisio Areopagita (século VI), constituem
uma clave originalissima para o entendimento da realidade. Como destacamos
naquela obra, a primeira constatacao oferecida por esses conceitos é a de que o mundo
é inapreensivel ao entendimento humano. A Causa primeira das coisas - onde se
acha a explicagdo mais profunda da existéncia -, sendo suprarracional, encontra-se
infinitamente afastada da inteligéncia e daimaginacao dohomem, numa transcendéncia
radical, absoluta e incompreensivel. Dai por que é preciso negar qualquer qualidade e
caracteristica a essa Causa, que nao se confunde com nada do que existe. Pelo mesmo
motivo, descobre-se a inutilidade de tentar subjugar a realidade sob a férrea logica da
razao humana, como fazem os racionalistas mais exaltados.

Ao mesmo tempo, porém, as coisas criadas “falam” de alguma maneira a respeito
da Causa primeira, justamente porque tém origem nela e participam dela. Para dizer
com Tomds de Aquino, elas existem porque o Ser da ser, transfere ser para que as
coisas sejam. Da mesma forma como todo efeito revela algo da sua causa, o mundo
criado, as coisas sensiveis - das mais simples as mais sofisticadas, seja uma pedra, um
inseto, um organismo complexo ou o Universo - transmitem algo do Criador, ainda
que de modo “remoto e deficiente”, também segundo as palavras do Aquinate.

Justamente porque a Causa de todas as coisas possui esses dois aspectos -
talvez até antagonicos -, ou seja, porque essa Causa €, simultaneamente, totalmente
inapreensivel e parcialmente revelada, ocorre a necessidade de se falar dela utilizando
um discurso distinto da insuficiente linguagem tradicional, moldada pela légica. Ao
invés de descri¢des que buscam aproximar as palavras o maximo possivel da realidade,
deve-se, ao falar das coisas suprarracionais e da esséncia mais intima dos seres, usar as
metéforas, as alegorias e as analogias, que podem nos conduzir com mais propriedade
ao conhecimento daquilo que, afinal, é incognoscivel.

E isso o que indicam o Pseudo Dionisio Areopagita e Tomdas de Aquino, que,

' CASTRO, Roberto C. G. Negatividade e participagdo - A influéncia do Pseudo Dionisio Areopagita em
Tomds de Aquino. Sao Paulo: Factasch, 2011.
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cientes da incapacidade da razao humana para conhecer o mais profundo da esséncia
das coisas, concordam a respeito da necessidade de buscar o conhecimento através da
metéfora. Para Dionisio, 0 homem ¢é simplesmente incapaz de, por si mesmo, chegar
ao conhecimento dos bens divinos, que estdo muito além de seu entendimento. Para
isso, é preciso que ele recorra a ajuda das coisas sensiveis, através das quais, de algum

modo, alcancara as realidades espirituais. Em Da hierarquia celeste, Dionisio afirma:

Mas as hierarquias imateriais tém se revestido de maltiplas figuras e
formas materiais, a fim de que, conforme nossa maneira de ser, nos
elevemos analogicamente desde esses signos sagrados a compreensao
das realidades espirituais, simples, inefaveis. N6s, homens, nao
poderiamos de modo nenhum nos elevar por via puramente espiritual
a imitar e contemplar as hierarquias celestes sem a ajuda de meios

materiais que nos guiem como requer nossa naturezaZ.

O homem necessita que o raio divino, partindo da Causa hiperluminosa de todos
os seres, chegue acomodado ao seu modo natural e préprio de perceber as coisas, sem
o que ele estaria para sempre separado dessa Causa. Dai por que a iluminagdo divina
encontra-se velada em variadas figuras®.

Dionisio d4 duas razdes pelas quais é preciso que as imagens representem o que
nao tem figura e deem corpo ao incorpéreo. Uma delas se refere a essa incapacidade
do ser humano de se elevar diretamente a contemplagao mental. “Necessitamos de
algo que nos seja conatural, metéforas que sugerem as maravilhas que escapam ao
nosso entendimento.”* A outra razao diz respeito ao fato de que as metéforas servem
para ocultar aos incrédulos os enigmas e as verdades sagradas que elas contém. Ou
seja, a metéfora, para Dionisio, serve tanto para revelar quanto esconder as realidades
espirituais, que sdo percebidas ou ignoradas de acordo com a sensibilidade de cada
um.

Percebe-se, assim, que o método usado por Deus para dar ao homem entendimento
das coisas espirituais é a metafora. Falando da linguagem figurada das Sagradas
Escrituras, Dionisio diz que as alegorias e simbolos contidos nos textos do Antigo
e do Novo Testamento servem para nos elevar espiritualmente desde o sensivel e o
conceitual até os mais altos cumes das hierarquias celestes®. “Pela matéria podemos
nos elevar até os arquétipos imateriais”®, afirma Dionisio. Ainda se referindo aos

escritores sacros, o autor da obra Da hierarquia celeste lembra que eles se valeram de

2 Da hierarquia celeste 1.
3 Da hierarquia celeste 1.
4 Da hierarquia celeste 1.
5 Da hierarquia celeste 1.
6 Da hierarquia celeste 11.
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imagens sensiveis para falar do transcendente, transmitiram o mistério da unidade
por meio da variedade e da multiplicidade e transformaram o divino em humano e o
imaterial em material’.

Também em Dos nomes divinos, Dionisio destaca a importancia de se valer de
simbolos para entender as realidades divinas, tanto quanto é possivel ao homem.
Através deles, nos elevamos a verdade una, quando entdo as imagens do divino
sao abandonadas, pois ndo sdo mais necessarias®. Na realidade, todo o Universo e a
natureza estao ordenados com o fim dltimo de permitir que o ser humano, desde as
pequenas e insignificantes imagens e exemplos, se eleve a tinica Causa de todas as
coisas e contemple tudo o que existe unido e uniforme, até mesmo as coisas contrarias
entre si, pois aquela Causa é o principio de todas as coisas. “Mediante o conhecimento
que temos das coisas somos levados, tanto quanto é possivel, ao conhecimento da
Causa de todas as coisas em particular.””

Deus nao é percebido pelos sentidos nem pela inteligéncia humana. Ele nao é
nada do que existe. E impossivel conhecer Deus por sua natureza, uma vez que esta
é incognoscivel e supera toda razdo e inteligéncia. Como, entdo, podemos falar de
conhecimento de Deus? Como podemos conhecé-lo, ainda que de forma parcial? A

resposta a essas questdes é dada por Dionisio:

No6s o conhecemos pela ordem de todas as coisas, enquanto estao
dispostas por Ele mesmo e contém em si certas imagens e semelhancas
de seus exemplares divinos, pelas quais ascendemos ao conhecimento
daquele sumo Bem e fim de todos os bens, por caminho acomodado a

nossas forgas'.

E correto utilizar a linguagem simbodlica para falar de Deus, diz Dionisio, porque
todas as coisas o louvam em sua relacdo de efeitos que sao dele. A sabedoria divina é

cognoscivel “a partir das coisas”". E, em Da teologia mistica, 1é-se:

As coisas mais santas e sublimes percebidas pelos nossos olhos e razao
sdo apenas meios pelos quais podemos conhecer a presenca daquele
que tudo transcende. Através delas, faz-se manifesta sua inimaginavel

presenca’?.

7 Da hierarquia eclesidstica 1.
8 Dos nomes divinos 1.

° Dos nomes divinos V.

19 Dos nomes divinos VII.

Y Dos nomes divinos VII.

12 Da teologia mistica 1.
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A CartalXdoPseudoDionisio Areopagitaétodadedicadaaexplicaraconveniéncia
e necessidade de usar metaforas para se referir a Deus. Ela comega ressalvando que, por
si mesmos, os simbolos nao tém valor. Eles sdo apenas a parte visivel através da qual a
pessoa comum pode compreender o inefavel e invisivel. Embora possa dar a impressao
de ser uma “incrivel e monstruosa fantasia”, a variedade de simbolos sagrados “poe
de manifesto o que estd oculto” e, ao mesmo tempo - voltando ao tema da metéfora
como velagdo, como forma de ocultar as coisas espirituais -, impede que os profanos
abusem e escarnecam dos santos mistérios. Mas, enquanto os simbolos materiais
afastam os infiéis do conhecimento de Deus, este é descoberto aqueles que de coracao
buscam a santidade. Somente estes, segundo Dionisio, sabem como desembaralhar os
signos sagrados de seu imagindrio infantil. S6 eles desfrutam de mente apta e poder
de contemplagdo para penetrar na simples, maravilhosa e transcendente verdade dos
simbolos.

Existe um duplo aspecto na tradicao teolégica, diz Dionisio: um se refere ao que
é evidente e cognoscivel e outro esta relacionado ao que é inefavel e misterioso. O
primeiro se serve da filosofia, da demonstracao e do raciocinio e se vale da persuasao. Ja
o segundo requer o simbolo, opera misteriosamente, sem que possa ser demonstrado,
e “poe as almas ferventes na presenca de Deus”. Segundo Dionisio, “o arcano se
entrelaca com o manifesto”.

A elevacao do homem as realidades espirituais, através dos simbolos, é possivel
porque a alma, no que tem de puramente espiritual, sintoniza com o aspecto interior
das imagens, com aquilo que elas tém de divino. Dionisio insiste em que é preciso se

aprofundar no sentido dos simbolos sagrados, dizendo:

Nao devemos menospreza-los, porque tém sua origem nas realidades
divinas e levam sua impressdo. Sdo imagens claras de espetaculos
inefaveis e maravilhosos. Certamente as realidades supraessenciais,
puramente intelectuais, as luzes divinas em geral adquirem visivel

colorido através de simbolos®.

A imagem do fogo, por exemplo, é uma 6tima maneira de explicar através do
sensivel a ideia de que Deus é causa de todas as coisas e até mesmo o conceito de
participagdo - assim como as coisas quentes participam do fogo, os seres participam
do Ser, que é Deus. Ja quando se fala sobre embriaguez, referindo-se a Deus, ela tem o
sentido nao de saciedade indevida, mas de superabundancia incomensuravel dos bens
de Deus. A imagem do Deus que dorme, por sua vez, indica que Ele é absolutamente
transcendente e os seres sao incapazes de se comunicar diretamente com a Causa de
todas as coisas.

13 Carta IX.
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Na Carta X, Dionisio escreve uma frase que se tornaria famosa: “O visivel é
realmente imagem do invisivel”.

J& o mundo é uma grande metafora reveladora do divino, diz Dionisio,
reproduzindo e adaptando um classico tema neoplatonico. Citando, na Carta IX, o
apostolo Paulo - que na Carta aos Romanos considera “as obras projetadas” uma
expressao dos atributos invisiveis de Deus ™ -, o autor de Dos nomes divinos afirma
que “a formosura aparente é signo de mistérios sublimes”*®. Todas as coisas boas
observadas na natureza, afirma ainda Dionisio, podem favorecer a contemplacao’.
As coisas existem como um “certo vestigio” da divina semelhanga®.

Da mesma forma como o mundo visivel pde de manifesto os mistérios invisiveis
de Deus', também a Igreja, com seus ritos e simbolos, é uma metéafora que desvela
parcialmente o divino. A cerimonia da eucaristia, o batismo e as imagens, por exemplo,
contém profundo significado, que conduz os fiéis a contemplacdo do sagrado. Como

afirma Dionisio:

Nossa hierarquia é por si mesma simbolo e adaptacdo a nossa
maneira de ser. Precisa se servir de signos sensiveis para nos elevar
espiritualmente as realidades do mundo®.

Os simbolos sagrados sdo realmente expressao sensivel de realidades
inteligiveis. Mostram o caminho que leva aos inteligiveis, que sdo o

principio e a ciéncia de quanto a hierarquia representa sensivelmente®.

Mas, apesar do acesso as realidades espirituais que oferece ao homem, a metéfora
sempre permanecerd uma forma insuficiente de chegar ao conhecimento de Deus,
uma vez que este é inesgotdvel, lembra Dionisio. Assim como nao ha uma perfeita
semelhanca entre uma causa e seus efeitos - que levam consigo a marca de suas origens
somente como podem, segundo sua capacidade limitada - e como uma causa sempre
transcende os efeitos por sua prépria natureza, também o mundo natural ndo pode ser
comparado a Deus, que o transcende infinitamente. Dai por que Dionisio afirma que é
improéprio dizer que Deus esta presente em todas as coisas, pois assim “limitamos sua
infinitude, que excede e contém tudo”?.

Reduz-se a infinitude divina também pela linguagem, que, extremamente

4 Romanos 1, 20: “Desde a cria¢do do mundo, as coisas invisiveis dele (de Deus), como o seu eterno
poder e divindade, sdo observadas pelas obras projetadas”

> Da hierarquia celeste L.

' Da hierarquia celeste 11.

7 Dos nomes divinos IX.

8 Carta IX.

¥ Da hierarquia eclesidstica 1.

2 Da hierarquia eclesidstica 1.

! Dos nomes divinos 111.
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limitada, ao utilizar termos como Deus, Vida, Ser, Luz e Verbo, indica apenas certas
propriedades que dimanam da fonte primordial até os seres humanos, sem chegar a
esséncia ou a totalidade daquilo a que se refere. “ A verdade é que as realidades divinas
nos chegam por conhecimento indireto, por via de participacdo. O que sdo em si, em
sua fonte e fundamento, escapa ao alcance do entendimento, de todo ser e conhecer.”*

Essa postura de Dionisio - a incapacidade humana de conhecer as realidades
espirituais; a necessidade de utilizar metéforas para falar de Deus etc. - é assumida no
pensamento de Tomds de Aquino, que assimila essas ideias e lhes da novo e original
formato. Ao tratar do tema da metafora, Tomaés cita explicitamente textos de Dionisio,
tornando ainda mais evidente sua filiagdo ao pensamento dionisiano.

Isso acontece logo no inicio da Suma teoldgica. Na questdo 1, Tomdas - para
quem usar metaforas é “apresentar uma verdade mediante imagens”# - discute se
é conveniente que a Biblia se refira a Deus utilizando metaforas. Apdés expor trés
argumentos contrarios a esse recurso, ele responde que “é natural ao homem elevar-
se ao inteligivel pelo sensivel, porque todo o nosso conhecimento se origina a partir
dos sentidos”. Por isso, convém que nas Sagradas Escrituras, as realidades espirituais
nos sejam transmitidas por meio de metaforas corporais. E completa: “E o que diz
Dionisio, capitulo 1 de Da hierarquia celeste: ‘O raio da luz divina s6 pode refulgir para
nos envolvido na diversidade dos véus sagrados’.

Além disso, continua Tomds, como as Escrituras sdo dirigidas a todas as pessoas
- cultas ou ignorantes -, é conveniente apresentar as realidades espirituais mediante
imagens corporais, a fim de que as pessoas simples, que “nao estdo aptas a apreender
por si mesmas as realidades inteligiveis”, possam compreendé-las. Nas objecoes aos
argumentos contrdrios ao uso das metaforas pela Biblia, ele afirma que a doutrina
sagrada utiliza esse recurso por necessidade e utilidade - ou seja, a fim de ser entendida
por todos - e ndo simplesmente para sugerir uma representacao deleitdvel ao homem,
como ocorre na poesia.

A respeito da ideia de que a metéfora esconde a verdade, Tomaés cita Dionisio
novamente. Afirma que, “diz Dionisio”, o fulgor da divina revela¢do ndo é suprimido
pelas figuras sensiveis que o velam. Antes, permanece em sua verdade, de modo a
impedir que mentes as quais é feita a revelacao se limitem as imagens. “Ele as eleva até
o conhecimento das coisas inteligiveis e, por seu intermédio, os outros sdo igualmente
instruidos.” A obscuridade das imagens é até mesmo ttil, tanto para exercitar os
estudiosos como para evitar as zombarias dos infieis, acrescenta Tomas, reproduzindo
outranogao de Dionisio - a de que a metafora serve também para esconder as realidades
espirituais e livra-las do escarnio dos zombadores.

Finalmente, em resposta ao argumento de que Deus deve ser referido através

22 Dos nomes divinos 11.
2 Suma teolégica 1,1, 9.
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das criaturas mais nobres e sublimes - e ndo das mais infimas, como acontece com a

metéfora -, Tomas volta a se referir ao autor de Da hierarquia celeste:

Dionisio explica por que nas Escrituras é preferivel que as coisas
divinas sejam apresentadas sob a figura dos corpos mais vis, e ndo dos
mais nobres. D4 trés razdes para isso. Em primeiro lugar, desse modo
afasta-se mais o espirito humano do erro. Fica claro que essas coisas
ndo se aplicam com propriedade as coisas divinas: o que poderia
provocar davidas se estas fossem apresentadas sob a figura dos corpos
mais nobres, sobretudo para os seres humanos que nada imaginam de
mais nobre do que o mundo corporal. Em segundo lugar, essa maneira
de agir se encontra em maior conformidade com o conhecimento que
alcancamos de Deus nesta vida, porque de Deus sabemos mais o que
Ele ndo é do que o que é. Assim, as semelhancas mais distantes de
Deus nos levam a melhor compreender que Ele estd acima de tudo
o que podemos dizer ou pensar a seu respeito. Enfim, gragas a esse

caminho, as coisas divinas aparecem mais bem veladas aos indignos.

Na questdo 12, do mesmo livro I da Suma teoldgica, que discute se é possivel
conhecer Deus pela razdo natural, Tomds oferece um importante argumento a favor
do uso das metaforas e analogias para entender as coisas divinas. Ele afirma que, uma
vez que nosso conhecimento natural se origina nos sentidos, esse conhecimento sé
poderé chegar até onde pode ser conduzido pelos objetos sensiveis. A partir dai, ndo
ha possibilidade de alcancar a visdo da esséncia divina, pois as criaturas sensiveis sdo
efeitos de Deus que ndo se igualam ao poder da causa. Mas, embora ndo possamos
conhecer todo o poder de Deus através das coisas sensiveis, estas - uma vez que sao
efeitos que dependem da causa - podem pelo menos nos conduzir a conhecer de Deus
“se é” e a conhecer aquilo que é necessédrio que lhe convenha como causa primeira
universal. Assim, é possivel conhecer a relacdo entre Deus e as criaturas, ou seja, que é
causa de todas elas, e a diferenca que ha entre as criaturas e Deus, que nao é nada do
que sdo seus efeitos.

Em resposta a argumentagdo exposta no inicio do artigo, Tomds, depois de
considerar que a razdo ndo pode captar a forma simples ao maximo que é Deus, afirma
que “deve-se dizer que Deus é conhecido naturalmente por meio das representagdes
imaginativas de seus efeitos”. Ou seja, os efeitos da Causa primeira permitem a
formulacdo de metéforas e analogias que conduzem o homem a ciéncia de Deus, que
de outra forma é inacessivel, visto que o conhecimento humano sé chega aonde os
objetos sensiveis alcangam.

Em outras passagens de sua vasta obra, Tomés discute se os nomes atribuidos

2 Suma teoldgica 1,9, ad 3.
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a Deus sdo univocos ou equivocos®. Ou seja, trata-se de saber como se pode falar
adequadamente sobre Deus.

Para o autor da Suma teologica, os nomes atribuidos a Deus e aos outros entes
ndo sdo nem totalmente univocos nem totalmente equivocos. Nao se pode dizer que
sdo univocos, porque a definicdo do que se diz da criatura nao é a definicdo do que se
diz de Deus, e 0s nomes univocos precisam ter a mesma definicdo. Também nao sao
de todo equivocos, porque, nos casos equivocos, os nomes sao atribuidos a uma coisa
sem nenhuma referéncia a outra, mas, no que se refere a Deus e as outras coisas, os
nomes sao atribuidos a Deus segundo uma certa relacdo que Ele tem com essas coisas,
de forma que, conhecendo-as, pode-se raciocinar a respeito do divino.

Portanto, diz Tomaés, os nomes sdo atribuidos a Deus ndo univocamente ou
equivocamente, mas segundo a analogia, ou seja, segundo a relagdo que tém a uma
mesma coisa. Ele afirma:

Quando noés colocamos a coisa em relacdo a Deus como a sua origem
primeira, os nomes que significam a perfeicao das coisas sdo atribuidas
a Deus. Disso resulta com evidéncia que, embora quanto a imposicao
do nome esses nomes se dizem antes de tudo das criaturas (...); todavia,
se se olha para a realidade significada do nome, os nomes se dizem

antes de tudo de Deus, do qual descem as perfeigdes nas outras coisas®.

Na Questao Disputada De Potentia, Tomas aborda o mesmo tema. Alj, ele afirma
que é impossivel alguma coisa ser predicada univocamente de Deus e das criaturas.
Isso porque qualquer efeito de um agente univoco igualaria a capacidade do agente.
Mas nenhuma criatura, sendo finita, pode igualar a capacidade do primeiro agente,
que é infinita. “Por isso, é impossivel que a semelhanca com Deus seja recebida na
criatura univocamente.”#

E evidente - continua Tomaés - que, embora seja tinica a nogao da forma existente
no agente e no efeito, o seu diverso modo de existir impede a predicagdo univoca. Por
exemplo, embora a nocdo de casa que existe na matéria e na mente do arquiteto seja
a mesma, a casa nao é predicada univocamente de ambos, pois a espécie da casa na
matéria tem um ser material, enquanto na mente do artista possui um ser imaterial.

Mas também nao se fala de Deus de maneira equivoca, repete Tomés. Uma vez
que todo o conhecimento que o homem possui de Deus vem das criaturas, se estas
fossem comuns a Deus apenas pelo nome, nao se saberia nada a respeito do divino,

# Nome univoco é aquele que expressa um significado absolutamente idéntico a respeito dos diversos
sujeitos dos quais se predica. Por exemplo, quando se diz “homem”, em referéncia a Pedro, Paulo e Joao.
Nome equivoco é aquele que indica um significado absolutamente diverso entre os sujeitos dos quais se
predica, como ao falar “manga’”, que pode tanto ser uma fruta como uma parte do vestuario.

% Compéndio de teologia, 27.

27 De Potentia, questao 7, artigo 7.
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exceto expressdes vas a que nada corresponderia na realidade. Além disso, todas as

demonstracdes dos fildsofos acerca de Deus seriam meros sofismas.

E necessario que o efeito seja de algum modo similar a causa; por isso,
nada é predicado de modo puramente equivoco da causa e do efeito,

como se diz da medicina e do animal®.

E Tomas completa:

Deve-se adotar, portanto, uma outra opinido, pois de Deus nada vem
dito de modo puramente univoco; e todavia o que é dito comumente
nao é predicado nem em modo puramente equivoco, e sim em modo

analogo.

Essa predicacdo, de que fala Tomds, pode ter duas formas. Uma delas se da
quando um nome é predicado de duas coisas com relagdo a uma terceira. A outra
forma ocorre quando um nome é predicado de duas coisas em relacdo uma a outra.
No primeiro caso, é necessario que haja algo anterior as duas coisas a que se refere o
nome, a que ambas estdo relacionadas. No segundo caso, ndo ha nada anterior, sendo
necessario que um proceda do outro. Como nada precede Deus, que precede toda
criatura, é esse segundo modo de predicacdao que deve ser aplicado a Ele.”

Basta um rapido percurso pela Biblia para perceber que as metaforas, alegorias e
analogias parecem ser a principal maneira como o divino se comunica com o humano.
Tanto que levou um estudioso do assunto como Herbert Lockyer a afirmar que “em
todo o ambito literdrio ndo hé livro mais rico em material alegdrico e em parabolas do
que a Biblia”™.

Nas Escrituras hebraicas, as metaforas sdao abundantes, sempre a servigo de
revelar algum traco de Deus, uma realidade espiritual ou uma dimensao da vida
humana. Nelas, Deus é comparado a uma rocha, a uma cidadela fortificada, a um
escudo®, para dar a ideia da protecao que Ele dispensa. A mais profunda aspiragado da
alma - a contemplacdo do divino - é comparada a uma corca sedenta® e a uma “terra
arida, exausta, sem dgua”*. Para lembrar ao homem que deve louvar o Criador, o

salmista sugere essa atitude aos elementos da natureza: “Alegrem-se os céus e a terra

28 De Potentia, questao 7, artigo 7.

¥ De Potentia, questao 7, artigo 7.

0 Herbert Lockyer, Todas as pardbolas da Biblia. Sio Paulo: Vida, 2006, pagina 7.
31 Salmo 18:2-3.

32 Salmo 42:1.

33 Salmo 63:1.
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exulte, ruja o mar e a sua plenitude. Folgue o campo e tudo o que nele h4; regozijem-se
todas as arvores do bosque”?*.

E ndo sao somente os chamados livros poéticos das Escrituras hebraicas que
falam em parébolas e alegorias, como se poderia supor. Os mesmos recursos estdo
presentes no Pentateuco, nos livros histéricos e nos livros proféticos. A comegar pelos
simbolos que Deus mesmo entregou ao povo hebreu: da circuncisao - sinal da alianca
feita com Abrado® - a Pdscoa®, que representa a libertacdo em relagdo ao Egito, todas
as cerimonias religiosas do culto hebraico sao representacdes metaféricas de grandes
verdades acerca de Deus e de seu relacionamento com os homens.

Nos textos do profeta Isaias, prevalecem as metéforas e alegorias que tratam da
relagdo do povo de Israel com Deus. Isaias afirma que o boi conhece o seu possuidor e
o jumento sabe quem é o dono da sua manjedoura, mas Israel ndo tem entendimento™.
Para mostrar que a antiga nacdo hebraica, afastada de Deus, estava sem diregdo, o
profeta a compara a uma terra assolada, a cidades consumidas pelo fogo, a lavouras
que os estranhos devoram®. Mesmo assim, o perdao de Deus estd ao seu alcance e,
se ele for aceito, os pecados do povo, ainda que sejam como a escarlata, se tornardao
brancos como a neve®.

Com os textos sagrados cristdios ndo acontece diferente. Também neles
predominam a linguagem figurada, a metéfora, a analogia - e nunca o raciocinio
dedutivo, a tentativa de “entender” racionalmente as realidades espirituais. Jesus
mesmo se define como “o bom pastor”*, “a videira verdadeira”*, “a porta”*}, “o pao da
vida”*, “o caminho, a verdade e a vida”*. O reino de Deus é comparado a um tesouro
escondido no campo®, a uma pérola*®, a uma rede de pesca?, a um grao de mostarda®.
Profundas mensagens espirituais sdo ensinadas por meio de singelas parabolas, como

a do credor incompassivo® - que confronta as pequenas dividas entre os homens com

3% Salmo 96:11-12.
35 Génesis 17:10.

36 Exodo 12:1-28.
37 Isaias 1:3.

38 Isaias 1:7.

% Isafas 1:18.

40 Jodo 10:11.

41 Jodo 15:1.

% Jodo 10:7.

% Jodo 6:35.

“ Jodo 14:6.

4 Mateus 13:44.

6 Mateus 13:45-46.
47 Mateus 13:47.

8 Lucas 13:18-19.
¥ Mateus 18:23-35.

INICIAL CREDITO0S SUMARIO



92

a infinita divida dos seres humanos para com Deus - e a do filho prédigo®, que fala
do amor incomensuravel de Deus pelo arrependido. Todo o que ouve as palavras de
Jesus e as pratica é comparado a um homem que construiu sua casa sobre a rocha,
que permanece em pé mesmo que seja atingida por uma enchente, porque esta bem
construida®'.

Talvez a mais original releitura crista dos textos hebraicos tenha sido a dedicada
ao Cantico dos cinticos, o célebre livro atribuido a Salomdo que fala do amor entre um
homem e uma mulher. Com cenas de erotismo explicito - “Os meneios dos teus quadris
sao como colares trabalhados por maos de artista. O teu umbigo é taca redonda, a que
nao falta bebida; o teu ventre é monte de trigo, cercado de lirios. Os teus dois seios,
como duas crias, gémeas de uma gazela”>* -, chegou a ser considerado por muitos
intérpretes improprio para figurar entre os textos candnicos da Biblia. O que o salvou
desse destino menos nobre foi justamente o seu cardter metaférico, que revela - ou
esconde... -, para os cristdos, a ideia do relacionamento entre Cristo e sua esposa,
a Igreja, que sera resgatada no final dos tempos. Nesse sentido se explica o pedido

ansioso da mulher, no final do livro:

Vem depressa, amado meu, faze-te semelhante ao gamo ou ao filho da

gazela, que saltam sobre os montes aroméaticos™.
Note-se que outra grande religido monoteista - o islamismo - defende o
mesmissimo ponto de vista: somente em parabolas, alegorias, metaforas e simbolos é
possivel falar do divino. O Alcorio alerta que Allah estabeleceu sinais através dos quais

se comunica com 0s seres humanos:

Por certo, na criacdo dos céus e da terra, e na alternancia da noite e do

dia, ha sinais para os dotados de discernimento™.
Até 0os menores seres sao usados como fonte do conhecimento de Allah:

Por certo, Allah nao se peja de propor um exemplo qualquer, seja de

um mosquito ou de algo superior a este™.

A julgar pela forma metaférica de falar do divino dessas trés grandes tradi¢des

% Lucas 15:11-32.

! Lucas 6:46-49.

52 Cantico dos canticos 7:1-3.
53 Cantico dos canticos 8:14.
> Alcordo 3:190.

> Alcordo 2:26.
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religiosas - a hebraica, a crista e a islamica -, pode-se dizer que a metafora estd no
centro mesmo do que Jean Lauand chama de “pedagogia de Deus”>".

Lauand lembra que, na cultura semita, o provérbio, a parabola, a metafora, o
exemplo - os meios como Deus ensina aos homens, todos eles compreendidos na
mesma expressao arabe mathal (plural: amthal) ou na hebraica mashal (plural: mashalim) -
servem, ao mesmo tempo, para esclarecer os fiéis e para ocultar verdades espirituais aos
que insistem em recusar o caminho divino. Isso fica claro nos Evangelhos. Em Mateus,
ora a parabola serve para encobrir um ensinamento - como quando Jesus diz aos seus
discipulos: “Por isso lhes falo por pardbolas, porque vendo, ndo véem e ouvindo, nao
ouvem nem entendem””” -, ora concorre para fazer revelacdes, como nesta passagem:
“Todas essas coisas disse Jesus as multiddes por parabolas e sem pardbolas nada lhes
dizia; para que se cumprisse o que foi dito por intermédio do profeta: “Abrirei em
parédbolas a minha boca; publicarei coisas ocultas desde a criagao””.

A mesma dupla funcdo da pardbola surge no Alcordo, nota Lauand. O texto

completo do ja citado versiculo 26 da sura 2, diz:

Por certo, Allah ndo se peja de propor um exemplo qualquer, seja de um
mosquito ou de algo superior a este. Entdo, quanto aos que créem, eles
sabem que ele é a verdade de seu Senhor. E, quanto aos que renegam
a fé, dizem: “Que deseja Allah com este exemplo?”. Com ele, Allah
descaminha a muitos e, com ele, guia a muitos. E ndo descaminha, com

ele, sendo os perversos”.

Para Lauand, o sentido dos amthal de Cristo ndo se mede pelo seu atrativo poético
nem pela sua eficicia pedagogica. A forma externa simples da parabola pode distrair
o leitor de uma outra “leitura”, mais profunda. Mas é precisamente esse outro nivel
- continua Lauand -, o da manifestacdo de Deus, o que interessa a Cristo, da mesma
forma como Ele ndo cura doentes meramente para obter resultados médicos, e sim
para anunciar a vinda do Reino de Deus. E quando o ouvinte ndo capta a realidade de

Deus e de sua obra, a pardbola é in6cuo para ele:

Tal captacdo depende, em tltima instancia, das disposi¢des interiores:
para aquele que ndo quer crer, a parabola, precisamente por sua forma

iterdria, . . < . iritual; i4
literdria, obstrui o caminho da compreensao do sentido espiritual; ja
para os coragdes simples e bem dispostos, os amthal sdo revelagao (“A

v6s foi dado conhecer o mistério do Reino de Deus”). No proprio Jesus

%6 Jean Lauand. “A pedagogia de Deus: mathal no Alcordo e na Biblia”, Notandum 19 (janeiro-abril de
2009), Cemoroc-Feusp/IJI-Universidade do Porto).

> Mateus 13:13.

% Mateus 13:34-35.

» Alcordo 2,26.
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que, como Verbo encarnado, é Ele mesmo um mathal, muitos nao viam

sendo um mero homem, o “filho do carpinteiro”®.

Acrescente-se que Deus, ao falar pela boca do profeta Oseias (ele mesmo um
mashal), anunciou essa sua pedagogia fundamentada na pardbola, na alegoria, nos

exemplos:
Falei aos profetas e multipliquei as visdes; e, pelo ministério dos

profetas, propus similes®.

E curioso notar que o intelecto humano parece mesmo inclinado para a metéafora.
Explique-se: para Tomas de Aquino, o ser humano, por ter um corpo material unido
a uma alma espiritual, situa-se como que no limite entre o mundo sensivel e as
realidades espirituais. O Aquinate explica essa estrutura ontolégica do homem neste
trecho fundamental da Suma contra os gentios:

Sempre se verifica o fato de que o infimo de uma ordem de ser superior
é limitrofe ao supremo da ordem inferior. Assim, certos infimos do
género animal mal superam a vida das plantas, como é o caso da
ostra, que é imoével, s6 tem tato e esta fixa como as plantas. Dai que S.
Dionisio diga que ‘a sabedoria divina enlacou os fins dos superiores
com os principios dos inferiores’. No &mbito corporal ha também algo,
o corpo humano, harmoniosamente disposto, que também se enlaga
com o infimo do superior, a alma humana, que estd no dltimo grau
das realidades espirituais. Tal enlace manifesta-se no préprio modo de
conhecer da inteligéncia humana. Dai que a alma espiritual humana
seja como que um certo horizonte e fronteira entre as realidades
corporais e as incorpodreas: ela mesma é incorpérea e, no entanto, é

forma do corpo®.

Comentando essa passagem, Lauand® afirma que precisamente a afirmacao de
que a alma é a forma do corpo constitui uma declaracao de profunda unidade entre
o espiritual e o material, no ser humano, e unidade entre o intelectual e o sensivel, no
conhecimento. Acontece que a unidade da filosofia de Tomés se manifesta ndo sé ao
tratar da constituicdo fundamental do homem, em que se da a integracdo de espirito

e matéria, mas também no que se refere as operacdes da alma, como o conhecimento.

% Jean Lauand, “A pedagogia de Deus: mathal no Alcorao e na Biblia”.

8! Oseias 12:10.

82 Suma contra os gentios 2,68. Tradugao de Jean Lauand.

% Jean Lauand. Provérbios e educagdo moral - A filosofia de Tomds de Aquino e a pedagogia drabe do
mathal. Sao Paulo: Hottopos, 1997.
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O ser humano nao opera diretamente pela alma, mas por meio das poténcias da
alma, diz Tomas, seguindo Aristoteles®. O homem vé uma arvore, por exemplo, ndo
por meio da alma, mas por meio de uma de suas poténcias, a visdao. Da mesma forma,
captam-se aromas pelo olfato. Assim, cada poténcia da alma esta relacionada a seu
objeto préprio, de forma que a poténcia auditiva ndo capta cores, mas sons, nem a
poténcia visual atua sobre aromas, mas sim sobre imagens.

No caso da poténcia espiritual da alma chamada intelecto, a questdo é mais
complexa. Para Tomas, o intelecto pode conhecer “todas as coisas”, ou seja, é capaz
de uma abertura sem limites para o real - o que corresponde a cléssica definicao de
espirito, que remonta a Platdo e Aristoteles -, como ele afirma em diferentes partes de

sua obra:

As naturezas intelectuais, porém, tém maior afinidade com o todo do
que as outras naturezas; pois uma substancia intelectual qualquer é, de
certo modo, todas as coisas, j4 que pode apreender a totalidade do real
pelo seu intelecto; ao passo que qualquer outra substancia participa

apenas de um setor particular do ser®.

Diz-se queaalma é de certo modo todas as coisas, porque é naturalmente
apta para conhecer tudo. E, desse modo, é possivel que num tnico
ente esteja toda a perfeicdo do universo. Dai que esta seja, segundo os
filésofos (pagaos), a plenitude de perfeicdo a que a alma pode aspirar:

reproduzir em si a ordem do universo como um todo e suas causas®.

A alma espiritual esta essencialmente disposta a se relacionar com

todos os entes®.
O ser espiritual é capaz de apreender a totalidade do real®.

Essa “abertura para o todo” da existéncia, de que a alma é capaz, se faz a partir
do sensivel, da experiéncia. Partindo das coisas sensiveis, 0 homem pode chegar ao
conhecimento das esséncias, das realidades imateriais. E o que Tomas quer dizer ao
afirmar, na citada passagem da Suma contra os gentios, que o enlace entre espirito e

matéria, no ser humano, se manifesta “no préoprio modo de conhecer da inteligéncia

6% Aristdteles afirma que a alma “é o ato primeiro do corpo fisico organizado que tem vida em poténcia”
(II De Anima 1, 230) e “pelo que primeiro vivemos, sentimos, nos movimentamos e inteligimos (II De
Anima 4 273).

% Suma contra os gentios 3,112.

% De Veritate 2,2. Traducdo de Jean Lauand.

7 Suma contra os gentios I11,112.

68 De Veritate 1,1.
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P

humana”, que é uma inteligéncia espiritual integrada ao sensivel, como explica

Lauand®. Nesse sentido, o Aquinate afirma explicitamente:

E conatural ao homem atingir o conhecimento do inteligivel pelo
sensivel. E é pelo signo que se atinge o conhecimento de alguma outra
coisa’”.

Todo conhecimento tem, para nés, origem no sensivel”.

Justamente essa apreensao do inteligivel através do sensivel é o “objeto préprio”
do intelecto, assim como a imagem é o objeto préprio da visdo e o som é o objeto
proprio da audicao. Em outras palavras, “préprio da inteligéncia humana - poténcia
de uma forma ordenada a matéria - é atingir a esséncia a partir da sensacgdo: seu
objeto proprio sdo as esséncias das coisas sensiveis”, como diz Lauand, citando uma

passagem fundamental da Suma teologica:

O intelecto humano, porém, que esta acoplado ao corpo, tem por objeto
proprio: a esséncia, a natureza das coisas existentes corporalmente na
matéria. E mediante a natureza das coisas visiveis, ascende a algum

conhecimento das invisiveis””
Em outros trechos da obra do Aquinate tem-se a mesma ideia:

Ora, tudo o que nesta vida conhecemos é conhecido por comparacdo

com as coisas sensiveis naturais”.

Conhecemos as realidades incorpéreas, das que nado possuimos
imagens, por comparagdo com 0s corpos sensiveis, dos que possuimos
imagens™.

Para Tomas, o pensamento de um homem esté oculto para os outros homens. Por
isso, é necessario, para a manifestacdo do pensamento, a mediacdo do signo sensivel.
“Dai que também, quando queremos fazer alguém entender algo, propomos-lhe
exempla”, afirma o Aquinate, usando um termo que pode ser traduzido por “exemplos”,

“comparagdes”, “fabulas”, “pardbolas” e “metéforas”, entre tantas outras expressoes.

% Provérbios e educagdo moral, p. 72.
70111, 60, 4.

11,1,9.

72 Suma teolégica 1,84,7.

731,84,8.

741,84,8, ad 3.
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Portanto, uma vez que todo conhecimento tem origem no sensivel e tendo em
vista que o objeto préprio do intelecto é chegar a esséncia, através da sensacdo, pode-
se mesmo dizer que o intelecto estd como que inclinado para a metéfora, ja que esta é
o meio mais adequado de atingir seu objeto préprio.

Essa inclinagdo é reforcada pela existéncia de um sentido interno associado a
razdo, que Tomds chama de vis cogitativa. Tomas atribui a esse sentido a funcao de
intermediar a passagem do conhecimento sensivel para o intelectual. Como também
mostra Lauand”, a cogitativa age sobre uma série de impressdes sensiveis, realizando
uma “pré-abstracao”: a collatio. Antes de o conceito se formar no intelecto, a collatio é
a ordenacdo, agrupamento e comparacao dessas sensagdes, como que se preparando
para a abstracdo. “Pela collatio, a cogitativa volta-se para a massa informe de sensacoes,
ordena-as e apresenta-as ao intelecto com o fim de descobrir a lei ou o principio comum
que as rege e que estd neles latente”, diz Lauand, citando novamente uma importante

passagem do Aquinate a esse respeito:

Pois a experiéncia é resultado da comparacdo de muitos singulares
retidos na memoria. Ora, essa comparagdo é propria do homem e
pertence a cogitativa, chamada de razado particular, porque realiza a
comparagao das intengdes particulares, como a razao universal o faz

para as intengdes universais’.

Para esclarecer o significado de collatio, Lauand d4 como exemplo o surgimento
do conceito de kitsch. Antes de surgir esse conceito - e a palavra correspondente a ele
-, a razao humana, através da collatio, agrupa e compara impressdes aparentemente
tao diversas como um pinguim sobre a geladeira, uma caneta de multiplos usos e um
andozinho dejardim. “S6 a partir dessa acdo da cogitativa, o intelecto pode radiografar
a ratio comum - latente a cada elemento dessa série de sensagdes - e chegar, no caso,
ao conceito (e a palavra) kitsch””.

Nao é preciso muito esforgo para perceber a importancia desse sentido da razao
para a producdo de conhecimentos sobre Deus. A imensa variedade do mundo material
pode ser usado pela vis cogitativa para, através de impressoes sensiveis e comparagoes,
chegar a apreensao de realidades abstratas - ainda mais que, como vimos no capitulo
anterior, todas as coisas participam daquela Causa que esta acima do sensivel.

Com base no que o Aquinate afirma sobre a possibilidade do conhecimento -
s6 acessivel por meio das coisas sensiveis -, pode-se também afirmar, talvez, que o

sentido metaférico esta presente na linguagem de modo muito mais profundo do que

7> Provérbios e educagio moral, p. 88.
76 In I Metaph., 1,15.
77 Jean Lauand, obra citada, p. 89.
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normalmente se supde. Basta tomar quase aleatoriamente algumas palavras para se
constatar essa afirmagao. Por exemplo, num curioso artigo publicado em 19907, Alfredo
Alves cita um caso na sua lingua materna, o inglés, em que o sentido de uma palavra
se amplia a partir do seu significado primario, tendo origem na realidade concreta
e chegando a se tornar uma abstragdo. Trata-se da palavra board, que significa um
pedaco de madeira estreito e longo, com espessura menor do que a de uma prancha.

Como mostra Alves, essa palavra passou a ter varios outros significados. Uma
board em posigao horizontal, com quatro pernas fixadas em sua parte inferior, torna-se
uma mesa, e dai surgiram expressdes como above board (“abertamente”, “jogo limpo”)
e sweep the board (“limpar”, ganhar todas as fichas de apostas). Board também quer
dizer mesa de refeicdes e isso estendeu seu significado para “comida”, em expressoes
como bed and board e board and lodging (“cama e mesa”). A denominacdo de um grupo
de pessoas reunidas em conselho - a mesa - para deliberar sobre assuntos importantes
tem essa mesma origem, como Board of Trade (Cadmara de Comeércio) e Electricity Board
(a diretoria da empresa de eletricidade).

Nesse breve exemplo, pode-se perceber como a linguagem utilizada pelo homem
comum, no seu dia a dia, estd mais impregnada de metéforas. Praticamente todas as
palavras utilizadas remetem ao concreto, origem de seu significado primario, para
depois se desdobrar em tantos outros significados, cada vez mais distantes de seu
sentido inicial.

Talvez a dificuldade de o homem ocidental compreender a importancia da
metéfora resida na sua forma de pensamento, tdo voltada para a explicagdo logico-
racional das coisas, diferente da forma de pensamento de outros povos, como os
semitas, que se servem com muita naturalidade do discurso simboélico e figurado. Essa
diferenca entre formas de pensamento - que poderia explicar os distintos meios de se
relacionar com a realidade - foi destacada pelo fil6sofo alemdo Johannes Lohmann®.

Segundo esse fildsofo, a estrutura linguistica de um povo determina o seu modo
de pensar e de entender o mundo. Lohmann designa o sistema linguistico indo-
europeu, que deu origem as linguas ocidentais modernas, com o termo grego logos,
enquanto o sistema arabe é chamado de ma'na (intencionalidade). O sistema logos
busca estabelecer uma exata correspondéncia entre o pensamento e a realidade e
chegar a esséncia daquilo que é dito. Isso é favorecido pelo fato de que tal sistema
estd centrado no verbo esti (ser) e na flexdo de temas - e ndo de raizes das palavras.
Ja o sistema ma’na nao esta voltado para uma exata correspondéncia entre o real e o

pensado. Desprovido do verbo ser como verbo de ligacdo e com radicais sem uma

78 Alfredo Alves, “Board”, in Jean Lauand, Filosofia e linguagem comum. Curitiba: Champagnat, 1990, p.
23-26.

7 Johannes Lohmann, “Santo Tomds e os érabes — Estruturas linguisticas e formas de pensamento’, in
Revista de Estudos Arabes, Sao Paulo: Centro de Estudos Arabes da Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas (FFLCH) da USP, ano III, numero 5/6, janeiro/dezembro de 1995, p. 33-51.
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determinacdo semdntica fixa, o drabe se caracteriza justamente pela intencionalidade
ao falar. Lohmann acrescenta:

O éarabe, como o semitico em geral, de um lado, e o grego, de outro,
estabelecem relacdes com o mundo: um, principalmente pelo
ouvido e o outro, pelo olho. Tal fato levou o falante semitico a uma
preponderancia da religido, enquanto o grego tornou-se o inventor
da teoria. Dai decorre (ou procede...?) uma diferenca analoga das
respectivas linguas, quanto a seu tipo de expressao. Cada um desses
dois tipos caracteriza-se por um procedimento gramatical especifico:

flexao de raizes no semitico e flexao de temas no indo-europeu antigo®.

Além de conhecer o sistema ma’na, talvez fosse 1util ao homem ocidental
contemporaneo - a fim de lidar melhor com as metaforas e utilizar-se delas como fonte
de conhecimento de todas as coisas - voltar-se aos antigos, aos cristaos da primeira
Idade Média, que como ninguém souberam se inspirar nas alegorias para conduzir
suas existéncias. Embora, as vezes, possam ter exagerado na sua concepgao simboélica
da vida, eles podem servir como um importante contraponto para o homem de hoje,
que tende a desenvolver uma visao extremamente racionalista do mundo. Dos sermdes
de Santo Agostinho ao Livro da interpretagio dos nomes biblicos, de Jerdnimo, da poesia
de Rusticos Helpidus as etimologias de Isidoro de Sevilha, a alegoria, a metafora e
o simbolismo sempre estardo presentes nos autores medievais, como a mostrar o
caminho para o conhecimento.

O que se afirmou até aqui implica importantes consequéncias para a educagao,
para a filosofia e para a teologia. Na drea da educagdo, as implicacoes sdo 6bvias e ja
sabidas, embora nem sempre postas em pratica: como ja indicava Tomas de Aquino,
é necessario que o ensino nao seja fastidioso® para o espirito dos ouvintes, mas leve,
agradavel e atraente. Para isso, nada melhor do que ensinar através de metéforas,
historias e analogias.

Na area da filosofia, deve-se reter que a metafora parece ser uma maneira muito
mais eficaz de se aproximar da esséncia mais profunda das coisas do que o discurso
l6gico-racional. Pois a vida humana estd envolvida em mistérios tdo insondaveis que,
diante deles, os recursos da razao e da légica se tornam precarios e insuficientes. Tome-
se como exemplo o amor. Como é possivel ao fil6sofo e ao cientista descrever, definir
concretamente essa realidade? Como explicar o que é esse sentimento? Ele escapa

inapelavelmente ao entendimento humano. Nesse caso, o melhor a fazer é recorrer a

% Johannes Lohmann, obra citada, p. 36. Confirmando as ideias de Lohmann, Jean Lauand destaca, em
“Ciéncia e Weltanschauung - A dlgebra como ciéncia arabe”, que, ndo por acaso, a algebra surgiu na
cultura arabe, enquanto a geometria é produto da racionalidade grega.

81 Suma teoldgica, prologo.
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sensibilidade dos poetas, que, ndo através da fria consideracao racional, mas da fina
intuicdo, através de belissimas metéforas, nos aproximam do sentido mais profundo

do amor, como faz o portugués Luis Vaz de Camoes:

Amor é fogo que arde sem se ver,
E ferida que ddi, e ndo se sente;
E um contentamento descontente,

E dor que desatina sem doer®.

Finalmente, na 4rea da teologia, é preciso questionar: se boa parte da Biblia
foi escrita em forma de parabolas e, nela, todas as maneiras de se referir a Deus sao
analogias - como foi visto neste capitulo -, por que a teologia se afastou do discurso
figurado e se tornou por demais racionalista e descritivista, tentando explicar
cabalmente a esséncia e os atributos divinos? Ha que se apontar ai, claramente, uma
influéncia do movimento racionalista secular, que se acentuou nos tempos modernos,
com o chamado Renascimento, e se radicalizou com o Iluminismo, no século XVIII.

Talvez fosse ttil para o tedlogo contemporaneo aprofundar-se na metéfora e
considera-la ndo apenas um mero recurso didatico, capaz de fazer com que as pessoas
compreendam uma mensagem de contetido espiritual, como geralmente se imagina.
Ela é muito mais do que isso. As metaforas, as analogias, as parabolas sdo, na realidade,
o tnico modo de conhecer Deus, tanto quanto possivel. Por isso, recorrer ao discurso
metaférico € uma premente necessidade para aqueles que desejam saber um pouco

mais profundamente sobre o que é insondével, inesgotavel e incognoscivel.

82 Luis Vaz de Camoes, Soneto 11.
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As diferencas entre a providéncia em Tomas
e a sorte em Aristodteles e as suas implica¢Oes

na no¢ao de felicidade natural

Bernardo Veiga de Oliveira Alves

1. Introducao

Em muitos pontos, Tomds e Aristoteles concordam sobre a felicidade natural,
sobretudo em relacdo a certos temas gerais sobre as virtudes, como a definicao de
habito (De Vir 1, a.1, s.c.2), o sujeito da virtude (De Vir 1, a.3, s.c.2), alguns temas
préximos como o irascivel e o concupiscivel (De Vir 1, a.4, s.c.1), entre outros. Mas
poderiamos dizer que a principal diferenga entre ambos é prépria dos respectivos
contextos histéricos; ha entre os dois a diferenca basilar do cristianismo.

Neste artigo, faremos um esbogo da nogdo de Providéncia, em Tomads, de como
ela afeta a sua visdo de felicidade natural, em oposicao a sorte, ou mesmo a certa
tragédia de Aristoteles que chega a impedir as condi¢gdes da pratica da virtude, por
nao conceder certos bens essencialmente instrumentais para a sua visao de felicidade.
Centrar-nos-emos também, consequentemente, na diferenca entre as distintas visdes
de motor imével, enquanto em um ha certo zelo individual com a pessoa humana, no
outro ha certa indiferenca, que, basicamente, apenas permite o movimento dos seres.

2. Criacao e eternidade do mundo

A nocao de criacdo gera uma grande diferenca entre os dois. Tomads, a partir do
fundamento da sua fé crista, defende que “criar é fazer alguma coisa do nada” (STh,
I, g. 45, a.1 s. c.) e que tudo foi criado por Deus (STh, 1, q. 45, a.2, rep.); enquanto em
Aristoteles, como diz Aubenque, ndo ha a criagdo: “O Deus de Aristoteles ndo cria;
mas deixa ser” (AUBENQUE, 2012, p. 359), o que supde a eternidade do mundo’, sem
a intervengdo concreta do seu motor imével.> Mas como essas visdes podem interferir

no conceito de felicidade natural?

! Conforme Aristételes, Physica, VIIL, 2.

2 Repare que Tomds nio contraria a argumentacdo por principios racionais, pois para ele o mundo
poderia ser eterno do ponto de vista da estrita possibilidade racional, porém ele é forcado a negar tal
possibilidade em fung¢do do dado da fé: “So pela fé se sustenta que o mundo néo existiu sempre, e nem é
possivel demonstrar” (S7h, q. 46, a. 2, rep.).

INICIAL CREDITO0S SUMARIO



102

O Deus cristdo, ao criar o mundo, ndo o fez por necessidade da natureza, mas por
vontade (SCG, XXII, II); quis criar, e, quando o fez, operou segundo a sua sabedoria
(Ibid., XXIII, II). A criagdo, portanto, supde uma ordem, um sentido dado pelo intelecto
divino: “Todas as coisas criadas estdo para Deus como o artefato para o artifice. Mas
é pela ordenacdo do seu intelecto que o artifice produz os artefatos. Logo, Deus faz
todas as coisas pela ordenagao do seu intelecto.” (SCG, XXIII, II, 4) Para Aristoteles, o
motor imével também é eterno, mas ele atua apenas como principio do movimento,
como uma forma de explicar a mudanca: “E dado que o que é movimento e move
é um termo intermediario, deve haver, consequentemente, algo que mova sem ser
movido e que seja substancia eterna e ato” (Metaphysica, 1072a24s). Poderiamos até
supor, enquanto simples possibilidade, que o Deus aristotélico, mesmo nao criando o
mundo, tenha alguma relacdo de zelo com a humanidade. Mas ndo é o que defende
Aristételes, como diz Aubanque: “Por sua vez, o mundo ndo vem dele nem mesmo
¢ moldado por ele como era o Demiurgo platonico, mas se contenta em tender para
ele. O Deus de Aristoteles é um Deus que guarda suas distancias, sua incomensuravel
distancia.” (AUBENQUE, 2012, p. 341). O Deus de Aristoteles estd apenas em certo
sentido presente em todas as coisas, concedendo e sustentando o movimento, mas nao
tem interesse pelo mundo, pois: “ndo hd em Aristételes relacao descendente de Deus ao
mundo” (Ibid., p. 362). Como o motor imével de Aristételes ndo criou o mundo, ha certa
conveniéncia do seu desdém. Nao que o seu desdém seja absolutamente necessério,
mas simplesmente nao hé o vinculo préprio de conceder a existéncia. Manter no ser é
radicalmente diferente do que dar o ser, o que torna mais coerente a sua posi¢ao, de um
Deus autossuficiente que, mesmo sendo vida com atividade inteligente (Metaphysica,
1072b25-27), ndo cuida zelosamente do que nao criou.

O que queremos distinguir é a interpretacdo de Tomds a partir da criacdo e
planejamento de Deus, porque Ele quis o mundo para um sentido. A razdo da criagao
supde o interesse pelo criado, de um Deus compreendido como a plena Bondade (SCG,
XXXVIIL, 1), que se preocupa pelo mundo, porque o quis e o planejou sem absoluta

necessidade.

3. A providéncia ou a sorte

Para Tomas®, assim como para Aristételes (Metaphysica, 1075a18s), ha uma
ordenacdo do universo. Ambos supdem certa ordenacdao das coisas ao todo (SCG,
XVIL, IIT e Metaphysica, 1075a24); mas a principal diferenca é o destaque ou, mesmo,

a afirmacao clara, em Tomds, de uma teleologia voltada para a realizacdo humana.

3 “Logo, existe algo inteligente pelo qual todas as coisas naturais sdo ordenadas ao fim, e a isso nos

chamamos Deus” (S7h, I, q. 2, a.3, rep.).
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Para Tomas, toda a criagdo* estd voltada para a humanidade, como instrumento da

realizacao e perfeicdo do humano:

Ja tendo sido provado acima que a criatura intelectual é superior a
corpérea, é concludente afirmar que toda natureza corpérea seja
ordenada para a intelectual. Entre as criaturas intelectuais, a que esta
mais proxima do corpo é a alma racional, que é a forma (substancial) do
homem. Consequentemente, vé-se, de certo modo, que para o homem,
enquanto é animal racional, foi feito toda a natureza corpérea. Logo,
da consumacdo do homem depende, de certa forma, toda natureza
corpérea. (Comp. CXLVII, I, 3).

Mas, em Aristoteles, ndo ha uma teleologia da convergéncia para o humano, isto
é, ndo ha uma ordem do mundo que se volte para a realizagdo humana. Ha apenas
uma inclinacdo do homem a ser feliz, e convém que ele busque essa felicidade, por ser
um bem em si mesmo completo, autossuficiente (EN, 1097b19s) e conforme a virtude
perfeita (EN, 1102a5s), mas ndo ha um planejamento no todo para que essa felicidade
seja realizada. Portanto, estamos falando de duas visoes diferentes acerca do homem,
nao no foco da sua acdo prépria, mas naquilo que esta além da sua vontade, além das
suas forcas. E, assim, chegamos na distin¢do entre a providéncia, em Tomas, e a sorte,
em Aristoteles.

Tomas defende que Deus é o governador de todas as coisas, como diz:

Como todas as coisas se ordenam para a bondade divina, como acima
foi demonstrado, (c. VII), é necessario que Deus, a quem pertence
aquela bondade em primeiro lugar, como substancialmente conhecida,
amada e possuida, seja o governador de todas as coisas (...).

Deus usa de todas as coisas dirigindo-as para o fim, e nisto consiste
justamente governar. Logo, Deus, por sua providéncia, é o governador

de todas as coisas. (SCG, LXIV, 1II, 1 e 2).

Para Tomas, a disposicdo do mundo possui um sentido dado por uma mente
que é a plena Bondade e o intelecto puro em ato (Comp. XXXI, I) onipotente (STh, I,
g- 25, a. 3). Assim, se fosse bom, mas ignorante, nao saberia guiar; por outro lado, se
fosse inteligente, mas mau, seria como o génio maligno cartesiano, o que invalidaria
o sentido positivo da providéncia. Somente a juncdo da bondade com a sabedoria

* Nio entraremos aqui na questdo da participagio dos anjos da teleologia da cria¢do, como substincias
separadas imortais, com fins em si mesmas. Sabemos que em Tomas, na fé crista, elas possuem um papel
de auxilio da Providéncia (SCG, LXXIX, III), mas nos centraremos na cria¢ido da natureza estritamente
corporal até a dualidade alma-corpo humano.
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e a onipoténcia pode atribuir a ordenacdo positiva do planejamento cosmolégico
voltado para o humano. Assim, todos os acontecimentos, mesmo os mais particulares,
de pequenos pormenores, até os contingentes singulares (SCG, LXXV, III) e também
agOes de causas acidentais, chamadas de acaso, estao sob a Providéncia (SCG, LXXIV,
III). Segundo Tomas, toda a pluralidade dos eventos no mundo, mesmo os menores e
fortuitos estao sob o jugo da divindade. A sua onipoténcia atinge todas as coisas; como
diz Cayuela: “A Providéncia Divina é razdo universal ou inteligéncia ordenadora e
sentido de todas as coisas” (CAYUELA, 2008, p. 36, tradugao nossa).

Por outro lado, em Aristételes, os acontecimentos do mundo ndo sdo direcionados
necessariamente para o fim humano. Nao ha, em Aristételes, uma teleologia humanista
que visa a um otimismo, no planejamento das acdes humanas. O seu motor imével,
por ndo criar nada, também ndo se preocupa com a particularidade do mundo (que
nao lhe pertence). Mesmo sendo pleno ato, o mundo de Aristoteles é deixado a deriva
sem um planejamento maior. Ha um qué de inexorédvel, em Aristételes, que permanece
sem explicacdo; claro que hé explicacao no sentido metafisico do termo, porque uma
causa, mesmo desconhecida, precede a outra, e a outra e a outra até chegar ao primeiro
movente imovel. Pode-se dizer sempre que ha uma explicacao causal metafisica para
o movimento, em Aristételes, mas ndo tomando o termo no sentido amplo, existencial.
Por isso, a sua ética ndo pode ser universal, porque os fatos do mundo nao possuem
um sentido que vise a realizagdo humana. Ao contrario, é a partir dos fatos do
mundo que Aristételes investigara a felicidade, se o mundo permitir. Se alguns fatos
gerarem inforttinios a alguns, esses fatos sao lamentéaveis em si mesmos, sdo tragédias
particulares que ndo possuem um sentido maior do que o seu evento. Por isso que a
felicidade s6 pode ser perseguida por aqueles “cuja capacidade para a virtude ndo
tenha sido atrofiada ou mutilada” (EN, 1099b1-17-18). Assim, um inforttnio grande
embota a felicidade, afeta-a no seu damago, pode até impedi-la, como a perda dos
amigos, ou ter maus filhos ou uma deformidade fisica (EN, 1099b2-9). Aristoteles
nao consegue fugir ao elemento tragico, porque o seu motor imoével é indiferente ao
mundo, ele aceita os fatos e considera alguns como insolucionaveis, dado o grande

infortanio. Como diz Aubenque:

[Para Aristoteles] a felicidade basta a si mesma, mas, para atingir a
felicidade que basta a si mesma, é preciso passar por mediacdes que
ndo dependem de nés, de modo que, qualquer que seja nosso mérito,
podemos nao atingir a felicidade a que temos direito e que, com efeito,
dependeria de nés se a tivéssemos. Ha algo de tragico na vida moral,
decorrente da unido entre a felicidade e a virtude que nao é, por assim
dizer, analitica, como acreditavam os socraticos, mas sempre sintética
porque depende, numa proporcao irredutivel, do acaso. (AUBENQUE,
2008, p. 135).
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Mas o elemento tragico permaneceria no discurso de Tomas? Nao, porque todo
o tragico, enquanto um evento que ocorre nas oscilacdes da sorte ou do destino, esta

submetido a providéncia como consequéncia dela, conforme explica Tomas:

Contudo, porque ndo apenas as coisas naturais, mas também as
humanas, estdo submetidas a Providéncia Divina, aquilo que parece
acontecer casualmente nas coisas humanas deve ser reduzido a
ordenacao daquela Providéncia. Por isso, os que afirmam que tudo esta
submetido a Providéncia Divina devem também admitir o destino.

O destino, assim considerado, refere-se a Providéncia Divina, como

Z

um efeito proprio dela. Essa é uma consideracdo da Providéncia
Divina enquanto ela se aplica as coisas, conforme o que afirmou Boécio,
dizendo ser o destino “a disposicdo (isto é, a ordenagdo) imoével,
inerente as coisas moéveis.” (Comp. CXXXVIIL, I, 3).

Todos os acontecimentos possuem um sentido, e 0 motor imével quis e permitiu,
desde a criagao, cada fato particular. O otimismo do cristianismo garante uma possivel
solugdo para o inforttnio involuntario, pois ele ndo afetaria radicalmente a busca da

felicidade, mas somente as acdes voluntarias. Como diz MacIntyre:

Em primeiro lugar, Aristételes acredita que inforttinios externos podem
frustrar a possibilidade de se alcangar o bem humano, a eudaimonia. As
virtudes, garante ele, capacitam o homem a superar a adversidade até
certo ponto, mas os grandes inforttnios como o de Priamo excluem
o individuo da eudaimonia - assim como a feiura, o nascimento em
berco pobre e a esterilidade. O que importa na perspectiva medieval
ndo é apenas a cren¢a de que nenhum ser humano esta excluido do
bem humano devido a tais caracteristicas, mas também a crenca de
que mal nenhum, qualquer que seja ele que nos acontega, precisa nos
excluir também se nado nos tornarmos seu camplice. (MACINTYRE,
2001, p.296-297).

Os tnicos males, de fato, para Tomds sdo aqueles contrarios a razao, operados

voluntariamente, diz ele:

A imperfeicdo do ato déa-se pelo fato de afastar-se da devida regra
da razdo ou da lei de Deus - imperfeicdo que certamente se encontra
ndo sé num ato interior, mas também num ato exterior. Apesar disso,
porém, se um ato exterior imperfeito se imputa ao homem como culpa,

é porque procede da vontade. (De Malo, q. 2, a.2, rep.).
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Tudo o que for absolutamente involuntario, que ndo esteja na vontade humana,
nao pode ser tido por qualquer condenagao, nem embotar a felicidade. Antes, por
exemplo, pode até ajuda-la em certo sentido, como certo infortinio humano da
pobreza. Para Aristoteles, porém, é necessario um minimo de bens para a realizacao
de determinadas virtudes, préprios da vida ativa. Tomas chega a concordar com essa
visdo, e destaca, como Aristételes, que a vida contemplativa é ainda melhor, mas,
por outro lado, discorda e enfatiza que ela precisa de menos bens, apenas daqueles

necessarios para o sustento da natureza:

Com efeito, as virtudes contemplativas delas precisam somente para
o sustento da natureza; mas, as virtudes ativas, delas necessitam para
isto, e também para o auxilio dos outros com os quais se convive. Vé-se,
pois, que também nisto a vida contemplativa é mais perfeita, porque
precisa de menos bens (SCG, CXXXIII, 11, 2).

Ao tomar a pobreza como um exemplo, podemos dizer, de um modo geral, que
os infortanios s6 impediriam a felicidade natural, em Tomads, se impedissem o bésico
do sustento da vida. Caso contrario, a felicidade seria uma possibilidade universal,
nao apenas a felicidade eterna, da contemplacdo sobrenatural divina, mas a felicidade
decorrente de uma lei natural vivida na polis, comum a todos, como diz Torrel: “De
fato, a cidade, a polis, de Aristoteles tem um horizonte mais estreito aos olhos de um
cristdo - escravos e mulheres eram dela excluidos. Sem transforma-los em cristaos,
Tomaés podia se sentir mais a vontade com o universalismo professado pelos estoicos”
(TORREL, 2008, p. 336-337).

Assim, as maiores oscilagdes da sorte ndo podem ser absolutizadas, nem tomadas
como medidas altimas da atividade da alma, da busca da felicidade, em funcao da
permissao e dos cuidados da Providéncia. O cuidado particular se d4 pela finalidade

em si mesma das criaturas racionais:

Em qualquer todo, as partes principais sao por causa de si mesmas
exigidas para a constituicao desse todo, ao passo que as outras o sdo
para a conservagdo ou melhoria daquelas. Ora, das partes do universo,
as mais nobres sdo as criaturas intelectuais, porque se aproximam mais
da semelhanga divina. Logo, as naturezas intelectuais sdo cuidadas
pela providéncia por causa de si mesmas, mas as outras, por causa
delas. (SCG, CXI1, 11, 3).

E tal governo nao se dirige apenas para os bens da espécie, mas para a

particularidade de cada individuo, isto é, a singularidade da escolha, que lhe concede
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um caréter proprio de cada individuo; o que implica certa conveniéncia de um cuidado

especial:

A providéncia de Deus aplica-se as criaturas segundo a capacidade de
cada uma, pois Deus criou cada criatura tal como as concebera serem
aptas para atingir o fim de acordo com o seu governo. Mas somente a
criatura racional tem capacidade para se dirigir, ndo somente quanto
as operagdes especificas, como também quanto as individuais. Tem
ela, com efeito, inteligéncia racional e, por isso, pode perceber como
uma coisa é boa ou ma de modos diversos, segundo a conveniéncia
dos diversos individuos, de tempo e lugar. Logo, somente a criatura
racional é dirigida por Deus, ndo somente no tocante as coisas operagdes

especificas, como também quanto as individuais. (SCG, CXIII, 11, 4).

Assim, toda oscilacdo da sorte, todos os reveses do mundo estdo submetidos a
ordem da Providéncia. Mas poderia se perguntar: até que ponto é possivel conceber
uma Providéncia divina, sem qualquer relagdo com a religido crista? Esta Providéncia
nao seria algo teoldégico e ndo filosoéfico?

Por dois motivos devemos admitir o contetido teoldgico da Providéncia divina:
1) ela se origina de um dado da fé, da criacdo; 2) Em tltima instancia a Providéncia
se direciona especialmente a graca’. Sobre a criacdo, de fato, ¢ um dado da fé que
Aristoteles ndo toma como principio, e é aceito por Tomds ndo por demonstragdes
racionais, mas como consequéncia do credo da fé cristd. A partir da criagdo, como
vimos, parece mais razoavel compreender o sentido da providéncia, de um zelo
especial, uma vez que o motor imével possui certo vinculo direto e quis livremente
criar cada ser em particular. Sobre a graca, ndo entraremos em detalhes aqui, mas em
Tomas a graca é importantissima para a felicidade sobrenatural, pois ela “nos torna
dignos da vida eterna” (STh, I-1I, q. 113, a. 2, rep.) Entao esses seriam os dois vieses
teologicos, ou de cunho religioso, na providéncia de Tomés.

Contudo, ha também dois sentidos estritamente filosé6ficos - a partir da nocao
da criacdo. 1) O motor imével como governo universal de todas as coisas; 2) E o trato

especial e particular de querer conceder uma vida boa aos seres intelectuais. Ha um

> “Porque o fim dltimo da criatura racional excede-lhe a faculdade da natureza, e como, de acordo com a
ordenacao da Providéncia, as coisas que se dirigem para um fim devem ser proporcionadas a ele, deve-se
concluir que também a criatura racional sdo necessarios auxilios divinos, ndo somente os proporcionados
a natureza, mas também os que excedem a faculdade de tal natureza. Donde concluir-se que é conferido,
por Deus, ao homem, além da faculdade natural da sua razao, a luz da graca, pela qual ele interiormente
¢ aperfeicoado para a virtude, quer quanto ao conhecimento, enquanto a inteligéncia humana é elevada
por essa luz para conhecer aquilo que exceda a razdo; quer quanto a agdo e afei¢ao, enquanto por essa
mesma luz a agdo humana ¢é elevada acima de todas as criaturas para amar a Deus e n’Ele esperar, e para
realizar as exigéncias do amor sobrenatural” (Comp. CVLIIL I).
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governo geral que tende a um tnico fim, que é Deus, as coisas foram feitas por ele e
tendem a ele através da sua ordem. Esta afirmacdo ndo precisaria de um contetido
religioso, a ndo ser no méximo da aceitacao da criacao. Poderiamos até considerar uma
providéncia sem a nog¢do de criacdo, mas isso seria pouco plausivel na cosmologia de
Aristoteles. O trato especial com os seres naturais se da principalmente pelas leis, e as

descobertas do homem por certa escolha de atingir a vida boa; como diz Cayuela:

Deus providente da leis aos homens para que, com suas faculdades
intelectuais e volitivas, dirijam e determinem seus atos, conformando
suas vidas em vidas boas. Seja isto com conhecimento e autonomia, pois
o intelecto humano é capaz de desentranhar as leis, discernir o bem
do mal, conhecer os motivos e os caminhos da providéncia, participar
do poder provisor de Deus, pelo qual pode prover-se e governar-se a si
mesmo e as demais criaturas. (CAYUELA, 2008, p. 28).

Mas nada impede que a providéncia, que concede tais leis, também ndo possa
intervir particularmente no auxilio humano, mesmo do ponto de vista natural, para
que ele obtenha uma vida boa, uma vez que atinge todas as acdes particulares e se
importa com o mundo pela criagdo. A providéncia permitiria sempre tal felicidade,
mesmo permitindo os grandes inforttinios, que possuem um sentido maior e especifico

para o seu governo.
4. Conclusao

A diferenca do cristianismo gera grandes diferencas em relacao a totalidade dos
eventos do mundo. Mesmo que o mundo aristotélico seja explicado metafisicamente
pela sucessao de causas até o motor imével, do ponto de vista humano, ha certa
tragédia inexplicavel, pois os grandes infortinios permanecem sem sentido tltimo
para o homem. Dessa forma, a felicidade, a eudaimonia aristotélica, também é afetada.

Em Tomés, dado o contetido religioso de um Deus criador e bom, os eventos
particulares possuem um sentido especifico, o que escapa de certa tragédia. Mesmo
infortinios como a pobreza tem certa finalidade para a felicidade natural. O mundo nao
estd submetido ao caos, mas a uma ordem especial que se preocupa individualmente,
sobretudo, com os seres intelectuais. Assim, o destino ou a sorte aristotélica esta
contido na providéncia divina de Tomds, por uma teleologia que abarca todos os
acontecimentos e os converge positivamente para o trato humano de uma vida boa,

conforme as leis da sua natureza.
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A existéncia segundo Tomas de Aquino

Savio Laet de Barros Campos

Introducao

Este trabalho versa sobre a nogao de existéncia no &mbito da ontologia tomasica.
Trata do existir entendido enquanto ato de ser (actus essendi). O seu objetivo é realcar
o contributo mais original que o pensamento tomasico legou a posteridade e, desta
sorte, o que o distingue do pensamento dos seus predecessores, a saber, a sua concepgio
do ser como actus existendi, fundamento dltimo do real. Quando fala da filosofia do ser

tomasiana, declina Mondin:

(...) santo Tomas de Aquino tem uma perspectiva metafisica original:
uma concepcao do fundamento tltimo do real que ndo é mais a de
Platdo, nem a de Aristételes, nem a de Plotino, nem a de Agostinho ou
Avicena'.

Ora, para desenvolvermos esta temaética, teremos que definir alguns termos
recorrentes na ontologia tomasiana: substancia (substantia), esséncia (essentia), acidente
(accidens), matéria (materia), forma (forma), ente (ens), ato (actus) e poténcia (potentia).
Ap6s procedermos a andlise destes termos, tentaremos relaciond-los com o ser (esse).
Destarte, abordaremos a questdo da relagdo entre: ser (esse) e substancia (substantia),
ser (esse) e ente (ens), esséncia (essentia) e existéncia, ser (esse) e ato (actus) e ser (esse) e
perfeicao (perfectione).

Privilegiaremos, a titulo de fonte, a Summa contra Gentiles (1258 a1264), na tradugao
brasileira de Odildo Moura, revista recentemente (1996) pelo Prof. Luis Alberto De
Boni e a Summa Theologiae (1266-1274) - obra-prima do autor - maxime na sua “Prima
Pars”, composta entre os anos 1266 a 1272. Transitaremos por esta tltima, na sua mais
recente traducdo brasileira - empresa de folego das Edicoes Loyola - e que resultou no
aparecimento de nove volumes, entre os anos de 2001 a 2006. No que concerne aos
comentadores de Tomads, visitaremos o classico Le Thomisme. Introduction au Siystéme
de Saint Thomas D’aquin (1919), de Etienne Gilson. Frequentaremos a versdo castelhana

! MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de Teologia Filoséfica. 2* ed. Trad. José Maria de
Almeida. Sao Paulo: Paulus, 2005. p. 227.
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(1951) desta obra - tinica autorizada do original francés - por Alberto Oteiza Quirino: EI
Tomismo: Introduccion a La Filosofia de Santo Tomds de Aquino. Langaremos mao também
do introito de Luis Jean Lauand, Tomds de Aquino: vida e pensamento - estudo introdutorio
geral (e a questiao “Sobre o verbo”), disponivel na obra Verdade e Conhecimento, langada
pela Martins Fontes, 1999.

Passemos a anélise dos termos e tematicas mais recorrentes na ontologia tomdsica.
1. A existéncia em Tomas de Aquino
1.1. Substancia (Substantia) e esséncia (Essentia)

Permanecendo fiéis ao “método” de explanagcdo de Toméds, segundo o qual
“(...) todo o0 nosso conhecimento se origina a partir dos sentidos”?, comecaremos por
designar aqueles seres que nos sdo dados pela nossa mais imediata experiéncia sensivel.
Designa-los-emos com o termo: substancia (substantia).’ Estas substancias constituem
um todo completo a formar uma unidade ontolégica passivel de existir e ser definida.
Ora, a substancia, enquanto passivel de definicio, chamaremos de esséncia (essentia)*.

Agora bem, dissemos que a substancia forma uma unidade ontolégica suscetivel
de ser definida. Dissemos, ainda, que essa unidade ontolégica, enquanto passivel de
ser expressa num conceito (conceptus), serd chamada de esséncia, e que essa esséncia
(essentia) ira designar essa mesma unidade ontolégica, ou seja, serd ela que - enquanto
expressa na definigio -, ird dizer-nos o que é (quid est) a substancia: “Exactamente la
essencia es lo que la definicién dice que es la sustancia”®. Portanto, serd a esséncia
(essentia), expressa num conceito (conceptus), que responderd a pergunta: “quid sit?”,
isto é, sera ela que nos ird fazer conhecer o que uma coisa (res) é, o seu quid est. Por
conseguinte, enquanto expressa numa definicio, a esséncia devera ser chamada
quididade (quidditas):

E, visto que aquilo pelo que a coisa é estabelecida no préprio género ou

espécie € isto que é significado pela definicdo indicando o que a coisa

2 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. Trad. Aimom- Marie Roguet et al. Sio Paulo: Loyola, 2001. I,
1,9, C: “(...) quia omnis nostra cognitio a sensu initium habet”

3 GILSON, Etienne. El Tomismo: Introduccién a La Filosofia de Santo Tomas de Aquino. Trad.
Alberto Oteiza Quirno. Buenos Aires: Ediciones Desclée de Brouwer, 1951. pp. 46 e 47: “Partiendo, com
Santo Tomads, de los entia, o seres, que nos son dados por la experiencia sensible, los designaremos con
el término ‘sustancias.’

* Idem. Ibidem. p. 47: “Cuando la sustancia puede ser concebida como una y definida, toma el nombre
de ‘esencia. La essentia no es, pues, sino la sustancia em cuanto es susceptible de definicion.” “Quando
a substancia pode ser concebida como una e definida, toma o nome de ‘esséncia. A essentia nao é, pois,
sendo a substancia enquanto é suscetivel de defini¢do.” (A tradugéo, para o portugués, é nossa).

> Idem. Ibidem: “Exatamente a esséncia é o que a defini¢do diz que é a substincia.” (A tradugdo é nossa).
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é, dai vem que o nome de esséncia é transformado pelos fildsofos no

nome de quididade (...)°.
1. 2. A substancia como uma esséncia que existe por si

E costume definir o termo substancia como sendo um “ser por si” (ens per se). Na
verdade, esta definicdo, sem ser inexata, estd, no entanto, incompleta. Com efeito, um
“ser por si” (ens per se) que ndo possuisse qualquer outra determinagio, ndo estaria apto
para existir, salvo se ele fosse 0 seu proprio ser (suum esse), mas, neste caso, ja ndo seria
uma substancia, e sim o ipsum esse subsistens. Entretanto, ainda ndo temos como saber
se este ser existe ou ndo. Portanto, cuida afirmar que a substancia é um modo de ser
que, delimitado por uma esséncia, existe por si (per se).

Alias, é exatamente porque a substancia é algo determinado por uma esséncia, que
ela é suscetivel de ser definida. De fato, é da natureza da substancia ser cognoscivel,
ou seja, passivel de ser concebida. Mas o que torna uma substancia cognoscivel, isto &,
suscetivel de ser definida num conceito, é justamente o fato de ela ser uma determinada
substancia. E o que, por seu turno, assim a defermina é exatamente a sua esséncia. Por
isso, uma definicdo mais adequada e restrita de substancia seria: a substancia é uma
esséncia ou quididade que é por si (per se). Do termo substancia, diz Santo Tomas: “O

que ele significa é a esséncia a qual pertence ser de tal modo, a saber, ser por si mesma

( )II7
1.3. A substincia como “ser por si” (ens per se): substancia e acidentes

Resta ainda precisar o que significa, quando aplicado a substancia, o termo “ser
por si”. Ora bem, ser por si, quer significar, com relacdo a substancia, que ela possui
uma unidade ontoldgica que a distingue de todas as demais coisas, ou seja, que ela possui
um ser distinto de todos os demais seres. Diz-se ainda que a substancia existe por si,
porquanto tal unidade ontoldgica concede-lhe todas as condi¢des requeridas para que
possa existir. E esta unidade ontologica Ihe é conferida, antes de tudo, pela sua esséncia.?

Sem embargo, toda substancia é, deveras, detentora de todas as determinacoes

® TOMAS DE AQUINO. O ente e a esséncia. 2@ ed. Trad. Carlos Arthur do Nascimento. Rio de Janeiro:
Vozes, 2005. I, 3. GILSON. El Tomismo. p. 47: “Significar lo que es una substancia ¢é responder a la
pregunta quid sit; por eso, en tanto esta expresada en la definicion, la esencia se llama ‘quididad”
“Significar o que é uma substancia, é responder a pergunta quid sit; por isso, enquanto esta expressa na
defini¢do, a esséncia se chama ‘quididade” (A tradugéo, para o portugués, é nossa).

7 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. L, 3, 5, ad 1.

8 E a esséncia (essentia) que dé a substancia (substantia) as condi¢des requeridas para que ela possa
existir como tal substincia. Entretanto, ndo compete a esséncia, como se vera mais adiante, conceder a
substancia o ato de ser (actus essendi) pelo qual ela se torna um ente (ens), isto é, um ser que existe, que
tem e exerce o ato de ser (actus essendi).
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necessdrias para que possa existir.” No entanto, tais determinacdoes nao existem nelas do
mesmo modo. Tomemos uma substancia; antes de qualquer coisa, o que a determina,
conforme ja dissemos, é a sua esséncia. Um homem, por exemplo: a primeira coisa que
o determina enquanto tal é a sua esséncia ou quididade, isto é, o seu quid est, aquilo sem
o qual ele ndo poderia ser o que é, homem. Trata-se, desta feita, daquelas determinagoes
que serdo expressas na sua propria definicio de homem: animal racional .*°

Entretanto, ao verificarmos um homem concreto, a saber, uma substancia racional
concretamente realizada, perceberemos que tal substancia é também dotada de outras
tantas determinagoes complementares que nao sao sendo exigéncias intrinsecas daquela
sua determinacio primeira, vale dizer, da sua esséncia. Com efeito, todo homem,
exatamente por ser um animal racional, precisa ter um corpo, e este corpo, por sua vez,
precisa ter sangue, 0ssos, etc. Por conseguinte, também necessita ocupar um lugar
no espago e estar sujeito ao tempo. Ora, sdo essas determinacoes complementares que
designamos com o nome de acidentes (accidens)."' E é ao sujeito (subiectum) de todas
estas determinagoes complementares que chamamos substancia. Na verdade, é este
sujeito que, na sua integralidade, existe por si.

Todavia, conquanto concretamente ndo consigamos distinguir uma substancia dos
seus acidentes, devemos notar sempre que todos estes acidentes existem na substancia,
por ela e para ela, mas ndo o contrario. Em outras palavras, os acidentes pertencem a
substancia, e ndo vice-versa. Porém, ndo se trata de pensar que os acidentes sejam como
meros agregados da substancia, pois isso também comprometeria a unidade existencial,
inerente a toda substancia enquanto tal. Os acidentes, na verdade, ndo tém existéncia
propria fora da substancia. A tnica forma de eles existirem é na substancia e pela

substancia. Mas todos estes, quer dizer, a substancia e os seus acidentes, existem, por

 GILSON. El Tomismo. pp. 47 e 48: “Se dice que existe por si, porque constituye una unidad de ser
distinta de toda otra y por contener en si todas las determinaciones para su existencia” “Diz-se que
existe por si, porque constitui uma unidade de ser distinta de toda outra e por conter em si todas as
determinag¢oes requeridas para sua existéncia.” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

10 Idem. Ibidem. p. 48: “Sin embargo sus diversas determinaciones no existen en €l con el mismo titulo
nin de la misma manera. Estan primeiro aquéllas sin las cuales no podriamos darle el nombre de hombre.
Tales son las determinaciones que expresan las definiciones.” “Sem embargo, suas diversas determinagoes
ndo existem nela com o mesmo titulo, nem da mesma maneira. Estao primeiro aquelas sem as quais nao
poderiamos dar-lhe o nome de homem. Tais sdo as determinagdes que expressam as definicoes” (A
tradugdo, para o portugués, é nossa).

"' Idem. Ibidem: “Supongamos esta sustancia concretamente realizada: todas las determinaciones
complementarias lo estardn al mismo tiempo, y lo estaran por ella. Por ser un animal, um hombre
deve tener cierto color y cierta talla ocupara necesariamente en el espacio cierto lugar y cierta posicion
relativa. Llamase sustancia al sujeto de estas determinaciones complementarias, que a su vez reciben el
nombre de accidentes” “Suponhamos esta substancia concretamente realizada: todas as determinagoes
complementares estardo nela ao mesmo tempo, e estardo nela por ela. Por ser um animal, um homem
deve ter certa cor e certo tamanho, ocupara necessariamente no espago certo lugar e certa posi¢ao relativa.
Chama-se substdncia ao sujeito destas determinag¢des complementares, que, por sua vez, recebem o nome
de acidentes” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).
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sua vez, em virtude de um ato tinico de existir, que sera o ato de existir (actus existendi) da
substancia completa, isto é, da sua esséncia e das suas determinagoes complementares.
A falar com méxima exagdo, serd justamente este ato tinico de existir que dara existéncia
a substancia na sua inteireza e unicidade.’ Contudo, ainda nos falta determinar a
procedéncia de tal ato de existir.

Desta forma, j4 podemos estabelecer que ndo devemos entender esse “existir por
si” da substancia, como se ela tivesse em si (a se) a causa mesma da sua existéncia. Em
verdade, o Gnico ser que existe por si, ndo tendo alhures a causa da sua existéncia, é
Deus, que ndo é propriamente uma substancia. Assim, quando aplicado a substancia
este “existir por si” significa que ela possui todos os requisitos necessérios para existir,
e que tudo o que nela hé existe em virtude de um ato tinico de existir, o qual é responsavel
pela sua existéncia enquanto substancia, ou seja, enquanto uma unidade existencial®.

1. 4. Forma e matéria

No plano do conhecimento intelectual, que atinge o ser das coisas, atende abstrair
das substancias sensiveis, as tinicas que nos sao diretamente acessiveis, aquilo que
nelas possui um ser proprio, vale dizer, aquilo que nelas “existe por si” de fato e
de direito. Isto é possivel, visto que - a modo de abstracao (abstractio) -, é sempre
exequivel separar aquilo que existe por si, a substincia, dos seus acidentes.™* De resto,
nada impede que consideremos a parte, aquilo que “existe por si”, prescindindo, pois,

12 Idem. Ibidem: “Hablar de las cosas como de sustancias no es concebirlas como grupo de accidentes
ligados por cierta copula a un sujeto; todolo contrario: es decir que ellas estan como unidades de existencia,
en las que todos sus elementos constitutivos son, em virtude de um mismo e tnico ato de existir, que
es el de la sustancia. Los accidentes no tienen existencia propia que se agregue a la de la sustancia para
completarla. No tienem, pues, otra existencia que la de ella. Para ellos, existir, es simplesmente “existir-
em-la-sustancia” o, como se dice también, su esse est inesse” “Falar das coisas como de substancias nao é
concebé-las como grupos de acidentes ligados por certa cdpula a um sujeito; todo o contrério: é dizer que
elas estdo como unidades de existéncia, na qual todos os seus elementos constitutivos sdo em virtude de
um mesmo e Gnico ato de existir, que é o da substincia. Os acidentes nao tém existéncia propria que se
agregue ao da substancia para completa-la. Nao tém, pois, outra existéncia que a dela. Para eles, existir,
¢ simplesmente ‘existir-na-substancia’ ou, como se diz também, seu esse est inesse.” (A tradug¢ao, para o
portugués, é nossa).

13 Idem. Ibidem. p. 49: “La sustancia no existe por si, en el sentido de que no tenga causa de su existencia:
Deus, el tnico que existe sin causa, no es una substancia; ella existe por si en el sentido de que lo que
es le pertenece en virtud de un acto tnico de existir, y se explica inmediatamente por este acto, razén
suficiente de todo lo que es” “A substincia nédo existe por si, no sentido de que ndo tenha causa de sua
existéncia: Deus, o unico que existe sem causa, ndo é uma substancia; ela existe por si, no sentido de que
o que ela é pertence-lhe em virtude de um ato unico de existir, e se explica imediatamente por este ato,
razao suficiente de tudo o que ela é” (A tradugao, para o portugués, é nossa).

' Idem. Ibidem: “El andlisis de lo que constituye el ser mismo de las cosas puede, pues, hacer abstraccion
del accidente, desprovisto de ser propio, y fijarse sobre la sustancia. Las unicas sustancias de las que
tenemos experiencia directa, son las cosas sensibles, cuyas cualidades percibimos” “A anélise do que
constitui o ser mesmo das coisas pode, pois, fazer abstracdo do acidente, desprovido de ser proprio,
e fixar-se sobre a substincia. As tnicas substincias das quais temos experiéncia direta sdo as coisas
sensiveis, cujas qualidades percebemos”” (A tradugao, para o portugués, é nossa).
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daquilo que ndo tem existéncia propria, embora, na realidade, ambos existam num
todo uno e indiviso, isto é, como substancia.

Ora, uma coisa que é peculiar as substancias sensiveis é que elas se encontram
divididas em classes. O que as considera como pertencentes a uma destas classes é
exatamente aquele elemento que, presente nelas, as torna passiveis de serem expressas
num conceito. Portanto, tal elemento é o que as coloca dentro de uma dessas classes,
tornando-as cognosciveis para nds, que temos um conhecimento naturalmente
conceitual, ou seja, geral. Com efeito, o elemento que torna as substancias sensiveis
suscetiveis de serem expressas em conceitos é o que chamaremos, doravante, de forma
(forma). E a forma, portanto, o que determina estas mesmas substancias, colocando-
as numa espécie (species), conforme assevera o proprio Tomds: “E o modo de cada
substancia composta de matéria e forma é segundo a forma, pela qual ela pertence a
uma determinada espécie”*.

Cuida precisar agora como podemos distinguir as substancias que pertencem
a uma mesma espécie, ou seja, que possuem uma mesma forma. De fato, na nossa
experiéncia mais imediata, ndo encontramos o “homem”, mas, sim, individuos
humanos. Sem embargo, urge saber o que é que torna tais substancias diversas, ja
que todas elas possuem uma mesma e tnica forma. Ora, chamaremos o principio de
individuagio dessas substancias que se encontram em uma mesma espécie de matéria
(materia)'®.

1> TOMAS DE AQUINO. Sobre os Anjos. Trad. Luiz Astorga. Rev. Carlos Nougué. Rio de Janeiro:
Sétimo Selo, 2006. 8, 43. GILSON. El Tomismo. p. 49: “Uma notable propiedad de estas sustancias
esta la de ser distribuibles en clases, cada una de las cuales constituye el objeto de un concepto, a su
vez expresable en una definicién. Es un hecho innegable, de cualquier manera que se lo interprete, que
pensamos por ideas generales, o conceptos. Para que este hecho, que es real, sea posible, es necesario
que el dato de nuestra experiencia sensible sea conceptualizable, es decir, que su natureleza se preste a su
conocimiento por conceptos. Designemos, pues, con un término distinto lo que, en lo real, hace posible
el conocimiento conceptual. Llamemos a este elemento la forma de la sustancia. Diremos, pues, que
toda sustancia implica una forma, y que en virtud de esta forma una sustancia puede clasificarse en una
espécie determinada, cuya definicion expresa el concepto.” “Uma notével propriedade destas substancias
¢ a de serem distribuidas em classes, cada uma das quais constitui o objeto de um conceito, que, por sua
vez, pode ser expresso em uma defini¢do. E um fato inegavel, de qualquer maneira que se interprete,
que pensamos por ideias gerais, ou conceitos. Para que esse fato, que é real, seja possivel, é necessario
que o dado de nossa experiéncia sensivel seja conceptualizavel, isto é, que sua natureza se preste a um
conhecimento por conceitos. Designemos, pois, com um termo distinto o que, no real, faz possivel o
conhecimento conceitual. Chamemos a este elemento a forma da substancia. Diremos, pois, que toda
substincia implica uma forma, e que, em virtude desta forma, uma substancia pode classificar-se em
uma espécie determinada, cuja definigao expressa o conceito.” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

16 Idem. Ibidem: “Por otra parte, es un hecho de experiencia el que las especies no existen como tales;
“hombre” no es una sustancia; las tinicas sustancias que conocemos son los individuos. Por lo tanto debe
haber en el individuo un elemento diverso de la forma, que sera precisamente el que distinga unos dos
otros, a los representantes de la misma especie. Designemos ahora este nuevo elemento de lo real con
um término distinto. Llamémosle materia” “Por outra parte, é um fato de experiéncia que as espécies
ndo existem como tais; homem’ ndo é uma substancia; as unicas substancias que conhecemos sdo os
individuos. Portanto, deve haver no individuo um elemento diverso da forma, que serd precisamente o
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Portanto, toda substdincia sensivel é uma unidade existencial composta de matéria e
forma. Assim a define, com meridiana clareza, Gilson: “(...) toda sustancia es a la vez e

indivisamente una unidad de existencia de una forma y de una materia”".
1. 5. O ato de existir (actus existendi) da substancia

Estabelecidas estas premissas, falta-nos arguirmos ainda: de onde provém este
ato tinico de existir da substancia? Procede da matéria? Emana da forma? Ou dimana
do composto da unidao de ambos?

Que nao seja a matéria o ato (actus) pelo qual existe (quo est) a substancia, fica
claro, quando se tem presente que a matéria ndo tem existéncia alguma fora da forma,
da qual é matéria. A matéria esta para a forma como a poténcia (potentia) para o ato.
Portanto, a matéria existe, pela forma, na substancia - unidade de matéria e forma.
Destarte, fora da substancia, a matéria ndo tem existéncia alguma. Ora, uma vez que
carece de existéncia propria, a matéria ndo pode ser causa da substancia, que justamente

possui uma existéncia propria. Di-lo-a o préprio Aquinate

Segundo, porque o ser ndo é ato proprio da matéria, mas do todo
substancial. Pois o ser é ato daquilo do qual podemos dizer que é. Ora,
o ser nao se atribui a matéria, mas ao todo. Donde nao se poder afirmar

que a matéria ¢, mas (a) substancia é que é aquilo que é'.

Tomemos agora a forma, e veremos que também ela ndo explica o ato altimo
que dé a unidade ontoldgica, a qual chamamos substancia, o ato de ser (actus essendi)
que a torna um ente (ens). Atesta o proprio Tomads, que “(...) nem a forma é o ser
(...)"". Com efeito, a forma, certamente ocupa um lugar mais nobre do que a matéria

na substancia. E por ela, antes de tudo, que a matéria passa a ser a matéria de uma

que distingue uns dos outros, aos representantes de uma mesma espécie. Designemos agora esse novo
elemento do real com um termo distinto. Chamemo-lo matéria” (A tradugao, para o portugués, é nossa).
17 Idem. Ibidem: “(...) toda substincia é, a0 mesmo tempo e indivisamente, uma unidade de existéncia de
uma forma e de uma matéria” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

8 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. I, LIV, 1 (1289). (O paréntese é nosso). GILSON. El
Tomismo. p. 50: “Que no sea la materia lo que hace que la sustancia sea, se conoce en que la materia no
es susceptible de existir sin una forma cualquiera. Siempre serd la materia de una sustancia que, por tener
una forma, es objeto de concepto y de definicion. (...) Tomada precisamente como materia, separada de
todo aquello de que forma parte, no tiene existencia. (...) Careciendo de existencia propia, la materia no
puede causar la de la sustancia” “Que ndo seja a matéria o que faz com que a substancia seja, conhece-
se no que a matéria nao é suscetivel de existir sem uma forma qualquer. Sempre serd a matéria de uma
substincia que, por ter uma forma, é objeto de conceito e de defini¢ao (...). Tomada precisamente como
matéria, separada de tudo aquilo de que forma parte, nao tem existéncia. (...) Carecendo de existéncia
propria, a matéria ndo pode causar a da substincia.” (A tradugdo é nossa)

1 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. I, LIV, 1 (1290): “(...) nec forma est ipsum esse (...)".
(O itélico é nosso).
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dada substancia.” Além disso, é pela forma que a propria substancia passa a ser o que
¢, isto é, uma unidade ontologica composta de matéria e forma e capaz de possuir uma
existéncia propria?. E a forma, ademais, que especifica a substancia como sendo uma
determinada substancia. E’ ela, portanto, que coloca a substancia numa espécie, e, desta
feita, que confere a substancia uma inteligibilidade prépria. Sem embargo, é a forma que
d& uma esséncia especifica a substancia, tornando-a, assim, suscetivel de ser expressa
num conceito.”? No entanto, isto nado é tudo, visto que uma coisa é explicar o “porqué”
de algo ser o que ¢, mas outra, bem distinta, é responder o “porqué” tal coisa existe,
é um ente (ens). Ora, é precisamente isto o que a forma nao explica.? Assim, conclui
Tomas: “Logo, nos compostos de matéria e forma, nem a matéria, nem a forma podem
ser ditas o que é (quod est), nem ser (ipsum esse)”** . Nem mesmo com relagdo as formas
subsistentes, pode-se dizer que o ato tltimo pelo qual a substancia passa a ser um ente
nao é a forma: “(...) a forma subsistente ndo é um ndo-ente, mas um ato que é forma
participante do altimo que é ser”?>.

Doravante, se nao é pela matéria, nem pela forma, tomadas isoladamente, que a
substancia existe (¢ um ens), entdo, deve haver algo que justifique o “porqué”, com a
composicdo de matéria e forma de, passear a existir o que antes ndo existia, a saber, a
substancia. Como, pois, da unido de matéria e forma, que, tomadas em separado, ndao

subsistem, pode nascer um ser que subsista, qual seja, a substancia?? Assim, na analise

20 GILSON. El Tomismo. p. 50: “La materia no es mds que un potencial determinable por la forma,
siendo la forma el acto que hace la materia sea la de tal o cual sustancia determinada” . “(...) A matéria
ndo é mais que um potencial determinavel pela forma, sendo a forma o ato que faz com que a matéria
seja a de tal ou qual substincia determinada.” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

2L Idem. Ibidem: “El papel préprio de la forma es, pues, constituir la sustancia como sustancia. (...)
Concebida asi, la forma es aquello por lo cual sustancia es lo que es” “O papel préprio da forma é, pois,
constituir a substancia como substancia. Concebida assim, a forma é aquilo pelo qual a substancia é o que
¢” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

22 [dem. Ibidem. p. 50: “Con seguridad que la forma es un elemento de la sustancia mas noble que la
materia, ya que es la que la determina y le confiere la inteligibilidad” “Com seguridade que a forma é um
elemento da substancia mais nobre do que a matéria, ja que é ela que determina e confere inteligibilidade
a matéria” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

2 Idem. Ibidem. p. 51: “Explicar un ser como sustancia, equivale a decir por qué dicho ser “es lo que es”
(...) Sim embargo esto no es todo, ya que una vez explicado por qué un ser es lo que es, queda

por explicar lo que hace que dicho ser exista” “Explicar um ser como substancia, equivale a dizer por que
dito ser ‘¢ o que €. (...) Sem embargo, isto ndo é tudo, ja que uma vez explicado por que um ser é o que é,
resta por explicar o que faz com que dito ser exista” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

2 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. II, LIV, 1(1292). (Os parénteses sio nossos). E
ainda: Idem. Sobre os Anjos. 8, 44: “Pois o ser da coisa ndo é sua forma nem sua matéria, mas algo que
sobrevém a coisa através da forma.”

2 Idem. Ibidem. 8, 44.

26 GILSON. El Tomismo. p. 51: “Ya que ni la materia, ni la forma pueden existir aisladas, compréndese
bien la possibilidad de la existencia de su compuesto, pero no se ve como su unién puede engendrar la
existencia actual. Como la existencia, podria surgir de lo que no existe?” “Ja que nem a matéria nem a
forma podem existir isoladas, compreende-se bem a possibilidade da existéncia do seu composto, porém,
ndo se vé como sua unido pode engendrar a existéncia atual. Como a existéncia poderia surgir do que
ndo existe?” (A tradugao, para o portugués, é nossa).
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do real, o ato de ser (actus essendi) passa a ser o ato primeiro e fundante: “Forzoso es,
pues, llegar a hacer pasar la existencia a primer lugar, como dltimo término que pueda
alcanzar el andlisis de lo real””.

Podemos dizer que aqui nos encontramos no epicentro da doutrina tomasica.
E este o ponto nevrélgico, no qual descobrimos que a analise do real néo termina na
substancia, e que o ser ndo se encerra na forma da substancia. Com efeito, o ser (esse)
nao se identifica com a substancia que o possui. Desta maneira, somos transportados,
pelo proprio Tomas, da “ontologia essencial” de Aristételes - que finda no acabamento
da substancia - para a sua propria ontologia, transfigurada em “ontologia existencial”.
Tal “ontologia existencial” se define pelo fato de que, para além da substancia, ha um
ato de ser (actus essendi) pelo qual ela existe, isto é, pelo qual ela se torna um ente, ou seja,
um sendo.”

Destarte, ndo é mais a forma que dé a tltima palavra sobre o ser, isto é, o ser ndo
consiste mais naquele elemento que faz com que a substancia seja o que é e se encontre
numa determinada espécie. O ser, propriamente falando, deixa de designar a forma da
coisa (res). Doravante, a forma passa a ser como um quo est secundério da substancia,
subordinado ao seu verdadeiro quo est primario, que é o ato de ser (actus essendi). Com
efeito, para além da forma, e precedendo-a, ha um ato de ser (actus essendi) que faz
com que a substdncia - cuja esséncia compete a forma determinar - exista, seja um
ente. Tomas arrola este argumento, arrazoando que o esse se comporta como ato com
relacdo a propria forma, que s6 passa a ser principio de ser para a substancia, enquanto
é atualizada (actuatio) pelo esse, atualidade (actualitas) primdria, que torna a substancia

um ente:

Além disso, porque o ser estd como ato para a forma (ipsam etiam formam
comparatur ipsum esse ut actus), pois, por esse motivo, nos compostos de
matéria e forma, a forma é dita principio do ser (principium essendi),
porque é complemento da substancia (complementum substantiae), cujo

ato é o ser (actus est ipsum esse)”.

7 Idem. Ibidem. p. 51: “Forgoso é, pois, fazer passar a existéncia para primeiro lugar, como termo dltimo
que pode alcangar a analise do real” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

8 Idem. Ibidem: “Convengamos en llamar “esencial” a toda ontologia, o doctrina del ser, para la cual las
nociones de sustancia y de ser equivalgan. Se dira entonces que, en uma “ontologia essencial’, el elemento
que termina al acabamiento de la sustancia es el elemento ultimo de lo real. No puede

suceder lo mismo en una “ontologia existencial’, en la que el ser se define en funcién de la existencia”
“Convenhamos em chamar ‘essencial’ a toda ontologia, ou doutrina do ser, para a qual as nogdes de
substancia e de ser equivalem-se. Dir-se-4, entdo, que, em uma ‘ontologia essencial, o elemento que
termina o acabamento da substincia é o tltimo elemento do real. Ndo pode suceder o mesmo em uma
‘ontologia existencial, na qual o ser se define em fungao da existéncia.” (A traducao, para o portugués, é
nossa).

» TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. II, LIV, 1 (1291). (Os parénteses sio nossos).
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Estamos diante de um evento verdadeiramente epocal. Trata-se, realmente,
de uma nova ideia, geratriz de todas as outras; originaria, ademais, do sistema que
abordamos. A substancia - um composto de matéria e forma -, unidade ontolégica e
existencial, ndo existe, destarte, nem em virtude da matéria, nem em virtude da forma,
nem mesmo em virtude do composto, sendao que passa a ser um ente, por forca de um
ato de ser (actus essendi). Em outras palavras, se a forma é o quo est da substancia, o
ato de ser (actus essendi) é o quo est da propria forma. Por conseguinte, é o esse, no
seu primado absoluto, que faz com que a substancia seja um ente. E o que conclui o

Aquinate:

Todavia, a forma pode ser dita pelo qual é (quo est) a coisa, enquanto
principio do ser (principium essendi); mas a substancia toda (fota
substantia) é que o que é (quod est), e o ser (ipsum esse) é aquilo que faz a
substancia (substantia) denominar-se ente (ens).*

O que é exatamente o ser (esse)? E o existir? Mas o proprio existir, o que é? E’
um ato ou um estado? O ser (esse) se confunde com o ente? Qual a sua relagdo com a
esséncia? Como ele se comporta em relagdo a substancia? E destas e outras questdes
que, concisamente, passaremos a tratar.

2. O ser (esse) e 0 ente

Segundo Tomas, “(...) o termo ser designa um ato” *. N averdade, “o ato é o que

Adiante, ele é ainda mais claro: Idem. Ibidem. 11, LIV, 1 (1292): “(...) o ser é aquilo que faz a substancia
denominar-se ente” GILSON. El Tomismo. p. 51; “Cuando se la contempla con relacién a la existencia,
la forma cesa efectivamente de aparecer como la ultima determinacion de lo real. (...) Desde este segundo
punto de vista, la forma sustancial aparece como un quo est secundario, subordinado al quo est primario
que es el acto mismo de existir. Mas alla de la forma, que hace que un ser sea tal ser, de tal especie
determinada, es preciso poner el esse 0 acto de existir, que hace que la sustancia asi constituida sea un
ens” “Quando contemplada com relagéo a existéncia, a forma cessa, efetivamente, de aparecer como a
ultima determinagao do real. (...) Desde este segundo ponto de vista, a forma substancial aparece como
um quo est secundario, subordinado ao quo est primério que é o ato mesmo de existir. Mais além da
forma, que faz com que um ser seja tal ser, de tal espécie determinada, é preciso por o esse ou ato de
existir, que faz que a substancia assim constituida seja um ente.” (A tradugao, para o portugués, é nossa).
% TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. II, LIV, 1 (1292). (Os parénteses sio nossos).
GILSON. El Tomismo. p. 52: “Lo que interesa retener ante todo, es que la misma sustancia, o el
compuesto, no existe mas que en virtud de una determinacion ulterior, esta vez veraderamente suprema,
que es su mismo acto de existir. En este sentido, o esse es el quo est de la forma, que a su vez es el quo
est de la sustancia; es pues lo que hace que la sustancia seja un ens, que posse el acto de existir” “O que
interessa reter antes de tudo, é que a mesma substancia, ou o composto, ndo existe mais que em virtude
de uma determinacao ulterior, desta vez verdadeiramente suprema, que é seu mesmo ato de existir. Neste
sentido, o esse é o quo est da forma, que, por sua vez, é o quo est da substancia; é, pois, o que faz que a
substincia seja um ens, que possua o ato de existir” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

3 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. I, XXII, 4 (208): “Esse actum quendam nominat ”.
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mais propriamente é¢”%2. No entanto, o que é o ato? Ora, ndo ha uma definicdo rigorosa
para ele. Com efeito, poténcia e ato sao nogdes tao fundamentais que escapam a toda
definicdo estrita. Sabe-se, contudo, que com o termo latino “actus” quer-se traduzir o
termo grego enérgeia, que designa um ato ou atividade. Logo, sendo, antes de mais nada,
um ato (actus), o “Ser é, acima de tudo, atividade, ato”*.

Agora bem, este mesmo ser (esse), concebido como ato, coloca a substancia num
estado, o estado de ente, ou seja, num sendo. E, por isso mesmo, tendemos a identificar o
ser (esse) com o ente (ens). No entanto, cumpre discriminar sempre e cuidadosamente
0 esse como ato de ser, que é o que funda e sustenta a substancia no estado de ente, do
proprio ente, que é propriamente um estado, o estado de habens esse.** Portanto, importa
que nao “entifiquemos” o esse, pois “Todas as coisas, todos os entes sao, antes de tudo,
aqueles que ‘exercem o ato’ de ser”® e ndo o proprio ser (esse). Destarte, urge que
distingamos o ser (esse) e o ente (ens), como diferenciamos um ato de um estado. Neste
sentido, alerta Mondin: “A explicacao satisfatoria s6 se obtém ultrapassando o ente e
ascendendo ao ser mesmo (...)"*.

De fato, ap6s termos ultrapassado a substancia e o préprio ente, e havermos
chegado finalmente ao esse, entendido como ato de ser (actus essendi), corremos o risco,
de resto, sempre presente para noés - cujo modo de conhecer natural é conceitual - de
transformarmos o mesmo esse, concebido como ato de ser (actus essendi), numa espécie
de esséncia (essentia), suscetivel, por conseguinte, de ser expresso num conceito. Ora, tal

procedimento, longe de nos fazer apreender o ser (esse) numa definigio, s6 nos alienard

(O paréntese é nosso). Numa passagem da Summa Theologiae, Tomas usa o termo ens como sindbnimo
de esse, ele diz: Idem. Suma Teoldgica. I, 5, I, ad 1: “(...) o ente designa propriamente algo que esta em
ato”. Observe que, quando fala que o ser é ato (actus), Tomas estd a dizer que o ato é ser (esse), pois é
o predicado que ¢ afirmado do sujeito e nao o contrario. De fato, se 0 ato nio ¢é ser (esse), ndo é nada.
Sem duvida, o ato é, sob o ponto de vista dntico, o primeiro dos predicados do ser, mas predicado. Tal
adverténcia é necessaria para nao transformarmos a filosofia de Tomas numa “atologia” Sua filosofia é a
do ser, ¢ uma ontologia. Tomas é um realista moderado.

32 LAUAND, Luiz Jean. Tomas de Aquino: vida e pensamento - estudo introdutério geral (e a questio
“Sobre o verbo”). In: Verdade e Conhecimento. Sao Paulo: Martins Fontes, 1999. p. 61.

33 Idem. Op. Cit.

* GILSON. El Tomismo. p. 53: “Para comprender este principio en su natureza propia, es
necessario recordar que, como todo verbo, el verbo esse designa una accion, un acto, y no un
estado. El estado en el que el esse coloca a aquello que lo recibe, es el estado de ens, es decir
un “siendo”. “Para compreender este principio em sua natureza propria, é necessario recordar
que, como todo verbo, o verbo esse designa uma a¢ao, um ato, e ndo um estado. O estado no
qual o esse coloca aquilo que o recebe, é o estado de ens, isto é, um ‘sendo”” (A tradugao, para o
portugués, é nossa). Em outro lugar, ensina Gilson, dizendo que ens diz-se daquilo que possui
o ato de existir, habens esse: Idem. Ibidem. p. 63: “Nunca estara de mas repetirlo: el ens no es
ni puede ser ultimo sino refiriéndose al existir; ens significa habens esse” “Nunca sera demais
repeti-lo: 0 ens nao é nem pode ser dltimo sendo referindo-se ao existir; ens significa habens
esse” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

3 LAUAND. Op. Cit. p. 61.

3¢ MONDIN. Quem é Deus? Elementos de Teologia Filosofica. p. 226.
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dele, fazendo-nos esquecé-lo em sua singularidade. Com efeito, como dissemos, o ser
é, antes de qualquer coisa, um ato. E um ato, conforme também j& averiguamos, ¢ uma
nocao tao universal que nao se deixa definir. Logo, sendo um ato, “(...) o ser escapa a
qualquer definicao”?. Desta sorte, “Nao podemos transforma-lo num conceito, como o
fazemos com a esséncia de qualquer coisa, porque é anterior a qualquer idéia”*.

O termo grego eidos (ideia) é traduzido, em latim, por forma. Logo, “Por idéias,
portanto, se entendem as formas de todas as coisas que existem fora das coisas
mesmas”?. Porém, o esse, em conformidade com o que temos dito, ndo é a forma, mas
€ o quo est da propria forma. E, sendo a forma o que na substancia é suscetivel de ser
expresso num conceito, “O ser é, e sempre sera, um mistério que o homem nao pode
esgotar”®, visto que ele ndo pode ser expresso num conceito; ndo se deixa prender
numa ideia.

Ora bem, uma filosofia onde o ser designa, antes de tudo, um ato, é uma filosofia
do real, pois o “Ato é o que é real, fatico, ja realizado (...)”*. O ato é o que costumamos
designar com o termo perfeito (perfectus), isto é, o totalmente feito (per-fectum: totaliter
factus).*> Destarte, uma filosofia do ser (esse), concebido como ato (actus) é que o hé de
mais oposto a um sistema essencialista, ja que a “(...) poténcia é o que pode que vir a ser
real (em ato), mas de fato ndo o é (...)”*. Como bem frisa o Prof. Lauand: “ Ao contrario
de todo pensamento essencialista, Tomds nao parte das esséncias, mas das coisas, dos
entes, da realidade”*. E ainda Lauand quem afirma que: “E pelo ato de ser que Tomas
supera todo tipo de essencialismo e é ‘0 mais existencialista de todos os fil6sofos™”*.

Note-se, todavia, que nao se quer com tais distingdes, tais como, entre o ser (esse),
o ente e a esséncia, se olvidar da importancia da esséncia, nem esquivar-se do plano
conceitual, mas apenas transcendé-los, ultrapassa-los, como exige a propria realidade.
Esta distincdo ndo corresponde, nem de longe, a uma separagdo entre estes elementos.
Aliés, na concretude do real, todos eles se encontram em uma unidade inviolavel: o
ser (esse), o ente (ens) e a esséncia (essentia) estao intrinsecamente unidos na unidade

indivisa da substancia (substantia).

7 LAUAND. Op. Cit. p. 61.

3 Idem. Op. Cit. p. 62

3 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. I. 15, 1, C.

4 LAUAND. Op. Cit. p. 62.

1 Idem. Op. Cit. p. 41.

2 MARIE, Joseph Nicolas. Vocabulario da Summa Teoldgica. Verbete “Perfeito, Perfei¢do” In: TOMAS
DE AQUINO. Suma Teoldgica. Trad. Aimom- Marie Roguet et al. Sdo Paulo: Loyola, 2001. pp. 92 e 93.
In: MONDIN, Battista. Glossario dos Principais Termos Teologico-Filoséficos. Verbete: “Perfeicdo”
In: Quem é Deus? Elementos de Teologia Filosodfica. 22 ed. Trad. José Maria de Almeida. Sdo Paulo:
Paulus, 2005. p. 427.

# LAUAND, Luiz Jean. Tomas de Aquino: vida e pensamento - estudo introdutodrio geral (e a questao
“Sobre o verbo”). In: Verdade e Conhecimento. Sao Paulo: Martins Fontes, 1999. p. 61.

# Idem. Op. Cit. p. 62.

* Idem. Op. Cit. p. 60.
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Como se dé& a unidade destes elementos, no real? Explica Lauand: “Todo ente é
e é algo: é homem, é cdo, é pedra. Nesta composicao, se o responsavel pelo é do ente é
o ato de ser, seu complemento necessario, a esséncia, corresponde ao ‘qué” que o ente
é”#. Por conseguinte, se o ente é aquilo que exerce o ato de ser (actus essendi), “(...)
a esséncia é a medida da recepcao do ato de existir”¥’. De fato, se a substancia é um
ente pelo ato de ser (actus essendi), a esséncia é o que o ente ¢, e, assim, “(...) a esséncia
é o que responde a pergunta: ‘O que € isto’?”*. Em uma palavra, o ente, em nossa
experiéncia, é sempre alguma coisa que existe, alguma coisa que possui e exerce um
ato de ser (actus essendi) delimitado pela sua esséncia. Assim, pois, ser (esse), ente (ens)
e esséncia sdo inseparaveis na nossa experiéncia sensivel, conquanto permanecam
distintos. Sintetiza esta unidade na diversidade ou estes desdobramentos do conceito

de ser, Joseph Nicolas:

Quando se fala de ser, pode-se tratar do que é uma realidade (sua
esséncia), do ato de existir que a faz ser real (sua existéncia), do ser
que exerce esse ato e que se define como sendo isto em vez daquilo
(é o ens, o sendo). Inseparabilidade da esséncia e da existéncia, pois
nada é concebivel como existente sendo conforme uma esséncia. Mas
distin¢do real, “o que é” um ser ndo pode identificar-se com o fato de
ser, nem, sobretudo com o ato pelo qual ele “é”*.

Na verdade, o proprio Tomés tenta balbuciar e, como que as apalpadelas,
enunciar o ser (esse) como fundamento de todas as coisas e do préprio conhecimento,
sem se deixar prender por nenhum deles, posto que é uma dignidade, vale dizer, uma
eminéncia em relagdo a todos eles: “O ser é mais nobre do que todas as coisas que o
acompanham; porque, em sentido absoluto, é mais nobre que o préprio conhecimento,

se fosse possivel conceber o conhecimento sem o ser”™.
3. A classica distin¢do entre esséncia e existéncia
Esséncia e existir, cumpre-nos saber distingui-los, sem elimina-los. E preciso

frisar-lhes a diferenca, sem suprimi-los ou confundi-los. Ora, a consagrada distingao
entre esséncia e existéncia, tal como é explanada por certos comentadores, segundo

4 LAUAND. Op. Cit. p. 62.

¥ Idem. Op. Cit. p. 63.

8 Idem. Op. Cit.

¥ MARIE, Joseph Nicolas. Introdugao a Suma Teoldgica. Trad. Henrique C. de Lima Vaz et. al.
Sao Paulo: Loyola, 2001. p. 41.

50 TOMAS DE AQUINO. In I Sententiarum 17, 1, 2, ad 3. In: MONDIN, Battista. Quem ¢é
Deus? Elementos de Teologia Filosofica. 22 ed. Trad. José Maria de Almeida. Sao Paulo: Paulus,
2005. p. 226.
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nos parece, nao é satisfatéria, porquanto resulta numa tentativa de essencializar o ato
de ser (actus essendi), como se a existéncia da coisa fosse, entdo, a esséncia do esse.”!
De fato, importa sublinhar que a existéncia da substancia é um estado, ou seja, o fato
de ela existir é o que a faz ou a torna um ente, um “sendo”. E, como temos dito, o
ente (ens) é o que é, e ndo o ato de ser (actus essendi) pelo qual (quo est) a coisa (res) é e
¢ o que ¢ (quod est). O ente, segundo também temos afirmado, é como que o exercicio,
por assim dizer, do ato de ser (actus essendi) que ele possui, nao sendo, todavia, o
proprio ato de ser (actus essendi), haja vista que o ato de ser (actus essendi) € um ato e ndo
propriamente um estado, o estado de ente. Portanto, cumpre-nos dizer que a classica
distincado é insuficiente.

Na verdade, esta confusao entre existéncia e existir, entre ser (esse) e ente, procede
do fato - tdo corriqueiro quanto inevitavel para nés - de que, na nossa experiéncia
concreta, ndo encontramos nada que seja um puro ato de ser (actus essendi), mas tao
somente algo que existe: “uma arvore existente”, “um homem que existe”, etc. De fato,
nos s6 encontramos entes que exercem o ato de ser (actus essendi), sem sé-lo por esséncia
(per essentiam). Por isso mesmo, tendemos a identificar o ser (esse) com aquilo que o
tem e exerce, a saber, o ente (ens). Destarte, como o quid est do ente nos é apreensivel,
enquanto confundimos o esse com o ente, supomos que também o esse - tal como a
quididade de um ente qualquer -, possa também ser definido num conceito. E assim,
inclinamo-nos a pensar o esse como sendo algo estitico. Mas a verdade é que o esse
nao é como uma esséncia, sequer tem uma esséncia, se considerado em si mesmo.
Ao contrério, o esse, enquanto tal, é simplesmente um ato. Decerto que a existéncia de
uma coisa atesta que ela possui o esse de algum modo, mas tal estado de existente ndo é
o proprio ato de ser (actus essendi), sendo apenas a expressao evidente do seu vigor, e
como que a manifestacdo da sua presenca.

4. O esse: 0 ato dos atos e a perfeicao das perfeicoes

O esse é o ato, haviamos dito, da prépria forma.>* E, seguindo este raciocinio,
dissemos também que o esse passa a ser o quo est primario da prépria substancia,
enquanto que a forma passa a ser apenas o quo est secundario da mesma substancia.

De fato, como € a forma que determina o ser da substancia, e é o esse que determina o ser
da prépria forma®, a substancia deve ao esse, em ultimo termo, o seu status de ente,

conforme deixa claro Frei Tomas:

>1 GILSON. El Tomismo. p. 54: “Hablar de la distincion entre esencia y existencia, es expresarse como si
la misma existencia fuera una essencia: la essencia del ato de existir. Y esto es ponerse a tratar como una
cosa lo que es un ato” “Falar da distingao entre esséncia e existéncia, é expressar-se como se a mesma
existéncia fosse uma esséncia: a esséncia do ato de existir. E isto é tratar como uma coisa o que é um ato
(...)” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

2 TOMAS DE AQUINO. De Potentia. 7, 2, ad 9. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos
de Teologia Filosofica. 2@ ed. Trad. José Maria de Almeida. Sao Paulo: Paulus, 2005. p. 220 e 221: “Ora,
qualquer forma particular sé se encontra em ato se se lhe acrescentar o ser (esse).” (O paréntese é n0sso).
>3 TOMAS DE AQUINO. Quodl. XII, 5, 1. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de Teologia
Filosofica. 22 ed. Trad. José Maria de Almeida. Sdo Paulo: Paulus, 2005. p. 220. “Portanto, o ser (esse) é o
complemento de todas as formas. De fato, a forma s6 chega a conclusdo quando tem o ser (esse); e s6 tem
o ser (esse) quando é em ato. De modo que nao existe nenhuma forma a nao ser mediante o ser (esse)”
(Os parénteses sdo nossos).
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Todavia, a forma pode ser dita pelo qual é (quo est) a coisa, enquanto
principio do ser; mas a substancia toda é o que é (est ipsum quod est), e o

ser (ipsum esse) é aquilo que faz a substancia denominar-se ente (ens)™.

Assim, sendo o esse o que confere o ser a todas as coisas, é ele o que mais
propriamente se pode designar como ser: “Para Sto. Tomas, o ser é antes de tudo existir.
O ser se define em funcdo da existéncia”. Desta sorte, numa “ontologia existencial”
como a tomasica, o ser passa a designar realmente um ato (actus), o ato de ser ou existir
(actus essendi, actus existendi), como ja explicamos. E ha mais; como cada coisa é perfeita
na medida em que esta em ato>, o esse, sendo um ato em si mesmo e um ato com relacao
a todas as coisas, ele é, ipso facto, o que ha de mais perfeito na coisa™ e a perfeicdo das
perfeicdes, isto é, a fonte de todas as demais perfei¢des.”® De fato, enquanto o esse é a
atualidade de todo ato, e sendo o ato a prépria perfeicdo de uma coisa, é do esse que

procede toda perfeicao:

(...) o ser (esse) é a atualizacdo (actualitas) de qualquer forma ou
natureza. Nao se entende a bondade ou a humanidade em ato, a ndo

ser enquanto as entendemos como existindo (esse)®.

Em uma palavra: “Ora, aquilo que é o mais formal (maxime formale omnium) é
o proprio ser (ipsum esse)”®, e, sendo assim, é o epicentro ou o polo de onde dimana
toda a perfeicao. Dizer, afinal, que o esse é um ato para si proprio, corresponde a dizer
que ele ndo é o ato de uma esséncia, mas sim o ato pelo qual a esséncia - e toda a

> TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. II, LIV, 1 (1292). (Os parénteses si0 nossos).

>> MARIE. Introdugao a Suma Teoldgica. p. 40.

% Por que uma coisa é perfeita enquanto estd em ato? Poder-se-ia arguir-nos. Diz-se perfeito, do latim
perfectio, ao que esta totalmente feito (totaliter factus). Portanto, per-fectum, diz-se sempre de algo que
ja esta realizado, consumado, concluido. Ora, opde-se a esta nogdo de perfeicdo a nogao de poténcia.
Do latim potentia, o termo designa sempre o que pode ser, mas ainda nao é; poténcia é sempre uma
capacidade de vir-a-ser. Ao contrario, o ato, do latim actus, praticamente coincide com a defini¢ao que
nos propomos dar para perfei¢ao. Sem embargo, o ato designa, antes de tudo, algo ja realizado, completo,
arrematado. Vide as referéncias da nota “43”.

7 TOMAS DE AQUINO. De Potentia. 7, 2, ad 9. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de
Teologia Filosdfica. 22 ed. Trad. José Maria de Almeida. Sdo Paulo: Paulus, 2005. p. 220: “(...) esse est
inter omnia perfectissimum (...)”. “(...) o ser é a mais perfeita de todas as coisas.”

8 TOMAS DE AQUINO. De Potentia. 7, 2, ad 9. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de
Teologia Filosofica. 2¢ ed. Trad. José Maria de Almeida. Sdo Paulo: Paulus, 2005. p. 219: “O ser (esse) é a
atualidade de todo ato e, portanto, a perfeicdo de toda perfei¢ao” (O paréntese é nosso).

* TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I, 3, 4, C. (Os parénteses sdo nossos).

% Idem. Ibidem. 1,7, 1, C. (Os parénteses sio nossos). MONDIN. Quem é Deus? Elementos de Teologia
Filoséfica. p. 220: “O ser, concebido como raiz de tudo, é o que pde em ato tudo aquilo que existe. (...)
o ser é o ato supremo, a forma de todas as formas” TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. 1,7, 1, C...
(Os parénteses sao nossos)
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substancia, inclusive a propria forma -, passam a ser um ente.” Por isso, em relacao a
forma e a propria substancia como um todo, o esse ndo se comporta como tendo delas
recebido algo, sendo, ao contrario, foi ele (o esse) que lhes conferiu e confirma o estado

de habens esse:

Deve-se dizer que o ser (ipsum esse) é o que ha de mais perfeito entre
todas as coisas, pois a todas se refere como ato. E nada tem atualidade
sendo enquanto é: o ser (ipsum esse) é, portanto, a atualidade de todas
as coisas, até das formas. Por conseguinte, ndo se refere as coisas
como o recipiente ao que é recebido, e sim como o que é recebido ao

recipiente®.
5. O ser (esse) e a esséncia

Sendo o esse um ato para si mesmo, isto significa, finalmente, que ele é puro, isto
é, isento de toda ulterior determinacio, ele simplesmente existe. Agora bem, este existir
puro, por mais nada determinado, €, ademais, infinito. Além disso, enquanto puro ato -
e 0 ato é o que responde por toda perfeicdo -, o esse, sendo um ato ilimitado, é também
uma perfeicio infinda. Ele é o que é: unicamente ato de existir. Unico, de fato, porque
nada pode ser concebido, enquanto existindo, que exista fora dele, visto que, sendo ele
o proprio existir, nada pode existir independentemente dele, e nem ser o que ele ndo
seja, de forma mais eminente®.

E claro que, para um ato de existir (actus existendi) como este, nem se colocaria o
problema da distingao entre esséncia e existir (esse), pois, se assim pudermos expressar-
nos, no caso de tal ato puro de existir, a sua esséncia seria precisamente existir (esse). Ele
existiria em virtude de si mesmo, seria o seu proprio existir (suum esse). Porém, bem se
vé que ndo é exatamente deste ipsum esse subsistens que estamos falando agora, e, sobre
a sua existéncia ou ndo, nada podemos concluir ainda. Neste instante, com relacao a

ele, podemos apenas postular que, se verdadeiramente existe, devera ser de tal forma

¢t MARIE. Introdu¢ao a Suma Teologica. p. 41: “Além da forma, que faz que tal ser se situe
numa espécie determinada, é preciso situar o esse ou ato de existir que faz com que a substancia
assim constituida seja um ens, um ser.”

2 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I, 4, 1, ad 3.

% GILSON. El Tomismo. p. 55: “Poner semejante acto, sin outra determinacion, es ponerlo como puro,
ya que no es sino el acto de existir; pero es también ponerlo como absoluto, ya que es todo el acto de
existir; y, finalmente, es ponerlo como tnico, ya que nada que sea puede concebirse como siendo que
el acto puro de existir no lo sea” “Por semelhante ato, sem outra determinagao, é pd-lo como puro, ja
que ndo é sendo o ato de existir; porém, é também po-lo como absoluto, ja que é todo o ato de existir; e,
finalmente, é pd-lo como tnico, ja que nada que seja pode conceber-se como sendo o que o ato puro de
existir ndo o seja” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).
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que a sua propria esséncia (essentia) seja ato puro de existir (esse). Dito de outra forma,
se existir, existird por si mesmo (a se).**

No entanto, no nosso contato com as coisas sensiveis - as tnicas, alids, que nos
sdo imediatamente acessiveis -, encontramos apenas atos de existir finitos e limitados.
Na nossa experiéncia mais concreta com o real, deparamo-nos somente com “um

" z

animal que existe”, com “um homem existente”, ou com uma “arvore que existe”.
Todos estes seres compdem espécies, que se distinguem umas das outras pelo fato de
cada uma ter uma esséncia propria.® Portanto, dados atos de existir, encontra-los-emos
definidos e determinados pelas diversas esséncias que constituem os entes que povoam
este mundo. E é justamente em relagdo a existéncia destas substancias que se coloca,
de forma inaliendvel, o problema da distingdo, nelas, entre esséncia e ato de existir
(actus existendi), jA que, em nenhuma delas, a esséncia se identifica com o ato de existir
(actus existendi). De fato, a esséncia de uma arvore é ser uma arvore, de um animal, ser
um animal, de um homem, ser um homem. Assim sendo, a existéncia ndo se inclui
em nenhuma dessas esséncias. Por conseguinte, o fato de elas existirem torna-se um
problema inolvidavel para o metafisico, j& que ndo possuem em si a razdo do seu
existir®.

Ora bem, ja dissemos que o ser (esse) é, antes de qualquer coisa, um ato, uma
acdo ou uma atividade. Alids, é a primeira e a mais fundamental das agdes, pois

todas as demais agdes de uma natureza procedem dele, tendo em vista que o “(...)

6 Idem. Ibidem: “Que el acto puro de existir exista o no, todavia lo ignoramos a esta altura de nuestra
investigacion; pero esta claro, por lo menos, que si tal ser existe, existe en cierto modo por derecho
propio, como ser cuya essencia misma es el existir” “Que o ato puro de existir exista ou ndo, todavia
ignoramo-lo a esta altura de nossa investigagao; porém, esta claro, pelo menos, que, se tal ser existe,
existe de certo modo por direito préprio, como ser cuja esséncia mesma € o existir” (A tradugéo, para o
portugués, é nossa).

8 Idem. Ibidem: “Son, como lo hemos dicho ya, las sustancias concretas, objeto de nuestra experiencia
sensible. Ninguna dellas nos es conocida como un puro acto de existir. Distinguimos a cada una de ellas
como siendo ya “un arbol existente”, o “un animal existente”, o “un hombre existente”. Esta determinacion
especifica de los atos de existir, que sitiia a cada uno de ellos en una espécie determinada, es precisamente
lo que llamamos su essencia” “Sao, como ja temos dito, as substancias concretas, objeto de nossa
experiéncia sensivel. Nenhuma delas nos é conhecida como um puro ato de existir. Distinguimos cada
uma delas como sendo ja ‘uma arvore existente, ou ‘um animal existente, ou ‘um homem existente’ Esta
determinac¢ao especifica dos atos de existir, que situa cada um deles em uma espécie determinada, é
precisamente o que chamamos sua esséncia.” (A tradugdo, para o portugués, é nossa).

% Idem. Ibidem: “Ahora bien, si se trata de tales seres, los unicos de que tenemos conocimiento empirico,
el problema de su existencia se impone ao pensamiento. (...). en um arbol, un animal o un hombre.
Su esencia es ser ya un arbol, ya un animal, ya un hombre; em ninguin caso su esencia es el existir. El
problema de la relacion de la esencia con su acto de existir se plantea, pues, de una manera ineluctable
respecto de todo ser cuya esencia no sea el existir” “Agora bem, se se trata de tais seres, os tinicos de que
temos conhecimento empirico, o problema de sua existéncia se impde ao pensamento. (...) uma arvore,
um animal ou um homem. Sua esséncia ¢ ser ja uma arvore, ja um animal, ja um homem; em nenhum
caso sua esséncia ¢ o existir. O problema da relagdo da esséncia com seu ato de existir se coloca, pois,
de uma maneira inelutavel, com respeito a todo ser cuja esséncia nao seja o existir” (A tradugéo, para o
portugués, é nossa)..
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agir segue o ser em ato (...)”%, e 0 “(...) o modo de agir (modus operandi) de toda coisa
é uma consequéncia de seu modo de existir (modum essendi)”®. Contudo, ao mesmo
tempo, segundo a arguta observacao do Prof. Lauand, “(...) o ser ndo é uma atividade
a mais que deriva da natureza de cada coisa. O ser - no sentido de ser-real - esté fora
e acima da série de caracteristicas que compdem a esséncia”®. Com outras palavras,
a raiz da acao de todas as coisas, isto é, a causa primeirissima de toda a atividade das
criaturas ndo procede da natureza delas, pois o ato de todas as acdes é o existir (esse)
que, precisamente, nenhuma delas possui por esséncia (per essentiam).

Por conseguinte, neste ponto de vista, a vetusta distingao entre esséncia e existéncia
recupera, ao menos parcialmente, o seu sentido. Entretanto, melhor seria concebé-la
e coloca-la como uma distingdo entre esséncia e ato de existir (actus existendi). E o que
conclui Gilson: “Tal es también el alcance de la distincién de esencia y existencia, que
indudablemente seria mejor llamar distincién de esencia y de existir””.

Com efeito, o que fica estabelecido como certo é que um ente, cuja esséncia nao
seja ato de ser (actus essendi), ndo existe por direito proprio. Ora, é justamente isto
com que nos deparamos na nossa experiéncia sensivel mais imediata. Encontramo-
nos, de fato, diante de entes cuja esséncia nao é ato de ser (actus essendi). Destarte, tais
entes, inobstante existam, poderiam também nao existir. Em uma palavra, sdo entes
contingentes, isto é, entes cuja esséncia nao implica ou inclui o ato de ser (actus essendi).
Estes entes, por conseguinte, ndo tém em si a razao suficiente da sua existéncia, a saber:
o fato mesmo de serem entes. Dito isto, terfamos que colocar em seguida a questao da
existéncia de Deus - ser necessario e Ipsum Esse Subsistens -, mas isso ja excederia o

objeto de estudo deste ensaio.
Consideracgoes finais

Nem a hyle (matéria), nem a morphé (forma), nem, tampouco, o sinolo, constitui,

para Tomas, o ntcleo mais intimo do real. Antes, o pulsar primeiro da realidade - o

% TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. III, LXIX, 10(2450): “(...) agere sequitur ad esse in
actu (...)"

% Jdem. Suma Teoldgica. 1, 89, 1, C. (Os parénteses sdo nossos); Idem. Suma Contra os Gentios. 11, VI,
6 (884): “O ato (actus), com efeito, é o principio da agdo (actionis principium est)” (Os parénteses sao
nossos); Idem. Ibidem. 1, XVI, 4 (131): “(...) a coisa age (agit) enquanto é ato (actu).” (Os parénteses sao
nossos). Idem. Ibidem. I, XXVIII, 4 (265): “Além disso, nenhuma coisa opera (agit) sendo enquanto esta
em ato (actu)” (Os parénteses sao nossos). E ainda Idem. Suma Teoldgica. I, 25, 1, ad 1: “(...) todo ser
(unumgquodque) age (agit) enquanto esta em ato (actu).” (Os parénteses sio n0ssos).

 LAUAND. Op. Cit. p. 61.

70 GILSON. El Tomismo. 55. “Tal é também o alcance da distingdo de esséncia e existéncia, que
indubitavelmente seria melhor chamar distingdo de esséncia e de existir” (A tradugéo, para o portugués,
é nossa).
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coragdo do real -, em Tomas, estd no ato de existir (actus existendi)”, ou seja, naquele
ato de ser (actus essendi) pelo qual a prépria substancia (ousia) passa a ser um ente
(ens), um existente. A metafisica tomasiana ndo se encerra, portanto, no hilemorfismo
aristotélico. Tomés ndo deixa de se referir a esta ontologia existencial. Para ele, nas
substancias sensiveis, hd duas composicoes (compositio) de poténcia (potentia) e ato
(actus), a saber: a de matéria e forma, que constitui a substancia (substantia), e a de
substancia (substantia) e ser (esse), pela qual a substancia passa a ser um ente (ens), ou
seja, passa a existir:

Porém, nas substancias compostas de matéria e forma ha dupla
composi¢do de ato e poténcia: uma, é a da prépria substancia, que
se compde de matéria e forma; outra, da prépria substancia (que ja é
composta) e ser, composicdo que também pode ser expressa assim: o

que € e ser, ou o que é e pelo qual é".

Eis, enfim, estabelecida a primazia do esse. Isto significa, como diz Tomas, que
“(...) o ser (esse) é a atualidade (actualitas) de todas as coisas (omnis rei) (...)””% Ora, com
este primado do ipsum esse, ultrapassamos o plano da esséncia, visto que, acima de
toda e qualquer forma (que é o quo est que determina o quod est da substancia, isto é,
a sua esséncia)”, encontra-se o ipsum esse, que € o ato da prépria forma, ou seja, o seu

quo est:

Decir que el existir se comporta como um acto, aun com respecto a la
forma - ad ipsam etiam formam comparatur esse ut actus - es afirmar la

primacia radical de la existencia sobre la essencia™.

Fica estabelecido, além disso, que o ato de ser (actus essendi) nao é um agregado a
coisa; ao contrario, ele é o que h4 de mais intimo em algo; é o que por primeiro deve
denominar-se ser. E é por isso, alids, como bem acentua Lauand, que “(...) o ato de ser
é que é o ponto de partida (...)”, ou seja, partimos dele, exatamente porque ele é “(...)
o elemento mais fundamental de todos os entes””. De fato, o esse € o que ha de mais
basilar na substancia. Assim é, porque antes de possuir o ser (esse), a propria esséncia,

"t Idem. Ibidem. pp. 52 e 53: “Asi entendido, el acto de existir se sitia en el corazén o, si se
. . . . 7 . . 7 . . » <« .
quiere, en raiz misma de lo real. Es, pues, el principio de los principios de la realidad” “Assim
entendido, o ato de existir se situa no coragdo ou, se se quiser, na raiz mesma do real. E, pois, o

principio dos principios da realidade.” (A tradugao, para o portugués, é nossa).

72 Idem. Ibidem. 1, 5, 1, C.

73 A forma, ao determinar a esséncia (essentia), determina também os complementos da esséncia.

74 GILSON. El Tomismo. p. 52: “Dizer que o existir se comporta como um ato, ainda com respeito a
forma - ad ipsam etiam formam comparatur esse ut actus — ¢é afirmar a primazia radical da existéncia
sobre a esséncia.” (A tradugao, para o portugués, é nossa).

75 LAUAND. Op. Cit. p. 63.
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que é o quid est da substincia, é um puro nada, conforme afirma o préprio Aquinate:
“Antes de possuir o ser (esse), a esséncia é um puro nada”’®. Ademais, é o esse que
determina a propria forma, que é aquilo que, por seu lado, determina e da unidade
existencial a substancia. Logo, o esse é o que funda a mesma substancia no que ela tem
de mais intimo, a saber: a sua unidade existencial de matéria e forma; “ora, o ser (esse) é o
que ha de mais intimo e de mais profundo em todas as coisas, pois é o principio formal
de tudo o que nelas existe (...)”””. Conclui Tomas:

O ato primeiro é o ser subsistente (esse subsistens) por si mesmo. Por
isso, todas as coisas recebem o tltimo complemento pela participacao
no ser (esse). (...) Por isso, afirmo que o ser substancial de todas as coisas
ndo é um acidente, e sim a atualidade de todas as formas existentes,
sejam elas dotadas ou ndo de matéria™.

E ndo é s6. Ainda neste sentido, di-lo-a o préprio Toméds que, sendo o esse o que
ha de mais intimo no ente, medir-se-a a profundidade de tudo o mais que houver no
ente pela sua maior ou menor proximidade do esse.”” Corolédrio espontaneo de tudo
quanto dissemos é que, para Tomds, ndo € esse que deriva de essentia, mas sim essentia
que deriva de esse. Em outras palavras, ndo é correto dizer que algo é (esse), porque é
um ser (ens), mas, sim, que algo é um ser (ens), porque é (esse).*

Agora bem, somente quando abordada a partir deste novo conceito de ser é que
a metafisica tomasiana torna-se digna daquela lapidar constatacdo, feita pelos mais
insignes estudiosos do pensamento tomasico do século XX. A eles coube o condao
de atesta-la como prenhe de uma verdadeira originalidade em relacdo as dos seus

antecessores: “(...) em metafisica santo Tomdas ndo é mero repetidor de Aristoteles

76 TOMAS DE AQUINO. De Potentia. 3, 5, ad 3. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de
Teologia Filosofica. 22 ed. Trad. José Maria de Almeida. Sao Paulo: Paulus, 2005. p. 219. (O paréntese é
Nnosso).

77 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. 1, 8, 1, C.

78 Idem. Quodl. XII, 5, 1. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de Teologia Filosofica. 2°
ed. Trad. José Maria de Almeida. Sao Paulo: Paulus, 2005. p. 220. (Os parénteses sio n0ssos).

7 TOMAS DE AQUINO. De Natura Accidentium. c.1. 2. ed. In: MONDIN, Battista. Quem é Deus?
Elementos de Teologia Filosdfica. Trad. José Maria de Almeida. Sao Paulo: Paulus, 2005. p. 222: “No
ente (ens), o elemento mais intimo é o ser (esse); depois do ser, vem a forma, gragas a cuja mediagdo o
ente (ens) possui o ser (esse); enfim, vem a matéria (materia), que embora sendo o fundamento da coisa
encontra-se, porém, mais distante do ser (esse) da coisa do que qualquer outro elemento.” (Os parénteses
S0 N0SS0S).

80 GILSON. El Tomismo. p. 63: “Esse no deriva de essentia, sino essentia de esse. No se dice que un
objeto cualquiera que es porque es um ser, sino mds bien, o al menos deberia concebirselo asi, que es un
ser porque es. Por eso el existir no es un acidente de la esencia (...).” “Esse nao deriva de essentia, senao
essentia de esse. Nao se diz de um objeto qualquer que ¢ porque é um ser, sendo, melhor, ou ao menos
deveria concebé-lo assim, que é um ser porque é. Por isso o existir ndo é um acidente da esséncia” (A
tradugdo, para o portugués, é nossa).
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(como ensinavam Caietano e tantos outros eximios comentadores), mas um genial
inovador”®. Como diz Gilson:

Se se trata de fisica, de fisiologia ou meteoros, Santo Tomés é apenas
aluno de Aristoteles; mas se se trata de Deus, da génese das coisas e de
seu retorno ao criador, Santo Tomas é ele mesmo®.

Por isso, maxime em teologia filosofica®, é indispensavel considerar e respeitar
sempre, aquele “imperativo categdrico” - quase axiomadtico, quando se trata da
metafisica tomasiana -, declinado por Boehner e Gilson: “(...) importa ndo perder
de vista que os termos e conceitos aristotélicos devem ser interpretados a luz do
pensamento de Tomads, e ndo do de Aristoteles”®. Em outras palavras, a metafisica
tomasiana nao é a metafisica aristotélica, inobstante tenha sido fortemente influenciada
por esta: “O que deparamos em S. Tomas nao é, pois, um aristotelismo genuino”®.

Arremata Mondin:

A perfeicdo maxima é o ser: ndo a idéia de ser, mas o ato de ser. Esta é a
grande e genial intuicdo de Tomas de Aquino, que lhe permite construir
um novo sistema filoséfico, diverso dos de Platdo e Aristoteles; sistema
totalmente novo, mesmo nos elementos que Tomads aceita de Platdo e
Aristoteles, porque ele os batiza nas dguas lustrais de sua nogao de
ser®e,

E por isso que a nés pertence acurarmos, sempre mais, a questdo do ser como
ato na ontologia do Aquinate, pois, segundo Mondin, “Sua contribuicao original esta
na criacdo de uma originalissima filosofia do ser (...)”¥. Até Tomas, dird audazmente
Mondin, o ser havia caido num esquecimento, sendo redescoberto e posto a luz

justamente pelo Aquinate, que lhe deu singular deferéncia na sua sintese:

Tirando o ser daquele profundo esquecimento em que Platdo,

Aristoteles, Plotino, Agostinho e Avicena o haviam deixado cair, Tomaés

8 MONDIN, Battista. Quem é Deus? Elementos de Teologia Filoséfica. p. 218.

82 GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade Média. Trad. Eduardo Brandio. Rev. Carlos Eduardo Silveira
Matos. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001. p. 657.

8 O termo “teologia filoséfica” é usado pelo préprio Tomés em: TOMAS DE AQUINO: Super
De Trinitate. 5, 4, C. Disponivel em: <http://www.corpusthomisticum.org/cbt.html>. Acesso em:
09/04/2011: “Theologia philosophica”

$ BOEHNER, Philotheus, GILSON, Etienne. Histdria da Filosofia Crista: desde as Origens até
Nicolau de Cusa. 7% ed. Trad. Raimundo Vier. Rio de Janeiro: VOZES, 2000. p. 448.

85 Idem. Ibidem.

% MONDIN, Battista. Curso de Filosofia: Os Filosofos do Ocidente Vol 1. Trad. Benoni Lemos.
Rev. Joao Bosco de Lavor Medeiros. Sao Paulo: Paulus, 1982. p. 173.

% MONDIN. Quem é Deus? Elementos de Teologia Filosofica. p. 200.
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de Aquino coloca-o no centro do seu poderoso edificio metafisico: seu

“discurso essencial” é todo ele um discurso centrado no ser®.

E, depois de Tomés, acrescenta também ousadamente Mondin, esta nogao de ser
tampouco sera levada em conta pelos seus sucessores: “Trata-se de um conceito novo,
totalmente desconhecido dos filésofos gregos e ndo levado em conta pelos fil6sofos
modernos”®. Destarte, talvez seja precisamente por isso que a concepcao tomasiana
do ser (esse) como actus essendi ou actus existendi seja o horizonte aberto a alargar e
estender a presenca e a permanéncia do pensamento tomésico no século XXI. E, na

verdade, o é: uma presenca viva, fértil e de alcance universal. Declina Gilson:

Superando assim o aristotelismo, Santo Tomas introduzia na histéria
uma filosofia que, por seu fundo mais intimo, era irredutivel a qualquer
um dos sistemas do passado e, por seus principios, permanece

perpetuamente aberta para o futuro®.

Afinal, o que é o ser, sendo, como temos dito, ato, atividade. Ora, também “A
vida € ato e atividade, vida é dinamismo e fecundidade”®. Destarte, a vida apresenta-
se para nés, do ponto de vista da natureza (principio de operagio), como “(...) a primeira
modalidade: depois do ser vem imediatamente o viver”*>. Sendo assim, como pode
envelhecer um pensamento que concebe o ser como actus essendi, isto €, como uma
fonte de energia que nos move e nos impulsiona, atraindo-nos a agao, inclinando-
nos a transformar as realidades que nos cercam, tornando-nos, enfim, um centro de
atribuicdes, seres viventes, porque capazes de agir por si mesmos? O fundamento da
obra de Tomds é um pensamento que nos convida a vida, um chamado ao exercicio
da liberdade responséavel, pois ser vivo, mormente em relacdo ao homem, que, por sua
liberdade, pode iniciar cadeias causais autonomas e espontaneas, caracteriza-se pela
“(...) capacidade de mover-se por si mesmo. Por isso, (a vida) é um movimento que
procede de dentro e ndo de fora, é um movimento que permanece no sujeito mesmo
que o produz (...)”*, mas que, ao mesmo tempo, € um veiculo que se difunde e repercute
nas vidas ao nosso redor. A doutrina do actus essendi é um convite, pois, a nés, homens

do século XXI, para nos voltarmos a realidade, precisamente ao seu ntcleo, ao seu

8 Idem. Ibidem. p. 218.

% Idem. Ibidem. p. 222.

% GILSON. A Filosofia na Idade Média. p. 671.

* MONDIN. Quem é Deus? Elementos de Teologia Filoséfica. p. 308.

%2 Idem. Ibidem. E mister frisar que a vida ndo é o ser, a agdo nao é o ser, mas sao modalidades do ser. Urge
atentar que, se concebermos o ser, pura e simplesmente, como vida ou a¢ao, caimos: ou num “vitalismo”
ou num tipo de “existencialismo” completamente estranho a Tomas. O “existencialismo” do século XX,
por exemplo, é inteiramente diverso do de Tomas.

% Idem. Ibidem. p. 309. (Os parénteses s30 n0ss0s).
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pulmao, que é o ser (esse), cuja primeira manifestacdo é a vida, desta feita entendida
como vocagdo a agao criativa, isto €, a acdo que nasce de nos, seres livres. A chance do
pensamento tomasico no século XXI, esta exatamente em ndo se esquecer nunca do
seu fundamento, qual seja, do ser concebido como actus existendi, vale dizer, como fonte
primeira de onde irrompem todas as nossas a¢des, bem como a nossa capacidade de
sermos inventivos. Se ao menos entendéssemos, como Tomds o entendeu, que o ser é
justamente a irradiacdo desta tendéncia incessante de produzir o novo, esta abertura
vigente que nos faz aspirar, vicejar, gerar, e fazer nascer, pelos nossos feitos e ditos, o
que ainda esta por ser feito, isto é, a novidade, teriamos a certeza de que o pensamento
tomasico ndo morrerd jamais. Sua nocao de ser é intensiva e abrangente, posto que,
para ele, o ser se manifesta tanto como o impulso inicial de toda agdo ou atividade,
quanto sendo o intento final de toda a¢do ou atividade, o seu término natural: “Tudo
na trama constitutiva do ente, no seu desenvolvimento e conclusdo, tudo procede do
ser: o ente forma-se gracas ao ser, parte do ser e retorna ao ser””. O ser é o termo, o
vértice do real. Uma espécie de energia primordial de onde tudo flui e se mantém.

Expressa Mondin:

O ser é, verdadeiramente, a atualidade de qualquer forma ou natureza,
o ato primeiro e ultimo de qualquer coisa. (...) O ser estd, pois, no
fundo da realidade do ente e sustenta-a em todos os seus momentos,
modalidades e formas. O ser é, verdadeiramente, a perfeicao absoluta,
araiz de todas as perfei¢des. Cabe ao ser ndo apenas colocar os entes na
ordem dos existentes, mas também dar-lhes tudo aquilo que tém como
realidades existentes. O ser é, pois, aquilo que ha de mais perfeito na
realidade; ou melhor, é o fundamento e o complemento de todas as
perfeigdes, as quais se revelam como participagdes do ser, como sua

fachada externa®.

Tomés, enfim, é um existencialista. Ele ndo para na esséncia (essentia), nem no
conceito (conceptus) que expressa a esséncia, nem no ente (erns), que é aquilo que existe.
Para ele, o fundamento esta no ato de ser (actus essendi). Ora, o ato de ser (actus essendi)
como todo ato, é em si mesmo indefinivel. Fonte de toda inteligibilidade, ele préprio
nao pode ser petrificado num conceito. E, como as proposicdes e os silogismos que
povoam as obras dos filésofos sdo formados por conceitos, temos que, para Tomas,
ninguém pode chegar ao pulsar da realidade mediante unicamente uma cultura
livresca, pois o ato de existir (actus existendi) escapa a todo conceito e nao pode ser preso
por nenhuma cadeia de silogismos. Podemos descrevé-lo, ter dele uma nocéo, intui-lo
ou descobri-lo no ato do juizo, mas ndo defini-lo. Ora, isto d4 um titulo de abertura a

 Idem. Ibidem. 222.
% Idem. Ibidem. pp. 221 e 222.
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obra de Tomas, tornando-a sempre atual. Ela ndo é um mosaico de conceitos, nem a
consignacdo de uma “coisificacdo” da realidade. Seu alicerce, sua coluna, seu pilar é o
ser (esse) concebido como ato (enérgeia), donde dimana a pujanca para toda producao
(poiesis), acdo (praxis) e para a propria contemplacao (theoria).” Enfim, do ser (esse)
procede tudo o que vibra e vivifica. Por isso, segundo pensamos, a leitura de todos os
temas tomasianos deve emanar desta medula, que é o esse, posto que, como diz Gilson
acerca da metafisica tomasica:

Quando éreduzida a ordem do conceito, converte-se em uma ciéncia do
ser e da coisa, que é a expressao abstrata do que h& de conceptualizavel
no real. O tomismo, assim concebido, foi objeto de muitas sinteses, das
quais uma pelo menos é uma obra mestra, porém seu tomismo nao é
o tomismo de Santo Toméds, cuja caracteristica é que todo conceito de

coisa conota um ato de existir”.

Por fim, o mesmo Gilson indica como deve desabrochar, florir e verdejar o jeito de
pensar tomasiano nos anos vindouros, a fim de que nao se torne uma mera repeticao de
conceitos abstratos, mas sim uma renovagao, sempre inovadora, de retorno a realidade
que interpreta:

Em uma filosofia na qual o existir é inconcebivel de outra maneira que
em e por uma esséncia, porém em que toda esséncia assinala um ato
de existir, as riquezas concretas sdo praticamente inesgotaveis. (...)
Mantido sobre o plano dos conceitos, o tomismo dedicara todas as
suas forgas a voltar a comecar indefinidamente o inventario daqueles
de quem foi herdado. Levado ao plano do juizo, o tomismo voltard a

pOr-se em contato com o coracao mesmo da realidade que interpreta®.

Pormaisque,comdesvelo, mergulhemosnomistério doesse,jamais conseguiremos
exaurir toda a sua profundidade.

% Acerca da semantica dos termos, vide: VAZ, Henrique Cldudio de Lima. Escritos de Filosofia II: Etica
e Cultura. 42 ed. Sao Paulo: Loyola, 2004. pp. 11 a 35.

97 GILSON. El Tomismo. p. 70. “Cuando se la reduce al orden del concepto, conviértesela en una ciencia
del ser y de la cosa, que es la expresion abstracta de lo que hé de conceptualizable en no real. El tomismo,
asi concebido, ha sido objeto de muchas sintesis, de las cuales una por lo menos es una obra maestra,
pero su tomismo no es o tomismo de Santo Tomds, cuya caracteristica es que todo concepto de cosa
connota um acto de existir” (A tradugao, para o portugués, é nossa).

98 Idem. Ibidem: “En una filosofia en que el existir es inconcebible de otra maneira que en y por una
esencia, pero en la que toda esencia sefiala un acto de existir, las riquezas concretas son praticamente
inagotables. (...). Mantenido sobre el plano de los conceptos, el tomismo dedicara todas suas fuerzas a
volver a comenzar indefinidamente el inventario de aquellos de quienes ha herdado. Llevado al plano del
juicio, el tomismo volverd a ponerse em contacto con el corazén mismo de la realidad que interpreta” (A
tradugdo, para o portugués, é nossa).
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Tomas de Aquino em referéncia ao belo:

defini¢oes e teoria’

Andrey Ivanov

Nao se encontraem Santo Tomés de Aquino um tratado especial sobre o belo.?Suas
referéncias a respeito sao fragmentarias e, a bem dizer, incidentais no desenvolvimento
de outros temas. Em alguns textos, ele apresenta varias defini¢des e, com isso, propoe
uma teoria que demanda uma cuidadosa reconstrugao e o preenchimento de muitas
lacunas. Pretendemos compor, no presente estudo, um quadro sistematico dos textos
em que ele faz referéncia ao belo. Nossa exposicdo deve ter em conta a cronologia dos
escritos, mas sera predominantemente sistematica.> Mas antes de passarmos a uma
analise detalhada, vamos nos deter na consideracao de uma distingdo importante e

que servira para articular os textos em questdo.
1. Pulchrum e pulchritudo

A diferenca entre pulchrum e pulchritudo é um caso da diferenca entre o concreto
e o abstrato. Pulchrum ou “belo” é um termo concreto, que significa “ente belo”,
“aquela coisa que (id quod) tem a beleza”. O concreto significa o ente a modo do todo
ou da substancia, exprime a perfeicdo e a subsisténcia, isto ¢, a forma em um sujeito.*
Gramaticalmente, corresponde ao substantivo concreto e em latim, ao adjetivo neutro.
Pulchritudo, ou “beleza”, por sua vez, é um termo abstrato, que significa “aquela

coisa pela qual (id quo) o ente é belo”. Entretanto, toma-se a palavra “abstrato” em

' O autor agradece a Carlos Arthur R. do Nascimento e a Guilherme Wyllie pelos comentérios e sugestoes
feitos a versdo inicial deste trabalho.

2O De pulchro et bono é considerado pelos estudiosos como uma obra inauténtica e se trataria de notas
redigidas por Tomds, em Colonia, do ensino de Alberto Magno. A esse respeito, ver: D. Mercier, “La
philosophie néo-scolastique”, Revue néo-scolastique, 1, 1984; P. Mandonnet, Des écrits authentiques de
S. Thomas dAquin, 1910, p.154-155; Id., “A propos des autographes de S. Thomas d’Aquin”, Bulletin
Thomiste, 6, 1929; M. Grabmann, “Die Werke des hl. Thomas von Aquin’, Beitrdge, XXII, 1-2, 1949,
p-361-364; 436-440; F. ]. Kovach, “The Question of the Authorship of the Opusculum De pulchro’, Archiv
fiir Geschichte der Philosophie, 44, 1962, p.245-277.

3 Para a datacdo das obras de Tomdas de Aquino, ver: J. P. Torell, Initiation a saint Thomas d’Aquin. Sa
personne et son ouvre, Fribourg, Editions Universitaires, 1993; J. A. Weisheipl, Tomas de Aquino: Vida,
obras y doctrina, Pamplona, Enusa, 1994.

* Subiectum no sentido de sujeito dos atributos, ou seja, a substancia.
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sentido preciso, pois ambos (concreto e abstrato) sdo abstratos, sdo termos mentais
ou conceitos. O abstrato significa, portanto, o ente a modo da parte, a forma simples,
considerada segundo sua nogao prépria, separada do sujeito.’ E o correlato gramatical
ao substantivo abstrato e, em latim, ao substantivo simplesmente.

Mas essa diferenca entre o concreto e o abstrato pode ser também considerada
por “participacdo”. Na Expositio sobre o De ebdomadibus de Boécio, lect.2, Santo Tomas
analisa as nogdes de id quod est e esse e aponta no¢des analogas como currens e currere.
Diz ele que “aquela coisa que é” (id quod est), isto é, “ente” (ens) e “aquele que corre”
(currens) tém significado concreto; “ser” (esse) e “correr” (currere) tém significado
abstrato. Assim como “aquele que corre” depende, é o sujeito, e participa do “correr”
(ato de correr), assim “aquela coisa que é” (aquela coisa que tem o ser) depende e
participa do “ato de ser” (actus essendi); o ente participa do ser amodo em que o concreto
participa do abstrato.” Por isso, analogamente, o belo participa da beleza. Contudo, o
conceito que tem significado abstrato (como a beleza) pode ainda participar de algo
(como a brancura participa da cor).

Esse é o tema da Expositio sobre o De divinis nominibus, c.IV, lect.5, n.336-337,
onde Tomads, seguindo Dionisio (Pseudo-Dionisio ou Dionisio Pseudoareopagita),
aplica a doutrina geral da participacao ao caso do concreto e abstrato.® Assim, na causa
primeira, que é Deus, o belo e a beleza nao diferem, sdao um s6 e idénticos, pois essa
causa, em consequéncia da sua simplicidade e perfeicdo, compreende todas as coisas
(omnia in uno).’ Nas criaturas, porém, o belo e a beleza diferem como o participante e
o participado, em que ha uma similitude do segundo no primeiro; e se diz bela aquela
coisa que participa da beleza, o belo é o sujeito e a beleza, o participado. Em seguida,
Tomas passa a outra participagdo: a beleza é a participacdo da causa primeira que
torna belas todas as coisas, a beleza é o participante e a causa primeira, o participado.
Tomas conclui que a beleza dos entes nada mais é do que a similitude participada da

beleza divina nas coisas. Eis o texto da Expositio:

> [ Sent., d.33, q.1, a.2; De ver., q.3, 2.7, ad.2; S. theol., 1, q.13, a.1, ad 2; q.39, a.3; In I Post. An., lect.34; In
V Metaph., lect.9, n.894; S. theol., I-11, q.53, a.2, ad 3.

6 Para algumas referéncias a respeito de concreto e abstrato em Tomds, consultar: S. theol., I, q.13, a.1,
arg.2 e ad 2; ad 3. Ver também: De ente, 11, 29; S. theol., 1, q.3, a.3, ad 1; q.13, a.9; .32, a.2.

7 Tomds fala expressamente do conceito de participacdo: “participar é como ‘tomar parte’; e por isso,
quando alguma coisa recebe em particular o que pertence a alguma outra de modo universal se diz que
participa dela”. E distingue quatro modos de participagdo: o concreto participa do abstrato; a espécie
participa do género e o particular participa da espécie (ex. homem participa de animal e Sdcrates
participa de homem); o sujeito participa do acidente e a matéria participa da forma; o efeito participa da
sua causa. Ver: In De ebd., lect.2. Cf. De subst. sep., c.3, n.15; In II De caelo, lect.18.

8 Dionisio Areopagita, De divinis nominibus, 1V, 7, [701c].

?S. theol., 1, q.61, a.1.
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Dicit ergo primo quod in Causa prima, scilicet Deo non sunt dividenda
pulchrum et pulchritudo, quasi aliud sit in eo pulchrum et pulchritudo; et
hoc ideo quia causa prima propter sui simplicitatem et perfectionem
sola comprehendit tota, idest omnia in uno, unde etsi in creaturis differant
pulchrum et pulchritudo, deus tamen utrumque comprehendit in se,
secundum unum et idem.

Deinde, cum dicit: Haec enim... ostendit qualiter attribuuntur creaturis;
et dicit quod in existentibus pulchrum et pulchritudo distinguuntur
secundum participans et participatum ita quod pulchrum dicitur hoc
quod participat pulchritudinem; pulchritudo autem participatio primae
causae quae omnia pulchra facit: pulchritudo enim creaturae nihil est

aliud quam similitudo divinae pulchritudinis in rebus participata.

Tendo caracterizado, assim, a diferenca entre o belo e a beleza pela andlise 16gica
e metafisica, e na Expositio sobre o De divinis nominibus, examinemos como Tomds
tenta definir o belo e explicar sua nocdo e esséncia; e como busca compreender os
significados da sua nogao. Encontram-se dois tipos de definicdo do belo, em Tomas,
que podem ser designados como: definigio descritiva e definigiao extrinseca pelo efeito. A
primeira consta dos elementos internos ao definido, enquanto a segunda assinala seu

efeito proprio.
2. A definicao descritiva

No Escrito sobre os Livros das Sentengas, 1, d.3, q.2, exp. lae par. text., Toméas
explica o que é a beleza por meio de uma definicao descritiva. Apés haver indicado
que o Filho, a segunda Pessoa divina, é entendido como a beleza mais perfeita, define
a beleza como proporcdo das partes e esplendor. Depois, assinala que a igualdade
(aequalitas) tem lugar a partir da proporcao e que a verdade inclui o esplendor. Tomas
terd mencionado aigualdade e a verdade por serem atribuidos como préprios a pessoa
do Filho, conforme Agostinho.! Eis a passagem:

Perfectissima pulchritudo intelligitur filius. Pulchritudo consistit in
duobus, scilicet in splendore, et partium proportione. Veritas autem

habet splendoris rationem et aequalitas tenet locum proportionis.

Procuremos precisar os conceitos de proporg¢ao das partes e esplendor com base
no Escrito sobre as Sentengas e em textos posteriores. “Proporc¢do”, em sentido preciso,
significa a relacdo (habitudo) de duas quantidades, isto ¢, a comensuragao, que é a

01bid. 1, q.39, a.7. Cf. I Sent., d.31, q.3,a.1,ad 3 e 4; S. theol., I, q.16, a.5, ad 2; q.39, a.8 e ad 1.
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medida comum e exata de duas quantidades do mesmo género." Ora, a propriedade
que define a quantidade é a ordem das partes (de ratione autem quantitatis est ordo
partium);'* toda ordem é certa proporcao (omnis autem ordo proportio quaedam est), em
que as partes sdo relacionadas entre si e ao todo e sua perfeigdo, as partes estando a
modo de matéria e a perfeicdo, a modo de forma.” Teremos ocasidao de voltar a esse
ponto.

Esse sentido de proporcao é estendido as qualidades (cor, som, etc.), e significa
a relagdo das intensidades (quantidades intensivas) das qualidades. Desse modo se
geram as cores médias, consonancias, sabores médios, etc.

“Proporcao” em sentido lato indica uma relacdo de ordem (habitudo ordinis),
isto é, o significado é transferido para qualquer tipo de relacdo, como a proporcao da
matéria a forma, do efeito a causa, do movido ao movente, do paciente ao agente, do
sentido ou do intelecto a coisa, da criatura a Deus, etc.'

“Esplendor” significa a manifestacdo da luz tanto nas coisas corporais quanto
espirituais; nas espirituais, significa, nao segundo a luz corporal ou fisica, mas segundo
a propria manifestacdo. A luz é uma qualidade visivel por si, cujo esplendor num
corpo causa a manifestagao sensivel da visdo, da qual deriva a manifestacdo intelectiva.
Assim como pela luz corporal conhecemos algo como luminoso, manifesto ou evidente,
assim conhecemos como verdadeiro, relativo a manifestacdo da verdade nos sentidos
e no intelecto.” No entanto, a verdade é completada pelo esplendor ou manifestacao
do intelecto, que conhece como é a verdade, uma “igualdade para com” (ad-aequatio)
a coisa. O sentido conhece, pois, seu sentir, ndo sua natureza, nem a natureza do
seu ato, nem sua propor¢do a coisa; mas o intelecto, refletindo sobre seu ato, ndo s6
conhece esse ato, mas também sua proporgdo a coisa.'’® Tomads, a respeito da verdade
do intelecto, fala de retidao, conformidade, concordancia, harmonia, comensuracao,
proporcao ou igualdade."”

Na passagem do Escrito sobre as Sentengas, Tomas fala de igualdade e verdade,
aspectos que sdo atribuidos analogamente ao Filho. Com efeito, dado que a verdade é
uma igualdade para com seu principio, isto é, a coisa, da qual recebe o conhecimento,
a verdade divina pode ser atribuida como prépria a pessoa do Filho, que tem um
principio. A igualdade aparece, pois, logo que se afirma o Filho; por isso, se diz que

" 11 Sent., d.42,q.1,a.5,ad 1; De ver. q.23,a.7,ad 9; S. theol., 1, q.12, a.1, ad 4. Sobre a traducio de habitudo
como “rela¢ao’, ver: A. Krempel, La doctrine de la relation chez saint Thomas, Paris, J. Vrin, 1952, p.103.
128. theol., 1, q.14, a.12, ad 1. Cf. De ver., q.2, a.9; In V Metaph., lect.21, n.1105.

3 In VIII Phys., lect.3,1n.993; S.c.G., 1l ¢.112; S. theol., 1, q.7, a.3, ad 3; q.65, a.2.

" I1I Sent., d.1, q.1, a.1, ad 3; In De trin., q.1, 2.2, ad 3; S.c.G., I11, c.54; S. theol., 1, q.12, a.1, ad 4.

[ Sent., d.19, q.5, a.1; d.22, q.1, a4, ex.; S. theol., I, q.67, a.2; In Ioan., c.1, lect.3; In De causis, prop.6; In
Psalm., p.35, n.5.

161 Sent., d.19, q.5, a.1; 2.2, ad 2; I, d.13, q.1, a.2; In De trin., q.5, a.3; De ver., q.1, a.5 e a.9; In I Peryerm.,
lect.3, n.9.

71 Sent., d.19, q.5, a.1; 2.2, ad 2; De ver., q.1, a.1; a.5; a.9; S. theol., 1, .16, a.1; In I Thim., c.6, lect.1.
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tudo ¢é igual por causa do Filho. Nada se poderia chamar “igual”, se ndo houvesse
o Filho. A igualdade ¢, portanto, considerada primeiro em relacdo ao Filho; ele é a
igualdade primeira. Dele se fala que é a “similitude do principio”, “imagem do Pai”,
“verdade do Pai”. Mas uma imagem se diz bela, quando sua representagao da coisa é

/AT,

perfeita. Dai se dizer que o Filho é a “imagem perfeita do Pai”, “imagem expressa do
Pai”, “Verbo perfeito do Pai”, “esplendor do Pai”, “clareza divina”, “beleza divina”*®.
Uma outra passagem do Escrito (I, d.31, q.2, a.1) é mais clara, ao abordar a beleza

enquanto atribuida como prépria ao Filho, seguindo Hilario de Poitiers:

Respondeo dicendum, quod in appropriatione Hilarii... species, idest
pulchritudo, quam dicit esse in imagine, idest in filio, qui proprie
imago est... Ad rationem autem pulchritudinis duo concurrunt,
secundum Dionysium, scilicet consonantia et claritas. Dicit enim, quod
deus est causa omnis pulchritudinis inquantum est causa consonantiae
et claritatis, sicut dicimus homines pulchros qui habent membra
proportionata et splendentem colorem. His duobus addit tertium
Philosophus ubi dicit, quod pulchritudo non est nisi in magno corpore;
unde parvi homines possunt dici commensurati et formosi, sed non

pulchri.

O presente texto identifica a espécie (species) e a beleza, que se diz estar na
imagem, isto é, no Filho, como atribui¢do prépria a ele.”” No mesmo Escrito (I, d.28,
q-2, a.1), Tomas explica que “imagem” se diz como uma imitacdo (dicitur enim imago
quasi imitago), porque a imagem inclui a proporcionalidade e a similitude para com a
coisa. A similitude é uma concordancia com a forma.? Ora, o Filho se diz tanto verbo
como imagem; significa o que é gerado, e o fim da geracdo é a forma. O Filho tem a
forma perfeita do Pai, pois uma imagem se diz perfeita se tem a forma de quem ela é
a imagem?..

Em seguida, o texto retoma as posicdes de Dionisio e Aristoteles. O primeiro
havia definido a beleza dos entes como consonancia (consonantia) e clareza (claritas)*.
Tomas se serve da indicacdo de Dionisio, segundo a qual Deus é a causa de toda beleza

enquanto é causa da consonancia e clareza das coisas. De um lado, seria possivel

traduzir consonantia como harmonia.?> De outro, harmonia e clareza sao correlativos

188, theol., 1, q.16, a.5, ad 2; q.39, a.8; 111, q.39, a.7; In loan., c.12, lect.5. Fica evidente aqui a implicagdo
das nogoes de imagem, verbo (expressao), esplendor, clareza e beleza.

19 Species significa conjuntamente beleza e forma. Cf. W. Tartakiewicz, Storia dellestetica, Torino, Einaudi,
2001, p.54.

2] Sent., d.28, q.2, a.1 e 3; III Sent., d.2, q.1, a.3a, ad 2; De ver., q.2, a.14; q.8, a.8; S. theol., 1, q.4, a.3.

! In Philip., .2, lect.2.

22 Dionisio Areopagita, De divinis nominibus, IV, 7 [701c].

2 In De div. nom., c.IV, lect.8, n.385.
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a proporcao das partes e esplendor. Essa correspondéncia ndo é demonstrada, mas
apenas ilustrada pelo exemplo do corpo humano: consideram-se belos os homens com
membros proporcionados e cor brilhante. Em textos posteriores, Tomas assinala que
a clareza inclui certa evidéncia, segundo a qual algo se torna visivel e manifesto no
seu esplendor (claritas autem importat evidentiam quamdam, secundum quam aliquid fit
conspicuum et manifestum in suo splendore), e que a harmonia corresponde a proporgao e
ordem, ou ao correto (decor).** No entanto, referimos principalmente o correto a beleza:
[decor] maxime ad pulchritudinem referatur.”

Aristételes, por seu turno, definiu o belo como ordem e grandeza (magnitudo). Os
seus principais elementos seriam a ordem (ordo), a simetria (commensuratio) e o limitado
(definitum), os quais as ciéncias matematicas demonstram especialmente®. Tomas se
apoia no estagirita para completar o exemplo do corpo humano: nao ha beleza sendo
num corpo grande; dai os homens baixos poderem ser considerados comensurados e
formosos, mas nao belos. E de notar que, nessas linhas, Tomds emprega o conceito de
formosura, que significa o correto em relacdo a figura, a cor, ou ao aspecto, no lugar da
clareza ou cor brilhante”. No Escrito, 111, d.1, q.1, a.3, arg.3, encontramos também uma

referéncia a forma em vez da clareza ou esplendor:
Decor resultans ex forma et proportione partium?.

Contudo, o multiplo e a grandeza (o tamanho) sdo as duas primeiras espécies da
quantidade®. A grandeza significa o todo ou continuum (quantidade continua) tendo
uma posigao ou situacdo das partes (linha, superficie, corpo). E a dimensio no espaco
limitada e contida com uma forma (magnitudinem, quae est... quantitatem continuam
habentem situm; dimensio spatii est contenta sub forma et determinata).*® Serd possivel
acrescentar outras precisdes mais adiante a esse ponto.

Na sequéncia da passagem, Tomads acrescenta que esses trés aspectos (harmonia,
grandeza ou tamanho, e clareza) sao atribuidos como préprios ao Filho, assim, o Filho
é a imagem perfeita do Pai, a harmonia perfeita, a concordancia maxima, a igualdade

primeira, a similitude primeira. Ele é a natureza perfeita do Pai, a grandeza como

# De malo, q.9, a.1; In De div. nom., c.I, lect.2, n.59; In I De an., lect.9, n.135.

2 In De div. nom., c.I, lect.2, n.59.

2 Aristoteles, Metafisica, X111 (X), 3, 1078b36; Etica a Nicomaco, 1V, 3; Poética, V11, 1450b34.

27 In Isaiam, c.63.

28 Cf. IlI Sent., d.23, q.3, a.1a, arg.2.

¥ In V Metaph., lect.15, n.978.

% In De causis, lect.7; In I Phys., lect.3, n.426; In V Metaph., lect.21, n.1105; S. theol., 111, q.77, a.2.
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perfeicao da natureza divina, a vida suma e perfeita. Ele, enquanto é o Verbo perfeito
do Pai, tem a clareza que irradia sobre tudo e na qual tudo brilha.

A Suma de teologia, 1, q.39, a.8 encerra um fragmento que reforca a definigao
descritiva da beleza. O artigo retoma o tema da espécie ou beleza atribuidas como
proéprias ao Filho:

Species autem, sive pulchritudo, habet similitudinem cum propriis filii.
Nam ad pulchritudinem tria requiruntur. Primo quidem, integritas
sive perfectio, quae enim diminuta sunt, hoc ipso turpia sunt. Et debita
proportio sive consonantia. Et iterum claritas, unde quae habent

colorem nitidum, pulchra esse dicuntur.

No tocante a formulacdo de que a espécie ou beleza tem uma similitude para
com o Filho, remetemos ao corpo do artigo, que explica a conformidade dos aspectos
da beleza com o Filho: a integridade ou perfeicao é atribuida como prépria ao Filho,
porque ele possui em si verdadeira e perfeitamente, a natureza do Pai, a vida suma e
primeira. A proporc¢do devida ou harmonia, porque ele é a imagem expressa do Pai,
a concorddncia maxima, a igualdade primeira. E a clareza, porque ele é o Verbo, luz
e esplendor do intelecto.’® Podemos p6r em paralelo com o texto anterior: do Escrito
sobre as Sentengas (I, d.31, q.2, a.1), onde comparecia a grandeza em vez da integridade
ou perfeicao.

E possivel ver aimplicacdo da grandeza com a integridade ou perfeicao. O corpo é
a grandeza acabada e perfeita.’> A diminuigdo e a falta dos membros leva a quantidade
imperfeita e a feiura. Trata-se da subtracdo de alguma parte necesséria a integridade
do todo. A perfeicdo inclui a integridade e se diz do todo, isto é, da grandeza, e
das qualidades ou formas (como a figura, a cor e as virtudes). Outro conceito a ser
considerado é o de proporcao devida ou harmonia, que ndo é definido nesse mesmo
texto. No que concerne a clareza, integrante do belo, de acordo com o ja dito no Escrito
sobre as Sentengas, é caracterizada pelo brilho da cor.

Caberia uma consideracao adicional que envolve a perfeicdo. O todo se diz
segundo as partes da quantidade, como a grandeza, e, nesse caso, a figura é a forma
acidental e artificial, e a perfeicao do todo. De outro modo, o todo se diz segundo as
partes da nocao e esséncia, e, nesse caso, a forma substancial é a perfei¢cao do todo*.

A figura (forma exterior) é alguma coisa da grandeza, ou seja, ela é seu contorno,
a delimitacdo da quantidade, a forma ou qualidade em torno da quantidade (figura est
aliquid magnitudinis, quia consistit in conterminatione magnitudinis; figura, quae consistit

31 Cf. De ver., q.4, a.3; a.4, ad 6.
328, theol. 1, q.48, a.5; In III Phys., lect.1, n.282; VIII, lect.15, n.1098; De virt., q.1, a.11.
3 11 Sent., d.5, q.3, 2.3, ex.; S. theol. 1, q.7, a.3; q.73, a.1; q.76, a.8; In XI Metaph., lect.9, n.2292.
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in terminatione quantitatis, est quaedam forma circa quantitatem; figura... est qualitas circa
quantitatem)®. E por causa da proporcio devida e da figura que se diz formoso®.
Como toda qualidade, a figura se fundamenta na quantidade, na proporcao devida;
da mesma forma que outros acidentes externos como a superficie e a cor, sobrevém no
sujeito para seu acabamento e perfeicdo. Tomas diz explicitamente que ndo se atinge
a plenitude da perfeicdo de uma coisa pela forma substancial, mas pelos acidentes
sobrepostos a esta forma, como a figura, a cor e outros®.

Na Expositio sobre o De divinis nominibus, c.IV, lect.2, n.301, Tomas faz uma

referéncia explicita aos aspectos da quantidade e da figura ao lado da clareza:
pulchritudo... est per claritatem, figuram et quantitatem.

Ainda na Expositio (c.IV, lect.5, n.339), reaparece a mengao aos aspectos

da beleza e o exemplo do corpo humano:

Et in quo consistat pulchritudinis ratio, ostendit subdens quod sic deus
tradit pulchritudinem, inquantum est causa consonantiae et claritatis
in omnibus: sic enim hominem pulchrum dicimus, propter decentem
proportionem in quantitate et situ et propter hoc quod habet clarum
et nitidum colorem. Unde proportionaliter est in caeteris accipiendum,
quod unumquodque dicitur pulchrum, secundum quod habet
claritatem sui generis vel spiritualem vel corporalem et secundum

quod est in debita proportione constitutum.

Esta passagem retoma a indicacdo de Dionisio, presente no Escrito sobre as
Sentengas, 1, d.31, q.1, a.1, segundo a qual Deus transmite a beleza enquanto causa
da harmonia e clareza em todos os entes. Retorna-se também ao exemplo do corpo
humano, mas tal evocagao comporta certa diferenca em relacao ao Escrito. Este contava,
entre as caracterizacdes do belo, a proporcdo (dos membros), a grandeza (corporal)
e o esplendor (da cor). A Expositio, por sua vez, mantém a clareza e brilho (clarum
et nitidum colorem) e a proporgdo, porém, especifica que a proporcao correta deve
ser na quantidade e situacdo (decentem proportionem in quantitate et situ). Ora, vimos
anteriormente que a propriedade que define a grandeza é a quantidade continua
tendo uma situacao.” Essa situacao das partes se considera como relacionada a figura,
perfeicao do todo, e a cor, enquanto forma®.

A esses dados, o texto ainda acrescenta alguma coisa. De fato, explica que o belo

se verifica proporcionalmente no restante. Tomds ndo se restringe a beleza corporal

8. theol. 1, q.7, a.1, ad 2; In VII Phys., lect.5,n.915 e 917.

3 In Isaiam, c.63.

36 8. theol., 1, q.77, a.6; In I1I Phys., lect.5, n.322; S. theol., 1-11, q.18, a.3.
7 Cf. IV Sent., d.10, q.1, a.2¢, sc.2; In V Phys., lect.3, n.662.

¥ In V Metaph., lect.20, n.1058-1061. Cf. In IV Phys., lect.7, n.475.
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ou fisica, como fizera nos textos anteriores, e amplia a abordagem para a beleza
espiritual. Em cada ente considerado belo, encontra-se uma clareza espiritual ou
corporal, a medida que se funda na proporcao devida. Ainda voltaremos a falar da
beleza espiritual.

Continuando na Expositio (c.IV, lect.6, n.367), encontramos uma discreta alusao

aos conceitos que entram no belo:

Forma autem a qua dependet propria ratio rei, pertinet ad claritatem;

ordo autem ad finem, ad consonantiam.

Este fragmento é digno de nota, pois aproxima os conceitos de forma e clareza.
O contexto é a andlise da causalidade da beleza divina. Tomas afirma que a forma
(substancial ou acidental) concerne a clareza. Na licao 5, Tomas argumenta que toda
forma, pela qual a coisa tem o ser (esse), é certa participagdo da clareza divina®. Os
entes singulares sao belos segundo a prépria determinagdo (ratio) ou forma. Esté claro,
portanto, que todas as coisas tém o ser a partir da beleza divina®. No inicio da licdo 6,
ele aborda a beleza divina como causa do préprio ente (ens). Essa beleza, em resumo, é
a causa das esséncias dos entes, em que a esséncia ou é uma forma substancial simples
ou tem como parte uma forma substancial. Tomas define a forma como certa irradiacao
da clareza primeira, a clareza divina (forma autem est quaedam irradiatio proveniens ex
prima claritate)*'.

O texto aproxima também os conceitos de ordem, harmonia e fim, os quais
encontram-se na parte da licdo 6, que se ocupa da beleza como causa do movimento
(motus) e do repouso (quies). A consideragao insere-se, como dissemos anteriormente,
no tratado da causalidade da beleza divina. No corpo dessa licado, Tomds define a
proporcao devida das partes ou harmonia como fundamento que faz concordar as
diferentes partes. A harmonia é causada nos sons pela proporcao devida numeérica,
mas fala-se também da harmonia de todas as partes do universo.** A harmonia, que
significa a proporcao nos sons, é tomada para significar analogamente a proporgao
adequada de qualquer coisa (proportiones autem in sonis vocantur harmoniae et, per
quamdam similitudinem, proportiones convenientes quarumcumque rerum harmoniae
dicuntur).®

3 Aristoteles, na Fisica, 1,9, 192a16, fala da forma como algo divino, bom e apetecivel. Tomas desenvolve
esse ponto na Expositio sobre a Fisica, I, lect. 15, n. 135: a forma é algo divino porque toda forma ¢é certa
participagdo da similitude do ser divino, o qual ¢ ato puro, e cada coisa, enquanto tem uma forma, é em
ato; a forma é algo bom porque o ato é o acabamento e perfeicdo da poténcia e seu bem; a forma é algo
apetecivel porque cada coisa apetece seu acabamento e perfeicdo. Cf. S.c.G., I1I, ¢.97; In De div. nom., c.IV,
lect.5, n.337; In III De caelo, lect.2, n.552.

4 In De div. nom., c.IV, lect.5, n.340.

1 Ibid., lect.6, n.360. A clareza divina é o principio de toda beleza e forma; ver: In Rom., c.1, lect.7.

4 1bid., lect.5, n.364.

# Ibid., lect.8, n.385. Eis os dois sentidos, proprio e lato, de proporgio: relagio de duas quantidades e
qualquer tipo de relagao.
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Entretanto, o texto diz que a ordem concerne a harmonia e ao fim. Essa declaracao
remete as duas ordens nas coisas: a ordem das coisas entre si e a ordem das coisas ao
fim. Com efeito, a licdo 5 assinala que segundo a ordem das criaturas a Deus, Deus
mesmo chama ou atrai para si todas as coisas como fim tltimo e, por isso, em grego
“beleza” se diz Katnyopieg, palavra que se toma de “chamar”. E, segundo a ordem
de uma coisa a outra, tudo estd em tudo (omnia in omnibus); as coisas superiores estao
nas inferiores de modo participado e as coisas inferiores estdo nas superiores de modo
eminente.* Esta dltima diz respeito a causalidade da beleza divina na ordem das
coisas, ao passo que a primeira a mesma causalidade no movimento e no repouso.

Isso nos faz voltar a parte da licao 6 na qual se encontra o texto. Ali, vem explicado
que ambos, movimento e repouso, incluem a ordem das coisas entre si, e, assim, sdo
proprios da harmonia e beleza. Todo movimento e repouso das mentes, dos animais
e dos corpos é causado em consequéncia da beleza divina, enquanto move todas as
coisas para si como fim tltimo.*

Tomads também fala da ordem a propésito da comensuracao. De fato, a Expositio,
c.lV, lect.21, n.554 mostra que a forma e a comensuragao, a qual concerne a ordem

(ordem das coisas entre si), sdo necessdrias para a beleza e clareza:

Requiritur enim ad pulchritudinem et claritatem forma et

commensuratio quae ad ordinem pertinet.

Como foi dito, toda forma e ser dos entes procede da beleza divina.
Semelhantemente, toda harmonia dos entes procede dessa beleza (omnia, qualitercumgque
quae ad consonantiam pertinent, ex divina pulchritudine procedunt).*® A beleza divina é
a causa de toda concordancia das criaturas racionais quanto ao intelecto, opinido,
amizade, afeto, relacdes, acdes e tudo o que é extrinseco. Universalmente, toda unidade
encontrada nas criaturas é em virtude da beleza®.

Na Suma de teologia, 1I-1I, q.145, a.2, Tomas reduz a definicao descritiva a dois
aspectos: a proporcao devida e a clareza. O assunto do artigo é o digno (honestum) em
relacdo ao correto:

Respondeo dicendum quod, sicut accipi potest ex verbis Dionysii,
IV cap. De div. nom., ad rationem pulchri, sive decori, concurrit et
claritas et debita proportio, dicit enim quod deus dicitur pulcher sicut
universorum consonantiae et claritatis causa. Unde pulchritudo corporis in
hoc consistit quod homo habeat membra corporis bene proportionata,
cum quadam debiti coloris claritate. Et similiter pulchritudo spiritualis

in hoc consistit quod conversatio hominis, sive actio eius, sit bene

4 Ibid., lect.5, n.340.
4 Ibid., lect.6, n.367.
46 1bid., lect.5, n.349.
47 Ibid., n.349.
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proportionata secundum spiritualem rationis claritatem. Hoc autem
pertinet ad rationem honesti, quod diximus idem esse virtuti,
quae secundum rationem moderatur omnes res humanas. Et ideo
honestum est idem spirituali decori. Unde Augustinus dicit, in libro
octogintatrium quaest., honestatem voco intelligibilem pulchritudinem, quam
spiritualem nos proprie dicimus. Et postea subdit quod sunt multa pulchra

visibilia, quae minus proprie honesta appellantur.

Este texto expressa a definicdo descritiva, partindo de Dionisio, enquanto recorre
a sua indicagao de que Deus se diz belo como causa da harmonia e clareza do universo,
para, em seguida, repetir o exemplo do corpo humano. Do ponto de vista literario,
temos uma formulacado similar a do Escrito sobre as Sentengas e da Expositio sobre o De
divinis nominibus. O exemplo dado difere dos anteriores no vocabulario, pois fala da boa
propor¢ao dos membros com certa clareza da cor devida. E interessante notar como as
expressdes variam nos textos: formosi propter decentiam coloris, et commensurati, propter
debitam commensurationem membrorum; debita proportione membrorum in convenienti
claritate vel colore*. Essa terminologia expressa um habitus, no sentido de que uma coisa
estd (se habet) bem disposta em si mesma®. A beleza, assim como a sadde, é a disposigao
devida do corpo; especialmente a beleza no que diz respeito a figura e a cor™.

O texto ainda menciona a beleza espiritual. Os mesmos aspectos ja encontrados
na beleza corporal encontram-se analogamente nessa beleza. Tomas fala da boa
proporcao da conduta (conversatio) ou agdo do homem, segundo a clareza espiritual
da razdo. Essa caracterizacdo é propria do digno, idéntico a virtude ou ao correto
espiritualmente, que regula todas as coisas humanas segundo a razao. De fato, outros
textos acrescentam que o belo nas coisas humanas é alguma coisa ordenada segundo
a razao. A beleza se diz da proporgdo devida das palavras ou dos feitos, nos quais
se manifesta a clareza da razao, o esplendor do intelecto. Assim, a conduta exterior
manifesta a retidao interior, cujo interior é o espiritual, que se faz conhecer somente a
partir da acado exterior.”" Nesse sentido, Tomads lembra, no final do texto, que o digno,
a beleza espiritual, é chamado de beleza inteligivel por Agostinho®.

A resposta da Suma de teologia, 1I-1I, q.180, a.2, ad 3 retoma a mesma definigao

reduzida:

48 In 1V Eth., lect.8, n.738; In I Cor., 11, lect.2.

¥ In V Metaph., lect.20, n.1062-1064; S. theol., I-11, q.49, a.1.

08, theol., 1-11, q.49, a.2, ad 1; q.54, a.1; a.3.

> In I Cor., 11, lect.2; S. theol., II-11, q.142, a.2; q.145, a.1, ad 3; a.3.

32 Sobre o honestum e sua relagio com a beleza, ver: Cicero, De officiis, 1, 14-15.
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Ad tertium dicendum quod pulchritudo, sicut supra dictum est,
consistit in quadam claritate et debita proportione. Utrumque autem
horum radicaliter in ratione invenitur, ad quam pertinet et lumen

manifestans, et proportionem debitam in aliis ordinare.

Ha uma clara remissdo ao texto anterior da Suma de teologia, que coloca a
proporcao devida e a clareza no belo. Tomés indica que sdo elementos fundados na
razdo, pois é préprio da razdo ordenar e manifestar. E possivel comparar esse ponto
com as Questoes disputadas Sobre a verdade, q.4, a.3 e a Expositio sobre o Peryermenias, 1,
lect.7, n.5. Diz Tomas que a manifestacao, por si, nao se encontra senao no intelecto (no
verbo ou esplendor do intelecto). Se alguma coisa se manifesta sem o intelecto, nao é
sendo porque algo dessa mesma coisa ficou no intelecto. A manifestagao préxima esta
nele; a manifestacao remota pode ser também sem ele®. Por outro lado, o intelecto ou
razdo ndo s6 concebe em si a verdade da coisa, mas, segundo sua concepcao, dirige e
ordena as coisas®. A ordenacdo, que significa a relacdo de uma coisa para com outra,
somente se faz por meio do conhecimento das coisas ordenadas quanto as relagdes e
proporgdes entre si (ordem das coisas entre si) e quanto ao seu fim (ordem das coisas
ao fim), e esse conhecimento é préprio daquele dotado de intelecto. Por conseguinte,
conhecer a ordem, bem como ordenar, é préprio da razao™.

Posto isto, é possivel apresentar um quadro que esquematiza as diferentes

formulacdes da definicao descritiva do belo (ver quadro).

>3 De ver., q.4, a.3.
>* In I Peryerm., lect.7, n.5.
>[I Sent., d.38, q.1, a.3; S.c.G,, 11, ¢.24, n.4; In I Eth., lect.1, n.1; II, lect.3, n.10.
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QUADRO ESQUEMATICO DA DEFINICAO DESCRITIVA DO BELO

I Sent. proporcao das partes esplendor
comensuragao grandeza formosura
ou harmonia ou clareza
III Sent. proporgdo das partes forma
S. theol. I proporcdo devida integridade clareza
ou harmonia ou perfeigao
In De div. quantidade figura clareza
nom.
proporgao correta clareza
e brilho
ordem forma
comensuragao forma
S. theol. II-11 proporcao devida clareza

3. A definicao extrinseca pelo efeito

Resta-nos examinar os textos referentes a definigao extrinseca pelo efeito. O Escrito

sobre as Sentengas, 1, d.31, q.2, a.1, ad 4 apresenta uma primeira abordagem nessa linha:

Ad quartum dicendum, quod pulchritudo non habet rationem
appetibilis nisi inquantum induit rationem boni: sic enim et verum
appetibile est: sed secundum rationem propriam habet claritatem et ea

quae dicta sunt, quae cum propriis filii similitudinem habent.

Esta é aresposta ao argumento inicial de que a beleza ndo é um atributo préprio do
Filho. Diz o argumento que, de acordo com Dionisio, o belo e o bem sao consequentes
um ao outro. Parece que tudo apetece o belo e o bem; por isso, em grego sao termos
préoximos. Ora, a bondade (bonitas) ndao é um atributo préprio do Filho. Portanto, a

espécie (species) ou beleza também nao o seria. Tomds, na resposta, introduz a diferenca
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entre as nocoes do belo e do bem. A beleza, com efeito, ndo tem a noc¢ao e determinacao
do apetecivel (non habet rationem appetibilis), se nao for tomada como bem. O verdadeiro
tem a nogao e determinacdo do apetecivel da mesma forma. Mas a beleza, de acordo
com sua nogdo propria, inclui a clareza. Estas (a beleza e a clareza) sdao analogas ao
proprio Filho.

Nas Questoes disputadas Sobre a verdade, q.22, a.1, ad 12, Tomas reforca a relagao
entre o belo e o bem, e vincula a paz como terceiro aspecto. O argumento inicial exclui
que todas as coisas apetecam o bem. Se todas as coisas apetecem por natureza o bem,
nao deveriam apetecer naturalmente algo distinto. No entanto, todas as coisas apetecem
naturalmente a paz (de acordo com Agostinho e Dionisio) e o belo (de acordo com
Dionisio). Dai resulta que nem todas as coisas apetecem o bem. A resposta de Tomas
aproxima o bem, o belo e a paz. No que concerne a esses trés, o apetite ndo termina
em coisas diversas. Pelo fato de que alguém apetece o bem, apetece simultaneamente
o belo e a paz. Apetece o belo enquanto é em si mesmo limitado (modificatum) e
formado (specificatum), aspectos que entram no bem, e apetece a paz enquanto implica

a supressao do que perturba e impede a obtencao do bem. Eis o texto:

Ad duodecimum dicendum quod appetitum terminari ad bonum
et pacem et pulchrum non est eum terminari in diversa. Ex hoc
enim ipso quod aliquid appetit bonum appetit simul et pulchrum
et pacem: pulchrum quidem in quantum est in se ipso modificatum
et specificatum, quod in ratione boni includitur, sed bonum addit
ordinem perfectivi ad alia; unde quicumque appetit bonum appetit
hoc ipso pulchrum. Pax autem importat remotionem perturbantium
et impedientium adeptionem boni; ex hoc autem ipso quod aliquid
desideratur, desideratur etiam remotio impedimentorum ipsius. Unde

simul et eodem appetitu appetitur bonum, pulchrum et pax.

Este texto aborda um ponto importante, a saber: a limitacdo e a forma, que sao
aspectos do belo, incluem-se no bem, o qual acrescenta a ordem a perfeicao. Tomas
pressupde os trés conceitos de medida, espécie e ordem (modus, species et ordo) expressos
por Agostinho®. Como diz a Suma de teologia, I, q.5, a.5, para que um ente seja um
bem ha trés coisas a considerar: aquilo que sua forma pressupde, um principio de
comensuragao ou limitacdo, material ou eficiente, indicado pela palavra “medida”; a
propria forma, indicada pela palavra “espécie”; e aquilo que é consequente a forma, a

inclinagdo a um fim, significada pela palavra “ordem”?’.

3¢ Agostinho, De natura boni, 3.

>7 8. theol., I-11, q. 85, a. 4: a forma (substancial ou acidental) de cada ente existe segundo uma medida,
isto é, possui certo modo, que diz respeito a medida; como consequéncia da forma, cada um se ordena
a um fim. De ver., q.21, a.6, ad 4: a comensuragdo ¢ causa da forma, e estas, por sua vez, sdo causas da
ordem (ubi est aliqua species, necessario est aliquis modus; ordo etiam consequitur speciem et modum). Cf.
De ver., q.21, a.6.
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Vem em seguida a paz, definida como a supressdo do que pode perturbar
e impedir a obtencdo do bem. Pelo fato de que se deseja algo, deseja-se também a
supressao do que pode impedi-lo. A Suma de teologia, I-11, .29, a.2 e a Expositio sobre o
De divinis nominibus, ¢.XI, lect.1, n.880 acentuam que cada coisa apetece seu acabamento
e perfeicdo, e, desse modo, apetece a paz. Todo aquele que apetece, apetece a paz, a
supressao das perturbacdes que impedem de chegar ao que lhe apetece, e atinge a
paz quando o apetite se aquieta no préprio bem obtido. Outra referéncia, presente
na Expositio, c¢.XI, lect.3, n.914, assinala que a paz inclui unidade e repouso. Ora, a
unidade pressupde a harmonia e a ordem devida, enquanto o repouso significa a
supressao do desacordo. Entretanto, chama-se “paz”, antes a supressao do desacordo
e “harmonia”, a unidade®. Tomas resume esses dois aspectos dizendo que a paz
significa 0 ndo impedimento da ordem correta (ratio pacis assumitur quod aliquid non
impeditur a recto ordine), ou que ela significa, como disse Agostinho, a tranquilidade da
ordem (pax omnium rerum est tranquillitas ordinis)®. Ha paz, quando a ordem permanece
imperturbada.

Podemos acrescentar que o prazer coincide com o repouso e paz do apetite na coisa
desejada (id autem quod terminat motum appetitus ut quies in re desiderata, est delectatio).®®
O proprio prazer, que é causado pela unido com o bem, pressupde o conhecimento do
bem (oportet quod bonum conjunctum quod delectationem causat, sit apprehensum; delectatio
in ratione sui includit cognitionem boni, quod delectat)®'.

E conhecida uma resposta da Suma de teologia (I, q.5, a.4, ad 1) onde aparece pela
primeira vez a defini¢do extrinseca pelo efeito. O argumento inicial diz que o bem nao
tem a nocdo e determinacdo da causa final. O bem é louvado como belo, de acordo
com Dionisio. Mas o belo inclui o aspecto da causa formal. O bem tem, pois, a nogao e

determinacdo da causa formal. Tomds responde retornando a diferenca entre as nogdes
do belo e do bem:

Ad primum ergo dicendum quod pulchrum et bonum in subiecto
quidem sunt idem, quia super eandem rem fundantur, scilicet
super formam, et propter hoc, bonum laudatur ut pulchrum. Sed
ratione differunt. Nam bonum proprie respicit appetitum, est enim
bonum quod omnia appetunt. Et ideo habet rationem finis, nam
appetitus est quasi quidam motus ad rem. Pulchrum autem respicit
vim cognoscitivam, pulchra enim dicuntur quae visa placent. Unde
pulchrum in debita proportione consistit, quia sensus delectatur in

rebus debite proportionatis, sicut in sibi similibus; nam et sensus ratio

8 11 Sent., .27, q.2, a.1, ad 6; S. theol., I1-11, q.45, a.6; In De div. nom., ¢.XI, lect.2, n.896 e 908.
9 [V Sent., d.49, q.1, a.2d; S. theol., 11-11, q.45, a.6; In loan., c.14, lect.7.

808, theol., 1, q.5, a.6.

1 IV Sent., d.49, q.3, a.2; De ver., q.22, a.1, ad 13.
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quaedam est, et omnis virtus cognoscitiva. Et quia cognitio fit per
assimilationem, similitudo autem respicit formam, pulchrum proprie

pertinet ad rationem causae formalis.

Esta resposta pode ser dividida em duas partes: um desenvolvimento e uma
consequéncia da definicao extrinseca. Na primeira parte, Tomdas compara o belo e o
bem de dois modos. Primeiro, na coisa ou no sujeito (in subiecto), o belo e o bem sao
idénticos porque se fundam na forma. E em razdo da forma que o bem é louvado
como belo. O texto anterior das Questoes disputadas Sobre a verdade, q.22, a.1, ad 12,
mencionava que a forma, bem como a comensuragao ou limitag¢do, incluia-se no belo e
no bem. Em segundo lugar, na intengao ou compreensao (ratione), as nogdes do belo e
do bem diferem. A definicdo do bem diz que tem relacdo (respicit) propriamente com
o apetite: 0 bem é o que todas as coisas apetecem (bonum est quod omnia appetunt). Ao
passo que o belo tem relacdo propriamente com a poténcia cognoscitiva: belas dizem-
se as coisas que, vistas, causam prazer (pulchra enim dicuntur quae visa placent).

Tomas, como é possivel observar, procura justificar a diferenca entre essas duas
nocdes. No que tange ao bem, afirma que tem a nogado e determinagdo do fim (habet
rationem finis), pois o apetite € como certo movimento para a coisa. A esse respeito, a
Expositio sobre a Metafisica, I, lect.11, n.179 e a Suma de teologia, 111, q.8, a.1, trazem mais
elementos. Tomas diz que aquela coisa para a qual o apetite tende é um fim, e alude
a Aristételes, segundo o qual o fim é um bem ou aparece como um bem. O apetite é a
inclinagdo de um ente para um outro que lhe causa um acabamento e perfeicao e que
tém o carater de fim®.

Mas o prazer, que significa também a fruicdo do bem, confunde-se com o fim e o
bem (delectatio enim est fruitio boni, quae quodammodo est finis sicut et ipsum bonum)®. A
mesma inclinacdo do apetite tende para o bem e para a fruigdo do bem (eodem autem
modo tendit appetitus in bonum, et in fruitionem boni, quae est delectatio)®.

Esse aspecto é importante, porque nos permite precisar o prazer pela visdo do
belo. O prazer, nesse caso, significa a fruicdo do bem préprio da faculdade ou poténcia
da visao. Dissemos que toda forma tem como consequéncia uma inclinacdo. Assim,
toda poténcia da alma, como uma forma, tem uma inclinacao natural a alguma coisa.
A poténcia cognoscitiva tende, por apetite natural, ao objeto (obiectum) que é préprio
dela ou do seu ato: a visdo apetece naturalmente o visivel somente para o seu ato,

isto é, para ver, e a audigdo, o som para ouvir®. O objeto da sensibilidade é a coisa

propria e boa para sentir: a cor bela a visdo para ver, e o som moderado a audicdo para

62 8. theol.,1q.5,a.1;a.2, ad 1; I-11, q.40, a.1, ad 3; De ver., q.21, a.1.
8. theol., I-11, q.25, a.2.
% De malo, q.10, a.3.

% O animal ndo apetece a coisa vista apenas em relacdo ao ver, mas também para outros usos. Ver: S.
theol., 1, q.78, a.1, ad 3. Cf. S. theol., 1, q.80, a.1, ad 3; q.82, a.4; De ver., q.25, a.1.
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ouvir. Ora, todo apetite tem propor¢ao com algum bem, pois ndo tende a um bem nao
proporcionado. Essa propor¢ao ou conaturalidade, ou inclinagdo do apetite com o bem
é o amor ou agrado (complacentia). Ao passo que o prazer, como foi visto, coincide com
o repouso no bem®.

Na segunda parte da resposta ao argumento, a proporcdo do sentido é deduzida
da defini¢do extrinseca. Com efeito, o sentido tem prazer nas coisas proporcionadas
devidamente, como no semelhante a si. O sentido é certa proporcao (ratio) e também
toda poténcia cognoscitiva. Encontramos uma formulacado similar na Expositio sobre o
De anima, 111, lect.2, n.597-598, onde se examina a questao aristotélica que pergunta por
que certas coisas causam prazer no sentido e certas coisas o prejudicam. Aristoteles
havia mencionado a sinfonia como som “proporcionado e harmonioso”. Esse som é
concordante com o sentido da audigao, e a sinfonia é certa proporcdo. Dai ser necessario
que o sentido da audicdo seja certa proporcao. Tomds assinala que toda proporgao
é destruida por superabundancia e, dessa forma, o sensivel em excesso destr6i o
sentido, ou pelo menos o magoa; por exemplo: 0 som excessivamente grave ou agudo
destréi o sentido da audicdao, muita claridade ou escuridao destroéi o sentido da visao,
pois o sentido é certa proporcao (proportio). No entanto, se os sensiveis sao levados a
uma mistura proporcionada (cor média, consondncia, sabor médio, etc.), tornam-se
prazerosos. Assim, tudo o que é misto é mais prazeroso do que o que é simples®.

Um pensamento final é acrescentado, a saber: uma vez que o conhecimento se
faz por assimilacado, e a similitude diz respeito a forma, o belo tem propriamente a
nogao e determinacgao da causa formal. Tomas diz, na Suma contra os Gentios, 1, c.65,
n.9 e nas Questoes disputadas Sobre a verdade, q.8, a.8, que todo conhecimento se faz
por “similitude” do cognoscente “para com” (ad-similatio) a coisa conhecida. Ora,
uma similitude é por concordancia com a forma; por isso, todo conhecimento se faz
por meio de formas®. Na sensacao, a assimilacao é causada pela acao do sensivel nas
poténcias sensiveis. O sentido é assimilado ao sensivel segundo a forma, ndo segundo

a matéria, assim como a visao é afetada pela cor da pedra e nao pela pedra concreta®.
Assim, aquilo que é proprio do sensivel reside numa causa formal e através dela é que
se tem seu conhecimento”.

Na Expositio sobre o De divinis nominibus, c.IV, lect.5, n.355-356, Tomés pronuncia-

668, theol., 1-11, q.23, a.4; q.25, a.2; q.26, a.2. Os apetites natural, sensivel, e intelectivo ou racional, que se
diz vontade, tém a inclinagao correspondente. A inclina¢ao do apetite natural da poténcia cognoscitiva
se diz amor natural.

7 In III De an., lect.2, n.597-598; In De sensu, lect.7, n.7.

68 [ Sent., d.17, a.1, sc.2; IV Sent., d.50, q.1, a.3. Cf. S. theol., 1 q.84,a.1 e a.2.

% In II De an., lect.24, n.554; S. theol., I-11, q.79, a.3.

0 De ver., q.2,a.4,ad 7.
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se arespeito da identidade metafisica entre o belo e o bem, ao contrario do texto anterior
dedicado a diferenca légica entre eles. Essa identidade é justificada duplamente. De
um modo, seguindo Dionisio, Tomas declara que o belo e o bem sao idénticos porque
todas as coisas apetecem ambos, e porque nao ha nada que nao participe deles, ja que
cada ente é belo e um bem segundo sua forma prépria. De outro modo, na ordem
metafisica (subiecto), sdo idénticos porque os aspectos da harmonia e clareza incluem-
se no bem. Esses aspectos sao correlativos a comensuracdo (limitagdo) e forma, que
examinamos nos trés conceitos agostinianos de medida, espécie e ordem. Tomas
indica ainda que, na ordem légica (ratione), as nogdes do belo e do bem diferem, pois
a nogao do belo acrescenta a nocao do bem a relagado (ordinem) para com a poténcia
cognoscitiva; digamos, a ordem do bem a visao”. Estamos, portanto, diante de um

texto paralelo ao da Suma de teologia, 1, q.5, a.4, ad 1 mencionado anteriormente:

Deinde, cum dicit: propter quod. .. infert quoddam corollarium ex dictis;
et dicit quod, quia tot modis pulchrum est causa omnium, inde est
quod bonum et pulchrum sunt idem, quia omnia desiderant pulchrum
et bonum, sicut causam omnibus modis; et quia nihil est quod non
participet pulchro et bono, cum unumquodque sit pulchrum et bonum
secundum propriam formam...

Quamvis autem pulchrum et bonum sint idem subiecto, quia tam
claritas quam consonantia sub ratione boni continentur, tamen
ratione differunt: nam pulchrum addit supra bonum, ordinem ad vim

cognoscitivam illud esse huiusmodi.

Encontramos uma alusdo a identidade metafisica entre o belo e o bem na Expositio,
c.lV, lect.22, n.590:

Deinde, ponit ea quae consequuntur communem rationem boni; et
primo dicit: sine pulchritudine, quia pulchrum convertitur cum bono, ut

supra dictum est.

Esta passagem vem vinculada a exposicao sobre trés aspectos em comum do bem:
a comensuracao, o ato e a intencao, que se reduzem respectivamente aos trés conceitos
de medida, espécie e ordem. Tomas remete ao que é consequente a esses aspectos, e
concede a primazia a beleza, uma vez que o belo é convertivel com o bem. Ndo é dada
nenhuma explicagdo acerca dessa convertibilidade”.

7! 'Tomas utiliza formulagdes analogas para o caso do verdadeiro, ou seja: o verdadeiro (verum) acrescenta
anogdo de ente (ens) a relagdo para com a poténcia cognoscitiva; a ordem do ente ao intelecto. Cf. I Sent.,
d.8,q.1,a.3;d.19, q.5,a.1,ad 3; S. theol., I, q.16, a.1 e a.3; In I Phys., lect.10, n.5; In I Peryerm., lect.3, n.7.
72 Tomés se refere & convertibilidade metafisica: o belo e 0 bem sdo convertiveis na coisa ou no sujeito;
vale dizer: Vx [(xé A > xé B) A\ (x é B = x é A)]. Cf. Suma de teologia, 1, q. 5, a. 4, ad 1 e Expositio sobre
o De divinis nominibus, c.IV, lect.5, n.355-356. Eis como estes dois textos abrangem essa ideia: (1) o belo e
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H4, em seguida, uma resposta que merece atencdo, na Suma de teologia, I-11, q.27,
a.1l, ad 3, que menciona a definicdo extrinseca. O argumento inicial contesta que s6 o
bem seja causa do amor com um enunciado de Dionisio: ndo s6 o bem, mas o belo é

amavel por todos. Eis a resposta de Tomds ao argumento:

Ad tertium dicendum quod pulchrum est idem bono, sola ratione
differens. Cum enim bonum sit quod omnia appetunt, de ratione boni
est quod in eo quietetur appetitus, sed ad rationem pulchri pertinet
quod in eius aspectu seu cognitione quietetur appetitus. Unde et illi
sensus praecipue respiciunt pulchrum, qui maxime cognoscitivi sunt,
scilicet visus et auditus rationi deservientes, dicimus enim pulchra
visibilia et pulchros sonos. In sensibilibus autem aliorum sensuum,
non utimur nomine pulchritudinis, non enim dicimus pulchros
sapores aut odores. Et sic patet quod pulchrum addit supra bonum,
quendam ordinem ad vim cognoscitivam, ita quod bonum dicatur
id quod simpliciter complacet appetitui; pulchrum autem dicatur id
cuius ipsa apprehensio placet.

A resposta s6 faz acentuar a diferenga entre as nogdes do belo e do bem. De fato,
reforga que o belo é idéntico ao bem, mas diferindo na intencao ou compreensao. Desse
altimo modo, a defini¢do do bem exprime que nele se aquieta o apetite, e a definicao
do belo, que, em sua visdo ou conhecimento se aquieta o apetite.

Tomas considera a visao e a audi¢do como os sentidos externos mais cognoscitivos
e que servem a razdo e que tém relacdo especialmente com o belo. Em outros textos,
observa-se que sdo os sentidos externos mais espirituais e que mais servem ao
conhecimento do intelecto: a visao quanto a descoberta, a audi¢do quanto a instrugao
que se realiza pela conversagao. A visao é mais espiritual e tem precedéncia porque faz
conhecer mais diferencas das coisas e de diversos modos, e seu objeto, que é o visivel,
da mesma forma que o som, acha-se em todos os corpos. E diverso no tocante aos
demais sentidos externos: falamos de visiveis belos e sons belos, mas nao de odores ou
sabores belos”.

Parece que um aspecto deveria ser notado. O sensivel préprio da visdo é a cor e
o da audicdo, o som. A visdo ndo apreende a grandeza ou a figura, que sao integrantes
do belo, sendo enquanto apreende algo colorido (nunquam enim visus apprehendit
magnitudinem aut figuram, nisi inquantum apprehendit coloratum)”™. Esses dois elementos

o bem se fundam na forma; (2) a comensuracéo e a clareza entram na nog¢do do bem; (3) e todas as coisas
participam do belo e do bem e apetecem ambos.

Esse pensamento encontra expressao na convertibilidade légica: o belo e o bem compartilham a mesma
extensdo, sao coextensivos, porém, diferentes na intengdo ou compreensio, ja que a nogdo do belo
acrescenta a no¢do do bem a relagdo para com a poténcia cognoscitiva.

73 In II De an., lect.14, n.417-418; In I Cor., c.12, lect.3; In De sensu, lect.2, n.7-11 e 14-15; S., theol. I-11
q.79, a.3.

74 In II De an., lect.13, n.388.
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integram os sensiveis comuns, que sdo percebidos quando se percebem os sensiveis
proprios. A lista dos sensiveis comuns inclui o movimento, o repouso, o ntimero, a
grandeza e a figura”™. Os primeiros trés sio comuns a todos os sentidos externos, ao
passo que somente a visdo e o tato apreendem os cinco’. Entretanto, é a cogitativa,
entre os sentidos internos, que julga os sensiveis comuns na apreensao sensivel do belo
e em toda apreensao sensivel. Essa poténcia discerne por certa correlacao (per quandam
collationem) das intengdes particulares, assim como a razdo correlaciona nogdes
universais. Tomds considera a cogitativa como a poténcia sensivel que participa da
razao por certo refluxo do intelecto nos sentidos”.

Nisso, a resposta termina com a definicdo extrinseca; reforca a afirmacdo de que
anocao do belo acrescenta a nogao do bem a relagdo para com a poténcia cognoscitiva,
e conclui: bem se diz aquela coisa que simplesmente agrada (complacet) ao apetite, ao
passo que belo se diz aquela coisa cuja prépria apreensao causa prazer (pulchrum autem
dicatur id cuius ipsa apprehensio placet). Eis, pela segunda vez, a definicdo extrinseca.
Antes, porém, dessa formulacdo, Tomds menciona que o bem causa simplesmente a
inclinagdo. O belo, ao contrério, causa imediatamente o prazer a visdo ou conhecimento,
isto é, o repouso do apetite natural da poténcia cognoscitiva. Esse aspecto nado
suscitaria um problema, uma vez que na Suma de teologia, I-1I, .11, a.1, ad 3, se diz
que o prazer inclui o conhecimento do bem, pertencente a poténcia cognoscitiva, e o
agrado (complacentia) com o bem, pertencente a poténcia apetitiva, na qual se completa
a nogdo e determinacdo do prazer.

Na Suma de teologia, 1I-1I, q.145, a.2, ad 1, encontramos um detalhe explicito a
respeito desse ponto. O argumento inicial nega a identidade entre o digno e o belo ou
correto (decorum). O digno é tomado da nocao de apetite, pois o digno significa o que
se apetece por si mesmo. Ora, o belo tem mais relacdo com a visdo, a qual causa prazer.
Logo, o belo nao é idéntico ao digno. Na resposta, Toméds considera a apreensdo do
belo como um conhecimento do bem. O objeto que move o apetite ¢ o bem apreendido.
Se algo na apreensao aparece como belo, é tomado como préprio e bom. Tomés retorna
a Dionisio, para quem o belo e o bem sdo amaveis por todos. Por isso, o digno, que
implica a beleza espiritual, se apresenta como apetecivel. Eis o texto:

7> Alhazen (Ibn al-Haythan) enumera 22 aspectos particulares (intentiones particulares) que sio
apreendidos pela vista (De aspectibus, 111, cap.3, 44). Rogério Bacon reproduz esta lista, omitindo a luz
e a cor e denominando tais aspectos “sensiveis comuns’, em oposi¢ao aos “sensiveis proprios’, segundo
a terminologia aristotélica (Perspectiva, I, d.1, cap.3, Ed. Lindberg, p.8, lin. 119; p.10, lin.2). Os sensiveis
proprios da vista sao justamente a luz e a cor. Alhazen dedica uma longa sec¢do do Livro II da Perspectiva
a analise da percepgao de tais aspectos pela vista, ou pelo menos de alguns deles (I, cap.3, 172-235). A
percepcao da beleza e feitira (pulchritudo, turpitudo) ocupa uma parte desta secgdo (II, cap.3, 200-232).
Tomas ndo parece citar jamais Alhazen. Cf. A. M. Smith, Alhacen’s Theory of Perception, Philadelphia,
American Philosopical Society, 2001, vol.1, pp.111; 204-215; vol.2, pp.428; 504-511.

76 In II De an., lect.13, n.386

7 De ver., q.1,a.11; q.14, a.1, ad 9; q.15, a.1; S. theol., 1, q.78, a.4; In II De an., lect.13, n.396.
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Ad primum ergo dicendum quod obiectum movens appetitum est
bonum apprehensum. Quod autem in ipsa apprehensione apparet
decorum, accipitur ut conveniens et bonum, et ideo dicit Dionysius,
IV cap. De div. nom., quod omnibus est pulchrum et bonum amabile.
Unde et ipsum honestum, secundum quod habet spiritualem decorem,

appetibile redditur (...).
Consideracgoes finais

Ao fim da nossa exposicao dos textos de Tomas de Aquino, podemos fazer
algumas anotagdes. Tomas dedica um tratamento incidental ao belo, calcado no De
divinis nominibus, de Dionisio, e em Aristoteles. Nesse tratamento, suas referéncias
mais completas a respeito sdo por ocasido do tema da beleza que é atribuida como
propria a pessoa do Filho. Isto aponta para uma maior preocupagao de Tomas com o
tema da beleza divina que com aqueles da beleza sensivel e da beleza espiritual.

A existéncia de duas definicdes ja4 havia sido advertida pelos estudiosos,
especialmente por Maritain e Kovach’™. A definicao descritiva aparece sob formulagdes
diferentes, em geral no corpo dos artigos e na Expositio sobre o De divinis nominibus, ao
passo que a definigdo extrinseca pelo efeito é formulada somente em duas respostas aos
argumentos na Suma de teologia™. Essa segunda defini¢ao nao resulta de uma mudanga
de concepgdo de Tomas, pois ele ndo descarta a primeira e a emprega simultaneamente.
Tomads, ao formular essas duas defini¢des, propde uma teoria do belo. E uma teoria
coerente, como revela a apresentagao sistematica dos textos.

Entre os estudiosos da modernidade, prevaleceu a posicao de que o belo se define
pelos trés elementos de integridade, proporcédo e clareza, tendo como base a Suma de
teologia, 1, .39, a.8. O quadro, porém, que esquematiza as diferentes formulacdes da
definicdo descritiva, sugere as relacdes possiveis entre as varias nogdes que aparecem
nessa defini¢do. Se, por um lado, podemos dizer que sua compreensao abrange, de
fato, os trés elementos de proporgao, integridade e clareza, por outro lado, é possivel
perceber a complexidade da definicdo descritiva: a integridade ou perfeicdo tem
relacdo tanto com a grandeza como com a figura; a clareza ¢é significada pelo conceito
de formosura; o conceito de forma é usado para significar a figura e a cor; etc. A ordem
das nogdes parece também ser relevante, pois a proporgao é anterior a integridade ou
perfeicao.

Convém notar que nas passagens relacionadas a definicdo extrinseca, Tomas se
mantém no limite da beleza sensivel, e fala principalmente da beleza visual. Tomas

assume a convicgao aristotélica da primazia da visao sobre os demais sentidos externos.

78 ]. Maritain, Art et scholastique, Paris, Louis Rouart et Fils, 1935; E. J. Kovach, Die Aesthetik des Thomas
von Aquin, Berlin, De Gruyter, 1961.
7 8. theol., 1, q.5, a.4, ad 1; I-11, q.27, a.1, ad 3.
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Um outro aspecto aflora no exame dessa definicao. A apreensdo do belo ndo se daria
sendo com a cooperacao do sentido interno da cogitativa, que julga no conhecimento
os sensiveis comuns, como a grandeza e a figura, algo que ndo é realizado pela visao.

Nao se pode, portanto, menosprezar a importancia desse aspecto para a estética.
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