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A proposta deste livroé mostrar a existén-
cia de uma ética filosofica no bojo da teolo-
gia moral de Tomds de Aquino, em sua
mais acabada formulacdo, a saber, a Ila.
parte da Summa Theologiae. Acreditamos
que, comentando a Etica a Nicomaco de
Aristoteles no mesmo periodo em que co-
mecava a composicao da Ila. parte da
Summa Theologiae, e pautado no axioma
a graca nao suprime a natureza, mas a -
aperfeicoa, o Aquinate tenha deixado um
testemunho eloquente de que ndo buscava
suprimir a ética do Estagirita, senao inte-
gra-la em sua sintese teoldgica pessoal.
Pelo que pensamos existir em Tomas —
dentro de sua teologia moral — uma ética
filosofica. Destarte, julgamos oportuno

" mostrar como esta ética pode ser proposta

-~ para todos os homens.
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“[...] Nao é necessario que quem buscou um caminho
por causa de Deus pense em Deus durante toda a
caminha [Non enim oportet ut qui propter Deum

aliquod iter arripit, in qualibet parte itineris de Deo
cogitet actu].” (Summa Contra Gentiles. III,
CXXXVIIL, 3126)

Tomas de Aquino

“A sua propria maneira, a Summa Theologiae é uma
obra-prima da literatura filosofica.”

Anthony Kenny

“O mestre nao deve, portanto, fazer mais que levar o
discipulo ao conhecimento daquilo que lhe é
desconhecido, seguindo o mesmo percurso pelo qual teria
chegado sozinho (ou pelo qual outros chegaram
sozinhos), ou seja, deve explicar, com sinais apropriados
(palavras), o percurso que a razao ¢ capaz de realizar
sozinha. A aprendizagem nao ¢, portanto, senao uma
forma de descoberta guiada de fora e que sempre se apoia
na prépria razao natural do discipulo.

Se assim ndo fosse, isto é, se 0 mestre nao confiasse nos
principios naturais que estio presentes nele como em seu
discipulo, esse ultimo nao adquiriria verdadeiramente
ciéncia: limitar-se-ia a ¢7er em alguma coisa, ou a
considera-la verdadeira, nao a compreendé-la, ou
desenvolveria f¢ ou gpinido, mas nao exatamente czéncia.”

Pasquale Porro






LISTA DE TRANSLITERACOES!
GREGAS?

A/ou=A/a B/ =B/b

I'/y=G/g A/§=D/d

E/e=E/e 2/{="7/z

H/n=E/¢e ®/6 = Th (como no inglés
think)

I/1=1/1 K/»=K/k

A/L=1L/1 M/p =M/m

N/v=N/n E/€ = X/x (como em taxi)

O/o=0/o I1/n=P/p

P/o =R/t >/6=S/s

¥ /¢ (forma final) = S/s T/t="T/t

Y/v = Y/y (como o “u” ®/p=F/f

frances)

X/y = Kh (como em caro) W/ = Ps

Q/ow=0/6

U Transliteracio é um “ato ou efeito de transliterar”, com a funcdo de
“representar uma letra de um (vocdbulo) por uma letra diferente, no
correspondente  vocabulo de outra lingua” (AULETE, Caldas.
Transliteraciao. In: . Dicionario Contemporineo da Lingua
Portuguesa. 5. ed. Rio de Janeiro: Delta, 1970. p. 3629. v. 5). De
forma simplificada, é a substituicio de um caractere da lingua de
origem para outro da lingua de destino. E oriunda do latim #ans (além)

+ litera (letra) (Idem. Op. Cit.).

2 Compomos aqui uma lista de transliteracbes greco-portuguesas que
convencionalmente adotamos ao longo deste trabalho. Nem todas as
transliteragbes apresentadas aqui sao usadas no texto. O que
pretendemos é oferecer uma ferramenta completa para possibilitar ao
leitor reconhecer os termos gregos em portugués.
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3 Os acentos foram mantidos em portugués da mesma forma grafica
que aparece em grego, na esteira das observagdes apresentadas por
Antonio Freire (FREIRE, Antonio. Gramatica grega. 3. ed. Sio
Paulo: Martins Fontes, 2008. pp. 4-9).
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Introducgao

A proposta deste trabalho ¢ mostrar a existéncia de
uma ética filosdfica no bojo da teologia moral de Tomas de
Aquino, em sua mais acabada formulagao, vale dizer, a Ila.
parte da Summa Theologiae. A fim de delimitar a nossa
tematica, importa fazermos algumas consideragdes. Nao
pretendemos expor, sistematicamente, a ética filosdfica
tomasiana, mas apenas atestar que ela existe. Nem
tencionamos apresentar um Tomas unicamente filésofo ou
mero comentador de Aristoteles. Chesterton — em sua
obra sobre o Aquinate — assevera que ele era reconhecido
COMO umMm autor, MesSmo entre 0s Seus COetaneos:

Um arguto observador contemporineo de Tomas
de Aquino afirmou que este “poderia sozinho
restaurar toda a filosofia se ela tivesse sido
queimada pelo fogo”. E por isso que se diz que
Tomas foi um homem original, uma mente criativa:
ele poderia ter criado seu proprio universo a partir
de pedras e paus, mesmo sem os manuscritos de
Aristoteles ou de Agostinho.!

Ademais, ¢ inegavel que Frei Tomas ¢, antes de
tudo, um tedlogo e as suas obras magnas sao swmas de
teologia, sendo inclusive a sua moral fundamentalmente uma
moral teologica. Nao ha como apagar a afirmagio feita na
Summa Contra Gentiles:

Por isso sirvo-me aqui das palavras de Hilatio:
Estou consciente de que o principal oficio da minha vida ¢

I CHESTERTON. Sido Tomas de Aquino. Trad. Adail Ubirajara
Sobral e Maria Stela Gongalves. Rio de Janeiro: Ediouro, 2003. p. 316.
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referente a Deus, de modo que toda palavra minba e fodos os
meus Ssentidos dele falem. (1 Sobre a Trindade 37; PL
10, 48 D. |Os italicos sdo do autor.])?

O que buscamos evidenciar é que, integrada a sua
teologia moral — constituindo parte da sua sabedoria
teologica — ha uma conceptualidade filoséfica, também no
ambito da ética. Eis o nosso escopo: mostrar que, sem
prejuizo da teologia propriamente dita, Tomas integra a sua
sabedoria teoldgica uma ética filosofica, a qual permanece
— ainda que integrada a uma teologia moral —
genuinamente filoséfica. O nosso desafio consiste, pois, em
demonstrar que Tomads preve uma éfica filosdfica; decerto que
esta se encontra em sua sintese teologica de uma forma
tensa, algures com uma audacia ainda vacilante, mas,
alhures, deixando-se manifestar com uma ousadia que nao
se furta aos olhos de um leitor inquieto:

Em todo caso, atrevo-me a apresentar as
desventuras e vacilagbes de Santo Tomas como
mais um elo nesta longa caminhada da humanidade
cristd na busca de uma justa secularizacio, isto ¢, de
uma adequada autonomia das realidades profanas.?

2 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. Trad. Odildo
Moura. Rev. Luiz A. De Boni. Porto Alegre: Sulina, 1990. I, II, 2 [9]:
“[...] ut enim verbis Hilarii utar, ego hoc vel praecipuum vitae meae
officium debere me Deo conscius sum, ut eum omnis sermo meus et
sensus loquatur.”

3 SARANYANA, Josep —Ignasi. La Filosofia Medieval. Desde sus
origenes patristicos hasta la escolastica barroca. 2. ed. EUNSA:
Pamplona, 2007. p. 293. [A traducdo ¢é nossa]. “En todo caso, me
atrevo a presentar las cuitas y vacilaciones de Santo Tomds como un
eslabon mas de esa larga caminata de la humanidad cristiana en busca
de una justa secularizacién, es decir, de una adecuada autonomia de las
realidades profanas.” Numa recente edi¢do bilingue da Swmma Contra
Gentiles, o estudioso Maurilio José de Oliveira Camello, na introducio a
edicdo, cita uma inquietante apreciacio de Alain de Libera, que nota
esta tensdo na Contra Gentiles: LIBERA, Alain de. Tomas de Aquino —
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Gilson, em uma passagem emblematica, também
acolhe esta possibilidade, quando admite que, se o Aquinate
tivesse querido, teria em maos instrumentos suficientes
para construir também uma ética exclusivamente filoséfica:

Se tivesse querido, santo Tomas teria podido
escrever uma metaffsica, uma cosmologia, uma
psicologia e uma moral concebidas de acordo com um
plano estritamente filoséfico. No entanto, é um fato, e
nada mais, que suas obras sistematicas sdo sumas
de teologia e que, por conseguinte, a filosofia qgue
expden 1os € oferecida segundo nma ordem teoldgica.*

Analisemos, pois, com maior detenga, a passagem
que acabamos de ler. Com efeito, a ordem das obras

Suma contra os gentios. Sio Paulo: Mandarim, 1996. p. 515. In:
CAMELLO, Maurilio José de Oliveira. Introdugido Geral. Sio Paulo:
Edi¢bes Loyola, 2015. p. 24: “[...] a organizacdo de detalhe de Contra os
Gentios, o emaranhado de seus desenvolvimentos, as mdltiplas
digressdes que o perpassam, as mudangas de perspectivas, as transicoes
disciplinares que, sutilmente, a trabalham fazem com que nio se saiba
sempre se tratamos de uma suma de teologia ou com uma suma de
filosofia.” O tedlogo espanhol, Luis Francisco Ladaria, em sua
Introdugione alla Antropologia Teologica, a0 expor a estrutura da antrgpologia
tomasiana va Summa Theologiae, verificou nela a predomindncia de
questbes filosoficas. Por fim, considerou o Breviloguinm de Sio
Boaventura mais proximo do que hoje se entende por teologia. Afirma
ele acerca da antropologia da Summa: LADARIA, Luis Francisco.
Introdugio a Antropologia Teolégica. Trad. Roberto Leal Ferreira.
7. ed. Sao Paulo: Edigcdes Loyola, 2014. p. 18: “Em muitos desses
pontos, as questoes filoséficas predominam em ampla medida sobre as
teolégicas.” Sobre o Breviloguinm de Sio Boaventura, ajuiza Ladaria:
Idem. Op. Cit. p. 20: “Certamente, nio pode deixar de ser admirada a
estrutura dessa obra, sem davida mais préxima dos tratados modernos
que a Suma.”’

4 GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade Média. Trad. Eduardo
Brandio. Rev. Cartlos Eduardo Silveira Matos. Sio Paulo: Martins
Fontes, 2001. p. 657. [Os italicos sio nossos].
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sistematicas de Tomas — conforme assinala Gilson — ¢é
certamente teoldgica, porque, afinal, Tomas de Aquino é
um tedlogo. Porém, como também acentua o historiador
francés, a filosofia que expde nestas obras nio é menos
filosofica por causa disso. Desta feita — admite nosso
estudioso — Tomas teria podido adotar um plano
estritamente filosofico. Gilson acresce ainda que o fato de
o Aquinate nao ter optado por uma ordem filoséfica ¢é
somente — e tdo somente — a escolha de um tedlogo, niao
uma “necessidade intrinseca”. Imediatamente antes da
citacdao acima, reconhece:

Portanto, nessa obra filosofica, a influéncia
confessa da teologia ¢ certa, e ¢ a teologia mesma
que fornecera um plano. Ndao que houvesse uma
necessidade intrinseca.’

De posse desta certeza, a saber, de que, quando
fazia filosofia, Tomas era realmente filésofo, Chesterton
pode também concluir: “Nao sera mais possivel esconder
de ninguém que Sio Tomas foi um dos principais
libertadores do intelecto humano™®. De fato, em diversas
obras — tanto anteriores, quanto concomitantes, bem
como posteriores a Swuma de Teologia — Tomas sempre
demonstrou distinguir com clareza uma argumentagao
filosofica de uma teoldgica. Por volta dos anos 1264/1265,
quando da redacio do quarto livto da Contra Gentiles, ao
passar a abordar as verdades essencialmente reveladas, ele
discrimina:

Ora, nos livros precedentes falou-se de Deus
segundo o conhecimento das coisas divinas a que
pode chegar pelas criaturas a razdo natural [...].

5 Idem. Ibidem.
¢ CHESTERTON. Op. Cit. p. 202.
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Resta, pois, o que deve ser dito das coisas que nos
foram reveladas por Deus e que excedem o
intelecto humano.”

Pode-se constatar por esta passagem que o Frade de
Roccasecca — na supracitada obra — consagra um livro a
parte para falar das verdades que excedem a razao e destaca
um capitulo inteiro para advertir que passara a tratar deste
tema. Do mesmo periodo ¢é a primeira parte do Compendinm
Theologiae, que Tomas dedica ao seu confrade e discipulo,
Reginaldo de Piperno. Num dado momento desse tratado,
faz questao de separar o que vem antes do que vira depois.
E afirma isso nestes termos:

Tudo porém o que acima se disse de Deus foi
considerado  sutilmente por muitos filésofos
gentios, conquanto alguns tenham errado acerca
disso: e os que entre eles disseram verdade nio
puderam chegar a ela senio com dificuldades e
apos longa e laboriosa investigacdo. Deus porém
nos comunicou na doutrina da religido cristd coisas
que eles ndo puderam alcangar, acerca das quais a fé
cristd nos instrui para além do senso humano.®

7TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. IV, I, 7 [3347]:
“Quia igitur debilis erat Dei cognitio ad quam homo per vias praedictas
intellectuali quodam quasi intuitu pertingere poterat, ex superabundanti
bonitate, ut firmior esset hominis de Deo cognitio, quaedam de seipso
hominibus revelavit quae intellectum humanum excedunt.”

8 TOMAS DE AQUINO. Compéndio de Teologia. Trad. Carlos
Nougué. Porto Alegre: Concreta, 2015. 1, 36: “Haec autem quae in
superioribus de Deo tradita sunt, a pluribus quidem gentlium
philosophis subtiliter considerata sunt, quamvis nonnulli eorum circa
praedicta erraverint: et qui in iis verum dixerunt, post longam et
laboriosam inquisitionem ad veritatem praedictam vix pervenire
potuerunt. Sunt autem et alia nobis de Deo tradita in doctrina
Christianae religionis, ad quam pervenire non potuerunt, circa quae
secundum Christianam fidem ultra humanum sensum instruimur.”
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Mesmo nos gprisculos de menor envergadura, escritos
quando a redagdo da Summa Theologiae ja corria, reaparece a
mesma sensibilidade de Tomas para distinguir a
argumentac¢ao racional da fundada na fé. No polémico, De
unitate intellectus contra averroistas — que data de 1270 — o
Aquinate, ja no fim do tratado, faz uma declaragio
importante: “Eis, em suma, o que redigimos para destruir
os erros referidos, nio servindo- nos dos dogmas da f¢,
mas dos argumentos e das afirmagdes dos proprios
filésofos™. Noutro optsculo — De Substantiis Separatis —
redigido no ano seguinte, ele destaca, sem desunir, a parte
filosofica da teoldgica, afirmando:

Como ja se exp0s aquilo que os principais filosofos,
Platio e Aristoteles, julgaram sobre as substancias
imateriais no tocante as suas origens, condi¢ao de
natureza, distingio e ordem de governo, e aquilo
em que os outros, em erro, deles discordaram, resta
expor o que afirma a religido cristd acerca de cada
ponto.!0

Ora, o nosso trabalho nio tem outro proposito
senao evidenciar os caminhos pelos quais Tomas, sem
deixar de ser te6logo e muito menos cristdo — e aqui esta o
novo —, conseguiu conceber uma é#ca que, atendo-se ao

9 TOMAS DE AQUINO. A Unidade do Intelecto Contra os
Averroistas. Trad. Mario Santiago de Carvalho. Lisboa: Edi¢oes 70,
1999. V, 120: “Haec igitur sunt quae in destructionem praedicti erroris
conscripsimus, non per documenta fidei, sed per ipsorum
philosophorum rationes et dicta.”

10 TOMAS DE AQUINO. Sobre os Anjos. Trad. Luiz Astorga. Rev.
Carlos Nougué. Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006. XVII, 91: “Quia
igitur ostensum est quid de substantiis spiritualibus praecipui
philosophi Plato et Aristoteles senserunt quantum ad earum originem,
conditionem naturae, distinctionem et gubernationis ordinem, et in quo
ab eis alii errantes dissenserunt; restat ostendere quid de singulis habeat
Christianae religionis assertio.”
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que a razao pode admitir, espera permanecer aberta e
pronta para ser reproposta a todos os homens, porque
inteligivel a todos. Esta pretensiao de universalidade ética esta
no inicio do préprio pensar ético e é uma constante ja nos
antigos. Como frisa Mario Vegetti, trata-se de uma
dificuldade que nao foi trazida exclusivamente e, talvez,
nem principalmente, seja pela cultura escravista seja pelo
advento da religido. Na percepgao do estudioso italiano, a
dificuldade de uma ética universal esta calcada em razoes de
cunho filoséfico:

Portanto, a ética antiga experimentou
evidentemente as exigéncias de universalizacio da
subjetividade moral, do valor e da norma; porém,
sempre bateu em retirada diante das dificuldades de
pensar até o fundo essas exigéncias, diante da
impossibilidade de construir um projeto de
valotizacdo e libertacio referente a todos os
homens e ao homem todo. [..]. E provavelmente
verdadeiro, porém insuficiente, debitar esse xeque--
mate da ética antiga na conta do contexto da
sociedade escravista, e dos seus enraizados efeitos
de pensamento e de consciéncia. Do ponto de vista
filosofico, ha talvez razdes mais profundas, embora
ndo isentas de relacio com aquele contexto.!!

Retornando a Tomids e levando em conta estas
premissas, advertimos que a nossa abordagem sobre o
pensamento ético do Aquinate ndo sera, por assim dizer,
canonica. Tampouco a literatura que frequentamos foi a
tradicional. * E isto se justifica pelo fato de que a

11 VEGETTI, Mario. A Etica dos Antigos. Trad. José Bortolini. Rev.
Tiago José Risi Leme et al. Sdo Paulo: Paulus, 2014. pp. 26-27.

12Uma sintese, aparecida em boa hora, das linhas de interpretagdo de
Tomas, pode ser consultada em: SANTOS, Ivanaldo. A diferenga
entre tomismo tradicional e tomismo tradicionalista. In: Aguinate,
n. 28, 2015, pp. 35-56.
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canonicidade nunca foi a marca do nosso autor. Seu tempo
nao o tinha como um “anjo das escolas”; antes, fixando-
nos no “Tomas histérico”, temos que este, de certa forma,
esteve muito mais proximo de um “heterodoxo” do que de
um “santo”.

[.] Tomas nio foi entendido por seus
contemporaneos como um campeio da ortodoxia e
[..] a sua habilidade filoséfica, mesmo no campo
teologico, nao esteve sempre sob a inspiracio da
moderacio, da conciliacio e do irenismo.!3

Tanto em vida quanto depois da morte, o seu
pensamento s6 se consolidou apds intensa pugna. De sorte
que a visao que temos hoje do Aquinate, depois de tantos
séculos nos quais o seu pensamento foi assumido e usado
pela Igreja e, nido obstante as tentativas recentes de
conhecé-lo mais a fundo, ainda se pode dizer miope. Ao
contrario do que comumente se pensa, no tempo de
Tomas, a sua obra foi quase sempre causa de contradigao;
seu pensamento, longe de apaziguar os animos, o mais das
vezes, trouxe polémica e muitos dos seus contemporaneos
nao o receberam. Guido de Ruggiero, em seu estudo sobre
a filosofia tomasiana, realca este aspecto:

[..] Nao certamente no inicio; porque ao seu
primeiro aparecer, a filosofia de Tomas encontrou
um ambiente — também este — de concitado
fervor [..]. As polémicas anti-tomistas daquela
época tém para nés um grande interesse, porque
nos mostram claramente que os adversarios de
Tomas, ainda nio desarmados pela embaracosa

13 PORRO, Pasquale. Tomas de Aquino: um perfil histdrico-
filoséfico. Trad. Orlando Soares Moreira. Rev. Renato da Rocha. Siao
Paulo: Edi¢ées Loyola, 2014. p. 132.
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santidade de seu inimigo, viram com perspicacia
quais deixas heréticas estavam nas suas doutrinas.!4

Outros autores também destacam que, a principio,
as inovacoes de Tomas nao foram reconhecidas como
ortodoxas, mesmo dentro da Igreja do seu tempo, o que
fez com que o Aquinate vivesse sempre como peregrino,
nao conseguindo se estabelecer em lugar algum: nem em
Paris nem na Italia':

14 RUGGIERO, Guido de. La Filosofia del Cristianesimo. Bari:
Larteza, 1967. pp. 620-621. [A tradu¢do ¢é nossa]. “Non certamente
allinizio: perché al suo primo apparire la filosofia de Tommaso, trovo
un ambiente anch’esso pieno di concitato fervore [..]. Le polemiche
anti-tomiste di quell’epoca hanno per noi un grande interesse, perché ci
monstrano chiaramente che gli avversari di Tommaso, non ancora
disarmati ingombrante santita del nemico, videro con perspicacia quali
spunti eretici fossero nelle sue dottrine.” Em recente edi¢do brasileira,
uma Historia Ecuménica da Igreja, organizada por estudiosos das mais
diversas confissdes cristds, registra que a “canonizac¢io” da obra do
Aquinate ¢ um fenémeno da modernidade. Acresce, ainda, que este uso
“triunfalista” da obra de Tomas nunca foi ponto pacifico, sequer entre
os seguidores: KAUFMANN, Thomas [et al]. Histéria Ecuménica
da Igreja. 2. Da alta Idade Média até o inicio da Idade Moderna. Trad.
Irineu Rabuske. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola: Paulus; Sio Leopoldo:
Editora Sinodal, 2014. p. 111: “A incomparavel histéria de sucesso da
doutrina de Tomas na Idade Moderna, que alguns de seus admiradores
atuais também lamentam como sendo uma histéria de apropriacdes
indevidas, ndo deve levar ao engano de que sua audaz tentativa de
intermediagdo, a principio, apenas apresentava uma opg¢io entre o
pensamento moderno daquela época e a tradigio teoldgica cristd, ao
lado de outras, sendo, além disso, alvo de fortes contestacoes.”

15 F bem verdade que as ordens mendicantes tinham um forte carater
missionario: LEZENWEGER, Josef, STOCKMAIER, Peter. Historia
da Igreja Catélica. Trad. Fredericus Stein. Rev. Joseli N. Brito. 2. ed.
Sio Paulo: Edi¢oes Loyola, 2006. p. 171: “O ambular de um convento
para outro, visto como exce¢do, ¢ ndo como algo suspeito, desde os
tempos de Sdo Bento, tornou-se agora o principio do apostolado.
Alberto Magno trabalha em Padua, Estrasburgo, Colonia, Wizburg,
Regensburg, Paris etc.” No entanto, isso nio explica, a nosso ver, os
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[..] Tomds de Aquino foi um pensador fortemente
original e inovador, frequentemente em contraste
com muitas das posicOes comumente aceitas em
seu tempo, ao ponto de suscitar reacGes muito
violentas no interior da prépria Igreja [..], e de
atrair mais de um suspeito sobre a completa
ortodoxia das suas posi¢cdes (trés anos depois da
sua morte, foi, com efeito, até mesmo aberto um
procedimento péstumo contra as suas doutrinas).'¢

Na verdade, o proprio Tomas estava conscio de que
tinha um modo de pensar a tradicdo que era s6 seu. No
opiisculo citado acima, A unidade do intelecto contra os averroistas,
ele afirma com descortino: “[...] o pensar tem o modo de

numerosos intersticios ocorridos durante o magistério de Tomds s6
com transferéncias.

16 ESPOSITO, Costantino; PORRO, Pasquale. Filosofia Antica e
Medievale. 2. ed. Roma-Bari: Laterza, 2010. p. 338. v. 1. [A traducio ¢é
nossal. “Tommaso d’Aquino ¢ stato un pensatore fortemente originale
e innovativo, spesso in contrasto con molte delle posizioni
comunemente accettate ai suoi tempi, fino al punto di suscitare reazioni
molto violente allinterno della stessa Chiesa dell’epoca |...],di attirare
piu di un sospetto sulla completa ortodossia delle sue posizioni (tre
anni dopo la sua morte, fu in effetti perfino aperto un procedimento
postumo contro le sue dottrine). Numa recente traducio brasileira da
Historie des Dogmes, que conta com a direcdo do jesuita Bernard Sesbotie,
o mesmo apresenta Tomds de Aquino ndo a guisa de um “tedlogo
tradicional”, como era de se esperat, mas, antes, como um daqueles que
promoveram o conturbado ingresso de Aristoteles nos canones da sacra
citncia: SESBOUE, Bernard, THEOBALD, Christoph. Histéria dos
Dogmas: A Palavra da Salvacio. Trad. Aldo Vannucchi. Rev. Albertina
Pereira Leite Piva e Matcelo Perine. Sio Paulo: Edi¢es Loyola, 2006.
v. 4. p. 82: “No século XIII, Aristételes ¢ a paixdo das Universidades, ‘o
filosofo’, ‘a autoridade intelectual’. Santo Tomds cita-o nesses termos,
pronto para uma ‘explicacdio muito respeitosa’ (expositio reverentialis),
quando lhe percebe alguma afirmagdo incompativel com a fé crista.
Essa coragem de introduzir o enfoque filoséfico no ensino da ciéncia
sacra ird lhe render suspeitas e até mesmo condenacio.”
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ser daquele que pensa [...]”". Em seguida, conclui: “[...] é de
fato aqui que a ciéncia se individualiza em mim e em "%,
De todo modo, temos consciéncia de que o fato de nio
optarmos pela via tradicional de exposi¢io pode fazer
surgir muitos questionamentos e escusado é dizer que nao
teremos espago para responder a todos. Alguns deles,
todavia, parecem-nos fundamentais. Assim,
esquematizamos o nosso texto em cinco capitulos.

Se estamos a falar de éfica filosdfica, mister ¢
considerarmos o que é éfica e o que ¢ filosofia, bem como
qual a razao de associarmos ambas. Sabemos que a filosofia
nasceu na Grécia. Sendo assim, qualquer trabalho que
pretenda ser cuidadoso tem que retornar aquela aurora
grega que nunca se obliterou, nem conheceu ocaso.
Luminosas sdo as palavras de Enrico Berti neste sentido:

“Classico” significa o que vale sempre, o que
conserva sempre seu valor, para além das modas,
que mudam. A filosofia grega ¢é classica porque
jamais envelhece, mas conserva todo o frescor do
que ¢ originario. Todo o mundo grego foi
considerado, por exemplo, por Hegel a expressio
da juventude da humanidade. As figuras com que
cle se abre e se encerra sdo, respectivamente,
Aquiles e Alexandre, ambos herdis mortos jovens
que, por isso, se tornaram emblematicos. Ninguém,
com efeito, jamais podera representar um Aquiles
velho ou um Alexandre velho. O mesmo se deve dizer
da filosofia grega, da qual beberam direta on indiretamente

17 TOMAS DE AQUINO. A Unidade do Intelecto Contra os
Averroistas. V, 107. p. 151: “[..] sequitur quod intelligere sit secundum
modum intelligentis [...]”
18 Idem. Ibidem. NV, 109. p. 153: “|...] quantum enim ad hoc, individuatur
scientia in me et in illo.”
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todas as filosofias segnintes e da qual continnarao a extrair a
seiva vital as filosofias ainda por vir)

Assim, o nosso primeiro capitulo é consagrado a
investigacdo de como nasce a filosofia na Grécia.
Esperamos, nele, tornar patente como a Iinterrogacao
filos6fica — desde o seu comego — abriga em si uma
indagagao ética, melhor, uma “fenomenologia do éthos”.
Aqui também nos esforgaremos por evidenciar que o modo
como os gregos fizeram filosofia ¢é assumido pelos
medievais, inclusive por Tomas. Com isso temos o
proposito de acentuar o elo existente entre o dia st/ do
pensamento nascido na Grécia e a reflexdio medieval,
maxime no pensamento do Aquinate. Assegurando isto,
pensamos poder incluir a filosofia de Aquino na esteira
daquela “classicidade” que nao se pode obnubilar sem
prejuizo a propria filosofia. Importa lembrar que, neste
capitulo, recorreremos com alguma constancia as
etimologias e a filologia. O preliminar semdntico no estudo
da ética filoséfica é recomendado por Lima Vaz de forma
precisa:

Um estudo sobre Efica que se pretenda filoséfico
deve dedicar-se preliminarmente a delinear o
contorno semantico dentro do qual o termo Ftica
serd designado e a definir assim, em primeira
aproximagdo, o oljets ao qual se aplicardo suas
investigacoes e suas reflexdes, bem como a
caractetizar a natureza e a estabelecer os limites do
tipo de conhecimento a ser praticado no estudo da
Etica.2

19 BERTI, Enrico. No principio era a maravilha — As grandes
questdes filosoficas. Trad. Fernando Soares Moreira. Rev. Renato da
Rocha. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola, 2010. p. 16. [O itilico ¢ nosso].

20 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de Filosofia IV:
Introducio a Etica Filosofica 1. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola, 2002.
p. 11. Também Tomas nio considerou de pouca monta as etimologias
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No entanto, para niao sobrecarregarmos o texto
com uma guaestio nominis, 0s termos ética e moral serdo

na elaboragio do seu pensamento. Nem sempre felizes, é verdade, mas
as etimologias estdo muito presentes na obra do Aquinate. Atendo-nos
a Swuma de Teologia, citaremos tio somente algumas passagens onde
Tomds parece comportar-se como um verdadeiro “fillogo”: TOMAS
DE AQUINO. Suma Teolégica. Trad. Aimom - Marie Roguet. et al.
Sdo Paulo: Loyola, 2001. II-11, 92, 1, ad 2: “As vezes, o significado atual
de uma palavra diverge da sua etimologia. Por exemplo: o termo latino
lapis significa pedra e origina-se de /laesio pedis, isto ¢, lesdo do pé, mas
ndo significa isso, do contrario o ferro se ferisse o pé seria pedra.” Iden.
Ibidem. 11-11, 57, 1, ad 1: “Assim o termo medicina, foi empregado
primeiro para designar o remédio ministrado ao enfermo para curi-lo;
depois foi aplicado a arte de curar.” Idem. Ibidemr: “Assim também, a
palavra direito foi empregada primeiramente para significar a propria
coisa justa; em seguida, estendeu-se a arte de discernir o que é justo;
ulteriormente, passou a indicar o lugar onde se aplica o direito [...]
finalmente, chama-se ainda direito o que foi decidido por quem exerce
a justica [...|”. Idem. Ibidem. 11-11, 161, 1, ad 1: “Portanto, deve-se dizer
que como diz Isidoro, ‘humildade equivale a préximo ao himus’, ou
seja, preso ao que ¢ mais baixo.” Idem. 1bidem. 11-11, 46, 1, C: “A palavra
stultitia (estultice) parece vir de stupor (estupor). Por isso Isidoro disse ‘O
estulto é aquele que, por estupor, nao se mexe.” Idem. lbidenr: “Com
efeito, diz Isidoro, ‘sibio’ (sapiens) vem de sabor (sapor) porque, assim
como o gosto ¢ capaz de distinguir o sabor dos alimentos; assim
também o sdbio é capaz de discernir as realidades e as causas.” Iden.
Lbidem. 11-11, 8, 1, C: “[...] inteligir [intelligere] é algo como ler dentro [intus
legere|.” Idem. Ibidem. 11-11, 180, 3, ad 2: “Além disso, ‘especulacio’,
segundo a glosa de Agostinho, vem de ‘speculum’ (espelho) [...].Ora,
ver um objeto num espelho significa ver a causa pelo efeito, onde se
reflete a sua imagem.” Idem. 1bidem. 11-11, 151, 4, C: ““Pudicicia’ vem de
‘pudor’, ou seja, vergonha. Por essa razdo, deve a pudicicia,
propriamente, ocupar-se com aquilo que mais vergonha causa nos
homens.” Idem. Ibidem. 11-11, 152, 1, C: “Virgindade’ parece derivar da
palavra que significa ‘verdor™. Idem. Ibidem. 11-11, 154, 8, C: “Como o
proprio vocabulo sugere, adultério é ‘acesso ao leito alheio’.” Os
exemplos poderiam multiplicar-se, mas estes parecem ser suficientes
para atestar como o Aquinate, seja por Isidoro seja por outras fontes,
recorria com frequéncia as etimologias na elaboragio do seu
pensamento.
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livtemente tomados como sindénimos.”" A ética, porém, nio
se resume a uma “fenomenologia do é#hos”, sendo que pode
ser bem definida como “[...] a ciéncia do ethos”*. E quem
deu a ela este status de “ciéncia”, colocando-a num ramo
bem definido da “filosofia pratica”, foi Aristételes. Quando
fala do nascimento da ética filosofica, Lima Vaz —
referindo-se a Aristoteles — se expressa com meridiana
clareza: “A Etica alcanca, assim, seu estatuto de saber
autbonomo, e passa a ocupar um lugar preponderante na
tradicdo cultural e filoséfica do Ocidente”?.

Se a nossa intencao ¢é trabalhar a existéncia de uma
ética filosdfica em Tomas de Aquino e, se pretendemos
salientar, de algum modo, certa continuidade entre os
gregos e Tomas, cumpre tragarmos — ao menos em linhas
gerals — o itinerario da ética aristotélica, contemplada com
maior clareza na Etica a Nicomaco. Eis o nosso segundo
capitulo. Esta segunda aproximagao ¢é muito bem
delimitada por alguns conceitos-chave, os quais tém as suas
raizes na semantica de dois termos: 0o (€#hos)** — grafado
com o 7] inicial — que designa a “casa do homem” e £€0o¢
(éthos)” — com um ¢ inicial — que significa habito, isto é, a

21 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Etica Filoséfica 1. p.
14: “Vemos, assim, que a evolucao semantica paralela de Etica e Moral a
partit de sua origem etimolégica nido denota nenhuma diferenca

>

significativa entre estes dois termos |...]
22 Idem. 1bidem. p. 17.

2 VAZ, Henrique Cliudio de Lima. Escritos de Filosofia II: Ftica e
Cultura. 4. ed. Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2004. p. 12.

24 CHANTRAINE, Pierre. "HOog [é#hos]. In: . Dictionnaire
étymologique de la langue grecque: histoire des mots. Paris:
Editions Klincksieck, 1968. p. 407. O etimélogo afirma que o termo
diz estadia habitual, morada de animais.

2 BAILLY, A. €00oc¢ [éthos]. In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais.
Paris:  Librairie Hachette, 1901. p. 247. Disponfvel em:
<http://home.scatlet.be/tabulatium/bailly/>. CHANTRAINE. e{w0o.
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disposicao estavel de agir de determinada maneira.
Podemos dizer que estes dois termos constituem a
“espinha dorsal” do nosso trabalho, pois ¢ deles que advém
a nossa definicio de éhiké como reflexio acerca de quais
sao aqueles habitos (80oc) que permitem ao homem
construir o seu proprio habitat (R0og/E#hes). Mostrar como
Tomas assume esta concepgao grega e aristotélica é um dos
nossos objetivos precipuos. Sobre a importancia capital
destas nocoes, vale citar a reflexdo de Lima Vaz:

Na lingua filoséfica grega, ethike procede do
substantivo ethos, que recebera duas grafias distintas,
designando matizes diferentes da mesma realidade:
ethos (com efa inicial) designa o conjunto de
costumes normativos da vida de um grupo social,
ao passo que ethos (com epsilon) refere-se a
constancia do comportamento do individuo cuja
vida ¢ regida pelo ethos-costume. E, pois, a realidade
histérico-social dos costumes e sua presenca no
comportamento dos individuos que ¢é designada
pelas duas grafias do termo ezhos. Nesse seu uso,
que ird prevalecer na linguagem filosofica, ethos (eta)
¢ a transposi¢io metaférica da significacio original
com que o vocabulo é empregado na linha grega
usual e que denota a morada, o covil ou o abrigo
dos animais, donde o termo moderno de Etologia
ou estudo do comportamento animal. A
transposicio metaforica do ethos para o mundo
humano dos costumes é extremamente significativa
e ¢ o fruto de uma intuicio profunda sobre a
natureza e sobre as condi¢des de nosso agir (praxis),
ao qual ficam confiadas a edificacdo e preservacao
de nossa verdadeira residéncia no mundo como
seres inteligentes e livres: a morada do ethos cuja

In: Op. Cit. p. 327. A forma nominativa usual ¢ &0o¢ na acepgio de
habito, costume.
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destruicdo significaria o fim de todo sentido para a
vida propriamente humana.?

Esta longa passagem, que escolhemos citar 7
extenso, praticamente resume a razao do capitulo segundo e,
de algum modo, também de todo o nosso trabalho: a ética
entendida como aquela ciéncia que permite ao homem
conhecer quais sio os habitos que lhe possibilitem
construir a sua casa ou abrigo na fisis (gOotg):

Do ponto de vista de sua plena auto-realizacio, o
ser humano, antes de habitar no oz&os da natureza,
deve morar no seu oikos espiritual — no mundo da
cultura — que ¢ constitutivamente ético.?’

Ora, esta reflexdo acerca dos costumes — a qual
chamamos ética — baseia-se num exercicio peculiar do
MOyog, ldgos que — como veremos no texto — &, antes de

mais, entendido como fala, linguagem, capacidade de
comunicagdo, capacidade de criar uma linguagem koiné
(xow) e, pot ela, uma comunhio (xowwvia/ koininia), uma
comunidade entre os homens. Assim, a ética apresenta-se
niao como obra de um homem ou mesmo de uma geragao,
mas fundamentalmente como uma “ciéncia politica”
(mohtu) Emotiun/ politiké epistémé) que deve ser sempre
retomada e aprofundada a cada nova geracao. Nisto reside
a importancia de pensar a ética a partir de uma tradicao,
posto que seria impossivel — e de uma insensatez

26 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Etica Filoséfica 1. p.
13. A Etologia ¢ a ciéncia que estuda os habitos dos animais e a sua
acomodacao as condi¢oes do ambiente. Os cientistas Katl von Frisch,
Konrad Lorenz, ambos austriacos, e Nikolas Tinbergen, holandés,
ganharam o Prémio Nobel de Medicina e Fisiologia de 1973, por terem
criado esta nova ciéncia.

27 Idem. 1bidem. p. 40.
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caprichosa — pretender fundar, a cada geragao, uma nova
concepgao de ética. Lima Vaz afirma com clareza:

Um primeiro trago se faz visivel no ethos nessa sua
condi¢do de espago habitivel do mundo onde a
comunidade humana pode langar raizes e crescet.
Assim como a casa material deve ser construida
sobre pétreos fundamentos para permanecer de pé
e durar, assim o ezhos dos diversos grupos humanos
manifesta uma extraordinatia capacidade de resistir
a usura do tempo e as mudancas advindas de
tradicbes estranhas. O ethos é constitutivamente
tradicional, pois o ser humano ndo conseguiria
refazer continuamente sua morada espiritual. Trata-
se de um legado — o mais precioso — que as
geracOes se transmitem (#radere, traditio), ao longo do
tempo e que mostra, por outro lado, uma nio
menos extraordinaria capacidade de assimilacdo de
novos valores e de adaptacido a novas situagoes.?

28 Idem. 1bidem. A convic¢io de que a historia desconhece comecos
absolutos ¢ assumida por Tomas e pode ser bem atestada em suas
obras. Afirma Sofia Vanni Rovighi acerca do Aquinate: ROVIGHI,
Sofia Vanni. Storia della filosofia medievale. Dalla Patristica al secolo
XIV. Milano: Vita & Pensiero, 2008. p. 114: “E Santo Tomas estava
profundamente persuadido de que a filosofia fosse uma progressiva
descoberta, de uma unica verdade, [feita] por cada pesquisador de boa
vontade. Muitos [de seus| artigos antepdem a solucdo dos problemas,
uma breve histéria das solugdes precedentes [...], historia que segue
sempre este esquema: os pré-socraticos deram um primeiro esboco de
solugdo, que foi determinado e aperfeicoado primeiro no ambito da
propria filosofia pré-socratica, enriquecendo-se especialmente com
Platio [e] alcancando uma ultetior perfeicdo com Aristételes.” [A
tradugdo é nossa|. Para ficar apenas na Swumma Theologiae, coligimos
algumas passagens em que se pode constatar que o Aquinate nunca
comeca dele mesmo: TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I, 44,
2, C: “Os filésofos antigos penetraram pouco a pouco e quase passo a
passo no conhecimento da verdade. [..]. Avangando um pouco mais
[..1”; Idem. Lbidem. 1, 47, 1, C: “[...] como Democrito e todos os antigos
filésofos da natureza, que afirmavam somente a causa material. [...] —
Anaxagoras [...]”; Idem. Ibidem. 1, 50, 3, C: “Para Platdo, as substancias
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Aqui cabe um breve paréntese. Afinal, por que nao
comecar com Tomas? Por que todo este preambulo?
Tomas nao se basta? Na verdade, a Idade Média pode ser
tudo, menos autossuficiente. Como observa o filésofo
francés, Rémi Brague, o traco mais essencial daquilo que
hoje convencionamos chamar de Idade Média ¢é a
consciéncia da sua insuficiéncia. Os medievais latinos — ¢
Tomas de Aquino nao é uma exce¢ao — nunca deixaram
de se reconhecer dependentes dos antigos. Por isso, jamais
cessaram de buscar fora de si, a saber, nos classicos e
mesmo noutras culturas (arabe, judaica, grega), as suas
raizes. Ora, esta consciéncia ininterrupta de que —
inclusive em filosofia— dever-se-ia buscar nos “primeiros
filésofos” os proprios fundamentos, fez com que os
medievais — também Tomads de Aquino — se tornassem

separadas sdo as espécies das coisas sensfveis [...]. — Aristoteles refuta
essa afirmacio [...|”; Idem. 1bidem. 1, 66, 2, C: “Platio e todos os pré-
aristotélicos [...]. Tal sentenca foi reprovada por Aristoteles [...]7; Idem.
Lbidem. 1, 68, 1, C: “|...] opinido de Empédocles, que afirmava ser aquele
corpo indissolavel |[...]. Foi essa a opinido de Platio [..]— Quanto a
opinido de Aristoteles [...|”5 Idem. Ibidem. 1, 75, 3, C: “Os antigos
filésofos nao distinguiam, de modo algum, os sentidos do intelecto [...].
— Todavia, Platdo distinguiu-os [...]. Mas Aristételes afirmou [...].” Iden.
Lbidem. 1, 84, 1, C: “Para esclarecer esta questdo, deve-se dizer que os
primeiros filésofos [...]. Depois deles, Platdo [...]”; Idem. Ibidem. 1, 84, 2,
C: “Os antigos filésofos afirmavam [...]. Os platonicos afirmavam o
contrario [...]”; Idem. 1bidem. 1, 84, 6, C: “[...] Para Democrito [...]. Platdo,
ao contrario, distinguia [...]. Aristételes tomou uma via intermediaria
[..]7s Idem. Ibidem. 1, 110, 1, ad 2: “Deve-se dizer que de diversas
maneiras os filosofos falaram [..]. Assim, Platio afirmou [..].
Aristételes, por sua vez, [...|”; Idem. Ibidem. 1,117, 1, C: “A opinidao dos
platonicos ¢ diferente. [...].— Mas, contra isso acima foi demonstrado
[...], como disse Aristoteles [...]”. Outras passagens poderiam ser aqui
elencadas, mas estas sdo suficientes para verificarmos como Tomas s6
se pronunciava levando em conta toda a “histéria da filosofia”, toda a
tradicdo filoséfica. FEle ndo comegava por ele e também nisso
queremos segui-lo.
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os verdadeiros herdeiros da Antiguidade, porque devedores
dela. Do nosso ponto de vista, nao ha como pensar a Idade
Média latina, inclusive Tomas, senio como um
aprimoramento, um aprofundamento, um desenvolvimento
e, finalmente, um prolongamento do pensamento grego,
arabe e hebreu. Daf a razio do introito. O medievo ¢, por
natureza, uma continuidade e multivoco:

Para tomar emprestado sdao ainda necessarias duas
condicoes. E necessario primeiramente se dar conta
de que se erra. E necessario, em seguida, aceitar ir
procurar fora de si 0 que os outros inventaram. E
necessario aceitar sentir-se inferior. Isso exige certa
coragem. Seria mais facil recusar-se a reconhecer-se
inferior, recusar-se a confessar-se necessitado. |...]
Ora, essa atitude — aceitar-se secundirio
relativamente a fontes anteriores e extetriores, delas
haurir sem a esperanga de uma assimila¢éo total —
¢, me parece, a que marca a Idade Média inteira.?”

Esse sentimento de inferioridade, na Idade Média,
nio ¢ senio uma atitude entre outras. B, me parece,
a essa atitude que a Idade Média deve simplesmente
a sua existéncia. E a ela que a Idade Média deve o
ser ela mesma. A Idade Média ¢ essa época em que,
para retomar uma imagem célebre, se soube que se
era apenas um ando empoleirado nos ombros de
gigantes. [...] Essa humildade era necessiria para
aceitar ir haurir nas fontes. Foi isso o que a Idade
Meédia nao cessou de fazer. Os historiadores nos
desembaracaram da imagem de uma Idade Média
obscura para substitui-la por aquela de uma série
ininterrupta de renascimentos. Arrisquemo-lo: a
Idade Média é uma época, talvez a unica época da

2 BRAGUE, Rémi. Mediante a Idade Média. Filosofias medievais na
cristandade, no judaismo e no isla. Trad. Edson Bini. Rev. Renato da
Rocha. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola, 2010. p. 63.
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histéria, que jamais aceitou ser uma Idade Média.
Sempre quis ser um renascimento, desde o inicio.?

Os medievais souberam ir procurar fora de si, fora
de sua experiéncia imediata, junto aos antigos, e
mesmo fora de sua tradi¢do prépria, no mundo
arabe, informagdes culturais. Souberam aprimora-
las, desenvolvé-las, prolongi-las. Mas sem jamais
esquecer que o que tomavam emprestado vinha de
fora. Sem jamais esquecer tampouco que a fonte
permanecia fora.!

Delongamo-nos, pois, na justificagio destes dois
primeiros capitulos no anseio de sinalizar que eles nao sao
fortuitos, ocasionais, mas, ao contrario, basilares para o
nosso trabalho. Com efeito, apontar para o fato de que
Tomas — sem negar as peculiaridades do seu pensamento
— permanece vinculado a uma tradi¢ao, a qual insere a sua
reflexdo filoséfica na histéria do pensamento ético-
filosofico, ja que a perda deste horizonte tradicional
comprometeria a propria no¢ao de éfica como “ciéncia do
ethos”, é primordial para nés. Nao economizamos citar Vaz
nestas linhas — e que nos seja permitido cita-lo ainda em
alguns momentos do nosso texto — porque nos parece ser
ele quem, com maior refinamento, conseguiu pensar a ética
tomasiana por um caminho que leva em conta estes
preambulos. Nosso plano para os proximos capitulos ¢
perceber o ressoar do quanto dissemos na prépria obra do
Aquinate.

Assim, ja no terceiro capitulo, envidaremos esforcos
para fazer ver como Tomas recebe a Ftica a Nicimaco.
Nosso proposito é exprimir quais as razes que levam o
Aquinate a recepcionar — em sua obra teolégica — a
conceptualidade filosofica do Estagirita. Trilhando esta via,

30 Idem. 1bidem. p. 64.
U Idem. Ibidem. p. 65.
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exporemos, em primeiro lugar, os fatos histéricos que
colocam em relevo como a ética de Aristoteles influenciou
a redacdo da Ila. parte da Summa Theologiae. Em seguida,
fixaremos os conceitos propriamente ditos pelos quais
Tomas justifica o ato de langar mao de um filésofo da
antiguidade paga, ao conceber a sua teologia moral.
Destacamos, como a grande coluna deste capitulo,
o fato de o Aquinate retomar — a seu modo — através da
sua definicio de virtudes cardeais, a metafora do M0og (Ethos)
como a morada do homem, bem como a concepgao de ética
como sendo uma reflexdo mediante a qual o homem pensa
de que forma pode inaugurar uma vida propriamente
humana através das suas agdes. Outro conceito que
distinguiremos dentre os demais por sua importancia ¢ o de
ratio, que parece realmente recuperar o de AOyog (/dgos),
enquanto o Aquinate o concebe como a capacidade de o
homem situar, na “voz” (vox), a “palavra” (verbum) que
expressa um conceito, a saber, a palavra dotada de
significado, distinta, por isso mesma, da sem significado: “A
palavra que nao ¢ significativa ndo pode ser chamada de
verbo””. O werbum, portanto, é um tipo especial de signum,
signum que, por natureza, se define como sendo “[...] o meio
de chegar a0 conhecimento de outra coisa””. Destarte, o
verbum diz mais do que a simples zox: “[...] a palavra humana
[bumanum verbum| assume voz [vocem assumif], para dar-se a
conhecer sensivelmente aos homens”*. Ora, quando esta
palavra entendivel e encarnada na »ox torna-se entendida
por outros homens, temos a “linguagem” (locutio), como
ficara claro no decorrer do texto. E quando, pela

32 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. I, 34, 1, C: “Vox autem
quae non est significativa, verbum dici non potest.”

33 Idem. 1bidem. 111, 60, 4, C: “Signum autem est per quod aliquis devenit
in cognitionem alterius.”

34 Idem. Compéndio de Teologia. I, 219: “ [...] Sicut autem humanum
verbum vocem assumit, ut sensibiliter hominibus innotescat [...].”
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“linguagem” (locutio), os homens conseguem descobrir que
certas regras das suas agdes sdao inerentes a sua natureza,
alcangamos propriamente o que podemos chamar de um
exercicio de razao (ratio) pratica, o qual torna possivel que
os homens comunguem a vida uns dos outros, constituindo
assim a cvitas e a génesis da ética enquanto ciéncia.

No quarto capitulo, trataremos de outro ponto
central: ¢ possivel haver uma ética filosdfica numa teologia moral?
Como pode subsistir, num tratado teoldgico — sem romper a sua
unidade — uma ética filosdfica? A esta questao, que julgamos
de grande relevancia, buscaremos responder tentando
definir qual ¢ o conceito de teologia que Tomas elabora.

Para o quinto e ultimo capitulo planejamos o
seguinte: definir alguns conceitos--chave da ética filosofica
tomasiana, além de exemplificar alguns momentos desta
mesma ética, sem, contudo — como ja advertimos no
comego — pretendermos expo-la sistematicamente.

Na conclusdo, procuraremos recolher os principais
resultados da nossa pesquisa. Nela, empenhar-nos-emos
por ressaltar a nio exaustividade do nosso trabalho, os
problemas que ele deliberadamente deixa em aberto e
como o fato mesmo desta “incompletude” é o que também
o torna — assim esperamos — aproveitavel a outros
pesquisadores que pretendam retoma-lo a sua maneira.

Além das fontes — evidentemente nosso aporte
teérico principal — figuram também em nosso texto
outros referenciais teéricos. Os principais sao as obras de
Henrique Claudio de Lima Vaz, ja citadas nesta introdugao.
Todavia, podemos distinguir nosso aparato teérico também
por capitulos. No primeiro capitulo, uma prelecio do
filésofo e fildlogo italiano, Emanuele Severino, serd a nossa
ancora conceitual para as efimologias gregas, sem que com isso
deixemos — quando oportuno — de citar as fontes.

Aqui cabe outra adverténcia: quando na
transliteragdo dos vocabulos gregos niao seguirmos a
Sociedade Brasileira de Estudos Classicos (SBEC) ¢ porque
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optamos por uma disciplina alternativa, porquanto as
gramaticas ndo sao consensuals ao apresentarem a
conversao dos caracteres gregos para O portugués e a
transliteracao apresentada pela SBEC nao segue a Nova
Reforma Ortogrifica®, onde o acréscimo das letras £, w e y
muito tem facilitado a transposicio dos termos para o
nosso idioma * . Nossa proposta consta na /sta de
transiiteracoes gregas, a qual seguiremos homogeneamente.
Nao privilegiamos a forma fonética neste trabalho, mas a
grafica 7 . Os aparatos técnicos relativos ao grego
(gramaticas e dicionarios) serdao mencionados no decurso
do proprio texto e na bibliografia final.

35 SOCIEDADE BRASILEIRA DE ESTUDOS CLASSICOS.
Alfabeto grego. In: AUBENQUE, Pierre. O problema do ser em
Aristoteles. Trad. Cristiana de Souza Agostini; Dioclézio Domingos
Faustino. Rev. Caio Pereira. 1. ed. Sao Paulo: Paulus, 2012. p. 7.
(Colegao Filosofia)

36 A volta dessas letras possibilita que, na transliteracdo, possamos
reconhecer a palavra original, devido a equivaléncia inequivoca que a
inser¢do destas letras proporciona Um bom exemplo disso é o uso que
as gramaticas gregas em lingua portuguesa fazem do y na transliteracéo,
como na palavra ovoix. Note que, apesar de o y grego (v) ter a forma
visual semelhante ao nosso # portugués, basta que se coloque em caixa
alta para perceber a distingdo (OYXIA = oVoix). Constata-se, assim,
que sdo letras diferentes. Como o portugués brasileiro nio continha 4,
w ey, ndo havia uma letra em nosso alfabeto que pudesse representar o
v grego. Com a Nova Reforma Ortografica, as letras & » e y
comegaram a vigorar e, doravante, podemos fazer a correspondéncia
grafica equivalente ao grego do v () ao invés de usar o #, como sempre
ocorreu. Como a SBEC nio alterou seu sistema transliterario apds a
Nova Reforma Ortografica, optamos por fazer uso do j,
contrariamente a literatura vigente, mesmo quando oOs termos
apresentam foneticamente o som de #, como nos ditongos proprios
(FREIRE. Op. Cit. p. 7).
@

37 Por exemplo, a conjuncio aditiva “¢” se escreve £a/ em grego, mas se
1€ “kdz”. Isso ocotre porque no grego nem sempre a tonica recai sobre
a vogal acentuada, como no caso dos ditongos préprios acentuados,
cujo acento demarca a semivogal e ndo a vogal, como ¢é de costume
pronunciar em portugués (ex.: réu). (FREIRE. Op. Cit. pp. 9-10).
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Também optamos por destacar com dilico 0s
termos em latim e as transliteracdes do grego, mas
conservamos normalmente as palavras gregas com seus
caracteres originais, para facilitar a identifica¢ao e distingao
de alguns sinais, que se confundem em italico, como as
aspiragoes (‘ e ’) e o acento agudo (). Sempre que houver
algum termo grego que possa causar duvida quanto a
escrita, sera acompanhado pela referéncia em que nos
apoiamos.

No segundo capitulo, algumas obras de Aristoteles
— particularmente a Etica a Nicomaco® — serio o nosso
suporte principal, além de uma prelegao e varias obras do
principal estudioso italiano de Aristételes na atualidade,
Enrico Berti.

No terceiro, quarto e quinto capitulos o nosso
apoio fundamental serd a Suma de Teologia de Tomas e
algumas obras do Boi Mudo compostas antes, durante ou
depois dela. Dentre estas, destacamos a Swmma Contra
Gentiles”, cuja redagio precedeu a da Summa Theologiac®, e o
Compendinm Theologiae", que a sucedeu. O fato de nio nos

3 A Ethika Nikomikheia (HOud Nwoplys) serd citada,
habitualmente, a partir da traducio brasileira consignada na Colegao
Pensadores, conforme indicaremos no decorrer do texto. Os termos
gregos mais importantes serdo citados entre colchetes a partir da
traducio bilingue espanhola de Matfa Aradjo e Julian Marfas. Quando,
porém, a tradugdo brasileira for por alguma razdo insatisfatoria,
traduziremos a partir da versio espanhola, colocando o original
espanhol no rodapé.

¥ Utilizaremos a edi¢do bilingue da Swmma contra Gentiles (1258 a 1264),
na traducdo brasileira de Odililo Moura, revista recentemente (1996)
por Luis Alberto De Boni.

40 Transitaremos pela edi¢do bilingue da Summa Theologiae, na sua nova
traducao brasileira das Edigoes Loyola , que resultou no aparecimento de
nove volumes, entre os anos de 2001 a 2006.

4 Frequentaremos o Compendinm Theologiae em duas edi¢bes. A primeira
e ja citada nesta introducdo ¢ uma edicdo bilingue, vertida para o
vernaculo por Carlos Nougué. Também trafegaremos por uma
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atermos a Swuma de Teologia deve-se ao consenso hoje
estabelecido de que ndo se pode — sem perda de
perspectivas — interpretar a Summa sem recorrer a outras
obras do mesmo periodo ou precedentes. Ja em um estudo
de Martin Grabmann — um dos mais dedicados leitores da
Summa Theologiae da primeira metade do século passado —
existe este indicativo. Depois de acenar para a importancia
capital da Swmma, declara:

Pelo contrario, para a investigacdo cientifica que
escruta um a um os problemas da doutrina tomista
no ponto de vista histérico e especulativo, as
demais obras do Aquinate sdo também uma fonte
indispensavel e, por outra parte, inesgotavel.
Consagrados a trabalhos de pormenor, exerceram
estes escritos maior influéncia sobre o pensamento
e a obra de S. Tomis, e, em conseqiiéncia, sobre o
nasciments, a elaboragio ¢ o acabamento da poderosa sintese
gue encontramos na Suma Teoldgica; sen estudo langard,
pois, uma viva lug sobre a pripria Suma e ajudar-nos-d a
melhor penetrar-lhe o sentido. |...|. Quem desejar conbecer ¢
aclarar o lado aristotélico da Suma Teoldgica e, portanto, sen
Sfundamento filosdfico essencial, deve seguir ao mesmo tempo o
Agquinate em seu laboratorio filosdfico, nos comentirios sobre
Aristoteles, onde forja os instrumentos de sua especulagio ¥

Ressaltamos que as principais passagens das obras
tomasianas serdo citadas de forma bilingue, sempre com o
latim no rodapé. O original latino sera sempre citado a
partir do texto Taurino, editado em 1953 e transferido
automaticamente por Roberto Busa em fitas magnéticas, e

tradugdao mais antiga de Odildo Moura (1977). Doravante, sempre que
usarmos a edicdo bilingue, faremos a ressalva, a fim de distinguir as
duas edi¢oes.

42 GRABMANN, Martinho. Introdugdo a Suma Teologica de Santo
Tomas de Aquino. Trad. Francisco Lage Pesséa. Rio de Janeiro:
Editora Vozes, 1994. pp. 29-30. [O italico ¢ nosso].
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uma vez mais revisto e ordenado por Enrique Alarcon®.
Ademais, eventualmente, nos supracitados capitulos,
comparecem ainda os comentadores de Tomas. Dentre
eles, mencionamos a historiadora da filosofia medieval,
Sofia Vanni Rovighi, e o ja citado medievalista francés,
Etienne Gilson. Em cada capitulo hi o expediente que
coloca a vista do leitor as referéncias bibliograficas. Cada
capitulo apresenta também uma introdu¢ao, as devidas
subdivisbes e uma conclusio — logicamente parcial —
assim como um fio condutor que o liga ao préximo. Na
dinamica que resolvemos dar a nossa exposicio,
encontramos, por vezes, a necessidade de aprofundar temas
ja tratados em capitulos anteriores e a voltar a passagens ja
citadas. Quando isso ocorrer, procuraremos justificar a
razao do nosso retorno a tematica e ao periodo. Toda esta
nossa propedéutica quer atestar que, mesmo quando
fazemos digressOes, nossa direcao é sempre Tomas, e a
nossa temadtica, tal como a tentamos circunscrever nesta
introdugao, também remonta ao Aquinate.

8 CORPUS THOMISTICUM. Disponivel em:
<http://www.corpusthomisticum.org/>.


CORPUS%20THOMISTICUM.%20

Capitulo I:

Filosofia e Etica

Uma vez que trataremos da ética filoséfica em
Tomas de Aquino, julgamos pertinente determo-nos, por
um instante, na relacio existente entre filosofia e ética, a
fim de estabelecé-la. E para que a nossa abordagem nao
fique fechada no medievo, mas se torne um texto mais
aberto, optamos por nos reportar primeiramente aos
gregos, mostrando, em seguida, como Tomas — a sua
maneira — retorna a eles. Neste capitulo, portanto, ¢ nosso
proposito patentear que a filosofia nasce também como
noog (Ethes)' — com o 7 inicial — entendendo por este
termo a pretensio humana de construir um espago, na
“piszs” (porc), habitavel para o homem:

O homem habita sobre a terra acolhendo-se ao
recesso seguro do efhos. [...]. A metafora da morada
e do abrigo indica justamente que, a partir do ezhos,
o espaco do mundo torna-se habitivel para o
homem.?

I'A bem da verdade, a filosofia nasce politica, no sentido de que ela
nasce na e com a pdlis, nasce da pdlis. A filosofia comeca na Agord
[Ayopt], na praca; sua génese coincide, pois, com a do espago priblico.
Como afere Petrucciani, a argumentacao filoséfica, em seu inicio, é um
fenémeno eminentemente “urbano”: PETRUCCIANI, Stefano.
Modelos de Filosofia Politica. Trad. José Raimundo Vidigal. Sio
Paulo: Paulus, 2014. p. 38: “A cidade-estado grega é o lugar no qual
aparece pela primeira vez aquela novidade radical que é a discussao
politica no espago priblico. Com ela e junto com ela nascem aquelas praticas
que tém sido caracterizadas por toda a hist6ria da civilizacdo ocidental
como o discurso argumentativo, a filosofia, o debate politico, o
pensamento politico.”

2 VAZ. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura. pp. 12-13. Esta
concepgao de Ethos precisa — sem duvida — ser completada. Faremos
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Para tanto, focaremos em alguns conceitos-chave.
Antes de tudo, abordaremos o “thayma’ (Badpa) como
origem do filosofar. Em seguida, discorreremos acerca da
etimologia da palavra “filosofia” (phocoyia), entendida
como “filia” (phio) a “sofia” (coyia), que se desabrocha na
persecucio e consecucio da “aletheia” (60Oerer), luz
inconteste. Depois, falaremos da filosofia como “#hedria”
fewpla), isto é, como contemplacio que se da quando da

olx), > ¢a0 ¢

posse da “aletheia’, que, alcancada através do ““didlogos”
(Bidhoyog) e esquematizada, da origem a “epistemi’

(Emothur).
Em todo este percurso projetamos acenar como
Tomas acolhe — 2 sua maneira — estes conceitos. Mas

cumpre deixarmos algo claro. Nao ¢ nossa inten¢ao esgotar
a tematica do nascimento da filosofia, tampouco exaurir a
riqueza dos conceitos arrolados e nem mesmo a sua
ressonancia em Tomas. Pretendemos assinalar que a
filosofia nasce também como interrogacio acerca do fog
(éthos) — no sentido que, por ora, demos a este termo — e
como o Aquinate, segundo percebemos, concebe-a assim.
A nossa fonte — maxime quanto as etimologias — sera a
prelecao de Emanuele Severino — [ Presocratici ¢ la nascita
della filosofia — que integra a primeira série da coletanea I/
Caffe Filosofico.” Quanto a Tomds, suas obras serdo a nossa
fonte. Passemos a considerar o thayma.

este complemento no préximo capitulo, mas desde ja podemos fixar
que esta acepcio de M0og (Ezhus) é bem atestada pelos filélogos mais
renomados (CHANTRAINE. f0og [€7hos]. In: Op. Cit. p. 407).

31 PRESOCRATICI e la nascita della filosofia. Apresentado por
Emanuele Severino. Roma: La repubblica e L’espresso, 2009. 1 DVD
(90 min), widescreen, color. (Collana Il Caffé Filosofico, v. 1). Aqui
vale uma adverténcia: seguiremos Emanuele Severino, mormente
enquanto filélogo e estudioso dos primoérdios da filosofia, sem
desconhecer que ele também ¢ um eminente filésofo. Mas, enquanto
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1.1 DO MITO A FIL.OSOFLA:
O “THAYM.A” COMO PRINCIPIO DO
FILOSOFAR

Diz Aristoteles na Metafisica que a filosofia nasce do
thayma (oadpa).* O termo thayma’, comodamente traduzido
por “maravilha”, evoca muito mais do que comumente se
pensa, a saber, um individuo que se admira diante de algo
que antes simplesmente nao lhe causava espanto algum. No

filésofo, suas conclusdes serao, o mais das vezes, antitéticas as dos
autores que privilegiaremos.

4+ ARISTOTELES. Metafisica. I, 2, 982 b 10. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradu¢io ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005: “De fato, os
homens comecaram a filosofar, agora como na origem, por causa da
admiracio [favuGlew/ thaymdzein], na medida em que, inicialmente,
ficavam perplexos diante das dificuldades mais simples [...]”.
Observemos a razido da admiracio: ficavam perplexos, assustados ou
assombrados diante das dificuldades mais simples. Ademais, importa
ressaltarmos que Aristételes, aqui, da realce a um dito de Platio:
PLATON. Teeteto. Trad. Isabel Santa Cruz, Alvaro Vallejo Campos,
Nestor Luis Cordero. Madrid: Editorial Gredos, 1992. 155 d: “Querido
amigo, parece que Teodoro no se ha equivocado al juzgar tu condicion
natural, pues experimentar eso que llamamos la admiracién es muy
caractetistico del filosofo. Este y no otro, efetivamente, es la origen de
la filosofia.” “Sécrates — Querido amigo, patece que Teodoro nio se
tenha equivocado ao julgar sua condi¢do natural, pois experimentar isso
que chamamos admiragao é muito caracteristico do filésofo. Isto e ndo
outra coisa, efetivamente, ¢ a origem da filosofia.” [A traducio é nossa].

5> CHANTRAINE. OaOpa [haymal. In: Op. Cit. p. 424. BAILLY. Oadpox
[thayma). In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais. p. 413. Paris:
Librairie Hachette, 1901. Disponivel em:
<http://home.scatlet.be/tabularium/bailly/>. Ambos os fildlogos
atestam existir esta acep¢do do termo #hafma como maravilha, objeto
de espanto e de admiracdo, mas também de assombro monstruoso.
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otiginal, thama quer dizer “medo”, “terror”.® Mas medo de
qué? Sobretudo da dor, da morte e da infelicidade. Em
razao disso, a filosofia nasce também do tetrror, isto é, do
medo do homem face 2 morte e a dor.

Entretanto, este caminho conheceu preambulos.
Diante do estupor causado pelos fenomenos da natureza
— por vezes terrificantes e até ameagadores — o homem, «
priori sem recursos acurados para explica-los, comegou por
atribui-los a vontade arbitraria de figuras humanas, que se
lhe apresentavam como mais potentes do que ele. A estas
figuras humanas denominou deuses. Por isso, os deuses
foram os que, por primeiro, passaram a dar sentido a todos
os fenoémenos naturais e a ser a explicagdo natural do
homem ante a precariedade da sua existéncia, tao
contingente quanto as coisas que o cercam. A respeito do
“medo” do homem ao perceber a sua contingéncia,
Selvaggi assinala:

Se, com efeito, 0 mundo existe quando os outros
“eus” nio existiam e continua a existir quando eles
ndo existem mais, ndo eram necessarios para o
mundo, sdo temporais e contingentes, porque o
mundo “pode existir” sem eles e, de fato, existia ou

6 Também Tomas fala de um temor que causa admiracio: TOMAS DE
AQUINO. Suma Teologica. I-1I, 41, 4, C: “Malum autem quod in
exterioribus rebus consistit, triplici ratione potest excedere hominis
facultatem ad resistendum. Primo quidem, ratione suae magnitudinis,
cum scilicet aliquis considerat aliquod magnum malum, cuius exitum
considerare non sufficit. Et sic est admiratio.” “O mal que esta nas
coisas exteriores pode ultrapassar a capacidade do homem de trés
maneiras: 1, em razdo de sua grandeza. Quando alguém considera um
grande mal, e ndo consegue ver como sair dele. Ha entido admiracao.
[...]”. Mais adiante, nas respostas as obje¢Ges, o Aquinate afirma que
esta espécie de temor, que é causa de admira¢do, ¢ o principio do
filosofar: Idem. lbidem. 1-11, 41, 4, ad 5: “Stupens autem timet et in
praesenti iudicare, et in futuro inquirere. Unde admiratio est principium
philosophandi [...]”. Por isso, a admiracdo é o principio do filosofar

[.].
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existe. Mas o que vale para os outros vale também
para mim, que lhes sou semelhante. Portanto
também eu nio sou necessario para o mundo, sou
temporal e contingente; e o mundo, o mundo real
que ¢ o “meu” mundo, pode existir sem mim.’

Mas o fato ¢ que, com estas primeiras espécies de
narracio — mythos (u000Q)®, em grego, significa exatamente
narracio — o homem tentava dar sentido ao seu assombro
ante os fendmenos naturais, a0 mesmo tempo que buscava
responder a sua vulnerabilidade diante deles. Hoje
conhecemos estas narragoes pelo nome de mitologia. A
principio, eram apenas fradigoes orais. 'Todavia, na Grécia,
Homero e Hesiodo — valendo-se de uma linguagem
poética — comegaram a consignar por escrito estas
narragdes, incorporando-as, desta feita, ao registro da
histéria. Aqui ¢ muito importante notarmos o marco que a
mitologia da, porquanto, doravante, o0 homem nio procura
mais defender-se da dor e da morte — e de tudo o que
ameaca a sua vida — somente mediante “técnicas”
rudimentares ou procedimentos meramente “praticos”’, mas
também buscando adquirir um senso do mundo que, de
certa forma, sirva de protegdo a sua vulnerabilidade. Em
outras palavras, o homem comeca a valer-se — de uma
forma nova — do /dgos (AOyog) para viver (deveras nio
ainda o /dgos filoséfico). Reiteramos que isso é marcante,

"SELVAGGTI, Filippo. Filosofia do Mundo: Cosmologia Filoséfica.
Trad. Alexander A. Macintyre. Rev. H. C. de Lima Vaz. Sio Paulo:
Edig¢bes Loyola, 1988. p. 28.

8 O termo mythos é encontrado de formas diversas nos dicionarios, ora
com circunflexo, ora com acento agudo, como trazem os dicionarios de
grego moderno (MANIATOGLOU, Maria da Piedade Faria.
Dicionario grego-portugués. 1. ed. Porto: Porto Editora, 2010. p.
906). Damos preferéncia para a grafia mais antiga, segundo a etimologia
do grego classico, como ¢é encontrada na obra de CHANTRAINE.
Mbbog [mythos|. Op. Cit. p. 735.
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porque o fato de dar sentido as coisas e a propria existéncia
passa a servir como uma espécie de “remédio” ao homem,
que se sente ameagado. Aristoteles chega a dizer que quem
ama o mito ja é, sob certo aspecto, filésofo:

Ora, quem experimenta a sensagiao de duvida e de
admira¢io reconhece que nio sabe; e é por isso que
também aquele que ama o mito ¢, de certo modo,
filésofo: o mito, com efeito, é constituido por um
conjunto de coisas admiraveis.?

E necessitio acentuarmos ainda outro aspecto: o
homem vive o mito nio como uma fabula, e a escrita mitica
em forma de poesia nao diminui em nada a forca que o
mito exerce sobre ele. Por isso, ¢ preciso esclarecermos
que, quando se diz que o mito é uma narragdo poética, isto
nao significa, de forma alguma, que o homem vetusto o
acolhe como uma fabula; antes, ele o recebe como algo
produzido (poético vem de poieésis [moinoig] = produgao) por
ele mesmo, a partir da observagdo de fatos atestaveis e a
fim de responder a precariedade existencial com a qual se
depara e que o assombra a todo instante.

Acontece, porém — e vale salientarmos que isto ¢é
peculiar a0 génio grego — que 0Os #7itos, a0S POUCOS, VAO-Se
tornando insuficientes, porque, no final das contas, todos
eles sao passiveis de ser negados, visto que, se respondem 2
sorte infausta do homem pelas representa¢oes fantasticas,
nao respondem a ela com o rigor de um raciocinio
irrefutavel. Nasce, entdo, o desgjo de saber', isto ¢, de adquirir

9 ARISTOTELES. Metafisica. I, 2 982 b 15. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradugdo ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2. ed. Sao Paulo: Edigées Loyola, 2005.

10 ARISTOTELES. Metafisica. I, 1, 980 a. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradugdo ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2005: “Todos os
homens, por natureza, tendem ao saber.”
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um conhecimento tao sélido quanto indestrutivel, isto ¢,
um conhecimento que nio seja mais negavel, nem passivel
de ser desmentido. E adquirir este saber ¢ mister, pois sem
ele 0 homem pode sempre volver ao estado de “escravo”
do medo da dor e da morte pela divida. Por isso, urge a
aquisicio deste saber seguro e irrefutivel que possa
resguardar o homem do temor da morte e do infortunio.
Ora, esta procura constante por um saber
indefectivel apresenta-se também como a busca de algo a
que os gregos chamaram verdade e que nao é sendo a marca
primeira do préprio filosofar. Portanto, a filosofia nasce
existencial, uma vez que, por ela, o homem espera
encontrar o remédio definitivo que o ajude a se libertar da
escravidio da dor, da morte e da desdita. Mas a filosofia
exprime-se, ainda, como nooc (éthos), entendendo sempre
por este termo a pretensao de o homem produzir (posésis
[roinoig] = produgdo)'’, por meio de um modo de portar-se
ante o mundo e ante os seus semelhantes, um espago
humano que ainda niao esta dado. Para consuma-lo, o
homem tera que passar do “légos mitico” ao filoséfico e,
assim, chegar a reflexdo que constituira a Etica enquanto
cténcia do éthos. Lima Vaz indica este processo de forma feliz:

E, pois, no espaco do ethos que o logos torna-se
compreensio e expressido do ser do homem como
exigéncia radical de dever-ser ou do bem. Assim, na
aurora da filosofia grega, Heraclito entendeu ethos
na sua sentenca célebre: ethos antripo daimin. O ethos
¢, na concepcao heraclitica, regido pelo /gos, e é
nessa obediéncia ao logos que se ddo os primeiros

11 Nio precisamos carregar a tinta todas as vezes que usamos o termo
grego poiésis, a fim de opor o fazer (obra que transita do sujeito para o
objeto) ao agir (obra que termina no sujeito). Podemos entender o
“agir” também como uma produgdo, construcio. De qualquer forma,
voltaremos, com maior detenga, a esta questio numa nota que se
encontra no préximo capitulo.
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passos em dire¢do a Htica como saber racional do
ethos, assim como ira entendé-la a tradicio filoséfica
do Ocidente.!2

Prossigamos na nossa tentativa de entender como o
itinerario da ética comega a se delinear a partir da
especulagio grega.

1.2 FILOSOFIA E “ALETHELA”-
A FILOSOFLA COMO “FIL.IA” A “SOFLA”

Diziamos acima acerca da importancia da busca da
verdade. Mas o que ¢é a verdade? Para o grego antigo, a
verdade é alétheia (GA0eix). O “o”, aqui, é uma particula
privativa ' | enquanto /£the (\MOn) *  significa
“esquecimento”. TLogo, alétheia é o que nio se pode
esquecet, porque patente, evidente, manifesto.” Diziamos

12 VAZ. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura. p. 13.
13 FREIRE, Anténio. Op. Cit. p. 266.

14 CHANTRAINE. M0y [£7hd. In : Op. Cit. p. 636. Chantraine remete
o leitor ao verbo AavO&vw: Idem. AavOvew [lanthdnd). Op. Cit. p. 618.
Também Bailly usa do mesmo expediente. BAILLY. AovOdve
[lanthano]. In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais. Paris: Librairie
Hachette, 1901. p. 516. Disponivel

em: <http://home.scatlet.be/tabularium/bailly/>. Os dois estudiosos
preveem o significado de £7h¢ como o que esta oculto, escondido, bem
como o que ¢ ignorado, esquecido, negligenciado.

15> Uma passagem do Fedro mostra com clareza a oposi¢io entre
alétheia ¢ ©the: PLATON. Fedro. Trad. E. Lledé Ifigo. Editorial
Gredos: Madrid, 1988. 248 c. p. 350. “Cualquier alma que, en el sequito
de lo divino, haya vislumbrado algo de lo verdadero, estara indemne
hasta el proximo giro y, simpre que haga lo mismo, estara libre de dano.
Pero cuando, por no haber podido seguirlo, no lo ha visto, y por
cualquier azaroso suceso se va gravitando llena de olvido y dejadez,
debido a este lastre, pierde las alas y cae a tierra.” “Qualquer alma que,
no séquito do divino, haja vislumbrado algo do verdadeiro, estard
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ainda que quem busca a verdade ¢ o filésofo. Mas o que ¢ a
filosofia (@ihocoyia)? Este termo é comumente traduzido e
explicado por “amor a sabedoria”. Porém, isso nio basta
para dizé-lo em seu sentido mais profundo. Com efeito,
que amor ¢ este? Filos (pihog) deriva de filia (pMa), que
significa um amor de atengdo, de cuidado, de curadoria.
Sofia (cogia), por seu lado, vem de safes (capfic) ', que
significa claro, luminoso. O /85 de sa/€s vem de fBs (9@®Q),
que designa luz. Dai, por exemplo, a nossa palavra: “foto-
grafia” (pwrto-yoaypia) = grafia da Inz. Por conseguinte, sofia é
o que nao se esconde, o que essencialmente se mostra, € o
que, precisamente por niao poder ser negado por ser uma
luz inexpugnavel, nao pode ser tomado como uma mera
ilusao, passando a figurar, entdo, como um saber
imorredouro. Entdo, o que ¢é a filosofia? E a busca
cuidadosa, é a vontade de alcancar a sgfiz, a saber, a
claridade, a luz que se mostra e que nao se esconde, ¢ que,
port isso, nao pode ser negada. Por outro lado, ja sabemos
que a verdade, alétheia, é a que possui estes predicados.
Sendo assim, a filosofia é a procura continua da sabedoria,
que se possui quando da posse da verdade, isto é, da luz
incontrovertida, a qual, por sua vez, serd como que a
“terapia” para o nosso medo da dor, da morte e da
desventura.

Pela busca da verdade, o homem tenta destacatr-se
daquilo que o rodeia e escapar as vicissitudes da sua propria

indene até a proxima roda e, sempre que faga 0 mesmo, estara livre do
dano. Porém, quando, por nio haver podido segui-lo, nao o viu, e por
qualquer evento desafortunado vai gravitando cheia de esquecimento
[MOn/ /ethé] e negligéncia, devido a este lastro, perde as asas e cai na
terra.” [A tradugdo é nossa].

16 CHANTRAINE. cagng [safs]. In: Op. Cit. p. 991. BAILLY. Zépa
[Sdfa). In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais. Paris: Librairie
Hachette, 1901. p. 782. Disponivel em:
<http://home.scatlet.be/tabulatium/bailly/>. Ambos falam de ché,x
como o que € claro, manifesto, luminoso.
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existéncia, a fim de construir um habitat que lhe seja
proéprio. Assim sendo, temos que a filosofia — mesmo com
uma preponderante valéncia teorética — nasce também
com uma exigéncia “ética”, que é muito mais do que mera
necessidade “pragmatica” (“tecnocrata”, dirfamos hoje); ao
contrario, trata-se da afirmag¢do do homem enquanto
homem, que busca fazer um mundo onde possa viver
humanamente. Falamos, pois, de uma exigéncia existencial:

Este sentido de um lugar de estada permanente e
habitual, de um abrigo protetor, constitui a raiz
semantica que da origem a significacdo do ethos
como costume, esquema praxeolégico duravel,
estilo de vida e ac¢do. [...]. O dominio da physis ou
reino da necessidade ¢ rompido pela abertura do
espaco humano do ezhos no qual irdo inscrever-se os
costumes, os hibitos, as normas, os valores e as
acoes.!”

Voltando ao tema da filosofia, afirmavamos que ela
se configura — desde os seus primérdios — como sendo
essencialmente a busca da verdade. Tomads de Aquino
retoma esta concepgao, quando assevera: “[...] o estudo da
filosofia ndo é para que seja conhecido o que os homens
pensaram, mas para conhecer qual é a verdade das
coisas” "®. Dito de outra forma, podemos dizer que a
filosofia — em sua génese — apresenta-se como uma
busca ininterrupta pelo fundamento do devir, ou seja, o
“ser”. Por isso, a filosofia mostra-se — desde o seu inicio
— desejosa de conhecer a causa primeira de todas as coisas.
De sorte que ela aspira a ser uma “ciéncia”’, ou seja, um

17 VAZ. Escritos de Filosofia II: Ftica e Cultura. p. 13.

18TOMAS DE AQUINO. De caelo. lib. 1, 22, n.8. Disponivel em:
<http://www.cotpusthomisticum.org/ccml.html>. [A  tradugio ¢é
nossal. “[...] quia studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur
quid homines senserint, sed qualiter se habeat veritas rerum.”
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conhecimento dotado de racionalidade propria, de controle
proprio. Ora, também este rigor é muito bem frisado por
Tomas quando diz: “[...] as licdes filosoficas nao sao
recebidas por causa da autoridade de quem as diz, mas por
causa da razio do que se diz [...]”"". Alhures, afirma ainda o
Aquinate:

Outra disputa é a do professor nas escolas, nio
para remover o erro, mas para instruir os ouvintes e
leva-los a intelec¢do da verdade que se apresenta.
Entio, é necessario apoiar-se em razdes que
procurem a raiz da verdade e fagam saber como
seja verdadeiro o que é dito. De outro modo, se um
mestre determina uma questdo por autoridades
nuas, o ouvinte ficard certificado de que ¢ assim,
mas ndo adquirird nenhuma ciéncia e inteligéncia e
se retirard vazio [vacuus abscedet].?

Além disso, a filosofia nasce ainda — ratificamos
— existencial, porque, de algum modo, procedente do
terror do homem ante a morte iminente, terror este que o
faz buscar construir — através de um /gos (MOyoc) cada vez
mais depurado — uma habita¢do que o distinga daquilo
que o ameaga, um abrigo. A bem da verdade, a filosofia
nasce ontologica e existencial ao mesmo tempo. A

19TOMAS DE AQUINO. Super De Trinitate. pars 1 q. 2 a. 3 ad 8.
Disponivel em: < http://www.corpusthomisticum.org/cbthtml>. [A
tradugao ¢é nossa).

20 TOMAS DE AQUINO. Quodlibet IV. q. 9 a. 3 co. Disponivel em:
<http://www.corpusthomisticum.org/q04.html>. [A  traducio ¢
nossal. “Quaedamvero disputatio est magistralis in scholis non ad

removendum errorem, sed ad instruendum auditores ut inducantur ad
intellectum veritatis quam intendit: et tunc oportet rationibus inniti
investigantibus veritatis radicem, et facientibus scire quomodo sit
verum quod dicitur: alioquin si nudis auctoritatibus magister
quaestionem determinet, certificabitur quidem auditor quod ita est, sed
nihil scientiae vel intellectus acquiret et vacuus abscedet.”
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perspectiva existencial enraiza-se na perplexidade do homem
perante o devir das coisas e dele préprio, enquanto a
perspectiva onfoldgica consiste na resposta adequada do
homem frente a esta angistia, resposta esta que se encontra
na aquisicao da verdade, vale dizer, da sabedoria que nao é
sendo o Jser enquanto fundamento do real. Temos, entio,
que o aspecto existencial e o ontoldgico, embora distintos, nao
se encontram justapostos, mas indissocidaveis. Em uma
palavra, através do /dgos — que lhe confere acesso ao ser —
o0 homem busca produzir uma ambiéncia onde possa viver
segundo o lugar que lhe cabe na hierarquia dos seres.

Outrossim, ¢ preciso notar também como a
filosofia aspira — desde o seu principio — a um carater
“social”’, e como o €hos que ela reclama abriga — a um s6
tempo — uma valéncia individual e social, uma vez que o
que esta em jogo ¢ a construcao de um mundo onde todos
os homens possam viver humanamente: “A experiéncia
primeira do ethos revela, por outro lado, uma estrutura dual
caracteristica e constitutiva: o ezhos ¢, inseparavelmente,
social e individual™®'. O filésofo italiano, Salvatore Natoli,
concebe a ética como sendo, antes de mais, o exercicio do
homem virtuoso a esculpir o mundo humano, tornando
esta terra capaz de hospedar a comunidade humana, a fim
de que haja um espago que seja um abrigo seguro para a
estada desta comunidade. A ética é, pois, o criar as
possibilidades de uma habitacao, um tornar possivel o existir
do homem enquanto homem. Ora, nenhum ser humano
pode criar esta condi¢ado de morada para os seus
semelhantes, sozinho. Dai a face social irrenunciavel da
ética:

ser humano vive no mundo porque alguém o
O ser humano vi mund T louém
pos nele, vive porque alguém o acolhe. Encontra-

21 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Ftica Filoséfica 1. p.
58.
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se, portanto, desde o inicio situado numa rede de
relagbes da qual ndo pode prescindir. A ética
corresponde a0 modo como os seres humanos
habitam a terra e, por isso, antes mesmo de estar
relacionada ao dever, tem a ver com o habitar e, em
sentido estrito, com o existit. De fato, a palavra
grega ¢thos, além de significar costume —
justamente costume moral — também significa
estadia, sede, morada. [...]. Ao vir ao mundo, o ser
humano toma posicdo nele, entra em relacles de
pertencimento [...]. A é#ea coincide, portanto, com
o pertencimento e, 20 MesmMoO tempo, com o sentir-
se parte.??

Mas tentemos entender melhor como este aspecto
dual apontado acima ja se encontra nas origens da filosofia.

1.3 A FILOSOFLA COMO “THEORLA”:
O NASCIMENTO DA “EPISTEME” PELO
PROCEDER DO “DIALOGOS”

O que se segue quando o homem se depara com a
verdade? Inebriado por esta luz, nasce nele a theoria
(Oewpia), termo costumeiramente traduzido por contemplagao.
Porém, uma vez mais, a traducio reclama esclarecimentos.
Na Grécia antiga, thedria significava, antes de mais, festa.
Theoria é, antes de qualquer coisa, espeticulo.” Pois bem, a

22 NATOLI, Salvatore. Filosofia e formagdo do carater. Trad.
Marcelo Perine. Rev. Iranildo B. Lopes. Sdo Paulo: Paulus, 2008. pp.
71-72.

2% CHANTRAINE. 2 0éo [#héd] Ocwotw [theiréd. In: Op. Cit. p. 433,
BAILLY. 6éw [thés] Oewpéw [theoréd]. In: Abrégé du Dictionaire
Grec Frangais. Paris: Librairie Hachette, 1901. p. 433. Disponivel em:
<http://home.scatlet.be/tabulatium/bailly/>. Uma das acepgoes
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theoria filoséfica nao ¢é senao a “festa” pela descoberta da
verdade. E o homem absorto ante a claridade de uma luz
inabarcavel. Como Platio narra na Repriblica, o espetaculo
do filésofo € a posse da verdade.”* Diante da verdade, nio
ha mais o que se temer: nem a dor, nem a morte, nem a
infelicidade. Thedria, portanto, trata-se de uma espécie de
celebragao salvifica, na qual o homem se encontra em
condi¢des de superar o medo da dor e da morte e isto de
uma vez por todas, ou seja, de uma forma incontestavel,
sem a incerteza que a mitologia comportava. Sendo assim,
nada mais inexato do que ler #hedria como algo puramente
abstrato. Falamos, isto sim, de um evento — a0 mesmo
tempo — profundamente existencial e ontoldgico. Chamamos
theoria, pois, a um acontecimento feliz, posto que por ele o
homem celebra o encontro da “medicina” para a sua
existéncia enferma. Dito, agora, positivamente, a filosofia
tem sua arkhé (Qoyn) num pdthos (n&0oQ) pela eydaimonia

primeiras deste termo ¢ justamente a de assistir a uma festa religiosa,
bem como ser espectator dos jogos olimpicos.

24 PLATON. Repuiblica. Trad. Conrado Eggers Lan. Madrid: Editorial
Gredos, 1986. V. 475 e “— Entonces, ja quiénes llamas
'verdaderamente filésofos'? — A quienes aman el especticulo de la
verdad.” “[Glauco] — Entdo, a quem chama ‘verdadeiramente
filésofos™? [Sécrates] — Aqueles que amam o espeticulo da verdade.”
[A tradugdo ¢ nossa]. Lembremo-nos de que Ocwpia (thedria) vem do
verbo Oewpéw (theiréd), que significa examinar ou inspecionar com a
inteligéncia. Na verdade, Oswpéw (#heoréd) ¢ um verbo composto do
substantivo 0¢a (#héa), que possui o sufixo -a de a¢do ou resultado da
acio e significa a agdo de olhar um aspecto ou objeto, ¢ Opdw (hordd),
que é um verbo que também diz olhar, observar e entender. Oewpéw
(theoréo), por conseguinte, ¢ a acdo daquele que lanca o seu olhar
examinador sobre um objeto ou aspecto, a fim de especuld-lo com a
sua inteligéncia e contempld-lo quando o encontra. (PEREIRA,
Isidoro. Dicionario grego-portugués e portugués-grego. 2. ed.
Porto: Livraria Apostolado da Imprensa, 1957. p. 248; BAILLY, A.
Dicionnaire grec frangais. 6. ed. Paris: Librairie Hachette, 1979. p.
919). No caso da Oswpia (thedria) filosoéfica, este objeto ou aspecto é a
verdade.
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(e08oupovia), isto €, pela felicidade que s6 se perfaz quando
se estd sob a égide de um saber indestrutivel, de uma luz
inconfundivel.

Digamos, ainda, que os antigos gregos tinham um
nome para este conhecimento vivificante. Designavam-no
episteme (§motun). Geralmente traduz-se o vocabulo
simplesmente por ‘“conhecimento” ou ‘“ciéncia”. Mas o
fato é que ele nio é qualquer conhecimento. “Ep?’ (éni)*
significa “sobre” e istamai (lotopor)® “estar em pé”’. Em
outras palavras, a nomenclatura episfémé fala-nos de um
saber que permanece “em pé”, porque sustentado “sobre”
uma argumenta¢ao racional que, através do pdlemos
(nOkepog) do  didlogos  (Béhoyoc), alcancou a verdade
(alétheia), alcancou a sabedoria (sofia). Em virtude disso,
“epistémé’ é um conhecimento fundado na verdade acerca
da existéncia humana a partir de uma visao eminente.

Contra a nossa argumentagao, neste passo, poderia
levantar-se a objecdo segundo a qual a filosofia nasce como
uma busca do saber pelo saber e ndo com uma finalidade
“utilitarista”, como poderia ser interpretada a constru¢ao de

%5 BAILLY. €ni [¢p4].]. In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais.
Paris:  Librairie ~Hachette, 1901. p. 326. Disponfvel em:
<http://home.scatlet.be/tabularium/bailly/>. Bailly fala do termo ep/
como um estar “a superficie de”.

26 CHANTRAINE. irep [bitensd). In: Op. Cit. p. 470. Chantraine precisa
que o termo Trept (bitemi) é detivado exatamente de Totapar [istamai,
que significa: endireitar, situar, deter, colocar na balanga, pesar, fixar,
etc. Aristételes fala de “episemé’ ligando-a a esta acepgio:
ARISTOTELES. Fisica. Trad. Guillermo R. De Echandia. Madrid:
Editorial Gredos, 1995.VII, 3, 247b 10. p. 405: “Tampoco la aquisicién
inicial de conocimiento es una generacién o una alteracién, pues
decimos que la razén conoce y piensa justamente cuando estd en
reposo y en quietud [..]7. “Tampouco a aquisicio inicial de
conhecimento [gpistémé é uma geracio ou uma alteracio, pois dizemos
que a razdo conhece e pensa justamente quando estd em repouso

[Noepelv/ éremein] e em quietude [...]”. [A tradugio ¢é nossa].
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um mundo humano. Neste sentido, poderia ser evocada a
célebre passagem da Metafisica de Aristoteles onde se afirma
que a filosofia é a busca desinteressada do saber. A
passagem da Metafisica, ei-la:

De modo que, se os homens filosofaram para
libertar-se da ignorancia, é evidente que buscavam
o conhecimento unicamente em vista do saber e
nao por alguma utilidade pratica. E o modo como
as coisas se desenvolveram o demonstra: quando ja
se possuia praticamente tudo de que se necessitava
para a vida e também para o conforto e para o
bem- -estar, entdo se comecou a buscar essa
forma de conhecimento. E evidente, portanto, que
nio o buscamos por nenhuma vantagem que lhe
seja estranha; e, mais ainda, é evidente que, como
chamamos livre 0 homem que é fim para si mesmo
e nio estd submetido a outros, assim s esta
ciéncia, dentre todas as outras, é chamada livre,
pois s6 ela é fim para si mesma.?’

O periodo é claro e nao comporta dubiedade. No
entanto, o que defendemos nao se opoe em nada a ele, pois
o éthes MOog) do qual falamos, a saber, a “morada do
homem?”, esta longe de ser algo que insira — nas origens
do filosofar — uma visao “pragmatista” ou “utilitarista”.
Estamos a falar, antes, de algo intrinseco ao ser humano. O
€rhos fala de uma “casa espiritual”, afigura-se como sendo a
busca da propria possibilidade da existéncia humana, isto é,
de o homem existit enquanto homem, enquanto ser
distinto dos “deuses” ¢ do mundo “infra-humano” da pisis
(pVotc). Esta ponderacdo é muito bem acentuada por Lima
Vaz:

27 ARISTOTELES. Metafisica. I, 2 982 b 20-25. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradugio ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2 ed. Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola, 2005.
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O ethos é a morada do animal e passa a ser a ‘casa’
(oikos) do ser humano, nio ja a casa material que
lhe proporciona fisicamente abrigo e prote¢io, mas
a casa simbodlica que o acolhe espiritualmente e da
qual irradia para a prépria casa material uma
significacdo propriamente humana, entretecida por
relagbes afetivas, éticas e mesmo estéticas, que
ultrapassam suas finalidades puramente utilitarias e
a integram plenamente no plano humano da c/tura.
Do ponto de vista de sua plena auto-realizacio, o
set humano, antes de habitar no ozkos da natureza,
deve morar no seu oikos espiritual — o mundo da
cultura — que é constitutivamente ¢#0.28

Mas, voltando ao enredo, perguntamo-nos: como
alcancamos este conhecimento sobre o qual falamos mais
acima e que denominamos epis€mé Segundo ja acenamos,
através do dialogo (8t@hoyoq). O termo did (31&) geralmente
é traduzido como “através” * | enquanto /dgos (AOYOQ),
tomado como palavra, discurso.™ Todavia, did contém a

particula 47’ (80)"', que indica divisio” e, no caso especifico,

28 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introdugio a Etica Filoséfica 1. pp.
39-40.

»FREIRE, Anténio. Op. Cit. p. 209.

30 A palavra /logos ¢ derivada de um radical “/eg”, que forma o verbo falar,
dizer BAILLY. Aéyw [légd] In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais.
Paris:  Librairie Hachette, 1901. p. 528. Disponivel em:
<http://home.scatlet.be/tabularium/bailly/>).

3 Tanto o 8t quanto o & (forma suprimida) podem set encarados
como advérbio (separando, dividinds) ou como preposicio (PEREIRA.
Op. Cit. p. 127; FREIRE. Op. Cit. p. 209). Como preposig¢ao, ele possui
dois casos: genitivo e acusativo. Como genitivo, ele significa "através de",
como geralmente é traduzido (PEREIRA, 1957. Op. Cit. p. 127). Como
acusativo, pode indicar a causa ("por causa de") e, desta feita, podendo
servit como elemento identificador de um género literario em
particular, como € o caso das etiologias. Também no caso acusativo, ele
pode significat "com o auxilio de" (PEREIRA. Op. Cit. p. 127). Como
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diferen¢a entre dois ldgoi (\Oyov) que se separam e se distanciam
por se contrastarem, e se dissociam justamente por nao
possuirem, num mesmo termo, a verdade. Esta “divisao”,
para os gregos, ¢ a causa, pois, de uma espécie de distensao
intelectual, que é constitutiva do proprio didlogo. Por meio
dela, o didlogo acontece. O “qué” do didlogo esta
exatamente nisto: num conhecimento que se produz e se
fundamenta enquanto se estende por meio de argumentos
que se contrastam. Longe de ser uma concordancia, o
didlogo pressupde uma discordancia e se inicia por ela.
Alguns dos didlogos platonicos alongam-se, alargam-se e como
que se tornam cada vez mais claros, luminosos a partir das
respostas que Socrates da as obje¢oes que sdo levantadas ao
seu proprio pensamento. E, pois, do didlogo assim
concebido como duas “falas” (/dgoi/AOyor) que se
contrastam, que nasce a epz'xz‘e_’me’, isto é, a clareza, o
esclarecimento, a certeza inabalavel sobre uma determinada
tese. Nao hd o que negar: s6 dilatamos o nosso pensamento,
s6 alcancamos um saber inequivoco, quando pensamos por
contrastes. Saltam-nos a vista as palavras de Platao na
Repiiblica:

[...] Aquele que ndo pode distinguir a Ideia do Bem
com a razio, abstraindo-a das demais, e ndo pode
atravessar todas as dificuldades como em meio a
uma batalha, nem aplicar-se a esta busca — nio
segundo a aparéncia, sendo segundo a esséncia — e
tampouco fazer a marcha por todos estes lugares
com um raciocinio que ndo decaia, ndo dirds que

substantivo, ele parece seguir a linha de acep¢ao do advérbio: dividindo,
separando, dispersando, dum e doutro lado, de onde provém diretamente os
vocabulos divisio, separagio, distanciaments. O 80, enquanto elisio de i4,
também ¢é amparado pela gramatica grega de Antonio Freire (FREIRE.
Op. Cit. p. 275) e pelo dicionario grego-portugués de Isidoro Pereira
(PEREIRA. Op. Cit. p. 127).

32 Idem. Op. Cit. p. 127.
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semelhante homem possui o conhecimento do
Bem em si nem de nenhuma outra coisa boa.??

Tomas também falava disso:

Se alguém quiser escrever contra isto, ser-me-a
aceitabilissimo. Com efeito, nio ha modo melhor
de descobrir a verdade e confutar a falsidade do
que resistir contraditando.?

De mais a mais, assim como nos tribunais nao se
pode julgar sem ouvir as razoes de ambas as partes,
assim também ¢é necessario que, quem deve estudar
filosofia — para ter um melhor julgamento — ouga
todas as razoes e as duvidas dos adversarios.?>

33 PLATON. Republica. VII, 534 b-c. [A traducio é nossa]. “[...] aquel
que no pueda distinguir la Idea del Bien con la razén, abstrayéndola de
las demas, y no pueda atravesar todas las dificultades como en medio
de la batalla, ni aplicar-se a esta bisqueda -no segun la apariencia sino
segun la esencia- y tampoco hacer la marcha por todos estos lugares
con un razonamiento que no decaiga, no dirds que semejante hombre
posee el conocimiento del Bien en si ni de ninguna otra cosa buena
[.]”

3TOMAS DE AQUINO. De petfectione. cap. 26. Disponivel em: <
http://www.corpusthomisticum.org/oap.html>. [A tradugdo é nossal.
“Si quidam vero contra haec rescribere voluerint, mihi acceptissimum
eritt. Nullo enim modo melius quam contradicentibus resistendo,
aperitur veritas et falsitas confutatur [...].

33 TOMAS DE AQUINO. Sententia Metaphysicae. lib. 3, 1 n. 5.
Disponivel em: <http://www.corpusthomisticum.org/cmp03.html>.
[A traducdo ¢ nossa]. “Sicut autem in iudiciis nullus potest iudicare nisi
audiat rationes utriusque partis, ita necesse est eum, qui debet audire
philosophiam, melius se habere in iudicando si audierit omnes rationes
quasi adversariorum dubitantium.” ARISTOTELES. Metafisica. III, 1,
995 b. In: REALE, Giovanni. Metafisica II: Texto grego com
traducio ao lado. Trad. e Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sao Paulo:
Edi¢bes Loyola, 2005: “Ademais, quem ouviu as razdes opostas, cOmo
num processo, esta necessariamente em melhor condicio de julgar.”

>
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Do quanto dissemos, resta concluir que a filosofia é
o lugar onde nascera a é#ica enquanto ciéncia do €zhos. Em
razdo disso, a indagac¢do acerca do €zhos cabera sempre — e
primariamente — ao labor filoséfico. Afirma LLima Vaz:

[..] tendo sido a Filosofia a forma orgindria com
que historicamente se constituiu a ciéncia do ezhos, e
que persistimos em considerar a unica forma
adequada que nos permite pensar os fundamentos
racionais desta ciéncia.

Ora, se a filosofia se perfaz através do didlogos, tal
qual o entendemos acima como duas falas (/goz/AOyor) que
se contrastam, a ética — ciéncia do €#hos — ird pressupor
sempre, de algum modo, a pdlis (nOhig), isto €, varios
(noAdc) homens que comparecam a Agord (Ayop®) com o
seu /fdggos. Acentua Vaz: “Como primeiro desses tragos
apresenta-se, sem duvida, a estrutura dual do €thos, ou seja,
a sua dupla face, social e individnal®’. Sobre a importancia
fundamental do “didlogos” para a ética, 0 mesmo estudioso
afirma noutro lugar:

Somente nesse horizonte é possivel o encontro
com o Outro. Ora, esse encontro é, em sua forma
elementar, uma interlocucdo em que duas razoes se
comunicam: did-logos. O didlogo é fundamentalmente
um evento de natureza dfica e é por ele que a
estrutura intersubjetiva do agir ético primeiramente
se realiza.8

36 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Ftica Filosofica 1. p.
35.

37 Idem. 1bidem. p. 39.

¥ VAZ, Henrique Claudio de Lima. Etica e Direito. Sio Paulo:
Edig¢bes Loyola, 2002. pp. 248-249.
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Ademais, pelo fato de, em filosofia, a verdade se dar
— prevalentemente — pelo pdlemos (nOhepog) do didlogos
(Bilhoyog), resta que a ciéncia do €thos nunca estard
acabada, e sera sempre um conhecimento — decerto
cientifico a sua maneira — porém incompleto e aberto a
novos aprofundamentos. Ja dizia Aristoteles acerca da
sabedoria pratica: “[...] e também o tempo parece ser um
bom descobridor e colaborador nessa espécie de
trabalho””. Salienta também Lima Vaz:

O ethos nao é uma grandeza imével no tempo mas,
como a propria cultura, da qual é a dimensio
normativa e prescritiva, revela um surpreendente
dinamismo de crescimento, adaptacio e recria¢do
de valores, quando os chamados “conflitos éticos”
desencadeiam no seu seio a sindrome da erise cujo
desfecho ¢, em geral, a invengdo de uma nova
forma ética de vida.*0

Ao longo deste capitulo, ja comegamos a mostrar
como as notas presentes na génese do filosofar foram
livtemente assumidas por Tomas de Aquino. Gostarfamos,
agora, de aprofundar isso, tentando nos aproximar da
estrutura do pensamento de Tomas na sua sintese final, a
Summa Theologiae. Com 1sso, queremos atestar como a obra
do Aquinate é um projeto aberto e vivo. A fecundidade dos
didlogos de Platao, os medievais — maxime Tomas —
propuseram o terreno nao menos fértil das disputas.

3 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. Trad. Leonel Vallandro; Gerd
Bornheim. 1. ed. Sdo Paulo: Abril S/A Cultural e Industrial, 1973. 11, 7,
1098 a 20.

4 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Etica Filosofica 1. p.
41.
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1.4 TOMAS DE AQUINO E A “FILOSOFLA”: DO
“DIALOGOS” A “DISPUTATIO”

Sem pretendermos, nem de longe, ser exaustivos,
queremos enfatizar como a Swmma Theologiae — mas
também as outras obras do Aquinate — comportam um
conhecimento filoséfico que ¢ buscado através de uma
forma que consideramos similar ao procedimento grego do
didlogos, a saber, a disputatio. Assim, a estrutura da Summa
apresenta-se como um continuo lidar com réplicas e
tréplicas, uma obra que sé se perfaz pelo tirocinio das
obje¢des, justamente porque nela parecem palpitar ainda as
disputas. Trata-se de um pensamento que se dilata, um
discurso que s6 se torna polido quando submetido a
sabatina das “discordancias”. Na Swmma, os argumentos se
expandem quando contraditos, e a clareza s6 resplandece
quando a resposta se distende em respostas as objegoes.
Nela, o contraditério é sempre uma oportunidade de
aprofundamento. Ja Aristoteles, na Metafisica, assevera
acerca desta necessidade de se reconhecer, prévia e
cuidadosamente, as dificuldades que uma questio comporta
antes de toma-la em consideragdao. Afirma que os que nio
se resguardam preliminarmente neste sentido tornam-se
guias cegos que, nao tendo tido a precaucao de saber de
onde partiram, tampouco estio aptos para distinguir se
alcancaram ou nao uma meta. Tomas, comentando o
mesmo trecho da Metafisica, aduz que é preciso cultivar uma
espécie de “duvida metddica” para se atingir a verdade.
Esta “duvida metédica” é exatamente o contrario daquela
que duvida sem escutar a palavra dos seus opositores. O
filésofo precisa ser provado pelas objecdes, necessita delas
para que se previna contra os assaltos da imagina¢io e ao
abrigo de uma sorte de precipitagao que pode conduzi-lo a
desafortunada realidade de nao demonstrar o que se
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propos. Ougamos Aristoteles e, em seguida, o comentario
de Tomas:

Ora, para quem pretende resolver bem um
problema, ¢ utdl perceber adequadamente a
dificuldade que ele comporta: a boa solugio final
consiste na resolugdo das dificuldades previamente
estabelecidas. Quem ignora um né nio poderd
desatd-lo; e a dificuldade encontrada pelo
pensamento manifesta a dificuldade existente nas
coisas. De fato, enquanto duvidamos, estamos
numa condi¢do semelhante a quem estd amarrado;
em ambos o0s casos, ¢ impossivel ir adiante. Por isso
¢ preciso que, primeiro, sejam examinadas todas as
dificuldades tanto por essas razdes, como porque
0s que pesquisam sem primeiro ter examinado as
dificuldades assemelham-se aos que ndo sabem
aonde devem ir. Ademais, estes ndo sdo capazes de
saber se encontraram ou nio o que buscam; pois
nio lhes ¢é claro o fim que devem alcangar,
enquanto isso ¢é claro para quem  antes
compreendeu as dificuldades.*!

E primeiro disse [Aristételes] que, aqueles
dispostos a investigar a verdade, importa preparar
bem o trabalho, isto é, duvidar convenientemente
antes de fazé-lo, ou seja, considerar corretamente
quais sao os pontos duvidosos. E isto porque o que
suceder a investigacdo da verdade nada mais ¢ que a
solucio das duvidas anteriormente postas.*?

4 ARISTOTELES. Metafisica. III, 1, 995 b. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com traducido ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2 ed. Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola, 2005. 111, 1, 995 a 25-
995 b.

2TOMAS DE AQUINO. Sententia Metaphysicae. lib. 3, 1 n. 2
Disponivel:  <http://www.cotpusthomisticum.otg/cmp03.html>. [A
tradugdao ¢ nossal. “[..] et primo dicit quod volentibus investigare
veritatem contingit prae gpere, idest ante opus bene dubitare, idest bene
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E a Swumma segue este caminho. Mostra-se como
uma obra sem fecho, porque potencialmente refutavel e
capaz de refutar; um cume, sim, mas aberto a um horizonte
sem fim; diversa, portanto, da imagem que nos advém pelo
famoso delirio de Bris Cubas. ¥ Nada hi nela de
cadavérico, sendo o contrario: a Summa permanece em
constante vicejar e pulsar como que esperando uma nova
objecdo. Alias, mesmo os por vezes densos comentarios de
Tomas a Aristételes também ja causavam este tipo de
admira¢ao. Um nao adepto do pensamento de Tomas — R.
Bongli — que traduziu parte da Metafisica de Aristoteles
para o italiano no século XIX, acerca do Comentdrio de
Tomas a Metafisica do Estagirita, ja dizia:

Grande figura, verdadeiramente, Santo Tomas! Que
pensamento agudo e solido! Quanta clareza e
equilibriol Nao ha dificuldade que o desencoraje,
questio que o afaste, obsticulo que o detenha.
Tentar compreender nio ¢é para ele uma
curiosidade, mas uma obrigagdo: ¢ o esfor¢o da
inteligéncia o demonstra, mas no o anuncia. Jamais
um desprezo, uma maldi¢do, uma trapaga, uma ira,
uma reprovagao, um riso para os seus adversarios

attingere ad ea quae sunt dubitabilia. Et hoc ideo quia posterior
investigatio veritatis, nihil aliud est quam solutio prius dubitatorum.”

43 ASSIS, Machado de. Memorias Postumas de Bras Cubas. 9. ed.
Sao Paulo: Atica, 1982. p.- 19. NASCIMENTO, Carlos Arthur R. Santo
Tomas de Aquino: O Boi Mudo da Sicilia. Sio Paulo: EDUC, 1992.
pp- 87-88: “Logo depois, senti-me transformado na Swumma Theologica de
S. Tomis, impressa num volume, e encadernada em marroquim, com
fechos de prata e estampas; idéia esta que me dava ao corpo a mais
completa imobilidade; e ainda agora me lembra que, sendo as minhas
maos os fechos do livro, e cruzando-as eu sobre o ventre, alguém as
descruzava, porque a atitude lhe dava a imagem de um defunto.”
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de qualquer espécie: sempre pronto a discutir,
seguro de suas armas sem ser pretensioso.*

Mesmo no século XX Tomas ainda é bem
lembrado como um dos mais penetrantes intérpretes de
Aristoteles. Eloquente é o testemunho de Jaeger a este
respeito:

Os comentarios de Santo Tomds a Aristoteles
revelam um novo esfor¢o de concentragdo para
chegar a compreender quer o espirito quer a letra
de um autor novo, que apresenta sérias dificuldades
a0 especialista e obsticulos insuperaveis ao leitor
médio despreparado [..]; ndo hda nada de
comparavel a seriedade e a tenacidade da feliz
tentativa de Santo Tomds de penetrar o sentido das
obras do grande filésofo, a cuja andlise e
intepretagdo ele dedicou uma parte tdo grande da
sua vida. Ndo encontramos exemplos deste tipo de
compreensao — que é a0 mesmo tempo particular
e geral, no estilo de ensaio mas mesmo assim
absolutamente  objetiva —, nem  mesmo
considerando  os  séculos do mais culto
humanismo.*

Também nosso contemporaneo, o historiador italiano
da filosofia, Giovanni Reale, nao sendo tampouco um
seguidor de Tomas, por ocasido do seu Comentdrio a
Metafisica de Aristiteles, confessa que as “intui¢des geniais”

#BONGLI, R. Metafisica d’Aristotele, volgarizzata e commentata da
R. Bonghi, Livros I-VI, Turim, 1854. In: REALE, Giovanni.
Metafisica vol. I: Ensaio introdutério. Trad. e Rev. Marcelo Perine. 2.
ed. Sao Paulo: Edigdes Loyola, 2005. pp. 18-19.

 JAEGER, Werner. Umanesimo e Teologia. Milano: Corsi dei Servi,
1958. pp. 35-36. In: MONDIN, Battista. A Grandeza e Atualidade de
Sio Tomas de Aquino. Trad. Anténio Angonese. Sao Paulo: EDUSC,
1998. p. 15.
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de Tomas nao envelheceram; inclusive do ponto de vista
histérico, ndo podem ser relegadas ao passado:

E, particularmente, nido sendo tomista, minha
escolha de Tomas foi determinada justamente pela
verificagio de sua exceléncia objetiva e utilidade
inclusive, do ponto de vista hist6rico.4

Portanto, a Summa e as Questoes Disputadas de Tomas
nao sdo sendo partes que se desdobram em guwestes que, por
sua vez, desmembram-se em arfigos, que, por seu lado,
desdobram-se em argumentos e respostas as objecoes.”’
Por isso, a Summa nao é algo inerme ou inerte; ao contrario,
em seu proprio constituir-se, ela aparece como um
vigoroso movimento no qual a verdade se desvela com o fito
de ser smplesmente dita. Seus argumentos, porquanto
provindos direta ou indiretamente do ensino, sdo
verdadeiros sinalizadores [Notemos que o verbo ensinar
(insignare, insignire) significa “sinalizar”] *, e s6 o sio,
ratificamos, enquanto Tomas os recolhe das Disputas
escolares do seu tempo, cujo dinamismo exige um pensar

b

46 REALE, Giovanni. Metafisica vol. I: Ensaio introdutério. Trad. e
Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005. p. 19.

47 Ainda nesta mesma linha, recordemos que, em latim, “plica” significa
dobra. Daf a nossa palavra “complicada” significar, antes de qualquer
coisa, algo ndo visto porque dobrado e redobrado. Nio nos
esquecamos, ademais, de que o termo “ex”, em latim, significa, o mais
das vezes, “para fora”. Donde o nosso termo “explicar” denotar, antes
de tudo, um langar para fora as dobras, um desdobrar, um desfazer as
dobras, a fim de que o leitor ou o ouvinte possam ver o que antes as
dobras ndo lhe permitiam contemplar. Acerca da etimologia do termo
“explicar”, vide: LAUAND, Luiz Jean. As dobras da lingua.
Disponivel em: <http://revistalingua.uol.com.bt/textos/76/as-dobras-
da-lingua-250786-1.asp>.

4 LAUAND, Luiz Jean. RUBIO, Juliana Bassana. As razdes da
lingua: cultura e ensino de inglés. CEMOrOC-Feusp/IJI-
Universidade do Porto: Notandum 30, set-dez 2012. p. 88.
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que s6 se desabrocha e se consolida trabalhando com os
“contraditérios”. Por isso, a obra de Tomas mostra-se
como o ensino da verdade a desenvolver-se em permanente
erudi¢ao, erudicao que, segundo nos sugerem 0s proprios
termos dos quais provém o vocdbulo, “ex”/“rude”, é um
langar para fora tudo quanto nos embrutece, um polir o
quanto se encontre em noés em estado bruto. O Aquinate,

em diversos momentos, aponta para isso:

Por isso, ele [Aristételes| diz que é necessario amar
tanto aquele de quem seguimos a opinido quanto
aquele de quem a repudiamos. De fato, ambos
aplicaram-se a inquiricio da verdade e um e outro
nos ajudaram.®

[Os pensadores foram também  ajudados]
indiretamente, quando os erros dos primeiros
acerca da verdade deram ocasido para os seus
posteros exercitarem uma discussdo mais diligente,
que tem por finalidade resultar num maior
esclarecimento da verdade. B verdadeiramente
justo agradecer a todos aqueles que nos ajudaram
na aquisicdio de tdo grande bem que ¢é o
conhecimento da verdade.>®

#'TOMAS DE AQUINO. Sententia Metaphysicae. lib. 12, 9 n. 14.
Disponivel em: <http://www.corpusthomisticum.org/cmp12.html>.
[A traducdo é nossa]. “[...] ideo dicit quod oportet amare utrosque,
scilicet eos quorum opinionem sequimur, et eos quorum opinionem
repudiamus. Utrique enim studuerunt ad inquirendam veritatem, et nos
in hoc adiuverunt..”

50 TOMAS DE AQUINO. Sententia Metaphysicae. lib. 2, 1 n. 15 ¢
16. Disponivel em:
<http://www.corpusthomisticum.org/cmp02.html>. [A tradugio ¢é
nossal: “[...] indirecte vero, inquantum priores errantes circa veritatem,
posterioribus exercitii occasionem dederunt, ut diligenti discussione
habita, veritas limpidius appareret. Est autem iustum ut his, quibus
adiuti sumus in tanto bono, scilicet cognitione veritatis, gratias
agamus.”
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Eis, pois, de que Tomas queremos nos aproximar
em nosso estudo. Estar com o Aquinate — através das suas
obras — é estar aberto a verdade, venha ela de onde vier.
Quando consultado por um confrade sobre como se
adquire a sabedoria, Tomas — entre outras coisas —
recomendou-lhe: “Que nao atentes a quem disse, mas ao
que de bom se diga, guardando-o na memoria””'. Na
Summa, afirma sem pestanejar:

Portanto, deve-se dizer que toda verdade [omne
verum], dita por quem quer que seja |guocumque
dicatnr], vem do Espirito Santo enquanto infunde
em nos a luz natural e nos di4 a mo¢do necessaria
para entender e exprimir esta verdade [snzelligendum
et loguendum veritatem).>

O Boi Mudo, em varios momentos da sua imensa
obra, sinaliza para um movimento que consiste justamente
num  progresso ininterrupto do pensar que se da  por wm
aprofundamento e nao por wma substituigio do que ja foi
conquistado. > Ora, sobretudo em éfica, esta atitude de

51 TOMAS DE AQUINO. O modo de estudar. 13. In: TOMAS DE
AQUINO. Opusculos Filosoficos. Trad. Paulo Faitanin. Rev. Esteve
Jaulent. Sdo Paulo: Sita-Brasil, 2009. v. 1: “[..] non respicias a quo
audias, sed quidquid boni dicatur, memoriae recomenda |[...].”

52 Idem. Suma Teolégica. I-1I, 109, 1, ad 1: “Ad primum ergo
dicendum quod omne verum, a quocumque dicatur, est a spiritu sancto
sicut ab infundente naturale lumen, et movente ad intelligendum et
loquendum veritatem.”

533 MARITAIN, Jacques. Sete Ligdes Sobre o Ser. Trad. Nicolds Nyimi
Companario. 2. ed. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2001. p. 17: “Onde
predomina, ao contrario, o aspecto mistério, trata-se de penetrar
sempre mais no mesmo. O espirito permanece no lugar, gravita em torno
de um centro, ou penetra cada vez melhor uma mesma densidade. E
um progresso no mesmo lugar, um progresso por aprofundamento. B
desta forma que no ‘aumento’ intensivo dos habitos a inteligéncia, diz
Jodo de Santo Tomas, ndo deixa de mergulhar no objeto, no mesmo
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abertura urge; como ainda voltaremos a ver no decorrer
deste trabalho, a ética enquanto ciéncia, fundamentalmente,
se perfaz pelo “didlogos” dos gregos ou pela “disputatio”
dos medievais. E este debate realiza-se nao somente entre
nés, mas também quando debatemos com as geragdes que
nos precederam. Como andes sobre os ombros de gigantes
— de acordo com a sugestiva imagem de Bernardo de
Chartres — também Tomas acreditava que s6 podemos ver
mais longe, quando nio nos esquecemos do que ¢ passado
pelo tempo, mas perene pela validade. Todavia, é preciso
acentuar: a cada geragiao o condao, o munus de aprofundar-
se na verdade, sem nunca pretender exauri-la:

[..] De fato, se alguém, procedendo no tempo,
investigar a verdade, o tempo o ajudard a encontrar
a verdade e, quanto a um mesmo homem, que
depois veja o que ndo via antes e, também quanto
aos diversos homens, como quando alguém capta
as coisas que descobriram os seus predecessores ¢
acrescenta algo. E, por esse modo, sio feitos os
acréscimos nas artes, dos quais, em principio,
pouco foi inventado e, depois, através de diversos
homens, pouco a pouco, atingiu uma grande
quantidade, porque pertence a qualquer homem
acrescentar o que falta ao considerado pelos
predecessores.>*

objeto, webementins et  profundius, mais veementemente e mais
profundamente. Deste modo, podemos ler e reler sempre o mesmo
livro, ler e reler a Biblia, e, a cada vez, ocorre uma descoberta nova e
mais profunda. Claro estd que, na vida da humanidade uma tradi¢ao
intelectual, a continuidade estivel de uma doutrina fundada sobre
principios que ndo mudam sio a condigio de tal progresso.”

5 TOMAS DE AQUINO. Comentitio de Tomas de Aquino 2
Etica a Nicémaco I-ITII: o bem ¢ as virtudes. Trad.e Rev. Paulo
Faitanin e Bernardo Veiga. Rio de Janeiro: Mutuus, 20015. v. I. I, Lect.
11, n° 3: “Si enim aliquis tempore procedente det se studio
investigandae veritatis, iuvatur ex tempore ad veritatem inveniendam et
quantum ad unum et eumdem hominem qui postea videbit quod prius
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Da parte da razio, porque parece ser natural da
razdo humana chegar gradualmente do impetfeito
ao perfeito. Por isso, vemos nas ciéncias
especulativas que aqueles que por primeiro
filosofaram,  transmitiram  algumas  coisas
imperfeitas, que depois, pelos posteros, se tornaram
mais perfeitas.>

Estabelecidos estes pressupostos, ¢ tempo de
darmos mais um passo no recorte do nosso trabalho.
Procuraremos definir com maior detenca e exa¢ao o termo
“ethos”*, bem como qual o significado da ézhiké (OLM)
concebida como “ciéncia do ethos”.

non viderat, et etiam quantum ad diversos, utpote cum aliquis intuetur
ea quae sunt a praedecessoribus adinventa et aliquid superaddit. Et per
hunc modum facta sunt additamenta in artibus, quarum a principio
aliquid modicum fuit adinventum, et postmodum per diversos paulatim
profecit in magnam quantitatem, quia ad quemlibet pertinet
superaddere id quod deficit in consideratione praedecessorum.”

55 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I-11, 97, 1, C: “Ex parte
quidem rationis, quia humanae rationi naturale esse videtur ut gradatim
ab imperfecto ad perfectum perveniat. Unde videmus in scientiis
speculativis quod qui primo philosophati sunt, quaedam imperfecta
tradiderunt, quae postmodum per posteriores sunt magis perfecta. Ita
etiam est in operabilibus. Nam primi qui intenderunt invenire aliquid
utile communitati hominum, non valentes omnia ex seipsis considerare,
instituerunt quaedam imperfecta in multis deficientia quae postetiores
mutaverunt, instituentes aliqua quae in paucioribus deficere possent a
communi utilitate.”

56 Hsta ¢ a forma como Lima Vaz habitualmente grafa o vocabulo.



Capitulo 11

A ética enquanto ciéncia em Aristoteles

Aristoteles, como frisamos logo antes, foi o
fundador da Efica enquanto “ciéncia”, enquanto parte da
filosofia. Foi ele quem distinguiu os ramos das ciéncias —
teoréticas, praticas e poiéticas —, bem como definiu o campo
das mesmas.' Sendo assim, como diz Enrico Berti:

[...] Aristételes pode ser considerado o fundador do
conceito de filosofia pratica entendida como ciéncia
diferente das teoréticas, porém munida de
racionalidade propria.?

Embora o género literario adotado por Aristoteles

nao seja o do dialogo, suas obras — inclusive a Ethika
Nikomakheia (HOud Nicopbyear) — adotam um estilo no
qual o autor — antes de tomar posi¢do — dialoga com os

seus predecessores € mesmo com o senso comum. Acerca
do “método” de Aristoteles, temos a assertiva de Berti:

Com efeito, os proprios tratados escolasticos de
Aristételes tém um andamento nada sistematico e
demonstrativo, mas consistem inteitamente de
discussoes de problemas, argumentacdes a favor e
contra cada solucdo, continuas objecdes e

UARISTOTELES. Metafisica. VI, 1025 b 25. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradugio ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2 ed. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005. v. II. : “[..]
todo conhecimento racional ou é pritico [mnpaytyn], ou produtivo
[romyé] ou teorético [Dewonuyn] [...]”.

2 BERTI, Enrico. Perfil de Aristoteles. Trad. José Bortolini. Rev.
Iranildo Bezerra Lopes; Caio Pereira. Sao Paulo: Paulus, 2012. p. 158.
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refutagdes, que em muitos casos deixam a discussio
completamente aberta. Em sintese, trata-se de uma
espécie de institucionalizagio escolastica do
método socratico e platonico.’

Nosso objetivo neste capitulo ndo é expor a Etica
Nicomagueia, mas esbocar os seus grandes momentos,
sobretudo com o fito de evidenciar que a ética de
Aristételes ¢ uma ética humana. Para esta empresa, valemo-
nos da prelecio de Enrico Berti — filésofo italiano e
dedicado leitor de Aristoteles — sobre a Etica a Nicomaco.
A licdo de Berti fora realizada no auditério da Societa
Filosofica Italiana, com o titulo: L etica in Aristotele. De mais a
mais, para niao interrompermos o texto, optamos por
registrar varias citagdes em rodapé. A propésito, o fato de
usarmos a prelecao de Berti para expormos alguns topicos
da Etica nio significa que a tomamos como nossa fonte
primaria, que sera sempre a propria obra do Estagirita.
Recorremos a Berti, a fim de nos servirmos da sua invulgar
capacidade de sintese, ja que s6 buscamos Aristoteles para
relaciona-lo com Tomas, o nosso verdadeiro objeto de
pesquisa.

A ordem da nossa exposicio sera a seguinte:
primeiro, uma contextualizagao histérica; em seguida,
alguns preambulos antropolégicos nos dario ensejo para
circunscrevermos a no¢ao de ética em Aristoteles; dando
continuidade, consideraremos os conceitos de s e
eydaimonia; no topico seguinte, trataremos dos conceitos de
érgon, areté e kakia, depois, abordaremos as concepedes de
proairesis e boyleysis, a fim de conhecermos qual é a natureza
das acGes passiveis de virtude ou de vicio. Havendo dado
estes passos, definiremos e distinguiremos as virtudes éticas
das dianoéticas; passaremos, entao, a discorrer sobre o
papel da amizade na ¢ética de Aristételes; por fim,

3 Idem. Ibidem. p. 30.
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voltaremos ao tema da eydaimonia, com o fito de aprofunda-
, ¢ trataremos da racionalidade propria da ética
aristotélica. Sigamos com uma sucinta contextualizagdo
histérica da Etica.

lo

2.1. CONTEXTUALIZACAO HISTORICA DA ETICA

Aristoteles escreveu alguns livros sobre ética: Etica
Nicomagueia ou também FEtica a Nicomaco, a Grande Efz'm, a
Etica Endémica ¢ a Politica. A mais completa — como ja
adiantamos — e que se tornou também a mais famosa é
justamente a primeira, FEtica a Nicémaco. Obsetvemos que
esta obra, dividida em dez livros, foi escrita por Aristoteles,
antes de mais, para o seu filho, Nicémaco.* Nio a escreveu,
portanto, a um “cidadao” qualquer, mas a seu dileto. A
Ftica ndo nasce, pois, como uma “obra académica” e sim
como “conselhos” de um pai para o seu filho, “conselhos”
que tinham por finalidade que o filho fosse feliz na vida.
Isto ¢ um fato muito revelador. Aristoteles fala da pdlis, sim;
fala do cidaddo, sim; mas a sua Fficr nasce de um pai
educando o seu filho para o bem-viver. Nasce num
ambiente familiar, dirfamos hoje, ndo numa universidade,
sequer numa escola. Quis a sorte que esta obra se tornasse

4 Nicomaco era o nome do pai de Aristételes, médico afortunado,
porque a servico do rei Amintas da Macedonia. O Estagirita o perdeu
ainda jovem. PHILIPPE, Marie-Dominique. Introdugdo a Filosofia
de Aristoteles. Trad. Gabriel Hibon; Bendni Ramos. Sio Paulo:
Paulus, 2002. p. 9: “Seu pai, Nicémaco, que parece ter vindo de
Messénia, era médico célebre: foi chamado a corte de Pela e foi médico
pessoal do rei Amintas III, pai de Filipe. [...]. Morreu antes de ter
tempo de formar o filho em sua arte.” Quando Aristételes teve o seu
filho, deu-lhe o nome do pai: “Idem. Op. Cit. p. 13: “E sabemos que, ao
morrer Pitia, ele desposou Herpillis, que lhe deu um filho, Nicémaco

[.].
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a de maior sucesso de nosso filésofo. Por milénios vem
sendo assim.

Para entendermos esta obra magna, devemos
reportar-nos ao contexto histérico em que ela foi
concebida, isto ¢é, a antiga Grécia, no século IV antes de
Cristo. Talvez a primeira coisa que temos que levar em
conta é que os gregos, nao obstante fossem um povo
religioso e tivessem uma religido, ndo possuiam, como 0s
outros povos, um livro que transmitisse uma revelagao de
Deus. Eles nao tinham um livro que lhes fosse apresentado
como a propria palavra de Deus. Fato notavel, porque
distingue os gregos do povo hebreu e da religido hebraica,
outro tronco da nossa civilizacio. De fato, a religido
hebreia se fundamenta na Torah, que nao é senao a Lei de
Deus consignada em cinco livros, Pentatenco em grego. Para
o hebreu, Deus nio é somente o Criador do homem e de
todas as coisas, mas também o Legislador. Logo, a moral
judaica é uma moral fundada na Lei de Deus, ditada pelo
mesmo Deus a Moisés e registrada na Torah. O quanto se
disse dos judeus, pode-se dizer, mutatis mutandss, da religiao
crista e islamica, porque ambas sio também portadoras de
uma moral fundada na Revelagio de um Deus, que ¢
também um Legislador’:

“No principio era o Laogos”, diz o nepit do
evangelho de Jodo, que os cristdos interpretaram

113

como “No principio era o Verbo”, ou seja, “a
Palavra”; “(...) e o Logos estava voltado para Deus ¢
o Logos era Deus”, continua Jodo, indicando com
clareza de que “Palavra” se trata. Para os cristdos,
com efeito, o principio é constituido por Deus
entendido como Palavra que cria todas as coisas,

mas também pela propria palavra de Deus, ou seja,

5 Esta ¢ uma asser¢do geral, ndo universal. Como veremos no terceiro
capitulo, num autor cristio como Tomas de Aquino, a lei tem o papel
de educadora, de disciplinadora, mas ndo de fundamento do agir ético.
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pela revelagio com que Ele se manifestou aos
homens. Esse dltimo significado vale para todas as
religides, pelo menos para as monoteistas.°

Os gregos, quando pensavam em moral, nao faziam
referéncia a uma lei fundada numa revelacio divina,
justamente porque nio a tinham. Decerto que entre os
helénicos havia leis, mas estas procediam das diversas
cidades. Cada uma delas tinha as suas proprias leis. Deste
modo, a concepcao grega de moral ndo é a de uma série de
ditames ou prescri¢es reveladas por um Deus legislador. E
a Etica de Aristételes ndo é excecio a regra. Alids, é o fato
mesmo de ela ndo ser uma ética revelada que confere a ela
uma atualidade inalienavel. Afirma Berti, numa de suas
obras mais recentes:

Para os antigos gregos, as coisas ndo eram assim.
Como todos os povos, também os gregos tinham
uma religido, mas na base dela ndo havia nenhuma
revelacdo, ndo havia nenhum livro, no havia nada
que dissesse o que havia no “principio”. Eles
tinham os poemas de Homero, a [/iada e a Odisseia,
que falam dos deuses, ¢ os poemas de Hesiodo,
especialmente a Teggonia, que tratam da genealogia
desses deuses; mas niao os consideravam livros
revelados, obra dos deuses, mas sim obra dos
poetas, dos “tedlogos”, nos quais se podia acreditar,
se a propria cidade o exigia, ou até nio acreditar.”

Com efeito, num tempo onde as religides se
digladiam e vivemos a realidade patente do ateismo e do
agnosticismo  religioso, a Etica do Estagirita se oferece
como uma eminéncia entre crentes e nao crentes, porque

¢ BERTI. No principio era a maravilha — As grandes questdes
filoséficas. p. 10.

7 Idem. Ibidem.
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escrita fora do contexto de crenca e descrenca. Assim, a
Etica de Atistoteles ndo é a feologia moral predominante na
cristandade medieval, mas também ni3o se coincide com o
“humanismo” ou “racionalismo” que prevalecem na ética
moderna. A FEtica a Nicmaco é uma ética humana —
integralmente humana — fundada num certo modo de
exercer a razao humana. E exatamente por isso, vale dizer,
precisamente por nao admitir “clichés”, ela pode ser
reproposta a todos os homens de hoje, crentes e nio
crentes. Nisto reside justamente a sua atualidade: os
homens de hoje, num tempo onde cada vez mais
entendemos que nao podemos viver isolados, precisam de
algo que os una. Noutra obra em que trata da presenga de
Apristoteles no séenlo XX, Enrico Berti esclarece que a
“teologia racional” de Aristoteles nao abarca a existéncia de
um Deus concebido como Legislador supremo, tampouco
a sua filosofia pratica se fundamente nesta ideia:

Em todo caso, nio se trata de uma fundacio
teolégica, ndo porque Aristoteles exclua da sua
filosofia (teorética) uma teologia (racional), mas
porque o conceito de Deus delineado pela sua
teologia ndo o é de um Deus que domina, isto ¢,
que prescreve aos homens uma lei, da qual se
possam deduzir as normas morais, na medida em
que Deus, como ele mesmo afirma, “nio tem
necessidade de nada”. Nisto consiste a atualidade
da filosofia pratica de Aristételes, isto é, a sua
capacidade de corresponder as exigéncias da vida
cotidiana de wuma época, como a presente,
caracterizada pela interdependéncia entre os
homens de todo o planeta e entre as proprias
geracdes que se sucedem no tempo.®

8 BERTI, Enrico. Aristoteles no século XX. Trad. Dion Dani
Macedo. Rev. Mauricio Balthazar Leal. Sao Paulo: Edi¢des Loyola,
1997. pp. 283-284.
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Dando prosseguimento, passemos a considerar
alguns topicos da antropologia de Aristoteles, que nos
ajudardo a compreender a sua concepgao de ética.

2.2 PREAMBULOS ANTROPOLOGICOS E A
DEFINICAO DE ETICA

Os gregos conheciam dois termos para designar
vida: Lo (z0€) e Blog (bivs). Zi€ indica vida entendida como
capacidade efetiva de viver (entelékheia) e de viver de certa
forma; bios, antes, indica o exercicio mesmo de viver
(enérgeia) e de viver de certa forma. Bios diz, pois, certo
género de vida, “estilo” de vida ou jeito de viver habitual.
Em uma palavra, bios indica a vida vivida.” Na Etica a

9 A distingéo entre {wt| (30€) e Blog (bivs) nio é rigorosa em Aristoteles.
O mais das vezes, ele nio a adota. Aqui, ancorados em Berti,
consideramos esta distingdo, que o estudioso prevé. Ele nos remete,
por exemplo, a um passo do De Anima que julga elucidar a distingdo:
ARISTOTELES. Sobtre a Alma. Trad. Ana Maria Lolio. Rev. Tomés
Calvo Martinez. Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2010.
(Obras Completas de Aristoteles). II, 1, 20-25: “[...] é no ente em que a
alma existe que existem quer o sono, quer a vigilia, e esta é analoga ao
exercicio do saber, enquanto o sono ¢ analogo a posse deste sem
exercicio.” {w (30€), portanto, denomina a vida sem as suas operagdes,
sem a sua atividade, como no sono. Blog (bivs) é a vida enquanto
atividade, como quando estamos em vigilia. O termo Blog (bivs)
também ¢ usado para designar um género de vida, como Aristételes
assevera num passo da Etica a Nicomaco: “A julgar pela vida que os
homens levam em geral, a maioria deles, ¢ os homens de tipo mais
vulgar, parecem (nio sem um certo fundamento) identificar o bem ou a
felicidade com o prazer, e por isso amam a vida dos gozos
[Gmohevotnd Bloc/ apolaystikos bios|. Pode-se dizet, com efeito, que
existem trés tipos principais de vida: a que acabamos de mencionar, a
vida politica [rohtindg Bloc/ politikis bivs| e a contemplativa [fewentndg
Blog/ theorétikos bios).” Fermani confirma esta distingdo, partindo de
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Nicdmaco, bios aponta para o modo especifico de vida de um
ser. No caso do homem, por exemplo, a vida segundo o
lggos:

A mesma douttina se encontra na Ftica a Nicomaco,
em que aparece para indicar o tipo de vida melhor
o termo fiog, que significa a vida vivida, medida por
certo arco de tempo, e pode ser, precisamente, de
género diferente. Existem assim o género de vida
vivido pelas plantas, os géneros de vida vividos

uma analise semantica de z6€ e bios. Zo€ ja é viver, mas é um simples
estar vivo, enquanto bios avoca uma atividade, a vida vivida, que acaba
se configurando como um modus vivend;. FERMANI, Arianna. A vida
feliz humana: didlogo com Platio e Aristételes. Trad. Renato
Ambrosio. Rev. Tarcila Dona et al. Sdo Paulo, Paulus, 2015. pp. 52-53:
“Porque se é verdade que, como seres humanos, estamos todos ligados
pelo simples fato de viver, isto €, pelo fato de termos uma z0¢ (que é
aquela vida que, segundo os gregos, compartilhamos também com os
animais e os deuses), cada homem, vivendo, realiza um bios, isto é, um
modus vivendi, um modo singular de estar no mundo.” Reeve atenua a
distingdo, mas a mantém. Z¢é abstraida das suas singularidades. E a
vida num sentido mais global. Zéé indica tanto o ato de nutrit-se,
crescer, reproduzit-se, sentir e entender quanto a poténcia para realizar
estes atos. Ja bios indica os tipos especificos de vida, ¢ a vida que se
encontra, por exemplo, descrita nas historias naturais e nas biografias.
REEVE, C.D.C. Agdo, contemplagio e felicidade. Um ensaio sobre
Aristételes. Trad. Celilia Camargo Bartoltti. Rev. Renato da Rocha. Sao
Paulo: Edi¢oes Loyola, 2014. pp. 277-278: “Duas palavras gregas
correspondem a tradugdo ‘vida’, g0¢ e bios. Zoé refere-se aos tipos de
processos de vida estudados por bidlogos, zoblogos e outros cientistas
(incluindo psicologos e tedlogos): crescimento e treproducio sio
processos desse tipo, assim como percepcio e entendimento. Portanto,
z0¢ ¢ ambiguo, significando ou o potencial para crescer, reproduzir-se,
perceber, ou o processo ou atividade de crescer, reproduzir-se perceber
e entender. Bios refere-se ao tipo de vida que um historiador natural ou
biégrafo poderia investigar — a vida da honra, a vida de Péricles — e,
assim, uma duracio ao longo da qual alguém possui zd¢ como
potencialidade.”
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pelos animais [...] e os muitos tipos de vida vividos
pelos homens [...J.1°0

A fim de entendermos melhor a distincao feita
acima entre (o (30€) e Bloc (bivs), sera proveitoso
compreendermos antes o conceito de alma para Aristoteles.
Na concepcao do filésofo de Estagira a alma é, antes de
tudo, o principio de vida ({wf}/z0€) de um corpo que possui
a vida em poténcia: “Por isso, a alma é o primeiro acto de
um corpo natural que possui vida em poténcia”'’. Ela ¢ o
ato (8vteléyea/ entelékheia) que torna um corpo vivo. Assim,
se a alma da planta da-lhe capacidade para que se nutra e a
alma dos animais para que sintam, percebam e se movam, a
alma humana capacita efetivamente o homem para que
chegue a0 exercicio de certo tipo de vida (Blog/bivs), a
saber, segundo o /dgos (\Oyoc). Esta precisio do conceito de
vida torna-se relevante, quando pensamos que Aristoteles
afirma que a pdlis surge para preservar a vida e promover a
vida boa, que ¢ justamente a vida segundo o /dgos:
“Formada a principio para preservar a vida [Cfjv/zén], a
cidade subsiste para assegurar a boa vida [g0 (fjv/ey z&n]”"%

Tragamos a lume outra distingao acerca do préprio
termo  ato.  Tanto  &vteléyewa/entelékheia  quanto

13

&véoyewo/ enérgeia  significam  ato. Porém, enquanto

10 BERTI, Enrico. Novos Estudos Aristotélicos II: Fisica,
Antropologia e Metafisica. Trad. Silvana Cobucci Leite, Cecilia
Camargo Bartalotti; Flcio de Gusmio Vercosa Filho. Rev. Renato da
Rocha. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola, 2011. p. 169.

11 ARISTOTELES. Sobre a Alma. II, 1, 412 a 25. Idem. Lbidem. 11, 412
a 15-20: “A alma, portanto, tem de ser necessariamente uma substancia,
no sentido de forma de um corpo natural que possui vida em
poténcia.”

12 ARISOTELES. Politica. Trad. Ant6nio Campelo Amaral; Carlos
Gomes. Lisboa: Vega, 1998. 1, 2, 1252 b 29-30.

13 Em diversas passagens de suas obras, ¢ preciso advertir, Aristoteles
abandona a distin¢io entre viehéyew/ entelékheia e evépyeia/ enérgeia.
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113

entelékhbeia, numa primeira acep¢ao, significa o “ato
primeiro”, isto é, a capacidade efetiva de viver, enérgeia
significa o “ato segundo”, ou seja, o exercicio mesmo desta
capacidade de viver, a atividade, a vida vivida, como ja
dissemos acima. Ademais, o termo enéigeza tem uma
peculiaridade, a saber, aponta para uma atividade
continuada, prolongada, constante, ininterrupta, no sentido
de que nao se extingue, mas perdura mesmo apods ter
alcancado o resultado.'* A todos os setres vivos é dado o
“ato primeiro”, em sua primeira acep¢ao, mas cada um tem
que construir — conforme a sua natureza — 0O seu “ato
segundo”, o qual lhe ¢ especifico. Mas ha, além disso, como
ja acenamos, uma segunda acep¢ao do termo entelékbeia.
Entelékheia designa também a perfeicao alcancada pela
enérgeia do érgon, érgon que significa fungao e sobre o qual
voltaremos a falar mais adiante.” A alma — falando com
exagao — €& entelékheia na sua primeira acep¢ao apontada
acima: “Mas ‘acto’ diz-se em dois sentidos: num, como o é
o saber; no outro, como o é o exercicio do saber. E

14+ FERMANI. A vida feliz humana: didlogo com Platio e Aristoteles
p. 372: “Enérgeia ¢ um termo que nio aparece no corpus platonicum. O
substantivo, que remete ao verbo energés (‘estou ativo’, ‘estou em
atividade’, ‘ajo’, ‘produzo’) e aos adjetivos energés (‘operante’, ‘eficaz’,
‘operoso’, ‘ativo’, ‘enérgico’, “produtivo”) e emergds (‘ativo’, ‘eficaz’),
significa ‘for¢a’, ‘eficacia’, ‘atividade’, ‘acdo’, ‘obra’, ‘energia’. Essa
atividade’ on ‘capacidade de agir’ possui, na realidade, uma peculiaridade essencial:
a nao exanbilidade, a capacidade de se conservar, de se manter em vida mesmo
depois de ter alcancado o objetivo.” [O italico é nosso].

15 ARISTOTELES. Metafisica. IX, 8, 1050 a 20. In: REALE,
Giovanni. Metafisica II: Texto grego com tradugdo ao lado. 2. ed.
Trad. Marcelo Perine. Rev. Marcelo Perine. Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola,
2005. v. II: “A operagio [Epyov] é fim [t€hog] e o ato [Evépyewn] é
opetacio [Epyov], pot isso também o ato [évépyea] ¢é dito em relacdo
com a operag¢io [Epyov] que tende a0 mesmo significado de enteléqueia
[Evieléiyerav].”
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evidente que a alma ¢ acto no sentido em que o é o

saber”!%:

Logo depois ele esclarece que a forma ¢é ato
[évieréyex] e distingue dois significados de ato,
correspondentes respectivamente a posse de uma
capacidade, por exemplo a ciéncia, ¢ ao exercicio
dela. A alma ¢ ato no primeiro sentido, ou seja, “ato
primeiro” de um corpo natural que tem a vida em
poténcia, o que significa que ela é a posse efetiva
por parte de um corpo natural, da capacidade de
viver. A vida, portanto, serd ato no segundo
sentido, ou seja, como exercicio da capacidade
constituida pela alma, quer dizer, como atividade
[€vépyeta].l”

Com efeito, é somente quando conhecemos o bivs
enquanto ato mesmo de viver, o qual se desabrocha num modus
vivendi — numa maneira habitual de viver — que se coloca
o problema da ética.'® Mas para apreendermos o que o
Estagirita entende por ética, mister é considerarmos o
termo “ethos”. Este termo, conforme ja acenamos, remonta
a uma transliteracio de dois vocabulos gregos de

16 ARISTOTELES. Sobre a Alma. 11, 412 a 20.

" BERTI. Novos Estudos Aristotélicos II: Fisica, Antropologia e
Metafisica. p. 164. ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 1, 7, 1098 a 5:
“E, como a ‘vida do elemento racional’ também tem dois significados,
devemos esclarecer aqui que nos referimos a vida no sentido de
atividade; pois esta parece ser a acep¢do mais prépria do termo.”

18O bivs evoca uma vida plasmada: FERMANI. A vida feliz humana:
didlogo com Platao e Aristoteles. p. 53: “E somente a partir de nosso
bios, isto é, da vida que nunca pode ser separada da sua forma, daquela
orientagao, daquela dire¢io que a vida tomou e pela qual foi plasmada,
que podemos fazer a pergunta sobre a felicidade.”
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significacio distinta.”” O primeiro, Nfog (Ezhos) — grafado
com o 7] inicial — designa, por assim dizer, a morada do
homem, ou seja, o ambiente habitavel a0 homem enquanto
tal. Nas palavras de Lima Vaz — nesta acepcao — “O ehos
¢ a casa do homem™”. Todavia, em grego diz-se também
£0oc (¢thos), com um ¢ inicial, significando, desta feita,
hdbito, isto é, a disposicao estavel para agir de determinada
maneira.”’ Ora, unindo estas duas concep¢des, temos que,
pelos habitos [babitus em latim, &&q (héxis) em grego] —
pelo &€0oc (é7hos), enfim — o homem torna-se capaz de
construir o seu mundo, vale dizer, o seu hdbitat proprio, o
seu Mbog (Ethos), desta sorte entendido como aquelas
disposi¢des estaveis que permitem ao homem moldar a sua
morada sobre a terra. Ha, entdo, na “fenomenologia do
ethos”, uma espécie de obra poiética [posis (noinolg) =
produgio]”, pois ela pressupde que o homem seja capaz de,

19 VAZ. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura. p. 12: “O termo
ethos ¢ uma transliteragdo dos dois vocabulos gregos ethos (com eta) e
ethos (com épsilon).”

20 Idem. 1biden.

2 Idem. 1bidem. p. 14: “A segunda acepgdo de ethos (épsilon inicial) diz
respeito a0 comportamento que resulta de um constante repetir-se dos
mesmos atos. [...]. [...] o ethos (épsilon inicial) designa o processo genético
do habito ou da disposigio habitual para agir de uma certa maneira
[..].”

22 Observemos que se deve ter cuidado ao tentar aproximar ézhiké e
poiésis em Aristételes, porquanto nas distingdes dos ramos das ciéncias
— leoréticas, priticas e poiéticas — ele define bem os campos das mesmas:
ARISTOTELES. Metafisica. VI, 1025 b 25. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com traducio ao lado. 2. ed. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005. v. II:
“[...] todo conhecimento racional ou ¢ pritico [mpaytyt], ou produtivo
[romuyd] ou teorético [Bewonmym] [..]”. Na prépria Etica a Nicomaco
Aristételes diferencia atividade de produgao. ARISTOTELES. Etica a
Nicomaco. I, 1, 1094 a 5: “Mas observa-se entre os fins uma certa
diferenca: alguns sdo atividades [evépyewu/enérpsial, outros sdo

e

produtos [Epya/érga] distintos das atividades que os produzem”.
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construindo-se e construindo o seu mundo, destacar-se do

mundo da fisis (pOorc), sem separar-se dele. Sintetiza Lima
Vaz:

A metafora da morada e do abrigo indica
justamente que, a partit do ethos, o espago do
mundo torna-se habitavel para o homem. O

Noutro lugar, Aristételes precisa ainda que ¢ necessiria esta
diferenciagdo, para que ndo se confunda ética e arte, pois enquanto a
primeira ¢ um agir a segunda ¢ um produzir. Idem. Ibidem. V1, 4, 1140 a
15:  “Diferindo, pois, o produzit [roinow/poisisy e o agir
[nolfic/praxis|, a atte [téywyv/tékbnén] deve ser uma questio de
produzir e nio de agir”. Mas é preciso ponderar bem este e outros
textos. Na primeira passagem citada da FEtica [I, 1, 1094 a 5], Aristételes
usa o termo “Epyoe” distinguindo-o de “evépyein”. Contudo, em
seguida, ao delimitar a acdo ética, ele fala que ela consiste numa
atividade [evépyetx] segundo a fun¢do ou a obra [Epyov] propria do
homem. E inegavel a plurivocidade com que os termos sio
empregados. Pois bem, considerando todos estes prolegbmenos, o que
devemos reter parece ser o seguinte: strcto sensu, a atividade
[evépyeran/enéryewt] ¢ uma acdo [rpdéic/prixis| distinta daquela agdo
produtora, que Aristételes define como noinotg [pozsis|, a qual é propria
da atte [téyvn/#ékbné]. Todavia, pensamos poder nos valetr da mesma
polissemia a qual Aristételes recorre permanentemente, para
afirmarmos que, /lato sensu, 0 que O nosso texto tem mostrado e
pretende mostrar é que: a éhiké pode ter uma assercio de poisis,
quando se entende que ela também se traduz como sendo a
possibilidade de 0 homem, mediante os atos virtuosos, “produzir” um
mundo humano e “construir-se” a si mesmo. De resto, ocorre-nos que
isto seja mesmo necessatio, pois se o agir ético nao for, sob nenhum
aspecto, transeunte, transformador da realidade na qual se insere,
podemos, deveras, cair num “solipsismo” caprichoso e assim
perdermos a ligacdo fundante e basilar em Aristoteles entre ética e
politica. Por fim, as acGes belas e justas sio o legado que o cidadio
deixa para a pdlis. Alids, o proprio Aristoteles, quando faz ética, ndo
deixa de evocar os ditos e feitos dos grandes homens. Numa passagem
ele diz que a obra de um homem manifesta em ato o que ele é em
poténcia: Idem. Ibidem. 1X, 7, 1068 a 5: “E isso tem raizes profundas na
natutreza das coisas, pois o que ele [o homem] é em poténcia [Suvlpet/
dyndmei), sua obra [Egyov] o manifesta em ato [EvégyelQt/ enérgeia).”
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dominio da physis ou o reino da necessidade é
rompido pela abertura do espago humano do ethos
no qual irdo inscrever-se os costumes, os habitos,
as normas ¢ os interditos, os valores e as a¢coes. Por
conseguinte, o espa¢o do ethos enquanto espago
humano, nio ¢é dado ao homem, mas por ele
construido ou incessantemente reconstruindo.??

Agora bem, a W0uw| (e2hik€) nio é sendo a ciéncia
que estudard quais sdo estes habitos pelos quais o homem
pode se tornar artifice da sua vida (Blog/ bivs), demiurgo do
seu mundo. Portanto, a éhiké — ciéncia do éthos (0og) —
pode também ser considerada como a ciéncia do éthos
(80oc), vale lembrar, dos habitos (EZeic/héxeis) que
permitirio a0 homem construir o seu habitat (f6og). O
Estagirita parece fazer, referéncia a isso, quando diz no
comeco do livro § da Etica:

[..] enquanto a virtude moral é adquirida em
resultado do habito, donde ter-se formado o seu
nome (N0w1) por uma pequena modificagio da

palavra £00¢ (habito).2
E interessante, seguindo ainda Lima Vaz,
introduzirmos nova distingio — se bem que ténue — entre
éthos e héxis. Esta distingao nao € de todo infundada. Porém,
¢ preciso acrescer que entre ambos ha também uma
continuidade. Ezhos £00¢) diz o processo genético no qual o
sujeito, pela praxis — o termo np0GEg (praxis) indica agao —
constante e reiterada, vai acostumando-se a agir de
determinada maneira até que adquire o habito (8éic/héxis)
— disposigao estavel — que é o termo desta circularidade.
Em outras palavras, o éthos é o que instaura na praxis

23 VAZ. Escritos de Filosofia I1: Etica e Cultura. p. 13.
24 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 11, 1, 1103 a 15.
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humana o hdbito, o qual inaugura, por sua vez, a vida ética, a
vida humana. Afirma Vaz:

Mas, se o ethos (épsilon inicial) designa o processo
genético do habito ou da disposicao habitual para
agir de uma certa maneira, o termo dessa génese do
ethos — sua forma acabada e o seu fruto — ¢
designado pelo termo Jbexis, que significa habito
como possessio estavel. [..]. Ha, pois, uma
circularidade entre os trés momentos: costume
(ethos), agdo (praxis), habito (ethos-hexis), na medida
em que o costume ¢ fonte de ac¢les tidas como
éticas e a repeti¢io destas agdes acaba por plasmar
os habitos.?

Se — como dissemos acima — o bios especifico do
homem ¢é o /jgos, antes de adentrarmos na FEtica, importa
delinearmos o que seja o /dgos. O Jdgos é, antes de tudo, a
capacidade que o homem tem de falar. Em vez de
simplesmente emitir voz — flatus vocis, dirao os latinos — o
homem pode ir além da simples expressao de dor e prazer,
nominando o que ¢ dor e o que ¢é prazer, significando o que
lhe causa dor e prazer e chegando ao discernimento do que
¢ justo e injusto, bem e mal. Ora, para Aristoteles, isto é o
lggos, maxime no seu comportamento pratico. Assim, para o
Estagirita, é o /lggos que cria a pdlis, porque o /lggos —
enquanto linguagem — ¢ inteligivel e, portanto,
comunicével, capaz de criar comunhio entre os homens™:

A natureza, conforme dizemos, nada faz ao
desbarato, e s6 o homem, de entre todos os seres
vivos, possui a palavra [AOyoc]. Assim, enquanto a

25 VAZ. Escritos de Filosofia II: Ftica e Cultura. pp. 14 -15.

26 O proprio verbo do qual vem /gos, Myw, indica no grego arcaico uma
acdo que cria ligame, relagao. Chantraine fala de ajuntamento, reunido:
CHANTRAINE. 2 Méyw [/#gd]. In: Op. Cit. p. 625.
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voz indica prazer ou softimento, e nesse sentido é
também atributo de outros animais (cuja natureza
também atinge sensacGes de dor e de prazer e é
capaz de as indicar) o discurso [AOyog]|, serve para
tornar claro o util e o prejudicial e, por conseguinte,
o justo e o injusto. E que, perante os outros seres
vivos, o homem tem as suas peculiaridades: sé ele
sente o bem e o mal, o justo e o injusto; ¢é a
comunidade desses sentimentos que constitui a
familia e a cidade.?’

O medievalista Rémi Brague, lendo esta passagem
da Politica, coloca em revelo a importancia da linguagem —
enquanto comunicagao — para a constitui¢ao da pdlis. Ele
da énfase a ideia de que nio ¢, prioritariamente, o fato de
vivermos num mesmo espago geografico, nem o de
intercambiarmos propriedades e nem, tampouco, os lagos
de familia que nos tornam civicos. Antes, o que nos faz
consortes no ambito politico ¢ a comunhido que, mediante
o dinamismo da linguagem, estabelecemos em torno dos
valores civicos:

O que é comum, para o homem nao é um conjunto
de propriedades passivamente constatadas. F o que
ele coloca em comum por meio de um processo
ativo. A linguagem ¢é o lugar dessa colocacio em
comum. [.] na linguagem, a comunidade ¢
resultado da comunicacio.?

Mas o que o constitui como espago [0 espago
politico|, sua abertura, é de ordem linguistica. A
vida da polis certamente sera tecida por trocas entre
seus membros. Mas o ato por meio do qual os

27 ARISOTELES. Politica. I, 2, 1253 a 5-15.

28 BRAGUE, Rémi. Introdugio ao mundo grego. Estudos de historia
da filosofia. Trad. Nicolas Nyimi Campanario. Rev. Dayane Cristina
Pal. Sdo Paulo: Edi¢Ses Loyola, 2007. p. 175.
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cidadios reconhecem uns aos outros concidadaos é
um ato de linguagem. E, pois, legitimo que a
comunidade seja aqui o objeto de uma
comunicag¢do, portanto de um ato de
comunicacao.?

Também comentando a mesma passagem da
Politica, Mario Vegetti ressalta que, nela, a concepgao de

lggos como

linguagem/ razio ¢ como meio de comunicagao

entre os homens, é bem atestada e digna de destaque:

A propria posse do /logos, a linguagem/razio,
especifica do homem, tem essencialmente uma
destinagdo ético-politica: ela serve, com efeito,
“para comunicar o util e o nocivo, portanto,
também o justo e o injusto” (Pol. I 2 1253a 9ss).30

De mais a mais, se “[...] ser, para todos os seres
vivos, é viver [...]””", uma vez sendo o homem um animal
dotado de /Jigos — /dgos entendido enquanto fala, linguagem
— o seu ser é viver como um “animal falante”. E como
esta fala o torna capaz de expressar os estados da sua alma,
o homem pode ser definido também como um “animal

simbdlico”.
coisas, ele

significante’

Outrossim, como ¢é capaz de dar significado as
pode ser ainda chamado de um “animal

,-

O que define o0 homem ¢é mais que tudo a palavra
[..]- Por conseguinte, o homem ¢ mais
propriamente um animal dotado de palavra ou de
linguagem. [...] 0 homem poderia ser definido como

29 Idem. 1bidem.
O VEGETTIL

Op. Cit. p. 223.

31 ARISTOTELES. Sobre a Alma. II, 415 b 10.
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animal simbdlico. [..] o homem poderia ser
definido como animal semantico ou significante.

Enfim, exatamente por ser capaz de significar,
valorar e comunicar, o homem ¢, por natureza, um animal
politico. De fato, “|...] se o homem ¢ civico é porque ele
também ¢ provido de logos™:

[...] o homem [8vOpwnoc/dntropes] é, por natureza
[pVoet/fised], um ser vivo politico [roltndv {Dov/
politikon z00n). Aquele que, por natureza e nio por
acaso, nao tiver cidade, setd um ser decaido ou
sobre-humano.?

E ser um politikon 300n significa ser capaz de pensar
o bem e o mal, o justo e o injusto com os seus semelhantes.
Donde a pdlis (nOhq) ser justamente o tesultado de homens
que entram em comunhdo (xowwvia/koininia), porque
comungam de principios cuja conquista se da pelo
consorcio entre eles, o qual acontece através do /jgos:
“Tornar comum ¢é entrar em acordo sobre o que sera
comum. E ¢ entrar em acordo por meio da linguagem””.
Dai Aristoteles dizer do homem: “[...] s6 ele sente o bem e
o mal, o justo e o injusto; é a comunidade destes
sentimentos que produz a familia e a cidade””. Observa
ainda Brague:

32 BERTI. No principio era a maravilha — As grandes questoes
filosoficas. p. 169.

3 BRAGUE. Introdugido ao mundo grego. Estudos de historia da
filosofia. 169.

34 ARISOTELES. Politica. 1, 2, 1253 a 5.

% BRAGUE. Introdugido ao mundo grego. Estudos de historia da
filosofia. 173.

36 ARISTOTELES. Politica. I, 2, 1253 a 15.
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De fato, lemos: o que constitui esses grupos sio
menos seus componentes que o fato de que certas
nogdes sejam comuns. E essas nogdes, e junto com
elas o ser-em-comum, s6 se tornam visiveis no
meio que constitui o logos. B politica toda relacio
que se estabelece porque seus termos sio dotados
de logos. E, pois, no caso da pélis que vemos mais
claramente aflorar, sob a comunidade como grupo,
um tipo determinado de ser-em-comum.?’

Ora, uma vez que a éhiké pode ser concebida
também como ciéncia do éthos, ou seja, dos habitos (héxeis)
que permitirio a0 homem construir o seu habitat (R00g), e
& que o homem ¢é um politikin 0on, a éthiké sera,
naturalmente, uma “ciéncia politica” (nohtxt) Emotpy /
politiké epistémé). O proprio Aristételes assim introduz o seu
estudo dizendo:

Tais sdo, por conseguinte, os fins visados pela
nossa investigacio, pois que isso pertence a ciéncia
politica [u€008og moltint|/méthodos politiké] numa
das acepgdes do termo.?®

Agora podemos tragar, em linhas gerais, os grandes
momentos da E#wa Nicomagueia, indicando as suas
passagens mais emblematicas. Passemos a trabalhar dois

conceitos basilares da ética de Aristoteles: #los e eydaimonia.
39

7 BRAGUE. Introdugido ao mundo grego. Estudos de historia da
filosofia. p. 169.

3% ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. I, 2, 1094 a 10.

¥ Como ja advertimos, seguiremos de perto Enrico Berti: BERTI,
Enrico. Letica in Aristotele. Disponivel em:
<http://www.youtube.com/watch?v=fnstqOiq6BM>. Outra sintese
do pensamento Aristotélico com a qual somente recentemente
tomamos contato enconta-se em: OTFRIED, Hoffe. Aristoteles. Trad.
Roberto Hofmeister Pich. Porto Alegre: Artmed, 2008.
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2.3 TELOS E EYDAIMONIA

O que Aristételes propde em sua Ftica? No livro T
da Etica, ele afirma de subito que toda a¢io humana tende
para um fim (téhog/#s), a0 mesmo tempo que reconhece
que ha uma multidao de fins, porque muitas sao as agdes
do homem.” Observa ainda que o que é fim numa agio
pode tornar-se meio noutra, e que, portanto, ha uma
hierarquia dos bens como ha dos fins.*' Reconhece também
que, na ordem dos fins, deve haver um fim ultimo ao qual
todos os outros deverdo estar subordinados como meios,
pois ninguém agiria se nao houvesse um fim propriamente
dito. Qual ¢ este fim? E o bem supremo, o 6timo.” Em
grego, diz-se: Gpwotov (driston), que quer dizer bem
supremo, porquanto supetlativo de GyaOdv (agathin), que é
bem. Mas qual é este bem supremo, que direta ou
indiretamente é buscado em todas as acdes humanas?

40 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 1,1, 1094 a 5: “Ora, como siao
muitas as acOes [moA@v 8€ nplGZewv], artes e ciéncias, muitos [noAMd]
sdo os fins [ténv]”.

4 Idem. 1bidem. 1, 1, 1094 a 5-15: “Mas quando tais artes se subordinam
a uma unica faculdade — assim como a selaria e as outras artes que se
ocupam com os aprestos dos cavalos se incluem na arte da equitagdo, e
esta, juntamente com todas as a¢Ges militares, na estratégia, ha outras
artes que também se incluem em terceiras —, em todas elas os fins das
artes fundamentais devem se preferidos a todos os fins subordinados,
porque estes tltimos sdo procurados a bem dos primeiros.”

92 Idem. 1bidem. 1, 2, 1094 a 15-20: “Se, pois, para as coisas que fazemos
existem um fim que desejamos por ele mesmo e tudo o mais ¢ desejado
no interesse desse fim; e se é verdade que nem toda coisa desejamos
com vistas em outras (porque, entao, 0 processo se repetiria ao infinito,
e inatil e vao seria o nosso desejar), evidentemente tal serd o bem
[tGya00v], ou antes, o sumo bem [BotoTov].”
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Digamos desde ji, a felicidade, em grego, eOSoupovia
(eydaimonia).” B para sermos felizes que fazemos tudo o que
fazemos. A eydaimonia é tanto o fim ulttmo quanto o
primeiro principio de nossas ag¢oes: “E também parece ser
assim pelo fato de ser ela um primeiro principio [doyn];
pois ¢ tendo-a em vista que fazemos tudo o que fazemos
[rGvte mhvteg mpdrropev]” . Aqui temos um primeiro
corolario: para Aristoteles, a ética é uma disciplina filosdfica que
reflete sobre como ¢ possivel ao homem alcangar a felicidade.

Mas em que consiste a felicidade? Para responder a
esta pergunta, Aristoteles poe- se, primeiramente, a
observar o que se entende comumente por felicidade.
Estara a felicidade numa vida de prazeres, como alguns a
entendem, ou na busca das riquezas, do poder e das honras,
como pensam outros? E depois de arrolar estas e outras
opinides, o Estagirita como que retoma a palavra para dizer
que nenhuma dessas asser¢oes responde, com argumentos
adequados, o que ele busca saber: o que ¢ a felicidade.” Na
verdade, a pesquisa se prolonga até o dltimo livro. De
forma que s6 no /vro X Aristoteles nos dara a sua definicao
final de felicidade. Evidentemente que niao poderemos
segui-lo, pari passu, neste capitulo. Teremos que ir
abreviando os seus caminhos. Dando continuidade,
fixemos a aten¢ao em dois conceitos também fundantes da
ética aristotélica: érgon e arefé.

4 Idem. 1bidem. 1, 4, 1095 a 15-20: “Verbalmente, quase todos estdo de
acordo, pois tanto o vulgo como os homens de cultura superior dizerm
ser esse fim a felicidade [e08otpoviav] e identificam o bem viver e o
bem agir com o set feliz [e08aupovelv].”

4 Idem. Thidem. 1,12, 1102 a

4 Idem. Ibidem. 1, 6, 1097 a 15: “Voltemos novamente ao bem que
estamos procurando e indaguemos o que ele é [t mot” Gv ein] [...]".
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2.4 ERGON, ARETE E KAKIA

Outro conceito importante para compreendermos
— in nuce — o que Atristételes entende por felicidade ¢ o de
£oyov (érgon), que significa fungdo, obra (em latim, gpus). O
Estagirita afirma que cada homem tem o seu érgon, a sua
funcao. Assim, o érgon do escultor é construir estatuas, o
érgon do arquiteto é construir casas ou templos, o que toca
flauta tem como sua fun¢do (érgon) tocar flauta etc.** Em
seguida, Aristoteles coloca a seguinte questao: havera um
érgon que toque nao a um homem em particular, mas ao
homem enquanto tal, a0 homem enquanto homem? Qual ¢é
a fungdo do homem propriamente dito? O primeiro esbogo
de uma resposta a esta importante questao ¢ a seguinte: se
0 homem possui um érgor que lhe seja especifico, este deve
consistir na realizacdo da sua prépria potencialidade, ou
seja, deve consistir na realizagdo da capacidade que ¢é
especifica do homem."” E a verdade é que o homem possui
algo que lhe ¢é peculiar. Nao ¢, deveras, o alimentar-se,
porque isto ele tem em comum com as plantas; tampouco é
a sensibilidade, porque esta ele compartilha com os animais.
Entdo, qual a capacidade que distingue o homem destes
seres e na qual pode residir o seu érgon? Aristoteles nao
pestaneja em dizer: o AOyog, e /dgos significa, antes de tudo,
palavra, linguagem, como ja sabemos. O homem ¢ o tnico
animal dotado de palavra. Por isso, o égon proprio do

4 Idem. Ibidem. 1,7, 1097 b 20: “Pois, assim como para um flautista, um
escultor ou um pintor, e em geral para todas as coisas que tém fungio
[Eoyov] ou atividade, considera-se que o bem e o ‘bem feito’ residem na
funcio [Epyv®], o mesmo ocorretia com o homem se ele tivesse uma
funcio [Epyov].”

47 Idem. bidem. 1, 7, 1097 b 30: “A vida parece ser comum até as
proprias plantas, mas agora estamos procurando o que é peculiar ao
homem.”
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homem enquanto homem ¢é o /igos e tudo o que esteja em
conexio com ele.”

Mas neste passo da argumentacido, ele introduz
outro conceito de primeira grandeza para a sua ética, a
saber, o de virtude. Aqui ha de se ter cuidado. Nos dias de
hoje a palavra virtude estd muito vinculada a certa
concep¢ao  “moralista”, qual seja, a de “bom
comportamento”. Entretanto, a palavra que Aristételes usa
para significar virtude é Gt (ares), que vem da raiz doic,
da qual provém também 8ptotov (driston), a qual significa
6timo. Assim sendo, are€ (virtude) indica a capacidade que o
homem tem de realizar, da melhor forma possivel — com
exceléncia — o seu Epyov (érgon), isto €, a sua funcio, a qual
ja esta que é o AOyog (/dgos) e tudo quanto seja conexo com
ele.”” Como ¢é virtuoso o escultor que faz bem a sua estatua,
o arquiteto que constréi bem a sua casa e o flautista que
toca bem a sua flauta, é virtuoso o homem que usa bem, ou
seja, exercita da melhor forma possivel o £€oyov (érgon) que
lhe ¢é especifico, vale dizer, o /gos (\Oyog). De fato, uma
coisa é fazer uma boa acio; outra, adicional, é fazé-la bem,

48 Idem. 1bidem. 1, 7, 1098 a 5: [...] A funcio [pyov] propria do homem
[GvOypomdmov] é uma atividade [évépyetar] da alma [(uyfic] que segue ou
que implica um principio racional [AOyou] [...]”.

4 Sem o estigma do “perfeccionisze”, podemos dizer que Aristoteles é
um “perfeccionista”. Adquirimos a perfei¢io da virtude ética treinando,
praticando. E quando esta praxis torna-se héxis, a atividade ¢ facilitada,
destravada, torna-se agil. O exercicio do érgon fica mais célere, menos
moroso. Ora, esta perfeicio a ser perseguida se chama areté: 1dem.
Lbidem. 11, 2, 1104 a 30-35: “O mesmo ocotre com as virtudes:
tornamo-nos temperantes abstendo-nos de prazeres, e é depois que nos
tornamos tais que somos mais capazes dessa absten¢do. E igualmente
no toca a coragem, pois é habituando-se a desprezar e arrostar coisas
terriveis que nos tornamos bravos, e depois de nos tornarmos tais,
somos mais capacidades de lhes fazer frente.”
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eis a areté.  E o que compete 20 homem? Compete ao
homem que, por meio de seu /gos (AOyoqg), ctie koinonia
(owwvia), vinculos humanos, lacos humanos. E praticar
esta agdo habitualmente e da melhor forma possivel ¢
realiza-la com arefé, com exceléncia. Mas o que temos até
aqui? Uma ética cujo ponto nevralgico esta num conceito
de felicidade que consiste na plena e perfeita realizagao das
capacidades (SuvOyeic/ dyndmeis) humanas:

Observemos, pois, que toda virtude ou exceléncia
nao sé coloca em boa condi¢do a coisa de que ¢ a
exceléncia como também faz com que a funcio
dessa coisa seja bem desempenhada. Por exemplo,
a exceléncia do olho torna bons tanto o olho como
a sua funcio, pois ¢ gragas a exceléncia do olho que
vemos bem. Analogamente, a exceléncia de um
cavalo tanto o torna bom em si como bom na
corrida [...]. Portanto, se isto vale para todos os
casos, a virtude do homem também seri a
disposicao de cariter que o torna bom e que o faz
desempenhar bem a sua fungio.5!

50 Idem. Ihidem. 1, 7, 1098 a 5, 10 e 15: “Ora, se a fun¢io do homem é
uma atividade da alma que se segue ou que implica um principio
racional, e se dizemos que ‘um tal-e-tal’ e ‘um bom tal-e-tal’ tém uma
funcdo que ¢ a mesma em espécie (por exemplo, um tocador de lira e
um bom tocador de lira, e assim em todos os casos, sem maiores
discriminag¢des, sendo acrescentada ao nome da funcio a eminéncia
com respeito a bondade— pois a funcdo de um tocador de lira é tocar
lira, ¢ a de um bom tocador de lira é fazé-lo bem); se realmente assim é
[..], o bem do homem nos aparece como uma atividade da alma em
consonancia com a virtude, e, se ha mais de uma virtude, com a melhor
e mais completa.”

St Idem. Ibidem. 11, 6, 1106 a 15-20. Com estes exemplos tirados da vida
cotidiana, Aristételes mostra que adestrar as nossas agbes torna a sua
pratica, além de mais eficaz, mais prazerosa.
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Um homem ético ¢, pois, aquele que se empenha
em realizar da melhor forma possivel, isto ¢, com virtude,
com aref, o seu égon, a saber, aquilo que lhe compete
enquanto homem. E o seu érgon é que, ultrapassando o que
o separa dos seus pares, ele busque, permanentemente —
mediante o /dgos (\Oyog) — criar koininia (novevia) entre os
homens, comunhdao em torno de alguns valores que,
exatamente porque  descobertos em  comunidade,
consolidam-na.

Como ante um pianista que executa uma pega com
perfeicao, dizemos, que pianista virtuoso! Ou de uma
sinfonica que toca com perfei¢ao um tema, dizemos, que
execucio feliz! Assim devemos dizer diante de um homem
que, pela mediacao do Zgos (MOyoc), procura continuamente
criar koinonia (vowvwvia) entre os seus semelhantes, que
homem feliz! Que homem virtuoso! E neste sentido que
podemos afirmar que a ética aristotélica é uma ética bela,
porque concebida como uma espécie de “poiésis” (moinotg),
como a bela obra de toda uma vida que busca,
constantemente — através do /dgos (AOyog) — fazer com
que os homens comunguem a vida uns dos outros. O
préprio Aristoteles registra como objeto da sua “ciéncia
politica” as belas acoes: “Ora, as a¢des belas (10 xahll/d
kald) e justas, que a ciéncia politica investiga [...]””*. Noutra
passagem, o Estagirita diz que o fim da vida politica, e da
propria ciéncia politica, é ser fautora de cidadaos virtuosos,
capazes de agoes boas e belas:

[...] o objetivo da vida politica [moArtikiic/politikés]
é o melhor dos fins, e essa ciéncia dedica o melhor
de seus esforgos a fazer com que os cidadios sejam

52 Idem. Ibidem. 1, 3, 1094 b 10-15.
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bons e capazes de acdes nobres [t@v xoahdv/ 0n
kalOn| acdes.>?

Também Berti — ao estudar a “ciéncia politica” de
Aristoteles, a qual engloba a ética e a politica propriamente
dita — define-a como sendo o estudo das acles belas e
justas:

Aqui Aristoteles descreve com muita clareza aquilo
que denominamos a inten¢do topoldgica propria da
ciéncia politica: ela se ocupa das a¢des belas, isto é,
nobres e justas.>

Ao chegar a este ponto, parece que dissemos tudo
quanto possa ser dito sobre a Etica. E, no entanto,
abordamos apenas e sinteticamente o /Zzro I. Em seguida,
Aristoteles reflete no fato de que o homem ¢ capaz de
muitas agdes, e que, portanto, ha muitas virtudes. Ja
sabemos que, fundamentalmente, a virtude esta em realizar
bem uma acao. Mas, e se a realizamos mal? Ora, se agimos
mal, caimos no vicio. O termo que nosso autor usa para
designar vicio é xanio (kakia), que vem de nonog (kakds), e
que significa o que é mau, bruto, rude. Dai que, para
Aristoteles, viciosa é toda agao humana que fica além ou
aquém do que poderia e deveria ser, como veremos mais

53 Idem. lbidem. 1, 9, 1099 b 30. Iden. Ibidem. 1, 8, 1098 a 20: “Sendo
assim, as a¢oes virtuosas [...] sdo boas e nobtes [xahal/ kalad], e possuem
no mais alto grau cada um destes atributos [...]”. As a¢des virtuosas nao
s6 sdo belas, mas possuem o atributo da beleza no mais alto grau.
Aristételes chama o temperante de “amigo do belo”: Idem. 1bidem. 1, 8,
1099 a 10: “[..] os amantes do que é nobte [phon@howc/ filokdlois| se
comprazem naquilo que tém aquela qualidade [...]”.

54 BERTI, Enrico. As razdes de Aristoteles. Trad. Dion Davi

Macedo. Rev. Renato Rocha Catrlos. 2. ed. Sao Paulo: Edi¢des Loyola,
2002. p. 121.
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abaixo.” Mas quais sio as acdes que sio proptiamente
passiveis de virtude ou de vicios?

2.5 PROAIRESIS E BOYLEYSIS

Ora, a virtude diz respeito as agbes das quais o
homem ¢é o principio motor.” E o homem ¢é o principio
motor daquelas agbes sobre as quais ele exerce a sua
escolha (npoodpeotc/ proairesis) por meio de uma deliberacio
(BoOrevorg/ boyleysis).”” A deliberagio e a escolha — esta
ultima, fruto da deliberagio —, por sua vez, tratam dos
meios exequiveis para se alcancar o fim.”® Por isso, as agoes
passiveis de virtudes — e consequentemente de vicios™ —
sao as factiveis, isto ¢é, as que estdo em nosso poder, e que
escolhemos — a guisa de meio — para chegarmos a um

55 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. II, 6, 1106 b 35-1107 a 5: “A
virtude [Gpet] é, pois, uma disposicdo de cariter [E4q] [..]. E é um
meio-termo [pecOteg] entre dois vicios [rxon@v], um por excesso e
outro por falta; pois que, enquanto os vicios ou vio muito longe ou
ficam aquém do que é conveniente no tocante as agoes e paixdes, a
virtude encontra e escolhe o meio-termo.”

56 Idem. 1bidem. 111, 3, 1112 b 30: “Parece, pois, como ja ficou dito, que o
homem ¢ um principio motor de a¢oes”.

5T Idem. Ibidem. 111, 3, 1112 b 30: “Com efeito, o fim ndo pode ser
objeto de deliberagdo, mas apenas o meio.”

58 Idem. Ibidem. 111, 3, 1112 b 10: “Nzo deliberamos acerca de fins, mas a
respeito de meios.” Idem. Ibidem. 111, 3, 1113 a 10: “Sendo, pois, o
objeto da escolha uma coisa que esta ao nosso alcance e que ¢ desejada
ap6s deliberagio, a escolha ¢ um desejo deliberado de coisas que estdo
20 nosso alcance [...]”.

5 Idem. Ibidem. 11, 1, 1103 b 5: “Ainda mais: é das mesmas causas e
pelos mesmos meios que se gera e se destrdi toda virtude [...]7.
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fim.”” Do quanto dissemos, temos que as a¢oes €ticas sio
aquelas que procedem de nds, que nascem de nds, porque
filhas de nossas escolhas deliberadas. Desta feita, para
Aristoteles, a ética trata daquelas ag¢des das quais “[...] o
homem [BvOpwnov] seja um principio [Goyfv] motor e pai
[yewntv] de suas acles [npOfewv] como o é de seus
filhos”®. Por isso, na concep¢io de nosso filésofo, cada
acao ética afigura-se como sendo um novo nascimento,
pois se “Deliberamos sobre coisas que estdo ao nosso
alcance e podem ser realizadas™®, ou seja, sobre coisas que
nao estao determinadas, deliberamos acerca de coisas que
“[..] em nos esta igualmente o fazé-las ou nio as fazer”®”. A
ética nos coloca assim ante o inédito, o imprevisivel, e por
ela 0 homem — senhor de suas a¢Oes — faz-se e cria o
mundo em que habita. De sorte que a vida ética é como
uma segunda natureza®™, e a felicidade, obra de nossas
maos, pois “[..] ninguém ¢ involuntariamente feliz
[ponbiorog/ makarios] [..]7°%". O raciocinio é simples: se esta
em nosso poder agir ou nao agir de forma virtuosa ou
viciosa, esta em nosso poder também sermos virtuosos ou
viciosos. Ademais, se a virtude e o vicio geram em nobs
como uma segunda natureza, estd ao nosso alcance ainda

60 Idem. Ibidem. 111, 1113 b 5: “Sendo, pois, o fim aquilo que desejamos,
e o meio aquilo acerca do qual deliberamos e que escolhemos, as agoes
relativas ao meio devem concordar e ser voluntirias. Ora, o exercicio
da virtude diz respeito aos meios. Por conseguinte, a virtude estd em
nosso poder, do mesmo modo que o vicio [...]”.

U Idem. Ihidem. 111, 5,1113 b 15.
2 Idem. Ihidem. 111, 3, 1112 a 30.
3 Idem. Lbidem. 111, 1, 1110 a 15.

¢ ARISTOTELES. Retérica. Trad. Manuel Alexandre Junior, Paulo
Farmhouse Alberto e Abel Nascimento Pena. Rev. Levi Condinho. 2.
ed. Lisboa: Biblioteca de Autores Classicos, 2005. v. VIII. I, 11, 1370 a
5%[...] o habito é de algum modo semelhante a natureza [...]”.

65 Jdem. Etica a Nicémaco. 111, 5, 1113 b 15.
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sermos bons ou maus, justos ou injustos, valentes ou
covardes, pois em grande medida transformamo-nos
naquilo que fazemos, naquilo que escolhemos ser:

[..] quando depende de nds o agir, também
depende o ndo agir, e vice-  -versa; de modo que
quando temos o poder de agir quando isso é nobre,
também temos o de ndo agir quando ¢é vil; e se esta
em nosso poder o nao agir quando isso é nobre,
também estd o agir quando isso é vil. Logo,
depende de nds praticar atos nobres ou vis, e se é
isso que se entende por ser bom ou mau, entio
depende de nds sermos virtuosos ou viciosos.%

Isso, pois, € o que também ocortre com as virtudes:
pelos atos que praticamos em nossas relagdes com
os homens nos tornamos justos ou injustos; pelo
que fazemos em presenca do perigo e pelo habito
do medo ou da ousadia, nos tornamos valentes ou
covardes.%

Dois importantes comentadores, Aubenque e
Zingano, repisam o que acabamos de dizer:

Ele pretende dizer que a virtude é uma disposicio
que exprime uma decisio da qual somos principio,
que engaja nossa liberdade, nossa responsabilidade,
nosso mérito: o adjetivo mpootpetndc designa a
diferenca especifica que separa a virtude moral, que
nos ¢ imputavel, da virtude natural, cuja posse nio
nos concede nenhum mérito, porque nio concerne
4 N0ssa proairesis.o8

6 Idem. Ihidem. 111, 5, 1113 b 10.
7 Idem. Ibhidem. 11,1, 1103 b 10-15.

8 AUBENQUE, Pietre. A Prudéncia em Aristdteles. Trad. Marisa
Lopes. Rev. Silvio Rosa Filho. 2. ed. Sao Paulo: Discurso Editorial,
Paulus, 2008. pp. 193-194.
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Gracas a razdo deliberativa, sou senhor de minhas
agoes; como as disposicoes sdo geradas pelas agdes,
sou em parte causa de minhas disposi¢Oes. Ora, as
disposi¢cbes praticas constituem o que se pode
chamar de natureza pratica do agente, e os fins
aparecem ao agente em func¢do de sua natureza
(pratica); por conseguinte, em uma certa medida,
sou causa do fato que certos fins aparecam para
mim.%

Toquemos, ainda que concisamente, na distin¢ao
que Aristoteles estabelece entre virtudes dianoéticas e
virtudes éticas e a partir de que critério ele concebe o
conceito de justo meio.

2.6 VIRTUDES DIANOETICAS E E'TICAS.:
O CONCEITO DE JUSTO MEIO QUANTO AS
IVIRTUDES ETICAS

Do /ivro IT da Etica a Nicomaco até o livio VI,
encontra-se o que podemos chamar de tratado acerca das
virtudes e dos vicios opostos. Aristoteles divide as virtudes em
duas ordens: ha as virtudes éticas, também chamadas
virtudes de carater ou morais e as virtudes dianoéticas.”” O
substantivo dianoética vem do verbo 810-voelv (dia-noein), que
significa discorrer, raciocinar. Lembremos ainda que o
substantivo voUg (n#9ys) designa inteligéncia. Dai que as
virtudes dianoéticas sio as virtudes racionais ou intelectuais.

© ZINGANO, Marco. Estudos de Etica Antiga. 2. ed. Sio Paulo:
Discurso Editorial, Paulus, 2009. pp. 319-320.

70 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. I, 1, 1103 a 15: “Sendo, pois,
de duas espécies a virtude, intelectual e moral [...]”.
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A elas cabe nos conduzir ao conhecimento da verdade.” A
alma humana ¢, pois, uma alma intelectiva. Mas
observemos com aten¢ao: a alma humana niao ¢ so
intelectiva; ela é uma alma intelectiva que acumula as
fungoes vegetativa e sensitiva. Ha, portanto, uma sé alma,
que acumula estas trés fungoes:

E, de entre os seres que possuem sensibilidade, uns
possuem a faculdade de se moverem de lugar,
outros ndo. Por fim, um pequeno numero de
animais possui raciocinio e pensamento discursivo.
De entre os seres pereciveis, os que possuem
raciocinio possuem também as restantes faculdades,
mas nem todos os que possuem cada uma daquelas
dispSem de raciocinio [...].72

As virtudes referentes a correcao da razao sao
justamente as virtudes dianoéticas, conforme ja
evidenciamos. Porém, o homem, repetimos, nao ¢é s6 razao.
Ele sente e se nutre. Todavia, o que ha de melhor no
homem ¢ a razdo. Desta sorte, nio sera feliz o homem cuja
sensibilidade e prazeres se contrapuserem a razao. As
virtudes que cuidam harmonizar aqueles comportamentos
que ndo siao apenas racionais, mas dizem respeito a
sensibilidade, sio denominadas virtudes éticas  ou de
carter™. F neste contexto que surge a famosa definicao de

™ Idem. Lbidem. V1, 2, 1139 a 25: “Quanto ao intelecto contemplativo, e
nido pratico nem produtivo, o bom e o mau estado sio,
respectivamente, a verdade e a falsidade [...]”.

72 ARISTOTELES. Sobte a Alma. 11, 3, 415 a 5.

7 Idem. Etica a Nicémaco. VI, 2, 1139 a 25-30: “Ora, esta espécie de
intelecto e de verdade ¢é pratica [..]. [...] mas da parte pratica e
intelectual o bom estado é a concordancia da verdade com o reto
desejo.”

"4 Idem. 1bidem. 11, 5, 1106 a 10: “Por conseguinte, se as virtudes ndo sao
paixdes nem faculdades, s6 resta uma alternativa: a de que sejam
disposigoes de cardter.”
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virtude de Aristételes como sendo o justo meio
(necOtng/ mesdtés) entre dois extremos: o excesso e a falta.”
Por exemplo, a virtude do guerreiro ¢ ser corajoso, ou seja,
nao se furtar a luta quando se tem uma causa nobre.
Contudo, a eminéncia da virtude da coragem, propria do
guerreiro, fica entre o vicio por excesso da temeridade, que
consiste em nao saber reconhecer os riscos que devem ser
ponderados antes da guerra, e o vicio da covardia, que ¢é
simplesmente a falta de coragem para se encarar a luta
quando isto se faz necessario. O mesmo se pode dizer da
virtude da generosidade: entre o extremo da avareza € o
excesso da prodigalidade, ha, precisamente, a virtude da
generosidade. Estes exemplos sdo importantes, a fim de
entendermos que o justo meio nao ¢ algo mediocre, como
se pode pensar, mas uma eminéncia, que se sobrepoe ao
excesso ¢ a falta:

E assim, no que toca a sua substancia ¢ a defini¢io
que lhe estabelece a esséncia, a virtude é mediania;
com referéncia ao sumo bem e ao mais justo, é,
porém, um extremo.’

As principais virtudes éticas sio: a fortaleza ou
coragem (Qvdoelo/andreia), que é, como vimos, o justo
meio em relacdo aos sentimentos de medo e confianca; a
temperancga (cwpeocOvn/sifrosyné), que é o justo meio em
relagdo aos prazeres e dores.” Contudo, dentre as virtudes

75 Idem. Lbidem. 11, 6, 1106 b 25: “Ora, a virtude diz respeito as paixoes e
agdes em que o excesso ¢ uma forma de erro, assim como a caréncia,
a0 passo que o meio-termo é uma forma de acerto digna de louvor
[ ]7’.

76 Idem. Ibidem. 11, 6, 1107 a 5.

77 Idem. 1bidem. 11, 7, 1107 b 5: “Em relacdo aos sentimentos de medo e
de confianca, a coragem é o meio- -termo; dos que excedem [...]. Com
relacdo aos prazeres e dores — ndo todos, e menos no que tange as
dores — o meio-termo ¢ a temperanca e o excesso ¢ a intemperanca.
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éticas, Aristoteles destaca a da justica
(BtnowooVvn/ dikaiosyné). Esta consiste na equidade: “[...] o
justo é equitativo, como, alids, pensam todos mesmo sem
»7, Ha, segundo Aristételes, dois tipos de justica:
a distributiva, na qual se realiza uma igualdade geométrica,
que consiste em dar a cada qual segundo os seus méritos, e
a comutativa ou corretiva, que se realiza mediante uma
igualdade aritmética, que consiste na corre¢ao das comutas
entre os individuos.” Interessante é notar que estas virtudes
éticas sao conexas. Por exemplo, a virtude intelectual da
fronésis é conexa com a virtude ética da sdfrosyné. Para
expressar esta conexao, Aristoteles chega a indicar que a
sofrosyné teria este nome, porque ¢ ela que salva

discussao

(owlw/s0z0) a fionésis “E por isso mesmo damos a
temperanca o nome de owpeocOvy, subentendendo que ela
preserva a nossa sabedoria o®Zovox g YEdOWowL [§030ysa
15 fronésa)”.

Restaria muito por dizer, mas nossa intenc¢ao era
tdo somente fazer uma concisa apresentacao das virtudes
éticas. Porém, ainda ndo falamos acerca do papel da
amizade na ética aristotélica.

Pessoas deficientes no tocante aos prazeres niao sdo muito
encontradigas, e por este motivo nio receberam nome; chamemo-las,

595

porém, ‘insensiveis’.
78 Idem. 1bidem. V, 3, 1131 a 10.

7 Idem. 1bidem. V, 4, 1131 b 25-30-1132 a: “Com efeito, a justica que
distribui posses comuns estd sempre de acordo com a propor¢io
mencionada acima (e mesmo quando se trata de distribuir fundos
comuns de uma sociedade, ela se fard segundo a mesma razio que
guardam entre si os fundos empregados no negécio dos diferentes
sécios); e a injustica contraria a esta espécie de justica é a que viola a
proporcdo. Mas a justica nas transacoes entre um homem e outro ¢é
efetivamente uma espécie de igualdade, e a injustica uma espécie de
desigualdade; ndo de acordo com essa espécie de proporcio, todavia,
mas de acordo com uma propor¢ao aritmética.”

80 Idem. Thidew. V1, 5, 1140 b 10.
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2.7 O PAPEL. DA AMIZADE NA ETICA

E a amizade uma virtude? H4 quem pense que sim
e alegue, a seu favor, que Aristoteles dedica dois livros da
Etica a Nicomaco a tematica. Ademais, para os que defendem
esta posicao, algumas passagens desta obra parecem tratar a
filia como héxis e areré.™ Uma linha diversa reclama que
Aristoteles nunca aplica a amizade a mesdtés, cuja fungao é a
de definir uma virtude ética, pelo que concluem que a
amizade nio é virtude, embora a implique.* Nao nos

81 BERTI, Enrico. Novos Estudos Aristotélicos III: Filosofia Pritica.
Trad. Flcio de Gusmio Vercosa Filho. Sio Paulo: Edigoes Loyola,
2014. p. 136: “A amizade — e isso é notério — ¢ a virtude (sim, a
amizade é uma virtude, ndo convém esquecé-lo) da qual Aristoteles fala
mais longamente em suas obras, consagrando-lhe dois livros inteiros da
Etica a Nicémaco, e um livro da Ftica a Eundemo, para ndo falar da Grande
ética ou Grande moral, de autenticidade duvidosa.” BERTI. No
principio era a maravilha — As grandes questoes filosoficas. p. 294
“Além disso, segundo Aristoteles, a amizade é uma virtude, isto ¢, uma
forma de exceléncia, um bem [...]”.

82 HOBUSS, J. “Ethica Nicomachea 1165b 13-14: filia ¢ mudanca de
carater”. In Dissertatio, n. 36, 2012. pp. 177 -185: “No livro VIII,
Aristételes comega com uma afirmacgdo que identifica a amizade com a
virtude, recuando logo em seguida, e sublinhando que, se nao ¢ uma
virtude, ao menos envolve virtude. Na realidade, jamais Aristételes
indica que a amizade seja uma virtude, e se se observa o tratamento da
virtude nos livros VIII e IX da EN, ele jamais da a esta o mesmo
tratamento que da as virtudes morais, ou seja, ela nunca ¢é tratada nesses
livtos como uma mediedade entre o excesso e a falta. Nem nesses
livros, nem no tresto da EN, pois nas passagens onde aparece a guio
como uma mediedade ente o excesso e a falta (1108b 26-30, 1126b 20-
28), o contexto faz com que se traduza @ikie como ‘amabilidade’. Na
primeira passagem, o que peca por excesso ¢ um obsequioso ou um
lisonjeador, e o que peca por falta é um importuno ou grosseiro; na
segunda, a mediedade nido tem um nome proptrio, mas se parece de
certo modo com a amizade.” WOLF, Ursula. A Etica a Nicémaco de
Aristoteles. Trad. Enio Paulo Giachini. Rev. Renato da Rocha e
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pronunciaremos sobre a questio, deixando-a, adrede, em
aberto. Para o nosso propésito, bastar seguirmos o Filésofo
quanto a importancia da amizade para a vida ética. Antes de
tudo, para Aristoteles, a amizade é uma paixao da alma:

Devemos considerar agora o que ¢é a virtude
[Gpem)]. Visto que na alma se encontram trés
espécies de coisas — paixdes [n007], faculdades e
disposi¢oes de carater [EZerg] —, a virtude deve
pertencet a uma destas. Por paixes [nd0r],
entendo os apetites, a célera, o medo, a auddcia, a
inveja, a alegria, a amizade [@av] [...].83

Todavia, no comeco do /Zwro VI, o Estagirita
parece definir a amizade como areté ou algo que a implique:

Depois do que dissemos, segue-se naturalmente
uma discussdo da amizade [priac], visto que ela é
uma virtude [Gpet] ou implica virtude [Gpetng],
além disso, é sumamente necessaria 2 vida.8

Para entendermos a questio, precisamos ter
presente que filla é um termo grego, a priori de significado
muito amplo, empregado para expressar toda sorte de
afetos humanos. Porém, pelo contexto do tratado
aristotélico, existe uma compreensao de filla que s6 se
realiza quando ha uma benevoléncia reciproca e habitual

Marcelo Perine. Sio Paulo: Edi¢6es Loyola, 2010. p. 230: “Também a
breve indicacido da teoria da mesotes (1158 a 10 ss) apenas reforca a
impressao de que nio se pode classificar a amizade como uma arete. [...].
Assim, a unica referéncia clara estabelecida por Aristételes entre
amizade e arefe ética consiste no fato de que nao ha amizade em sentido
verdadeiro e préprio sem que as pessoas envolvidas na relagio de
amizade possuam arefe ética.”

8 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 1L, 5, 1105 b 20-25.
8 Tdem. Ibidem. VII1, 1, 1155 a 5.
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entre as pessoas, ¢ ¢ a esta benevoléncia mutua entre os
homens que Aristoteles chama propriamente amizade:

Ora, as pessoas amam por trés razoes. Para o amor
dos objetos inanimados niao usamos a palavra
“amizade”, pois ndo se trata de amor muituo, nem
um deseja 0o bem do outro (seria, com efeito,
ridiculo se desejassemos bem ao vinho; se algo lhe
desejamos € que se conserve, para que continuemos
dispondo dele); no tocante aos amigos, porém, diz-
se que devemos desejar-lhes o bem no interesse
deles proprios. Mas aos que desejam bem dessa
forma sé atribuimos benevoléncia, se o desejo nido
¢ reciproco; a benevoléncia, quando reciproca,
torna-se amizade [pthio].85

E assim, como a amizade [pihag] depende mais do
amar do que do ser amado, e s2o os que amam 0s
seus amigos que sao louvados, o amar parece ser a
virtude caractetistica dos amigos [pihwov dpett) 10
paelv], de modo que sé aqueles que amam na
medida justa sio amigos duradouros, e s6 a
amizade desses resiste a0 tempo.56

O Estagirita distingue, pois, o amor entendido
como pathos, por exemplo, quando se manifesta como é7vs,
do amor enquanto filla, stricto sensu. De fato, é s6 a filia
entendida s#icto sensu que ele considera uma disposi¢ao de
carater, isto ¢, héxis, visto que envolve proairesis, e consiste,
como ja dissemos, num amor mutuo. Fato é que, sem
amigos verdadeiros, ninguém consegue viver, ainda que
possua todos os outros bens, o que torna a amizade um
bem indispensavel a eydaimonia: “Porque sem amigos

85 Idem. 1bidems. V111, 2, 1155 b 25-30.
86 Idem. Ibidem. V111, 8, 1159 a 30-35.
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ninguém escolheria viver, ainda que possuisse todos os

outros bens”?’:

Ora, dir-se-ia que o amor é um sentimento [piinotg]
e a amizade [piMoa] é uma disposicio de cariter
[E€el], porque se pode sentit amor mesmo pelas
coisas inanimadas, mas o amor mutuo envolve
escolha [npoatpéoewog], e a escolha [rnpoaipeotq]
procede de uma disposicio de cariter [E€ewog]. E
os homens desejam bem aqueles que amam por
cles mesmos, nido por efeito de um sentimento
[n&0oc], mas de uma disposi¢ao de carater [£€v].58

Se quisermos ser mais precisos, podemos distinguir,
com Aristételes, trés tipos de amizade. Uma que se baseia
no prazer; outra que se funda na utilidade que um tem para
o outro; finalmente, a mais perfeita e a mais rara, a amizade
propriamente dita, a qual se baseia no fato mesmo de o
outro ser quem ¢ ¢ o que ¢. Esta ultima forma de fi/ia acumula
também o prazer e a utilidade, mas nio se alicerca neles.” E
rara, porque exige tempo, concordia e familiaridade.” As
demais formas de amizade sao ditas amizades apenas
acidentalmente, porque logo que o prazer e a utilidade se

87 Idem. Ibidem. V111, 1, 1155 a 5.
88 Idem. Ibidem. V111, 5, 1157 b 25-35.

89 Idem. Ihidem. VIIL, 6, 1158 b 5: “E por sua semelhanca com a amizade
da virtude que parecem ser amizades (pois uma delas envolve prazer e a
outra utilidade, e estas caracteristicas pertencem também a amizade dos
virtuosos) [...]”.

% Exige, dirfamos hoje, provas de confianca até que, confirmada a
mesma amizade, fique ela blindada contra as calanias: Idens. Ibidem. V111,
4, 1157 a 20: “A amizade entre os bons, e s ela, também ¢ invulneravel
a calinia, pois ndo damos ouvidos facilmente as palavras de qualquer
um a respeito de um homem que durante muito tempo submetemos a
prova; e é entre os bons que sio encontrados a confianga, o sentimento
expresso pelas palavras ‘ele nunca me faria uma deslealdade’, e todas as
outras coisas que se requerem numa verdadeira amizade.”
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esvaem, elas se dissolvem. Com efeito, amizades baseadas
tdo somente no prazer ou na utilidade podem existir
também entre os viciosos; ja a amizade propriamente dita,
s6 entre os virtuosos’'. Ha passagens particularmente
elucidativas a este respeito:

Ha, assim, trés espécies de amizade. [...]. Ora, os
que se amam por causa de sua utilidade nio se
amam por si mesmos [...]. Idéntica coisa se pode
dizer dos que se amam por causa do prazer [...]. De
forma que essas amizades sdo apenas acidentais,
pois a pessoa amada nio ¢ amada por ser 0 homem
que ¢, mas porque proporciona algum bem ou
prazer. Eis por que tais amizades se dissolvem
facilmente, se as partes ndo permanecem iguais a si
mesmas: com efeito, se uma das partes cessa de ser
agradavel ou util, a outra deixa de am4-la.?

A amizade perfeita é a dos homens que sdo bons e
afins na virtude, pois esses desejam igualmente bem
um ao outro enquanto bons, e sio bons em si
mesmos. Ora, os que desejam bem aos seus amigos
por eles mesmos sdo os mais verdadeiramente
amigos, porque o fazem em razdo da sua propria
natureza e nao acidentalmente.?

Uma tal amizade ¢é, como seria de esperar,
permanente, ja que eles encontram um no outro
todas as qualidades que os amigos devem possuir.

N Idem. 1bidem. V111, 4, 1157 b: “Dividindo-se, pois, a amizade nestas
espécies, 0s maus serdo amigos com vistas na utilidade ou no prazer, e
a esse respeito se assemelhardo um ao outro; mas os bons serdo amigos
por eles mesmos, isto é, em razdo da sua bondade. Esses, pois, sdo
amigos no sentido absoluto do termo, e os outros o sio acidentalmente
e por uma semelhanca com os primeiros.”

92 Idem. Lbidem. V111, 3, 1156 a 5-20.
93 Idem. Ihidem. V1II, 3, 1156 b 5-10.



Savio Laet de Barros Campos 113

[..]- E a amizade entre homens bons pertencem
todas as qualidades que mencionamos [prazer,
utilidade] [...]. Mas ¢é natural que tais amizades nio
sejam muito freqlientes, pois que tais homens sio
raros. Acresce que uma amizade dessa espécie exige
tempo e familiaridade. [..]. Os que ndo tardam a
mostrar mutuamente sinais de amizade desejam ser
amigos, mas nio o sio a menos que ambos sejam
estimaveis e o saibam; porque o desejo da amizade
pode surgir depressa, mas a amizade ndo.%

Pois bem, apenas a fi/ia — ratificamos — que se
baseia no querer bem ao outro como a si mesmo, implica
perfeicao: “Esta espécie de amizade, pois, é perfeita (teheio)
[...]””. Ademais, é esta forma de amizade, calcada na
virtude, que, inobstante rara, deve ser buscada, adquirida e
conservada na e pela pdlis. Trata-se, como ja dito, de um
habito (héxis) que ndao se perde com a distancia; esta s
interrompe a atividade (enérgeia), nao o habito, salvo se
adiar-se indefinidamente:

A distincia ndo rompe a amizade [piMav] em
absoluto, mas apenas a sua atividade [€vEpyetav].
Todavia, se a auséncia dura muito tempo, patece
realmente fazer com que os homens esquecam a
sua amizade; dai o provérbio “longe dos olhos,
longe do coracao”.%

Aristoteles fala ainda, por assim dizer, de outras
espécies de amizade no bojo da propria pdlis: entre pai e
filho, velho e jovem, governante e sadito etc. Porém, todas
estas espécies de amizade — inclusive a que é segundo a
virtude —, oriundas de comunidades mais particulares,

9% Idem. 1bidems. V111, 3, 1156 b 15-30.
9 Idem. Ibidems. VII1, 4, 1156 b 30.
% Idem. Ibidem. V111, 5, 1157 b 10.
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pressupdem a polis, como a parte supde o todo. ”’ Por isso,
tais amizades s6 podem ser buscadas, vividas e conservadas
no horizonte da mesma pd/is, que abarca todas.

De qualquer maneira, nenhuma destas formas de
amizade, exceto a que ¢ segundo a virtude, é um fim em si
mesma, senao meio, visto que, se tomadas como um fim,
tendem a se degenerar, porque envolvem desigualdade:
“Também nas amizades que se baselam na superioridade
surgem dissengdes, pois cada qual espera obter mais
proveito delas, mas, quando isso nao acontece, a amizade
se dissolve””™. Por exemplo, na relagio governante/ sidito,
nem sempre ¢ facil manter a proporcionalidade, que iguala
os desiguais e conserva a amizade. Em razao disso, a filia,
que deve ser querida inclusive no ambito da pd/is, é sempre
a que trard um maior proveito comum®, a saber, a amizade
segundo a virtude, entre pares. Ora, a constituicdo que
melhor propicia a amizade segundo a virtude ¢é a politeia
(noltelo) ou  timocracia, porque nela a meritocracia
estabelece uma hierarquia segundo a virtude e, desta feita,
fomenta a amizade perfeita, que ¢ a fi/ia entre irmanados na
virtude:

9 Idem. Ibidem. VIII. 9, 1160 a 5-10: “Ora, todas as formas de
comunidade [xowwvix] sio como partes da comunidade politica
[rohtidiq). [...]". Idem. 1bidem. V111, 9, 1160 a 20: “Mas todos parecem
incluir-se na comunidade politica [rohtn1]], que ndo visa a vantagem
imediata, mas o que ¢ vantajoso para a vida no seu todo [..|”. Idem.
Lbidem. V111, 9, 1160 a 25-30: “Todas as comunidades [xowwvia], por
conseguinte, parecem fazer parte da comunidade politica [moltxfc]; e
as espécies particulares de amizade devem corresponder as espécies
particulares de comunidade”.

98 Idem. Ibidem. V111, 14, 1163 a 20-25.

9 Idem. Lbidem. V111, 9, 1160 a 10: ““[...] e é por causa da vantagem que a
comunidade politica parece ter-se formado e perdurar, pois esse é o
objetivo que os legisladores se propéem, e chamam justo o que
concorre para a vantagem comum.”
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A amizade de irmaos é como a de camaradas,
porquanto sdo iguais e préximos uns dos outros
pela idade; e tais pessoas, em geral, assemelham-se
nos sentimentos e no carater. E também ¢
semelhante a esta a amizade apropriada ao governo
timocritico  [npoxpatviig];  pois numa  tal
constituicio o ideal é serem os cidaddos iguais e
eqliitativos, e por isso o governo ¢é assumido por
turnos numa base de igualdade. E a amizade [p\i«]
apropriada a esta constituicdo corresponde a que
descrevemos.!%0

Tendo presente o que dissemos até aqui sobre a
amizade, passemos a considerar o papel da amizade na
ética. Friedo Ricken, em O bem-viver emr comunidade, na parte
dedicada a politica de Aristoteles, frisa que ¢ s6 pela
experiéncia de uma sadia convivéncia — desde a familia até
a pdlis — que chegamos a conhecer e a nomear os
auténticos valores humanos:

Para cle, os valores e regras surgem a partir da
experiéncia da convivéncia bem-sucedida. [...]. A
experiéncia no trato com as pessoas nos leva a uma
visdo das regras a que devemos obedecer para que a
convivéncia humana seja bem-sucedida. Os valores

ou regras morals — num resumo provisorio da
minha interpretagio — mostram-se como  tais
quando promovem a comunidade; eles sdo
reconhecidos em comunidades humanas
clementares por causa de suas experiéncias de
vida.10!

10 Tdem. Thidem. VIII, 11 1161 a 25. E claro que em qualquer regime
corrompido, supressa a justica suprime-se também a possibilidade de
amizades verdadeiras: Idew. 1bidems. V111, 11, 1161 a 30: “Nas formas de
desvio, porém, como mal existe justica, também ¢ rara a amizade.”

101 RICKEN, Friedo. O bem-viver em comunidade. A vida boa
segundo Platdo e Aristételes. Trad. Inés Anténia Lohbauer. Rev.
Renato da Rocha. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola, 2008. pp. 125-126.
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Noutro passo da mesma obra, Ricken estende para
a pdlis, de forma mais especifica, a concepcao de que ¢é
somente a convivéncia que nos faz descobrir e vivenciar o
justo e o injusto. Ele faz a sua exegese a partir de uma
passagem da Pol/itica ja citada neste texto [I, 2, 1253 a 5-15]:

O espantoso nessa tese € a relacdo de consequéncia
nela formulada: a pergunta pelo beneficio e pelo
prejuizo nao pode ser separada da pergunta de
como o beneficio e o prejuizo sdo distribuidos; a
pergunta pela distribuicio do beneficio ¢ do
prejuizo é um aspecto da racionalidade do objetivo,
pois este s6 pode ser alcancado em conjunto pelas
pessoas. Elas nio podem se reunir para realizar
juntas um beneficio sem perguntar como esse
beneficio e os esforcos necessarios vinculados a ele
serdo distribuidos. A cooperagdo s6 pode ser
estavel sob a condicio de ser dada a essa pergunta
uma resposta satisfatéria a todos os envolvidos.
Portanto, a necessidade do justo pode ser
fundamentada, assim parece, com ajuda do
conceito de comunidade.!92

A fim de constatarmos nos proprios textos do
Estagirita esta realidade, basta lermos o que é dito sobre o
homem, a saber, que ele ¢é, por natureza [fsez], um vivente
politico (politikon 300m). Isto implica que o homem nio ¢é
autossuficiente. Por isso, para Aristoteles, aquele que for
incapaz de criar komnonia, mais, quem nao sente esta
necessidade, ndo vive segundo a sua natureza:

Quem for incapaz de se associar ou que nio sente
essa necessidade por causa de sua auto-suficiéncia,

192 Idem. Tbidem. p. 147.
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nao faz parte de qualquer cidade, e sera um bicho
ou um deus.!”

Mas qual a melhor forma de convivéncia? Que
nome dar a convivéncia virtuosa? Ora, a melhor forma de
convivéncia é a amizade, pois nela, sem abandonarmos o
nosso “eu”, estendemo-lo, pois o amigo é como um outro
“eu” com quem compartilhamos palavras, pensamentos e
gestos. Assim, o bem-viver do amigo serda o nosso bem-
viver e vice-versa. E a “consciéncia” do bem viver do
amigo promovera também o nosso bem viver e vice-versa.
Cria-se, pois, uma circularidade na qual a felicidade
individual existe, mas de forma indissociavel da coletiva:

Ele [0 homem]| necessita, por conseguinte, ter
consciéncia também da existéncia do seu amigo, e
isso se verificard se viverem em comum e
compartilharem suas discussGes e pensamentos;
pois isso € o que o convivio parece significar no
caso do homem, e nio, como para o gado, o pastar
juntos no mesmo lugar. Se, portanto, o ser ¢
desejavel em si mesmo para o homem sumamente
teliz [...], e o ser de seu amigo é mais ou menos
idéntico ao seu, um amigo serd uma das coisas
desejaveis. 104

A amizade gera cooperagdo, parece mesmo ativar e
dilatar a dimensdo politica do homem, pois um amigo
antecipa-se ao outro para fazer-lhe participar do seu gozo e
adianta-se em ajuda-lo antes que este lhe peca auxilio. A
dinamica da amizade se, por um lado, leva-nos a ajudar o
amigo a carregar os seus pesos, por outro, leva-nos a nio
querer sobrecarrega-lo com as nossas desditas:

103 ARISTOTELES. Politica. I, 2, 1253 a 25.
104 T e, Btica a Nicémaco. IX, 9, 1170 a 10-15.
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Segundo parece, pois, deverfamos convocar sem
demora os nossos amigos a compartilhar a nossa
ventura (pois as pessoas de cariter benfazejo sdo
nobres), mas hesitar em chama-los nos dias de
infortinio, pois que de nossos males devemos dar-
lhes uma parte tdo pequena quanto possivel —
donde a frase: j4 basta o meu infortunio. Acima de
tudo, devemos chamar nossos amigos quando eles
podem, sem grande trabalho, prestar-nos um
grande servigo. Inversamente, é decoroso acotrer
sem ser convidado em auxilio dos que foram
colhidos pela adversidade (pois é caracteristico de
um amigo prestar servigos, e especialmente aos que
deles necessitam e que ndo os solicitaram; uma tal
acdo ¢ mais nobre e mais aprazivel a ambos) [...].10

A partir deste contexto, entendemos a raziao por
que a grande virtude do politico serd sempre a de
patrocinar e favorecer a amizade entre os homens. Todas as
demais virtudes, inclusive a justica — que ela aperfeicoa —
parecem poder dimanar da amizade. A experiéncia da
amizade faz a pdlis ganhar em exceléncia e estabilidade:

[...] se a vida é desejavel, e particularmente desejavel
para os homens bons, porque para eles a existéncia
¢ boa e aprazivel [...]; e, se 0 homem virtuoso é para
o amigo tal como ¢é para si proprio (porquanto o
amigo ¢ um outro “eu”) — se tudo isso ¢
verdadeiro, assim como o seu proprio ser ¢
desejavel para cada homem, igualmente (ou quase
igualmente) o é o de seu amigo.!%

A amizade também parece manter unidos os
Estados, e dir-se-ia que os legisladores tém mais
amor a amizade do que a justica, pois aquilo a que

105 Tdem. Thidem. TX, 11, 1171 b 15-20.
106 Tdem. Ibidem. 1X, 9, 1770 a 5.
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visam acima tudo é a unanimidade, que tem pontos
de semelhanca com a amizade; e repelem o
facciosismo como se fosse o seu maior inimigo. E
quando os homens sio amigos nio necessitam de
justica, a0 passo que Os justos necessitam também
da amizade; e considera-se que a mais genuina
forma de justica é uma espécie de amizade.!?”

Nao estamos — ¢é claro — a identificar ou
confundir amizade e justica, mas a ressaltar a confluéncia
das duas virtudes. Diz Aristételes:

Portanto, justica neste sentido nao ¢ uma parte da
virtude, mas a virtude inteira [...]. O que dissemos
poe a descoberto a diferenca entre a virtude e a
justica neste sentido: sdo elas a mesma coisa, mas
nao0 o ¢ a sua esséncia.l®®

Expliquemo-nos. Na verdade, a justica é, de fato, a
principal das virtudes éticas, porque o 6timo é aquele que
exerce a virtude nao sé em relacio a si mesmo, mas em
relacdo a outrem, e ardua ¢é esta funcdo: “[...] o melhor ndo
¢ o que exerce a sua virtude para consigo mesmo, mas para
com um outro; pois que dificil tarefa é essa”’'”?. O que
ocorre ¢ que a amizade intensifica a justi¢a, pelo que ha
uma sincronia entre justica ¢ amizade:

E as imposi¢oes da justica também parecem
aumentar com a intensidade da amizade, o que
implica que a amizade e a justica existem entre as
mesmas pessoas e sao coexistensivas.!19

107 Idem. Ibidems. VIII, 1, 1155 a 20-25.
108 Tdem. Ibidem. V, 1, 1130 a 5-10.

199 Tdems. Ibidem. V, 1,1130 a 5.

10 Tdem. Ibidems. VII1, 9, 1160 a 5.
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A amizade, em suma, nao tolhe, mas aperfeicoa a
justica. Mais, “[...] considera-se que a mais genuina forma
de justica é uma espécie de amizade” '  Desta sorte,
praticar e promover, habitualmente e da melhor forma
possivel, a sadia convivéncia entre os homens — que
culmina na amizade —, a saber, aquela pela qual
descobrimos, nominamos e experienciamos, juntos, o
benéfico e o prejudicial, é agir com aresé, é ser virtuoso.

Chega o momento de darmos novos contornos ao
conceito-chave da Etica, o de eydaimonia.

2.8 CONTORNOS ACERCA DO CONCEITO DE
EYDAIMONIA

A felicidade, numa primeira acepgdo, consiste no
exercicio dos atos das virtudes; numa atividade, portanto.
Neste sentido, ¢ claro que, sendo virtuoso, o homem pode
set feliz, hic et nune. Contudo, a eOdoupovio (eydaimonia) —
termo a rigor intraduzivel — fala, stricto sensu, do exercicio
de toda uma vida que, inobstante eventuais vicissitudes e
infortanios, foi habitualmente bem vivida, digna de ser
vivida, porque se desabrochou e se desdobra como uma
constante e duradoura atividade das virtudes. Alids, como
pontuamos acima, o proprio termo enérgeia avoca uma
atividade que se conserva, que se mantém.'"” Neste sentido
¢ que a eydaimonia pode ser tomada como o conjunto
dinamico de toda uma vida. Aristételes diz acerca da
condicao da eydaimonia:

Porque, como dissemos, ha mister ndo s6 de uma
virtude completa mas também de uma vida

U Tdem. Thidem. VI, 1, 1155 a 25.
112 Vide a nota de rodapé 112.
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completa, ja que muitas mudancas ocorrem na vida,
e eventualidades de toda sorte; o mais prospero
pode ser vitima de grandes infortdnios, como se
conta de Priamo no Ciclo Troiano; e a quem
experimentou das  vicissitudes e  terminou
miseravelmente ninguém chama feliz.!13

Portanto, se a felicidade é uma atividade, a vida
feliz, por assim dizer, é a vida ativa em sua completude.
Alias, aqui reside a razdo ultima de o termo que traduz
felicidade ser exatamente eOdoupoviow (eydaimonia). Na
verdade, em grego, eV (¢f) significa bom e Saipwv (dainin)
nio diz simplesmente divindade, mas também fortuna''*,
De modo que eOdoupovio (eydaimonia) nomina uma “boa
fortuna”. Cumpre, porém, termos presente que definir a
felicidade como “boa fortuna” nao significa confia-la ao
acaso ou confundi-la com uma vida de excessos. '’

Y3 Idem. Ibidem. 1,9, 1100 a 5.

1140 termo eV [¢f] ¢ uma preposicio etimoldgica e quer dizer bem,
bom, conveniente, agradavel. Faz parte da maioria das composi¢coes
terminolégicas em grego (FREIRE. Op. Cit. p. 267; BAILLY. &V [¢].
In: Abrégé du Dictionaire Grec Frangais. Paris: Librairie Hachette,
1901. p- 369. Disponivel em:
<http://home.scatlet.be/tabulatium/bailly/>. CHANTRAINE. &vg
[¢ys]. In: Op. Cit. p. 246). Conjugado com o termo Saipov (daimon), que
significa “poténcia divina [...] deus, destino [..] a fortuna, o acaso”,
forma a palavra eydaimonia: (BAILLY. Saiuov [daimon). In: Abrégé du
Dictionaire Grec Frangais. Paris: Librairie Hachette, 1901. p. 149.
Disponivel em: <http://home.scatlet.be/ tabularium/bailly/>.
CHANTRAINE. 8aipov [daimon]. In: Op. Cit. p. 240).

15 O préprio  Aristoteles pondera: ARISTOTELES. Etica a
Nicémaco. VII, 13, 1153 b 20-25: “E pelo fato de necessitarmos da
fortuna [tOyng] como de outras coisas, alguns identificaram a boa
fortuna [eVtuyia] com a felicidade [eDSaipoviq]; mas sucede que a
prépria boa fortuna, quando em excesso, é um obstaculo, e talvez ja
ndo merega o nome de boa fortuna [eDtvyiav], pois o seu limite ¢é

fixado com referéncia a felicidade [e0doipowiay].”
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Significa, isto sim, saber que, para além das virtudes,
também a fortuna corrobora para nos dar as condi¢oes que
nos permitem realizar os atos virtuosos, sem 0s quais nao
podemos ser ou permanecer felizes.'"® Neste sentido, talvez
seja mais correto entender o daimon de eydaimonia na
acepgao socratica, s6 que, em vez de identificar este daimon
como uma espécie de “anjo da guarda”, como parece fazer
Platao, melhor seria identifica-lo com a fronésis aristotélica,
que a todo momento parece “conspirar’” com as condigoes
exteriores — dadas pela fortuna — para que tudo concorra
para o bem do fronimos (poovipog): “[..] sem virtude
[Gpetic/ aretd | 5] nao é facil carregar com elegancia os bens
da fortuna [eOtoypata/ eytykhémata]”™"". Nas passagens que
se seguem, na primeira, Fermani coleta as duas principais
leituras semanticas de eydaimonia, tentando sintetiza-las; na
segunda, Reeve arrazoa qual delas parece estar mais
préxima de Aristoteles:

Entdo, podemos dizer que o daimon pode ser visto
de dois modos: 1) como aquele que atribui um
destino, que estabelece uma sorte, 2) como o
préprio destino, ou seja, simultaneamente, como o
guia do ser humano e como o préprio ser humano
no maximo de suas pontecialidades. (visto que “a
tuncdo daimon é ser o portador da divindade
potencial do homem™). “Ethos anthripoi daimon”:
“indole é o daimon intimo do homem”, escreveu
Heraclito [..]”. Nesse sentido, o homem que

U6 Idem. Ibidem. 1, 10, 1101 a 15-20: “Em verdade, o futuro nos é
impenetravel, enquanto a felicidade, afirmamos nés, ¢ um fim e algo de
final a todos os respeitos. Sendo assim, chamaremos felizes, aqueles
dentre os seres humanos vivos em que essas condi¢oes [condigoes
exteriores] se realizem ou estejam destinadas a realizar-se — mas
homens felizes.” Idem. 1bidem. X, 7, 1177 b 20-25: ““[...] segue-se que essa
serd a felicidade completa do homem, se ele tiver uma existéncia
completa quanto a duragao [...]”.

U Idem. Ibidem. IV, 3, 1124 a 30.
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cultivou seu daimon tem a possibilidade de atingir a
endaimonia, isto é, de encontrar a propria plenitude,
a realizacdo de seu proprio f#s. Em outras
palavras, na exsdaimonia a vida se reencontrou, o
daimon identificou a sua morada, o homem,
finalmente, estd em sua propria casa.!18

Etimologicamente, a palavra exdaimonia significa ter
um bom (ex) espitito (daimidn), um anjo da guarda,
poderfamos dizer. Assim, Sécrates usa o termo #o
daimonion para se referir a voz ou sinal que o
continha se ele estivesse prestes a fazer algo nio
aconselhavel (Platdo, Apologia 40a). Além disso, essa
voz ou sinal é claramente distinto de sua prépria
razdo ou consciéncia, uma vez que da conselhos de
natureza profética, ndo prudencial. [...]. Aristoteles
também localiza o entendimento divino na cabeca e
faz a analogia das rafzes de uma planta com a
cabe¢a de um animal, de modo que a prépria planta
torna-se um animal de cabeg¢a para baixo [...]. Mas
nosso entendimento, ainda que divino em origem e
amado pelos deuses, ndo é profético, embora possa
nos ajudar a planejar o futuro |[...].1?7

De modo que, a rigor, sé no final da vida o homem
vai poder dizer — com certeza e propriedade — que ¢
eydaimon (E0Sxlpwv):

Mas ¢ preciso ajuntar “numa vida completa”.
Porquanto uma andorinha nio faz verdo, nem um
dia tampouco; e da mesma forma um dia, ou um
breve espaco de tempo, nio faz um homem feliz e
venturoso.!20

118 FERMANI. A vida feliz humana: didlogo com Platio e Aristoteles.
p. 44.

119 REEVE. Op. Cit. pp. 261-262.
120 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 1, 7, 1098 a 15.
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Vegetti, referindo-se a passagem na qual Aristoteles
afirma que nem uma s6 andorinha nem tampouco um sé
dia fazem verdo, adota esta acep¢ao de eydaimonia como
uma vida tomada em sua inteireza:

Pode-se falar de felicidade, diz Aristoteles, somente
se ela ndo é condi¢do esporadica, mas ocupa todo o
arco de uma vida, mesmo se niao ¢é necessario
esperar a morte |[...]. Todavia, a felicidade precisa de
duracio e constancia |[...].12!

Neste passo, Enrico Berti, ao falar da felicidade
ética em Aristételes, a define distinguindo-a da “felicidade
sobrenatural” — como a das religides monoteistas — e da
“felicidade hedonista” e fugaz — como as atuais: “A
felicidade é uma caracteristica da vida humana, isto é, da
vida vivida neste mundo, com alma e corpo, e da vida toda,
isto é, nio s6 de uma de suas fases”'*.

Importa observarmos ainda que a felicidade nao
consiste numa vida isenta de intempéries. Antes, Aristoteles
adverte que a vida virtuosa requer lutas, reclama
persisténcia e perseveranca: “Pensa-se que a vida feliz ¢é
virtuosa. Ora, uma vida virtuosa exige esfor¢co e nio
consiste em divertimento”'?. H4 passagens, inclusive, em
que o Estagirita assevera que, se bem recebidos, os reveses
podem calibrar o nosso carater, molda-lo; os infortinios,
quando acolhidos da forma devida, talham a nossa vida,
melhor dispondo-a para as virtudes. Os incidentes nao
interrompem; ao contrario, cifram a nossa felicidade:

121 VEGETTL Op. Cit. p. 213,

122 BERTIL. No principio era a maravilha — As grandes questdes
filoséficas. p. 288.

122 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. X, 7, 1177 a. Idem. Ibidem. X,
6, 1176 b 25: “A felicidade nao reside, por conseguinte, na recreagiao

[.].
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Se as atividades s3o, como dissemos, o que da
carater a vida, nenhum homem feliz pode tornar-se
desgracado, porquanto jamais praticard atos
odiosos e vis. Com efeito, o homem
verdadeiramente bom e sdbio suporta com
dignidade, pensamos nés, todas as contingéncias da
vida, e sempre tira o maior proveito das
circunstancias, como um general que faz o melhor
uso possivel do exército sob o seu comando ou um
bom sapateiro faz os melhores calcados com o
couro que lhe dio; e do mesmo modo com todos
os outros artifices. E, se assim é, o homem feliz
nunca pode tornar-se desgracado [...].'%*

E, tampouco, sera ele versatil e mutavel, pois nem
se deixard desviar facilmente do seu venturoso
estado por quaisquer desventuras comuns, mas
somente por muitas e grandes [...].12>

Nao obstante, nao se pode deixar de notar, como se
ve pela desdita de Priamo, que, embora a felicidade
comporte também desalentos, podem ocorrer desventuras
tdo intensas que tornem impossiveis as condigoes
necessarias para que ela acontega, inclusive no ambito
tedrico. Na verdade, ¢ por reconhecer as disposicoes da
natureza humana na sua integridade que Aristoteles admite
a necessidade de uma série de bens exteriores, nio em
excesso, mas em boa dosagem, para se alcangar a felicidade.
Em outros termos, ¢ por isso, como antes ja observamos,
que o Estagirita insiste no papel da fortuna para a
consecucao da felicidade:

124 Idem. Ibidem. 1,1, 1100 b 30-35 a2 1101 a 5.
125 Idem. Ibidem. 1,1, 1101 a 10.
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Mas o homem feliz, como homem que €, também
necessita de prosperidade exterior, porquanto a
nossa natureza nao basta a si mesma para os fins da
contemplagdo: nosso corpo também precisa gozar
de saude, de ser alimentado e cuidado. Nio se
pense, todavia, que o homem necessite de muitas
ou grandes coisas, s porque niao pode ser
supremamente feliz sem bens exteriores. A auto-
suficiéncia e a agdo ndo implicam excesso, e
podemos praticar atos nobres sem sermos donos da
terra e do mar.!12

[...] e hd coisas cuja auséncia empana a felicidade,
como a nobreza de nascimento, uma boa
descendéncia, a beleza. Com efeito, o homem de
muito feia aparéncia, ou mal-nascido, ou solitario e
sem filhos, nio tem muitas probabilidades de ser
feliz, e talvez tivesse menos ainda se seus filhos ou
amigos fossem visceralmente maus e se a morte lhe
houvesse roubado bons filhos ou bons amigos.!?”

Também Vegetti, a0 se deparar com as passagens
acima citadas, aponta para o importante papel da fortuna
para a persecucao da felicidade:

Porém, é certo que a felicidade precisa de alguma
dose de boa sorte e, como precisa de condi¢Ges e
bens externos, em razao da sua dimensio
intrinsecamente publica, ativa e temporal.'28

Nio nos podemos esquecer, ademais, da complexa
relagio entre hedoné€ e eydaimonia em Aristteles. Na
Academia de Platao, da qual Aristételes fez parte durante
vinte anos, aconteceu um debate acalorado sobre o prazer.

126 Tdem. Ibidem. X, 8, 1178 b 30-35 - 1179 a.
127 Idem. Ibidem. 1,8, 1009 b 5.
128 VEGETTI. Op. Cit. p. 214.
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Houve quem o defendesse irrestritamente e quem o
rejeitasse sem mais. Aristoteles matiza o tema. Para ele, o
prazer segue a atualizagio de uma tendéncia da nossa
natureza, seja ela qual for.”” Ora, quando esta atualizagio é
feita consoante uma escolha prudente, ela é boa; quando
nio, é ruim. HA mesmo aqueles prazeres que sio neutros."”
De maneira que o prazer, quando congénere aos atos de
virtude, ndo s6 nao os impede como os aperfeicoa e
intensifica. Dentre estes prazeres, também os corporais
nao devem ser rechagados. Debalde tentam argumentar os
que defendem que o prazer corporal é um mal. Basta
pensar nas dores que se opoem aos prazeres do corpo. Sao
estas mas? Se sim, o contrario delas, a saber, o prazer, ¢é
bom, porque o contririo do mau é o bom." Por isso,

129 ARISTOTELES. Etica a Nicomaco. X, 4, 1174 b 30: “Na medida,
pois, em que tanto o objeto inteligivel ou sensivel como a faculdade
discriminadora ou contemplativa forem tais como convém, a atividade

>

serd acompanhada de prazer [N8ovq]] [...]

130 Idem. Ibidem. X, 5, 1175 b 20-30: “Ora, assim como as atividades
diferem com respeito a bondade ou maldade, ¢ umas siao dignas de
escolha, outras devem ser evitadas e outras ainda sio neutras, 0 mesmo
sucede com os prazeres [|Sovadi], pois cada atividade tem o seu prazet
[M8ov] proptio. O prazer proptio de uma atividade digna é bom, ¢ o
prazer préprio de uma atividade indigna é mau [...]”.

131 Idem. 1bidem. V11,12, 1153 a 20: “Nem a sabedoria pratica [ppovioet],
nem qualquer estado do ser ¢ impedido pelo prazer [Sovn] que ele
proporciona. Sdo os prazeres estranhos que tém um efeito impeditivo,
visto que os prazeres advindos do pensar e do aprender nos fazem
pensar e aprender ainda mais.” Idem. Ibidem. X, 5, 1175 a 35: “E assim
os prazetes [f|8ovad| intensificam as atividades, e o que intensifica uma
coisa lhe ¢é congénere, mas coisas diferentes em espécie tém
propriedades diferentes em espécies.”

132 Idem. Ibidem. V11, 14, 1154 a 5-10: “Com respeito aos prazeres
corporais, os que dizem que alguns prazeres sio muito dignos de
escolha, a saber, os nobres, porém nao os corporais, isto é, aqueles a
que se dedica o homem intemperante, devem examinar por que, nesse
caso, as dores contrarias sao mas. Porquanto o contririo do mau ¢é
bom.”
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malgrado haja prazeres nocivos, quem afirma que um
homem pode ser feliz mesmo em meio a dores atrozes nao
sabe o que diz:

Os que dizem que o homem torturado no cavalete
ou aquele que sofre grandes infortinios é feliz se
for bom estio disparatando [000&v Aéyovorv], quer
falem a sério, quer ndo.13

Outrossim, nao ha como deixar de agregar ainda
outro elemento essencial a felicidade humana em
Aristoteles. Trata-se do que nés, modernos, chamamos de
“consciéncia” (conscientia). Aristoteles usa o termo aisthésis
(alobnotg) que, numa primeira acepgio, significa sensagdo,
percepeao. Porém, pelo contexto, nio ha como nao notar
certa proximidade com o termo latino conscientia. De toda
forma, para Aristételes, a felicidade consuma-se quando o
homem tem a percepgdo ou toma “consciéncia’” de que age
com correcao, de que é bom: “Ora, ja vimos que o seu ser é
desejavel porque ele percebe a sua propria bondade, e uma
tal percepcio é agradavel em si mesma”"*. Tal movimento
integra-o, tornando-o, por assim dizer, amigo de si mesmo.

133 Idem. lbidem. V11, 13, 1153 b 15-20. Tao conatural o prazer é a
natureza humana, que Aristételes chega a dizer que alguém, se
ameacado a ser submetido a uma dor tenaz e atrozmente desumana,
pratica uma agdo que ndo deveria para nio a sofrer, embora nio seja
digno de louvor, ¢ digno de indulgéncia: Etica a Nicémaco. Trad.
Marfa Aragjo y Julian Marfas. Madrid: Instituto de Estudios Politicos,
1970. (Ed. Bilingue). I1I, 1, 1110 a 25: “En algunos casos, si bien no se
tributan alabalizas, se tiene indulgencia cuando uno hace lo que no debe
sometido a una presiéon que rebasa la naturaleza humana y que nadie
podria soportar.” “Em alguns casos, se bem que nio se tributem
louvores, tem-se indulgéncia quando alguém faz o que nio deve
submetido a uma pressio que ultrapassa a natureza humana e que
ninguém poderia suportar.” [A traducdo é nossa].

134 Idem. Ibidem. TX, 9, 1170 b 5-10. Alhures, Aristételes vale-se dos
termos synesis [oOveolg] e syneidesis [ouveideotg].
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Nao pode haver homem feliz sem uma “consciéncia”
conciliada ou reconciliada com as suas préprias escolhas. A
busca desta integracdo é, pois, uma exortagao aristotélica,
repisada por seus comentadores. Algumas passagens siao
emblematicas. As duas primeiras citadas abaixo sao da
Eltica; a seguinte, de Reeve, mostra que a eydaimonia envolve
o homem todo, nio podendo ocorrer, por exemplo, se
houver o reato da consciéncia:

[...] devemos envidar todos os esfor¢os para evitar a
maldade e procurar ser bons, porque s6 assim
podemos ser amigos de ndés mesmos e dos
outros.!?

Portanto, o homem bom deve ser amigo de si
mesmo (pois ele proprio lucrard com a pratica de
atos nobres, a0 mesmo tempo que beneficiard os
seus semelhantes) [...].130

Em alguns aspectos, portanto, a eudaimonia
aristotélica poderia ser mais bem traduzida como
“bem-estar” ou “prosperidade” — embora pareca
estranho se preocupar em esperar até que a pessoa
morra para poder dizer se ela era préspera. Uma
vantagem de usar “felicidade” em vez dessas
alternativas, de qualquer modo, é precisamente que
cla ressalta a importincia de um estado emocional
favoravel — de endosso e envolvimento — para a
vida euddimon. O necessatio, além disso, é que
aquilo que evoca esse estado emocional sgz o
melhor bem para um ser humano — um viver ativo
de acordo com a virtude em que o estado seja
realizado e expresso.!37

135 Idem. Ibidem. IX, 4, 1166 b 25.
136 Tdem. Ihidem. TX, 8, 1169 a 10.
137 REEVE. Op. Cit. p. 264.
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Fermani, afinal, conclui que, desde a sua semantica,
O termo eydaimonia, justamente porque implica integracao,
designa, stricto sensu, uma experiéncia que ata a vida toda:

[...] Assim em toda ewdaimonia se desvela o percurso
originario que toda existéncia empreende para se
unir a si mesma, o sentido daquele complexo e
cansativo itinerdrio que todo ser humano deve
percorrer na direcio da conquista plena de si, da
realizacdo de seu préprio daimon, ou seja, da eu-
daimonia. O que parece remeter a outro aspecto
fundamental da eudaimonia: aquele da duragdo, da
estabilidade, da permanéncia, todas caracteristicas
que faltam as outras palavras com as quais os
gregos denominaram a felicidade. Um individuo
pode ser dlbios e entykhés por breves momentos, mas
¢ eudaimon por toda a vida, como emerge da
tradicdo filosofica e literaria até o final do século V
a. C.138

Como pudemos observar ja nas citagdes acima, este
tornar-se amigo de si mesmo leva-nos aquele circulo
virtuoso segundo o qual o homem feliz, porque amigo de si
mesmo, consegue temperar todas as suas agoes, de sorte
que passa a ser benéfico e nao prejudicial aos outros. Em
uma palavra, o homem que vive virtuosamente na pdlis é
aquele que sabe governar politicamente, antes de mais, os
seus proprios apetites, segundo o dito da Politica: “A alma
governa o corpo com autoridade de senhor, enquanto a
inteligéncia exerce uma autoridade politica ou régia sobre o
apetite””. Esta é a felicidade ética que Aristoteles prevé;
ela é, deveras, inferior a especulativa, mas nem por isso

138 FERMANI. A vida feliz humana: didlogo com Platio e Aristoteles.
p. 45.

139 ARISOTELES. Politica. I, 5, 1254 b 5.
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deixa de ser uma forma de eydaimonia, alids, é a eydaimonia
propriamente humana:

Mas, em grau secundario [Sevtépwe/ dentéris], a vida
de acordo com a outra espécie de virtude ¢é feliz,
porque as atividades que concordam com esta
condizem com a nossa condicio humana
[avOpwninal/ anthripikad 140

Na verdade, Aristoteles apresenta a felicidade como
uma realidade fundamentalmente polimorfa. Os que tém
temperamento especulativo serdo felizes especulando;
aqueles cujos humores convidam a vivéncia ética devem
persegui-la: “[...] e para cada homem a atividade [€vépyeio]
que concorda com a sua disposiciao [E€c] de carater é a
mais desejavel [...]”"*. E, na verdade, por mais que a vida
especulativa  seja  eVSaupovéotatog [eydaimonéstatos], para
aquele que nio ¢ chamado a especulagao, a menos que
queira negar a si mesmo, o que nao ¢ préoprio do virtuoso,
deve escolher outro caminho para ser eydaimon:

Porquanto, a existéncia é boa [Gyx00v] para o
homem virtuoso [onovdai®], e cada um deseja para
si 0 que ¢ bom, ao passo que ninguém desejatia
possuir o mundo inteiro se para tanto lhe fosse
preciso tornar-se outra pessoa [...]. Tal homem s6

140 T e, Btica a Nicémaco. X, 8, 1178 a 5-10.

Y Tdem. Lbidem. X, 6, 1176 b 25. Para uma discussio sobre os diversos
tipos de felicidade em Aristoteles, vide o artigo de Fermani, muito bem
embasado por uma farta documentac¢io das fontes e dos comentadores
contemporaneos mais abalizados: FERMANI, Arianna. Aristoteles e a
felicidade: Flexibilidade e versatilidade existencial. In: MIGLIORI,
Maurizio, FERMANI, Arianna [Orgs.]. Platdo e Aristételes: Dialética
e logica. Trad. Ivone C. Benedetti. Rev. Sandra Garcia Custédio. Sdao
Paulo: Edi¢ées Loyola, 2012. pp. 126-171.
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deseja essas coisas com a condi¢do de continuar
sendo o que é.14

A ética do Estagirita, ndés a enxergamos, como a
ciéncia que nos ensina “a arte (lato sensu) de viver”’; melhor,
visualizamo-la como a ciéncia que estuda a “arte de saber
viver bem”, de bem viver. Berti vé a felicidade — cotroa da
ética em Aristoteles — “[...] como uma plenitude (fulfilmen?),
plena realizacio de si, ‘florescimento de todas as
capacidades humanas’, vida florescente” . Procuremos,
agora, entender mais de perto a forma de racionalidade
assumida na ética de Aristoteles.

2.9 A RACIONALIDADE PROPRLA DA CIENCLA ETICA
2.9.1 Frinésis ¢ epistéme

Antes de mais, parece-nos necessario precisar o
entorno no qual Aristoteles pensa a sua filosofia pratica.
Para tanto, importa observarmos que o Estagirita, no livro
1T da Etica, retoma que a alma possui, por assim dizer,
duas partes, “[...] a que concebe uma regra ou principio
racional, e a privada de razio”*. Em seguida, subdivide a
parte racional em tedrica e pratica, ou seja, “[...] uma pela
qual contemplamos as coisas cujas causas determinantes
sao invariaveis, e outra pela qual contemplamos as coisas
varidveis”'®. A parte da razdo teérica possui trés habitos, a

1492 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. IX, 4, 1166 a 15-20.
143 BERTI. Aristoteles no século XX. p. 275.

144 ARISTOTELES. Etica a Nicoémaco. VI, 1, 1139 a 5.

15 Tdem. Lbidem.
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saber, o ngys (vobg), habito (héxis) dos principios
conhecidos intuitivamente ', a epistmé (§motiun) ou
ciéncia, que é o habito do raciocinio ou de silogizar (trata-
se, portanto, do habito demonstrativo "), e a “soffa”
(covia), a qual é a aref€ da razdo tedrica, que consiste na
conjugacao de conhecimento cientifico e conhecimento

intuitivo. A sofia €, pois, a combinacao entre epistenié e noys:

De quanto se disse resulta claramente que a
sabedoria filoséfica é um conhecimento cientifico
combinado com a razdo intuitiva daquelas coisas
que sdo as mais elevadas por natureza. Por isso
dizemos que Anaxagoras, Tales e os homens
semelhantes a eles possuem sabedoria filoséfica,
mas ndo pratica, quando os vemos ignorar o que ¢
vantajoso [...].148

Na razdo pratica, hi a fidnésis (poonorQ) — areté
desta ordem —, sabedoria pratica que consiste no habito de
bem deliberar acerca das coisas humanas (2 anthrOpina), isto
¢, de deliberar segundo o que ¢ razoavel para o bem viver

em geral'”, e a #ékhne (1€xwn), que € o habito de produzir™.

196 Tdem. 1bidem. V1, 6, 1141a 1-5: ““[...] s resta uma alternativa: que seja
a razdo intuitiva que apreende os primeiros principios.”

W7 Idem. Ibidem. V1, 3, 1139 b 30-35: “Em suma, o conhecimento
cientifico é um estado que nos torna capazes de demonstrar [...]”.

148 Tdem. Ibiderr. V1, 7,1141 b 1-5.

199 Idem. 1bidem. V1, 7, 1141 b 5-10: “A sabedoria pratica [fidnésis|, pelo
contrario, versa sobre coisas humanas [0 GOommva/7d anthropina), e
coisas que podem ser objeto de deliberacio; pois dizemos que esse é
acima de tudo a obra do homem dotado de sabedoria pratica: deliberar
bem.” Idem. Ibidem. V1, 5, 1140 a 25: “Ora, julga-se que é cunho
caracteristico de um homem dotado de sabedoria pratica o poder
deliberar bem sobre o que é bom e conveniente para ele, nio sob um
aspecto particular [...], mas sobre aquelas coisas que contribuem para a
vida boa em geral.” Aristételes chega a distinguir disposicdes da mesma
Jfronésis. Ela pode ser exercida, por exemplo, no ambito politico, por
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Como grande exemplo de um homem dotado de frinésis,
Aristoteles cita Péricles. Foi Péricles um filésofo? Decerto
que nao. Porém, era dotado de prudéncia politica, porquanto
tomava as decisdes corretas.” Disso decotre que a filosofia
priética ndo ¢é a frinésis, mas uma forma de epist@mé inscrita na
praxis, cuja consecucao se da pelo estabelecimento, a partir
dos fatos humanos, dos principios praticos e o raciocinio a
partir deles. Afirma Aristoteles: “Que a sabedoria pratica
[fronésis]) nao se identifica com o conhecimento cientifico
[epistémeé é evidente [...]”"%2

A fronésis, enfim, nao pode ser ciéncia — ratificamos
— porque ela versa sobre os zeios, tendo um conhecimento
apenas espontineo do fim. ' Ja a politiké epistmé, que

meio da cotrecio das leis e dos decretos, no ambito doméstico e no
ambito pessoal. A frinésis pode consistir, entdo, no bom governo da
cidade, da casa e de si mesmo: Idem. Ibidems. V1, 8, 1141 b 20-30: “A
sabedoria politica e a pratica sio a mesma disposi¢io mental, mas sua
esséncia ndo ¢ a mesma. Da sabedoria que diz respeito a cidade, a
sabedoria pratica que desempenha um papel controlador ¢ a sabedoria
legislativa, enquanto a que se relaciona com os assuntos da cidade
como particulares dentro do seu universal ¢ conhecida pela
denominagio geral de ‘sabedoria politica’ e se ocupa com a agdo ¢ a
deliberacdo, pois um decreto ¢ algo a ser executado sob a forma de um
ato individual. [..]. A sabedoria pratica também ¢ identificada
especialmente com aquela de suas formas que diz respeito ao proprio
homem, ao individuo; e essa é conhecida pela denominacio geral de
‘sabedoria pratica’. Das outras espécies, uma ¢ chamada administra¢do
doméstica [...].”

150 Idem. 1bidem. V1, 4, 1140 a 30: “Logo, como ja dissemos, a arte ¢ uma

disposi¢ao que se ocupa de produzir, envolvendo o reto raciocinio.”

51 Idem. 1bidem. V1, 5, 1140 b 10: “Dai atribuirmos sabedoria pratica a
Péricles e homens como ele, porque percebem o que é bom para si
mesmos e para os homens em geral: pensamos que os homens dotados
de tal capacidade sao bons administradores de casas e Estados.”

152 Idem. Ibidem. V1,9, 1142 a 20.

153 Idem. Ibidem. V1, 12, 1144 a 5-10: “Por outro lado, a obra de um
homem s6 é perfeita quando esta de acordo com a sabedoria pratica
[podveotv] € com a virtude moral [0ty Gpetv]: esta faz com que scja
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Aristoteles pretende fundar, busca refletir sobre o #/os da
vida ética, a saber, a eydaimonia. Uma prova do que dissemos
¢ que o Estagirita discrimina a peculiaridade desta ciéncia.
Diferentemente da medicina, onde o médico que pratica é
também aquele que ensina, a ézhik€ pode ser ensinada por
quem ndo a vive. F o caso, justamente, dos sofistas. Mas
mesmo o0s sofistas ndo a ensinam com retiddo, pois a
confundem com a refdrica ou com algo inferior. Duas
passagens exemplificam esta preocupacido de Aristoteles:

Ou havera uma diferenca manifesta entre a
estadistica [mohtnfig] e as outras ciéncias e artes?
Nas outras, vemos que as mesmas pessoas as
praticam e se oferecem para ensina-las, como, por
exemplo, os médicos e os pintores. Mas, enquanto
os sofistas pretendem ensinar politica, ndo sio eles
que a praticam, e sim os politicos, que parecem
fazé-lo gracas a uma espécie de habilidade ou
experiéncia  [Eumerple], e ndo pelo raciocinio
[Srovolgr].154

Mas aqueles sofistas que professam a arte parecem
estar muito longe de ensini-la. Com efeito, para
exprimir-nos em termos gerais, esses homens nem
sequer sabem que espécie de coisa ela é, nem sobre
o que versa. De outro modo, nido a teriam
classificado como idéntica a refdrica ou mesmo
inferior a esta, nem julgariam facil legislar mediante
uma compilagdo das leis mais bem reputadas.!55

Pelas passagens acima citadas fica claro que
Aristoteles  reconhece que um é o  politico

reto o nosso propodsito [oxomOv]; aquela [poOvnoic], com que
escolhamos os devidos meios.”

154 Idem. Ibidem. X, 9,1180 b 30-35 2 1181 a.
155 Idem. Ibidem. X, 9, 1181 a 1-15.
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(rohtindg/ politikds) ou o prudente (ppdwpog/ frinimos), e
outro ¢ o que reflete com detenca sobre a ética. Um,
dirfamos hoje, ¢ o homem ético; outro, por exemplo, é o
“professor de ética”. Infelizmente as duas coisas nao siao
idénticas e a ciéncia pode existir sem a pratica. Seja como
for, Aristoteles nio concorda com o modo de proceder dos
sofistas, que acabam por negar a ética o sfatus de ciéncia.
Em razao disso, o Estagirita opta por tomar um caminho
proptio na construcio de uma politiké epistémé. A Etica a
Nicimaco é apenas o primeiro passo neste caminho, pois ela
se encerra com um convite a politica [politike]:

Ora, os nossos antecessores nos legaram sem
exame este assunto da legislagio. Por isso, talvez
convenha estudi-lo nés mesmos, assim como a
questdo da constituicdo geral, a fim de completar da
melhor maneira possivel a nossa filosofia da
natuteza humana [@0p®ner  ghocogia]. Em
primeiro lugar, pois, se alguma coisa foi bem
exposta em detalhes pelos pensadores que nos
antecederam, passemo-la em revista; depois, a luz
das constituicbes que nds mesmos coligimos,
examinaremos que espécies de influéncias
preservam e destroem os Estados, que outras tém
os mesmos efeitos sobre os tipos particulares de
constitui¢cdo, e a que causas [aitiog] se deve o fato
de serem umas bem e outras mal aplicadas. Apds
estudar essas colsas teremos uma perspectiva mais
ampla, dentro da qual possamos distinguir qual ¢é a
melhor constituicdo, como deve ser ordenada cada
uma e que leis e costumes lhe convém utilizar a fim
de ser a melhor possivel.15

Nao ha como nio notar no passo acima, que fecha
a Etica a Nicdmaco, uma espécie de “discurso do método”

156 Tdem. Ibidem. X, 9, 1181 b 10-20.
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acerca do que o proprio filésofo denomina filosofia humana
(GvOomneia hocopia/anthrOpeia filosofia). Mas pensemos a
que Aristételes chama epistme. Talvez seja oportuno
acompanhar o Hstagirita, pois para ele o saber comporta
niveis. O primeiro é a percepgao sensorial, aisthesis
(alobnoc) ou sensacao. Trata-se do conhecimento que se
tem quando da presenca da coisa ante os nossos sentidos,
maxime o da visao: “De fato, eles amam as sensagdes por si
mesmas, independentemente da sua utilidade e amam,
acima de tudo, a sensacio da visio”"”". O segundo nivel do
conhecimento ¢ o da recordagao, que se da pela memoria,
quando nos lembramos do objeto, mesmo ele niao estando
mais presente: “Por isso estes dltimos sio mais inteligentes
e mais aptos a aprender do que aqueles que nio tém
capacidade de recordar [uviun/mnémd”'"*. O terceiro nisto
se distingue do segundo, a saber, diz respeito ndo a esta ou
aquela memoria, mas sim em se possuir um conjunto de
recordagdes sobre um mesmo objeto: “De fato, muitas
recordacoes [moAAol pvijar/pollai méai] do mesmo objeto
na memoria chegam a  constituir uma experiéncia
[Euneiplac/ empeirias] tGnica” ™ . Um nivel superior de
conhecimento é a arte (#khné) ou ciéncia (em lato sensu).
Esta se da quando, a partir da experiéncia, da émpeiria,
construimos juizos que valem para todos os casos. Assim

157 ARISTOTELES. Metafisica. I, 1, 908 a. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com traducdo ao lado. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola, 2005. v.
11.

158 ARISTOTELES. Metafisica. I, 1, 980 a 25. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradu¢do ao lado. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005. v.
II.

159 ARISTOTELES. 1, 1, 980 b 25. Metafisica. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradug¢do ao lado. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola, 2005. v.
II..
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acontece, por exemplo, com o médico que, pela
experiéncia, ajuiza-se de que certa moléstia deve ser sempre
tratada com certo tipo de medicamento.'” Em seguida
constatamos que Aristoteles, quando quer propor um ctrivo
para separar #khné e epistme, diz que esta distingio reside
exatamente no fato de que a #khné permanece, de qualquer

modo, uma experiéncia, um saber o “o qué”, ou seja, um

>
conhecer o fato individual, enquanto a epz'sfémé é um saber
“o porque”, isto ¢, um conhecer a causa daquele fato
ocorrer sempre ou “o mais das vezes”. Portanto, a epistemé
da-se propriamente quando do conhecimento da causa.
Afirma Aristételes: “Os empiricos conhecem o puro dado
de fato, mas ndo o seu porqué; ao contrario, 0S Outros
conhecem o porqué e a causa”'®" . Ora, na ultima passagem
da Etica, acima mencionada, o nosso filésofo diz procurar a
aitia (xitl) do bem e do mal, “o porqué” do justo e do
injusto. Logo, ele procura fazer uma éhike epistémeé. Pode-se
mesmo dizer que esta @hiké epistémé é uma forma de
sapiéncia (cogla/sofia). Com efeito, a sofia se distingue das
outras ciéncias, porque especula acerca das causas
primeiras.' Ora, a éthiké ou politikeé epistémé especula sobre

160 ARISTOTELES. Metafisica. I, 1, 981 a 5. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradugdo ao lado. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sao Paulo: Edig6es Loyola, 2005. v.
IL. 1, 1, 980 b 25: “Com efeito, os homens adquirem ciéncia [entotiun/
epistemd] e arte [téywm/ tékhné) por meio da experiéncia. A arte [téyw] se
produz quando, de muitas observagSes da experiéncia, forma-se um
juizo geral e dunico passivel de ser referido a todos os casos
semelhantes.”

161 ARISTOTELES. Metafisica. I. 1, 981 a 25. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com traducdo ao lado. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sio Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005. v.
1L

162 ARISTOTELES. Metafisica. I, 2, 982 b 5-10. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com traducio ao lado. Trad. Marcelo
Perine. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sio Paulo: Edi¢oes Loyola, 2005. v.
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a causa ultima das coisas humanas (2 anthrOpina). Por outro
lado, deve-se ter a cura de ponderar que, “[...] uma vez
[que] o homem (8vOpwnog/ dnthropos) nao é a melhor coisa
do mundo”'®, a sofia das coisas humanas (/d anthropina) seta
sempre uma sabedoria relativa. Como chegamos a éthiké
enquanto politike episteme

2.9.2 A éthike epistéme enguanto politike epistéme

Agora bem, dizfamos mais acima que a virtude ética
consiste no justo meio (mesotés) entre o excesso e a falta. Ora,
este métron, este ligos encontra-se encarnado no frnimos, no
spoydaios (omovdaiog). Destarte, para Aristoteles, quando se
quer fazer uma filosofia humana (anthripeia filosofia), tem-se
que comegar olhando niao para Deus ou para uma
Revelagao divina, mas justamente para as coisas humanas
(ta anthrOpina). Serdo os ditos e feitos do fignimos o objeto
de reflexdo desta ciéncia. Em outros termos, uma ciéncia
dos bion prixein terd que principiar dos éndoxa (Evdota)'™,
vale dizer, daquelas coisas que sao ditas por todos e vividas
pelo fronimos, refletir sobre elas, mas niao sé sobre elas
(também sobre os ditos dos filésofos), a fim de transforma-

II: “Do que foi dito resulta que o nome do objeto de nossa
investigagdo refere-se unicamente a uma Unica ciéncia; esta deve
especular  [Oswonton|v/ thedrétikén] sobte os primeiros principios
[rodrwv Goy®v/priton arkhin) e as causas [oit@®v/aitidn], pois o
conhecimento e o fim das coisas é uma causa.”

165 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. V1, 7, 1141 a 20.

164 Um artigo de Berti pode ser consultado com proveito para um
aprofundamento acerca dos &wdofw: BERTI, Enrico. O wvalor
epistemoldgico dos &v8ofa segundo Aristoteles. In: BERTI, Enrico.
Novos Estudos Aristotélicos I: Epistemologia, légica e Dialética.
Trad. Elcio de Gusmio Vercosa Filho. Rev. Renato Rocha. Sio Paulo:
Edig¢ées Loyola, 2010. pp. 370-387..
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las em epistemé mediante uma argumentacio dialética'®.
Aristételes nio deixa de recorrer ao socorro dos éndoxa,
pois segundo ele ndo pode haver consenso duradouro entre
teses conflitantes, uma vez que s6 a verdade concorda com
a verdade.

Ha quem objete a isso dizendo que o fim visado
por todas as coisas ndo € necessarlamente bom,
mas podemos estar certos de que tais pessoas niao
fazem mais do que disparatar [000&v Aéyovoy =
dizer coisa sem sentido|. Porguanto nds digenos que
aquilo que todos pensam ¢ a verdade; ¢ o homem que atacar
essa crenga nao terd ontra coisa mais digna de crédito para
sustentar em lngar dela.\%

Devemos considera-lo, no entanto, nao sé a luz da
nossa considera¢do, mas também do que a seu
respeito se costuma dizer [Aeyouévwv]; pois com uma
opiniao verdadeira [0AO&Y] fodos os dados se harmonizam,
mas com uma opiniao falsa os fatos |Yodet] ndo tardam em
entrar em conflito [Stopwvet).167

Ora, ja que o fronimos é o “laboratério” do fildsofo
pritico, convém determo-nos um momento sobre ele.
Dentro desta perspectiva faz sentido a questao: de que
modo o /jgos é exercido no ambito da razao pratica? Como
o fronimos estabelece o justo meio (pecOTNe/ mesités) em suas

165 Acerca do uso cientifico da dialética na Etica de Aristételes, vide o
artigo de Berti acompanhado de uma bibliografia autorizada: BERTI,
Entico. O uso cientifico da dialética de Aristételes. In: BERTI, Enrico.
Novos Estudos Aristotélicos I: Epistemologia, légica e Dialética.
Trad. Elcio de Gusmio Vercosa Filho. Rev. Renato Rocha. Sio Paulo:
Edig¢ées Loyola, 2010. pp. 312-330.

166 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. X, 2, 1172 b 35 e 1173. [O
italico é nosso.

167 Idem. Tbidem. 1, 8, 1098 b 10. [O itilico é nosso].
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acoes? Precisamente pelo /ggos. Mas atentemos para o fato
de o /ggos de Aristoteles ndo ser uma coisa mecanica. Com
efeito, o justo meio nao é o mesmo para todos os homens.
Um exemplo bem simples: a nutri¢ao. O justo meio entre o
excesso e a falta de nutricdo para um atleta, certamente nao
sera 0 mesmo que para um franzino em desenvolvimento.
E neste sentido que a razio deve intervir para ponderar
sobre as diferentes circunstancias. Outrossim, nio nos
devemos esquecer de que o justo meio é estabelecido em
relacdo a nos, considerado individualmente. Dito doutra
forma, quanto ao objeto, seis sera sempre o justo meio
entre dez e dois, pois a distancia entre ambos é quatro. Mas
isso é algo “automatico”. Nas coisas da vida, certa
quantidade de alimento pode ser razoavel para um
franzino, mas nao para um atleta:

Por meio termo no objeto entendo aquilo que ¢é
eqtiidistante de ambos os extremos, e que ¢ um s6 e
o mesmo para todos os homens; e por meio-
-termo relativamente a nds, o que nio ¢ nem
demasiado nem demasiadamente pouco — e este
ndo ¢ um sé e o mesmo para todos. Por exemplo,
se dez ¢ demais e dois é pouco, seis é o meio-
termo, considerado em fun¢do do objeto, porque
excede e ¢ excedido por uma quantidade igual; esse
numero ¢ intermediatio. Mas o meio-termo
relativamente a ndés ndo deve ser considerado
assim: se dez libras ¢ demasiadamente pouco, nio
se segue daf que o treinador prescreverd seis libras;
porque isso também ¢, talvez, demasiado para a
pessoa que deve comé-lo, ou demasiadamente
pouco — demasiadamente pouco para Milo e
demasiado para o atleta principiamente. O mesmo
se aplica a corrida e a luta. Assim, um mestre em
qualquer arte evita o excesso e a falta, buscando o
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meio-termo e escolhendo-o — o meio-termo nio
no objeto, mas relativamente a n6s.'68

No dultimo século muito se questionou se
Aristoteles conseguiu, com esta forma de “pesquisa de
campo”, fundamentar a ética enquanto epistme. A ideia de
que o Estagirita termina na frdnésis e de que esta ndo é uma
episteme, mas uma espécie de sagacidade parece ser a
intepretacao preponderante. Os que defendem esta posi¢ao
frisam que, olhando para o frdnimos, nao se pode deduzir
dele nenhuma regra ou principio moral, mas tio somente
decisées  que dizem  respeito a  circunstancias
irredutivelmente individuais. ' Nio ¢ nossa intencio
envolvermo-nos nesta questao. Importa-nos entender
somente como Aristoteles prefenden demonstrar que a éfica é
uma forma de epistémeé. Se esta fundamentacio é vélida para
outras correntes nao ¢ da nossa algada tratar aqui. A bem
dizer seria anacronico esperar que Aristoteles previsse todas
as objecoes e as respondesse, ja que a ética se aperfeicoa
com o tempo, como o proprio Aristoteles atesta em

168 Idem. Ibidem. 11, 6, 1106 a 25-35 — 1106 b 5.

169 BRULLMANN, Philipp. A teoria do bem na FEtica a Nicémaco
de Aristoteles. Trad. Milton Camargo Mota. Rev. Sandra Garcia
Custédio. Sdo Paulo: Edig¢des Loyola, 2013. p. 196: “Esta
provavelmente certa a afirmac¢do de que Aristételes é um “cético sobre
regras”. Sua ética representa uma posi¢do contraria a abordagens que
tentam reduzit a moral ao menor nimero possivel de principios, e no
caso ideal a um s6 principio. O caso individual desempenha um papel
decisivo para a avaliagdo moral. Todavia, parece-me precipitado
interpretar a figura do virtuoso como resposta aristotélica a uma ética
legalista.” Wolf atribui esta predominancia da questdo sobre a oposicido
entre “ética das virtudes” e “ética deontolégica” em Aristoteles a um
certo viéis kantiano que se misturou a leitura de Aristoteles: WOLF.
Op. Cit. p. 66: “Nesse meio-tempo, porém, alguns filésofos da moral
chegaram a concepgdo de que seria possivel superar certas caréncias
presentes na vigente teoria moral kantiana se fossem completadas ou
substituidas por uma moral das virtudes.”
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passagem ja citada'”’. Tentemos, uma vez mais, apenas
seguir o Filésofo.

Afirmamos acima que a ética enquanto epistmeé, de
certa forma, fundamenta-se no fronimos. Ora, a frinésis, diz
Aristoteles, é normativa: “Com efeito, a prudéncia
[poOvnotg] é normativa [Emtontinn]: que se deve fazer [del
nplrtety] ou nio, tal é o fim [téhog] a que se propde [...]”"".
De fato, se ela consiste em bem deliberar
(e0BovAia/eyboylia) acerca dos meios exequiveis para se
atingir o bem, o #los, a eydaimonia, ela também escolhe e
decide (proairesis), em cada circunstancia, o que se deve ou
nao se deve fazer. Em outros termos, ela poe diante do
agente um déon, um ndmos, um kanOn. Certo, isso nio é
episteme, pois estamos diante de uma razio que calcula ou
delibera'”, em cada circunstincia, como se deve ou nio agir
nesta ou naquela circunstancia, e s6 ha episimé — e aqui
citamos os Segundos Analiticos — acerca do que deve ser
sempre ou o mais das vezes:

Com efeito, todo raciocinio se faz mediante
proposi¢des necessarias ou mediante proposicoes
<que se dao> na maior parte das vezes, €, se as
proposicdes sdo necessarias, também o ¢é a

170 Vide a indica¢éo que consta na nota de rodapé 40.

7 Idem. Etica a Nicémaco. VI, 10, 1143 a 5-10. [A traducio ¢ nossa]:
“En efecto, la prudencia. es no.rmativa: qué se debe hacer o no., tal es
el fin que se propone [...]”.

172 Idem. Etica a Nicdmaco. VI, V, 1139 a 10-15: “Chamemos
cientifica [émotpovindv] a uma dessas partes e calculativa [Loyotndv]
a outra, pois o mesmo sio deliberar [BouvkeODpoOat] e calcular
[Moyilecbat], mas ninguém delibera sobre o invariavel. Por conseguinte,
a calculativa é uma parte da faculdade que concebe um principio
racional.”
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conclusio, se as proposicSes se ddo na maior parte
das vezes, também a conclusio.!”?

Com efeito, antes de mais, ¢ preciso fazer a ressalva
de que aquele que quer se tornar um fronimos, simplesmente
um “homem ético”, ndo olha e nio precisa olhar para o
fronimos com o fito de encontrar nele um &azdn. Antes, olha
para o frinimos, a fim de aprender a bem deliberar e a
descobrir por si mesmo como ser fronimos. Com outras
palavras, o individuo busca aprender como “[...] agir ‘como
se ele fosse uma norma e uma medida dessas coisas’ [...]”""*
e isto nao porque nao haja um métron objetivo, mas sim
porque este métron é descoberto e assumido pelo fronimos,
porquanto passa pelo crivo da escolha (proairesis) deliberada,
a qual faz com que cada individuo seja pai de suas agoes
como de seus filhos e, 7pso facto, virtuoso ou vicioso. Eis a
passagem classica a este respeito e que, em parte, ja citamos
mais acima:

A virtude [beti] ¢, pois, uma
disposi¢do de carater [EZig| relacionada
com a escolha [mpoopetnfi] e
consistente numa mediania [pecOtet),
isto ¢, a mediania relativa a nés, a qual é
determinada por um principio racional

173 ARISTOTELES. Analiticos Segundos. I, 87 b 20-25. In: .
Tratados de Logica (Organon). Trad. Miguel Candel Sanmartin. Rev.
Quintin Racionero. Madrid: Editorial Gredos, 1995. v. IL. pp. 384: “[A
tradugdao é nossa] “En efecto, todo razonamiento se hace mediante
proposiciones necesarias o mediante proposiciones < que se dan > la
mayor parte de las veces; v, si las proposiciones son necesatias, también
lo es la conclusion, si las proposiciones se dan la mayor parte de las
veces, también la conclusién.”

174 BRULLMANN. Op. Cit. p. 192.



Savio Laet de Barros Campos 145

[Moyo] proprio do homem dotado de
sabedotia [npdvipog).17>

O que ocotre, porém, é que a @hiké pode ser
também tomada como uma epistmé. Ora, aquele que a
procura sob esta consideragdo, cumpre pesquisar, com
maior minudéncia, as constantes presentes nestas agoes bem
deliberadas do  frgnimoes, ou seja, alguns atos que
habitualmente se apresentam virtuosos € outros que
geralmente se afiguram viciosos. Como deve ele proceder
para perceber estas “reincidéncias”? Aristoteles assinala que
a ética — enquanto ciéncia — deve partir dos fatos, passar
pelo pdlemos do didlogos, a fim de, por meio dele, estabelecer
a razoabilidade dos éndoxa (Ev8o€n), que nada mais sao do
que as gpinides comuns acerca do que concerne a vida humana
e que existem, por assim dizer, em “carne e 0sso” no
fronimos,  refutando  (Ekeyyoc/élegkhos)  as  objecdes
(Grogto/aporiai) que se levantam contra elas. Citemos um
exemplo tomado pelo préprio Aristoteles: “As carnes leves
sao saudaveis”; “a carne das aves sao leves”; “logo, a carne
das aves sao saudaveis”. A premissa maior deste silogismo
pratico é: “As carnes leves sao saudaveis”. A menor, “As
carnes das aves sao leves”. E a conclusio do que se deve
fazer é: “As carnes de aves sio saudaveis” e, por
conseguinte, devem ser preferidas. Transpondo-nos para o

5 Idem. Tbidem. 11, 6, 1106 b 35-1107 a. B por isso que, se Aristoteles
atribui a0 ensino o aprendizado da virtude intelectual, é ao habito que
ele atribui a aquisicdo da virtude moral: Idem. Ibidem. 11, 1, 11093 a 15:
“Sendo, pois, de duas espécies a virtude, intelectual e moral, a primeira,
por via de regra, gera-se e cresce gragas ao ensino — por isso requer
experiéncia e tempo; enquanto a virtude moral é adquirida em resultado
do habito [..]”. Em outras palavras, quando se trata de ética, para
Aristételes, aprende-se fazendo, praticando: Idem. Ibidem. 11, 1, 1103 a
30. “Com efeito, as coisas que temos de aprender antes de poder fazé-
las, aprendemo-las fazendo [...]”.
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plano da ética, podemos ponderar.'” Para o fignimos, basta

saber o que se deve praticar, interessa-lhe apenas a
conclusio. Ja para o filésofo ético, o que importa é, antes
de qualquer coisa, a premissa maior. Ela serd a
oportunidade de ele saber, por exemplo, que o homem
deseja ser saudavel, porque deseja viver e viver bem. E, a
partir dai, dialeticamente, ele chegara ao #/os do homem
que ¢ a eydaimonia. Como ja dito acima, trata-se de um
procedimento dialético:

A exemplo do que fizemos em todos os outros
casos, passaremos em revista os fatos observados
[povOpeva] e, apds discutit  as dificuldades
[Sremopnoavtog], trataremos de provar [Seteviva],
se possivel, a verdade de todas as opinides comuns
[EvdoEu] a respeito desses afetos da mente — ou, se
nao todas, pelo menos do maior nimero e das mais
autorizadas; porque se refutarmos as obje¢Oes e
deixarmos intatas as opinides comuns [EvdoZa],
teremos provado [dedetypévov] suficientemente a
tese.!”

Podemos observar nesta passagem que os éndoxa,
isto &, as gpinides communs, NAo A0 0s faindmena, ou seja, aquilo
que, pura e simplesmente, aparece, mas sim as constantes
inseridas naquilo que aparece e que sao chamadas de gpinides
comuns (éndoxa). Aristoteles busca estabelecer os éndoxa,
depurando-os das posi¢cées contrarias, “[...] porque a
solu¢io de uma dificuldade [Gnoplag] é o encontro da

76 Idem. lbidem. N1, 7, 1141 b15-20: “[..] porque, se um homem
soubesse que as carnes leves sido digestiveis e saudaveis, mas ignorasse
que espécies de carnes sdo leves, esse homem ndo seria capaz de
produzir sadde; poderia, pelo contrario, produzi-la o que sabe ser
saudavel a carne de galinha.”

Y77 Idem. Tbidem. V11, 1, 1145 b 1-5.
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”178 Nao hia como nio ver neste movimento a

verdade
tentativa de se fazer uma ézhiké epistéme, pois ninguém que
quisesse ser apenas um frdnimos dar-se-ia ao trabalho de ir
ao encalgo de tais justificativas. Ademais, podemos notar
que esta éthik€ epistémé se apresenta como uma politike
episteme, pois sAo as gpinides comuns (éndoxa), a saber, validas
para todos ou para muitos, e que se encontram encarnadas
no frinimos, que devem ser demonstradas dialeticamente.
De toda forma, ¢ a partir destas “reincidéncias” ou
dos éndoxa retomados pela argumentacao dialética e que
podemos chamar de ndmoi (vopor), mas que o homem
comum e virtuoso vive e conhece apenas como virtudes,
que aquele que se esmera por fazer “ciéncia ética” comega a
elaborar discursos sobre a natureza humana, a virtude e o
vicio, e aborda questdes como a da “psicologia do agir”, do
télos, da  eydaimonia, coisas que o fronimos e O politikds,
ratificamos, nao tém necessidade de conhecer de forma
cauta, douta. Certamente a episfmé que deriva desta
pesquisa nao tera nem a precisio da matemdtica nem a
finalidade #zedrica da matemdtica e da fisica. De fato, se
Aristoteles afirma que a éfca é uma ciéneia, ndo afirma que
ela seja uma ciéncia como €, por exemplo, a filosofia primeira,
sendo que por tratar das ag¢des humanas, ela precisa
comportar certa flexibilidade, certa elasticidade. De modo que
deve haver um &anbn (xaviv), e ja sabemos de onde, a
principio, ele vem e como chegamos a ele. Entretanto,
como as escolhas dos homens sao multiplas e complexas,
este kanbn certamente conhecerd excecdes. No entanto,
que ha este kanln, este déon, estes nomoi na éthikeé epistme de
Aristoteles, ele proprio ressalta quando fala desta ciéncia:

178 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. [A tradugio é nossa]. VII, 2,
1146 b 5: “[...] porque la solucién de una dificultad es el hallazgo de la
verdad.”
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Mas ndo tera o seu conhecimento, porventura,
influéncia sobre a nossa vida [Blog]? Semelhantes a
arqueiros que tém um alvo certo para a sua
pontaria, ndo alcancaremos mais facilmente aquilo
que nos cumpre alcancar [tod 8€ovtog]!??

Ora, como a politica utiliza as demais ciéncias
[Emotep®dov] e, por outto lado, legisla
[vopoOetoVong] sobre o que devemos [3el] e nio
devemos fazer [npbrtewy], a finalidade dessa ciéncia
deve abranger as das outras, de modo que essa
finalidade serd o bem humano [tOvBp®mvoy
GryacOGv].180

Esta claro pelo que dissemos até aqui que o que o
lggos estabelece, no ambito de uma ézhike epistéme, é valido
geralmente, ndo universalmente. Assim é, porque o objeto da
ética nio é o das ciéncias teoréticas, onde as coisas sao
sempre da mesma maneira; o objeto da ética, isto ¢é, as
acoes humanas, comportam um nivel de certeza que nos
permite pensa-las boas ou mas tao somente na maioria das
vezes, mas nao sempre, porquanto envolvem escolhas e
circunstancias que podem variar ad infinitum. Serfamos
insensatos, pois, e autodestruidores da ciéncia ética, se
buscassemos aplicar a ela o mesmo nivel de certeza que
aplicamos as ciéncias teoréticas. Oucamos o HEstagirita em
duas passagens emblematicas a este respeito:

Nossa discussao sera adequada se tiver tanta clareza
quanto comporta o assunto, pois ndo se deve exigir
a precisdo em todos os raciocinios por igual, assim
como nio se deve busca-la nos produtos de todas
as artes mecanicas. Ora, as agOes belas e justas, que
a ciéncia politica investiga, admitem grande

Y19 Idem. Ibidem. 1, 2, 1094 a 20-25.
180 Tdem. Ibidem. 1,2,1094 b 5.
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variedade de flutua¢bes de opinibes. [..]. E em
torno dos bens hia uma flutuacdo semelhante [..].
Ao tratar, pois, de tais assuntos, e partindo de tais
premissas, devemos contentar-nos em indicar a
verdade aproximadamente e em linhas geais; e ao
falar de coisas que sdo verdadeiras apenas em sua
maior parte e com base em premissas da mesma
espécie, s6 poderemos tirar conclusdes da mesma
natureza. B ¢é dentro deste espirito que cada
proposicdo devera ser recebida, pois é proprio do
homem culto buscar a precisiao, em cada género de
coisas, apenas na medida em que a admite a
natureza do assunto. [...]. Sirvam, pois, de preficio
estas observagdes sobre o estudante, a espécie de
tratamento a ser esperado e o propdsito da
investigacao.!8!

Devemos igualmente recordar o que se disse antes
e ndo buscar a precisio em todas as coisas por
igual, mas, em cada classe de coisas, apenas a
precisio que o assunto comportar e que for
apropriada a investigacdo.182

181 Idem. Tbidem. 1, 3, 1094 a 10-25 e 109 a 10.

182 Idem. Ibidem. 1, 7, 1098 a 25. Inclusive as leis ndo podem ser
executadas com um rigor caprichoso; ao contrario, também elas devem
ser versateis, isto ¢, elaboradas com congruéncia e aplicadas por
homens equanimes: Idem. Ibidem. V, 10, 1137 b 15-30: “Portanto,
quando a lei [vOpog] se expressa universalmente e surge um caso que
ndo ¢ abrangido pela declaracio universal, é justo, uma vez que o
legislador falhou e errou por excesso de simplicidade, corrigit a omissdo
— em outras palavras, dizer o que o préprio legislador teria dito se
estivesse presente, e que teria incluido na lei se tivesse conhecimento
do caso. E essa ¢ a natureza do equitativo: uma correcio da lei [vOvoy]
quando ela ¢é deficiente em razio da sua universalidade. E, mesmo, ¢é
esse 0 motivo por que nem todas as coisas sio determinadas pela lei
[vovop]: em torno de algumas ¢ impossivel legislar, de modo que se faz
necessario um decreto. Com efeito, quando uma coisa ¢ indefinida, a
regra [nov@v] é indefinida [...]”. A questdo é que o legislador e a regra
sempre vao “falhar” em alguma circunstancia. Aristoteles é bastante
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Contudo, pensamos nao haver dito tudo, porque
até agora s6 falamos dos ndmoi que dizem respeito ao #os,
mas que nao sao o #/s do homem. E a nosso ver existe um
principio ético que regula e rege todas as virtudes que
incidem sobre a vida ética, isto é, um principio pelo qual
todas elas — a frdnésis, a dikaiosyné, a andreia, a sofrosyné etc.
— se norteiam. Este principio, que no comeco deste
capitulo ja nomeamos, é a koznonia. Todas as virtudes éticas
tendem como para seu #los a koininia, que é, por assim
dizer, outro da eydaimonia ética. Em uma palavra, a koinonia
é o félos da natureza humana. Por isso, o kanOn, o némos, o
déon da éthiké de Aristoteles é, simpliciter, criar koinonia. E ha
passagens em que Aristoteles afirma existir esta /7 comum,
esta justica natural, conhecida tacitamente por todos os
homens, valida para todos os homens desde tempos
imemoriais, uma forma de “lei natural” que se exprime
como uma “amizade natural” de todo homem para com
todo homem, uma espécie de filantropia. Na Retdrica, o

claro nos exemplos: Idem. 1bidem. IX, 2, 1164 b 30-35 — 1165: “[...] e, em
geral, ¢ mais certo retribuir beneficios do que obsequiar amigos, e antes
de fazer um empréstimo a um amigo devemos pagar o nosso credor.
Mas talvez nem isto seja sempre verdadeiro: por exemplo, deve um
homem que foi resgatado das mios dos bandidos resgatar em troca o
que o libertou, seja ele quem for (ou pagar-lhe, se ele nao foi capturado,
mas exige pagamento), ou, em vez disso, deve resgatar seu pai? Dir-se-
ia que o certo ¢ resgatar o pai mesmo de preferéncia a si préprio.” Na
verdade, o “erro” nio esta na inexatiddo da lei, nem em quem a elabora,
porque a incerteza reside nos préprios fatos, que variam
indefinidamente:

Idem. 1bidem. NV, 10, 1137 b 15: “Nos casos, pois, em que é necessario
falar de modo universal, mas ndo é possivel fazé-lo corretamente, a lei
considera o caso mais usual, se bem que ndo ignore a possibilidade de
erro. E nem por isso tal modo de proceder deixa de ser correto, pois o
erro ndo esta na lei, nem no legislador, mas na natureza da propria
coisa, jA que os assuntos praticos sio dessa espécie por natureza.”
Talvez o equivoco esteja em imaginar que o #dmos seja algo que nos
dispense de um julgamento responsavel, proporcional a cada
circunstancia. A lei ndo pode ser feita nem aplicada por autématos!
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nosso filésofo diz: “Chamo particular a lei escrita pela qual
se rege cada cidade; e comuns, as leis ndo escritas, sobre as
quais parece haver um acordo uninime entre todos”'®. Um
pouco mais adiante, na mesma obra, ele escreve:

Pois ha na natureza um principio comum do que é
justo e injusto, que todos de algum modo
adivinham mesmo que ndo haja entre si
comunica¢do ou acordo; como, por exemplo,
mostra a Antigona de Sé6focles ao dizer que, embora
seja proibido, ¢ justo enterrar Polinices, porque esse
¢ um direito natural: Pois ndo é de hoje nem de ontem,
mas desde sempre que esta lei existe, e ninguém sabe desde
guando aparecen. E como diz Empédocles acerca de
ndo matar o que tem vida, pelo facto de isso nio
ser justo para uns e injusto para outros: Mas a lei
universal  estende-se  largamente através do éter ¢ da
incomensuravel terra.18

Também na Efica Aristételes se expressa acerca
deste principio comum e natural:

Da justica politica, uma parte é natural [poowdv] e
outra parte legal: natural [poownOv)|, aquela que tem a
mesma forca onde quer que seja [novtayoV| e nao existe em
ragdo de pensarem os homens desde on daguele modo; legal,
a que de inicio ¢ indiferente, mas deixa de sé-lo
depois que foi estabelecida.!s>

Membros da mesma raga a sentem uns pelos
outros, e especialmente os homens; por isso
louvamos os amigos de seu semelhante
[pthavOp@nog]|. AL enr nossas viagens podemos ver quanto

183 [dem. Retorica. 1, 10, 1368 b.
184 Tdem. Ibidem. 1,13, 1373 b.
185 Idem. Etica a Nicémaco. V, 7, 1134 b 15-20. [O ialico é nosso].
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cada homem ¢ chegado ¢ caro a todos os outros [vOpwnog
avOe®dT® ol pikov].186

Enquanto escravo, pois, nio se pode ser seu amigo,
mas enquanto homem isso ¢é possivel, pois parece
haver uma certa justica entre um homem qualquer e outro
homem qualguer [dinanov movtl AvBpdTO EnOG TlvTa]
que tenham condi¢bes para participar de um
sistema juridico ou ser partes num ajuste: /ogo, pode
haver amizade 90| com ele na medida em que ¢ um
homem [Bv0pwnwog].187

Por conseguinte, se a causa proxima da cthiké
enquanto epistémé é a observagio do fignimos e o
estabelecimento dos éndoxa, a sua causa remota é esta e/
comum, esta justiga natwral. Em outros termos, as
“constantes”, validas apenas geralmente e que comportam
variacdo, que aquele que faz filosofia pritica nota nos feitos
do frdnimos e nos ditos comuns (éndoxa) — e que o frinimos
experiencia apenas como virtudes e ndo como #dmoi — se
reduzem e conduzem a um ndmos universal, um Aandn que
nao conhece variagao e que se chama kononia. E ha mais.
Os principios imediatamente deduzidos deste principio
universal, a saber, aqueles que sao conditio sine qua non para
se criar koinonia também nao variam. Aristételes nao os
olvida, tanto que elenca agbes que ele considera
intrinsecamente malévolas. E considerar determinadas
acoes como intrinsecamente mas significa, como o proprio
Aristoteles o diz, que elas serdo sempre e em todo lugar
mas:

Mas nem toda acdo e paixdo admite um meio-
termo, pois algumas tém nomes que ja de si

186 Jdem. Ibidems. V111, 1, 1155 a 20. [O itélico é nosso].
187 Idem. Ibidem. V111, 11,1161 b 5. [Os italicos sio nossos].
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mesmos implicam maldade, como o despeito, o
despudor, a inveja, e, no campo das agdes, O
adultério, o furto, o assassinio. T'odas essas coisas e
outras semelhantes implicam, nos préprios nomes,
que 530 mMas em si mesmas, € N40 O Seu eXCesso ou
deficiéncia. Nelas jamais pode haver retiddo, mas
unicamente o erro-188

Do quanto dissemos decorre que uma éthik€ que
nao seja politike, isto é, que nao crie koinonia entre os
homens, niao é condizente com a natureza humana, pois o
homem, exatamente por ser 3001 logikdn ((Dov hoyndv)'®, é
R00n politikén. Nao sem razao Aristételes afirma que a

politike epistemé & a arkhé da éthike episteme?

O estudo do prazer e da dor pertence ao campo do
fil6sofo politico [roAting grhocoyodvtog], pois ele é
o arquiteto do fim com vistas no qual dizemos
que uma coisa ¢ ma e outra ¢ boa em
absoluto."”

Apbs termos arrolado e dissertado sobre as diversas
passagens da Etica ¢ de outras obras de Aristételes que
atestam o que temos afirmado, acreditamos poder citar um
comentador — Richard Bodélis — que designa a politica
precisamente como coroa da ética aristotélica:

No fundo, ter e perseguir uma meta ultima, para
um individuo, é ter uma “politica” e ordenar seus
assuntos do mesmo modo que a cidade ordena os
assuntos de todos. Para Aristoteles, ha aqui mais
que uma simples analogia, pois o fim iltimo da politica
ndo pode ser formalmente diferente do que ¢ visado pelos

188 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 11, 6, 1107 a 5-15.
189 Idem. Politica. 1, 2, 1253 a 9-10.
190 Jdem. BEtica a Nicémaco. VIL, 11, 1152 b.
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individuos isoladamente. Pelo contrdrio, o que dd sentido a
politica, o que justifica, em seus principios, a ordem e as leis
gue ela proclama, ¢ precisamente o que di sentido ad
excisténcia dos individnos para os quais essas leis sdo feitas.
Em outras palavras, a politica é definitivamente a maneira
pela qual os individuos rennidos na cidade pretendem dar
sentido a sua existéncia. Ela responde, pols, a meta
visada por cada um dos concidaddos e prescreve
soberanamente, em funcdo dessa meta, o que cada
um deve realizar. Isso ¢ o mesmo que diger que a
sagacidade que tem de ser colocada em agao por cada um
para atingir sen priprio bem e atingir um  sentido
perfeitamente racional a sua pripria existéncia nao difere,
essencialmente, da inteligéncia politica que tem de ser
colocada em agdo para organizar uma cidade, na
qual cada um pode atingir seu préprio bem. Hssa
convicgdo, no filésofo, explica por que as questoes
de que ele trata nas Eticas de maneira a estabelecer
de modo critico em que consiste o soberano bem
do homem sdo questdes que ecle apresenta com a
cor de uma busca explicitamente “politica” (Fz.
Nie., 1094 b 11), e que ele dirige implicitamente aos
legisladores. Essa mesma convic¢do da também a
entender que as outras questdes de que trata a
coletanea intitulada .4 Politica se reduzem a explicar
como o soberano bem do homem pode ser
atingido e preservado por cada homem, dentro das
sociedades que ele forma com os outros. Para
Aristételes, ndo existe nenhum conflito de principio
entre as aspiragoes do individuo e as do Estado
(cidade) desde que o fim de ambos seja _formalmente
idéntico.™!

Um ponto no qual convém insistir é que Aristoteles
— nem de longe — considera a ética “terra de ninguém”.

191 BODEUS, Richard. Aristételes. A justica e a cidade. Trad. Nicolas
Nyimi Campanario. Rev. Marcelo Perine. Sio Paulo: Edigdes Loyola,
2007. p. 14. [Os italicos sdo nossos].
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Para ele — reafirmamos — a ética é forma de epist@meé, mais
precisamente  uma  “ciéncia  politica”.  Contudo,
diferentemente das ciéncias teoréticas, ela é uma ciéncia
que tem uma finalidade pratica, a saber, conhecer o que
torna os homens bons e felizes e, quem sabe, torna-los.
Distingue-se, pois, das “ciéncias teoréticas” em razao de
nao visar ao saber por ele mesmo, mas aos fatos
(nlypo/ pragma), a prixis, onde — com um olhar “docil”—
quer perscrutar o que é bom, o que é mau, o que é o bem e
o que é o mal E um modo diverso de se exercer a
racionalidade. Reiteramos que ela ndo visa ao saber por si
mesmo; decerto que quer descobrir o gué e o porgué, mas
para uma finalidade: conhecer o que torna e quiga tornar os
homens  virtuosos.  Aristoteles, noutra  passagem
significativa, deixa isso claro:

Uma vez que a presente investigagdo ndo visa ao
conhecimento teérico como as outras — porque
ndo investigamos para saber o que ¢ a virtude, mas
a fim de nos tornarmos bons, do contririo nosso
estudo seria inutil — devemos examinar agora a
natureza dos atos, isto ¢, como devemos pratica-los

[.].192

O Estagirita ndo se cansa de dizer que a ética é a
“ciéncia” dos fatos da vida (Blov nbéewv/bion prixeon).
Assim, quando justifica a razio pela qual o jovem nio esta
bem disposto para esta “ciéncia”, afirma: “Com efeito, ele
nao tem experiéncia dos fatos da vida, e é em torno desses
que giram as nossas discussoes”'”. Ha outras passagens
eloquentes neste sentido:

192 Idem. Ibidem. 11, 2, 1103 b 25-30.
193 Idem. Ibidem. X, 2,1095 a2 e 1173 a.
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[...] Tratando-se de sentimentos [nGBeot/]| e acoes
[npbZeot], as palavras [AOyol] nio inspiram tanta
confianca como os fatos [Epywv/], e em
consequéncia, quando as primeiras discrepam do
que se percebe pelos sentidos, sio desprezadas
como falsas e desacreditam, por sua vez, a

verdade. !9

[..] Tratando-se de questdes praticas [mpontinoig],
julga-se pelos fatos [Egywv] e pela vida [Biov], que
sao nelas o principal. E preciso, portanto,
considerar o que temos dito referindo-os aos fatos
[Boya] e a vida [Blov péoputag], e aceitd-los se estd
em harmonia com os fatos [Epyoorg], porém,
considera-los mera teoria [MOyoug] se discrepa
deles.1%

E Berti precisa que, com este conceito de “ciéncia
politica” ou ética, Aristoteles nos insere no “mundo da
vida”; funda, pois, as assim chamadas “ciéncias humanas™:

O seu ponto de partida é o gwé, o fato, a
experiéncia, a vida vivida, os bons costumes, e cla
parte destes para buscar os principios, isto ¢, o fim
supremo. [..]. Com efeito, a filosofia pratica de
Aristételes fornece um exemplo de discurso que

194 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. X, 1, 1172 a 35. [A traduciao é
nossa] “Pero quiza se dice esto sin razén, porque, tratindose de
sentimientos y de acciones, las palabras no inspiran tanta confianza
como los hechos, y en consecuencia, cuando las primeras discrepan de
lo que se percibe por los sentidos, son despreciadas como falsas y
desacreditan a la vez la verdad.”

195 Idem. Ibidem. X, 8, 1179 a 15-20. [A traducdo é nossa]. “[...]
trataindose de cuestiones practicas, se juzga por los hechos y por la vida,
que son en nellas lo principal. Es preciso, por tanto, considerar lo que
llevamos dicho refiriéndolo a los hechos y a la vida, y aceptatlo si esta
en harmonia con los hechos, pero considerarlo como mera teorfa si
discrepa de ellos.”
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concerne aos mais importantes problemas
humanos, problemas que se referem ao assim
chamado “mundo da vida”, que se diferencia no
método dos discursos das ciéncias propriamente
ditas e todavia nio estd privado de racionalidade
prépria, isto €, de controlabilidade prépria [...].19

Nasce assim a ética aristotélica como epistemeé do
n0og (Erhus) e do Eog (éthes). Distinta do que poderfamos
chamar de uma “ética religiosa”, visto que ela se configura
como uma reflexdo acerca de como o homem pode
construir-se e construir o seu hdbitat priprio, precisamente
enquanto distinto do mundo dos dexses e do mundo da fsis
(pVorg). Nao hd — nesse contexto — uma divindade que
ajude o homem a se construir e a construir o mundo
humano. Nao ha uma divindade legisladora, que puna ou
premie. O homem, exclusiva e integralmente — com a
experiéncia e com a razao — é quem deve construir a sua
felicidade, que nio estd num momento fugaz de prazer —
como nas éticas hedonistas —, mas também nio esta noutro
mundo — como nas éicas teoligicas — sendo que se
encontra num mundo que ele proprio terd, a0 menos em
parte, que construir. Esta producio dar-se-a mediante o
exercicio das virtudes, virtudes estas que ele descobrira
olhando para o prudente (fronimos), proximo a ele e homem
como ele, e ndo para Deus, para uma lei divina:

Mas em todas as coisas, o que parece a um homem
¢ considerado como sendo realmente tal. Se isto é
correto como se afigura ser, e a virtude e o homem
bom [xoaA®dq/kalds] como tais sio a medida
[wéroov/métron] de todas as coisas, serdo
verdadeiros prazeres os que lhe parecerem tais, e

19 BERTTI. Perfil de Aristoteles. p. 162.
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verdadeiramente agradaveis as coisas em que ele se
deleitar.197

Enrico Berti repristina com exagao o pensamento
ético de Aristoteles que temos visto até aqui:

Concluindo essa exposicio, devemos observar que
a ética aristotélica é confirmada como sendo
essencialmente fundada sobre o conceito de fim
daltimo o homem. Esse fim é concebido de forma
exclusivamente humana, sem implicagdes de ordem
metafisica ou teoldgica. De fato, a felicidade com a
qual ele ¢ identificado nido ¢, como frequentemente
se acreditou, “contemplagio de Deus” nem
exclusivamente busca de Deus [..]. Portanto, se
trata de ética exclusivamente humana e ao mesmo
tempo integralmente humana, que leva em conta
todas as dimensdes do homem e a0 mesmo tempo
estabelece exata hierarquia entre elas |[...].1%8

Antes de terminarmos, importa ratificarmos um
esclarecimento ja delineado. Quando pensamos, ao longo
do capitulo, o agir ético também como um ato poiético, nao o
fazemos confundindo o habito da #khné com o da fronésis
ou com o da sgfia. Estd sempre bem presente ante os
nossos olhos a passagem inequivoca do livro [T da Etica:

[...] de sorte que a capacidade raciocinada de agir
difere da capacidade raciocinada de produzir. Dai
também, o ndo se incluirem uma na outra, porque
nem agir ¢ produzir, nem produzir é agir.!%

197 ARISOTELES. Etica a Nicémaco. X, 5, 1176 a 15-20.
198 BERTI. Perfil de Aristoteles. pp. 181-182.
19 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. VI, 24, 1140 a 5.
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Usamos o termo poisis num sentido estendido,
valendo-nos da mesma polissemia utilizada por Aristoteles.
Alias, este estender-se ¢ usado pelo proprio Aristételes no
ambito da filosofia pratica. De fato, ele diz num passo:

E assim que a sabedoria filoséfica produz
[rorodot/ poigfsi] a felicidade; porque, sendo ela uma
parte da virtude inteira, torna um homem feliz pelo
fato de estar na sua posse e de atualizar-se.200

Ao comentar esta passagem, Berti também entende
que Aristételes usa o termo posésis num sentido estendido:
“Além disso, ele observa que elas [sofia/ fronésis| sio também
produtivas, e precisamente a sapiéncia [sofia] produz a
felicidade”™". Na verdade, ha uma razdo especifica para
empregar o termo poittico também em ética. E que, em
Aristoteles, o ézhos deixa de ser apenas um carater dado pela
natureza e passa a ser um carater imprimido em nos por
nossos proprios hdbitos, isto é, por aquelas acdes que,
oriundas de nossas escolhas deliberadas, tém em nds a sua
causa. Em outras palavras, como ja dissemos acima, nés
nos tornamos aquilo que praticamos, “[...] tornamo-nos
justos praticando atos justos, € assim com a temperanga, a
bravura, etc.””. Assim, o homem passa a ser, de certa
forma, causa de si: “[..] cada homem ¢ de certo modo
responsavel [odtog/aitios] pela sua disposicio de animo
[Bfetde/ héxeds] [.]” *° . Destarte, cada homem acaba
contribuindo para produzir ao seu derredor uma ambiéncia
(¢thos) pela qual também ¢ responsavel:

200 Idems. 1bidem. V1,12, 1144 a 5.

201 BERTI. Perfil de Aristoteles. p. 173.

22 ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. 11, 1, 1103 b.
203 Idem. 1bidem. 111, 5, 114 b.
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A afirmacido da responsabilidade do homem em
face a seus proprios atos val transformar o
significado e o valor atribuidos ao ethos. Na Etica a
Nicimaco, Atistoteles repete que o ethos é o resultado
de nossos atos: adquire-se tal ou tal disposicao ética
agindo de tal ou tal maneira. Realizando coisas
justas assumem-se bons habitos e o carater torna-se
justo;  inversamente, agindo de  maneira
intemperante, adquire-se o habito de ceder aos
desejos e tornamo-nos intemperantes. O carater
nio ¢ mais o que recebe suas determinacdes da
natureza, da educacio, da idade, da condicao social;
¢ o produto da série de atos dos quais sou o
principio. Posso ser declarado “autor” (aitios) de
meu carater, como o sou de meus atos: do mesmo
modo que meus atos podem ser objeto de um
clogio, meu carater pode ser objeto de louvor.
Vicios e virtudes nio sio simples tracos
psicolégicos adquiridos; tém  significado moral,
porque pertencem ao campo do que depende de
nés. Esta responsabilidade testemunha a seriedade
da a¢fo. Quando ajo, ndo faco somente algo
pontual pelo qual terei que responder, escolho o
que vou ser.204

Uma passagem que gostarfamos de comentat,
porque exemplifica a relagdo que estabelecemos entre éthike
e poiésis, diz o seguinte:

Isso, porque a existéncia é para todos os homens
uma coisa digna de ser escolhida e amada; ora, nds
existimos em virtude da atividade [€vepyelq] (isto é,
vivendo e agindo), e a obra [€vepyeilq] é, em certo
sentido, uma produtora de atividade [nooug 0
£opyou]; portanto, o artificie ama a sua obra [Egyov]

204 VERGNIERES, Solange. Etica e politica em Aristételes: physis,
ethos, nomos. Trad. Marcondes Cesar. Sio Paulo: Paulus, 1998. p. 105.
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porque ama a existéncia. E isso tem raizes
profundas na natureza das coisas, pois o que ele é
em poténcia [SuvApet], sua obra o manifesta em ato
[€vepyeia O Epyov].205

Tem-se, pela passagem acima, que o homem, de
certo modo, ¢ érgon; em certo sentido, ele ¢ uma obra em
marcha. Com efeito, se existir ¢ uma atividade mui digna, e
o obrar alarga esta atividade, entdo, obrar com aret@ & existir
intensivamente. Por isso, todos aqueles que amam a sua
existéncia nio deixam de obrat. Existindo, constroem;
construindo, existem. Existir é fazer a si mesmo, porque os
nossos habitos (héxeis), ortundos da atividade (enérgeia) do
nosso ¢érgon, perfazem o nosso carater (ézhos). Existir é
produzir, além disso, a ambiéncia (€zhos) que nos cerca,
porquanto os nossos atos se difundem — maxime quando
virtuosos, sao difusivos — irradiando-se nela. Na verdade,
a aret@, porque qualifica o obrar, torna o existir humano,
que se define como politikin 0on, intenso. E a reta
atualizagio do politikon 00n é koininia. Por isso, ctiar
koinonia, na pluralidade de suas formas, manifesta a
natureza humana:

Fazer de si mesmo a sua propria obra significa,
entdo, literalmente, realizar-se, cumprir a si mesmo,
poOr-se em ato, ou seja, dar forma ao que se é
somente em poténcia. E é exatamente por meio da
enérgeia, naquela enérgeia, naquele agir préprio do
homem, em que o préprio homem tem a
possibilidade de exprimir a sua humanidade, que o
ser humano se realiza como érgon, que o individuo
se torna obra.206

205 ARISTOTELES. Etica a Nicdémaco. IX, 7, 1168 a 5-10.

206 FERMANI. A vida feliz humana: didlogo com Platio e Aristételes.
p. 388.
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*7 e ¢ justamente

O termo desta expansao ¢ a morte
aqui que temos que passar a indagar como Tomas de
Aquino, para quem a morte ¢ branda, porque nio ¢ o fim,

pode acolher a ética de Aristoteles num contexto teologico.

207 Idem. Ibidem. p. 93: “Entdo a morte, como finis e como félos é o que
poe termo a existéncia, o que faz com que ela acabe, mas também o
que, atribuindo-lhe um limite, delimita um territério, circunscreve uma
regido, um horizonte no interior do qual a vida humana pode
desdobrar-se.”



Capitulo III

A recepgiao da ética aristotélica na
teologia moral de Tomas

Nas paginas seguintes pretendemos apontar aqueles
conceitos que permitiram a Tomas acolher, no ambito da
sua teologia moral, uma conceptualidade filoséfica. A fim
de levarmos a termo este objetivo, julgamos pertinente nos
resguardarmos de dois equivocos. O primeiro — e talvez o
mais ingénuo — ¢ imaginar que Tomas foi tdo somente um
filésofo, ou que tenha aceitado, 7 fotum, todos os corolarios
da ética aristotélica. Se assim fosse, melhor seria ficarmos
com Aristételes e nio com um comentador dele.! Tomas é,

! Imaginar que Tomas foi um mero repetidor de Aristételes, a ponto de
se cogitar que a leitura de Aristoteles possa substituir ou suprir a de
Tomas é uma tese que nio encontra sustentacdo. Nao sem razio,
Maritain concordava com o parecer de Gilson sobre este assunto:
MARITAIN. Jacques. Le paysan de la Garrone. Un vieux laique
S’interrogue. Paris: Desclée de Brower, 1966. p. 197. In: MOURA,
Odildo. Introdugdo a Suma contra os Gentios. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 1996. p. 9: “F, um enorme erro — Gilson tem razio
quando insiste nisso — o dizer, como repetem os professores de
Filosofia, que a Filosofia de santo Tomas ¢é a Filosofia de Aristoteles
[..]”. O Aquinate conscientemente buscou dar passos que Aristdteles
ndo deu. Isto fica claro, por exemplo, no seguinte passo da Swumma,
quando Tomas discorre sobre o papel do prazer na beatitude: TOMAS
DE AQUINO. Suma Teolégica. I-11, 4, 2, C: “Respondeo dicendum
quod istam quaestionem movet philosophus in X Ethic.,, et eam
insolutam dimittit. Sed si quis diligenter consideret, ex necessitate
oportet quod operatio intellectus, quae est visio, sit potior delectatione.
Delectatio enim consistit in quadam quietatione voluntatis. Quod
autem voluntas in aliquo quietetur, non est nisi propter bonitatem eius
in quo quietatur. Si ergo voluntas quietatur in aliqua operatione, ex
bonitate operationis procedit quietatio voluntatis. Nec voluntas quaerit
bonum propter quietationem, sic enim ipse actus voluntatis esset finis,
quod est contra praemissa. Sed ideo quaerit quod quictetur in
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antes de tudo, um tedlogo e mesmo a parte da Swma de
Teologia que dedica a ética, sem duvida, integra a sua
teologia moral. O segundo equivoco é pensar que, por ser
um tedlogo e por nao ter parado na “ética natural” de
Aristoteles, o Aquinate tenha renunciado a razao filoséfica
quando pensou as grandes questdes éticas. Nem uma coisa
nem outra. Entendemos, antes, que, em alguns momentos,
o Aquinate tenha sido até mais realista e moderado do que
o proprio Estagirita. Demos ensejo a uma breve
contextualiza¢do critica que justifique a nossa abordagem
neste capitulo.

operatione, quia operatio est bonum eius.” Essa questdo foi tratada
pelo Filésofo no livio X da Ffica, e a deixou sem solugio. Mas se
alguém considerar atentamente, é necessitio que a agdo do intelecto
seja superior ao prazer, pois o prazer consiste em certo repouso da
vontade. Ora, a vontade nio repousa em algo, sendo por causa da
bondade da coisa em que descansa. Portanto, se a vontade repousa em
alguma acdo, s6 o faz por causa da bondade dessa agdo.” Também
onde Aristoteles hesitou, Tomas foi mais incisivo. E o caso da eleicdo,
que Tomas atribufa formalmente a vontade: Idem. Ibidem. 1, 83, 3, C: “Et
ideo Aristoteles in VI Ethic. sub dubio derelinquit utrum principalius
pertineat electio ad vim appetitivam, vel ad vim cognitivam, dicit enim
quod electio vel est intellectus appetitivus, vel appetitus intellectivus.
Sed in IIT Ethic. in hoc magis declinat quod sit appetitus intellectivus,
nominans electionem desiderium consiliabile. Et huius ratio est, quia
proprium obiectum electionis est illud quod est ad finem, hoc autem,
inquantum huiusmodi, habet rationem boni quod dicitur utile, unde
cum bonum, inquantum huiusmodi, sit obiectum appetitus, sequitur
quod electio sit principaliter actus appetitivae virtutis. Et sic liberum
arbitrium est appetitiva potentia.” “Por isso, Aristoteles, no livro VI da
Etica, deixa em duvida se a escolha pertence a poténcia apetitiva ou a
cognoscitiva. Diz, com efeito, que a escolha é ‘ou um intelecto que
descja, ou um desejo que julga’. Mas, no livro 11T da Efica, inclina-se
mais para o segundo sentido, quando denomina a escolha ‘um desejo
que tem relacdo com o conselho’. A razdo disso é que a escolha tem
pot objeto proprio o que conduz ao fim. Ora, o meio, enquanto tal,
tem razao do bem que se chama util. Por conseguinte, sendo o bem,
enquanto tal, objeto do apetite, segue-se que a escolha é sobretudo um
ato da poténcia apetitiva. Assim o livre-arbitrio é uma poténcia
apetitiva.”
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3.1 CONTEXTUAILIZACAO CRITICA: TOMAS COMO
AUCTOR

Ha hoje um consenso de que Tomas redigiu o seu
famoso Comentirio a Etica a Nicémaco durante seu segundo
periodo de ensino parisiense, mais especificamente entre os
anos de 1271 a 1272.? Parece niao haver mais duvidas
também quanto ao fato de que este Comentdrio influenciou,
sobremodo, a redacdo da Ila. parte da Summa Theologiae, a
qual provavelmente se iniciou depois das férias de 1271.° A

2 TORRELL, Jean-Pietre. Iniciagdo a Santo Tomas de Aquino: Sua
pessoa e sua obra. Trad. Luiz Paulo Rouanet. Rev. Saulo Krieger. et al.
2. ed. Sao Paulo: Edi¢bes Loyola, 2004. p. 265.

3 Idem. Ibidem. Além das encontradicas citacoes da Fiica, percebe-se em
Tomas uma preocupagdo, inclusive semantica, com 0s termos gregos
empregados por Aristételes: TOMAS DE AQUINO. Suma
Teologica. II-11, 49, 4, C: “Nam Eustochia est bene coniecturativa de
quibuscumque, solertia autem est facilis et prompta coniecturatio circa
inventionem medii, ut dicitur in I Poster.” “Com efeito, a eustochia bem
conjectura sobre qualquer assunto; a sagacidade, porém, ¢ ‘a conjectura
facil e rapido a respeito dos meios’, como diz o Filosofo.” Idem. Lbidem.
II-11, 51, 1, C: “[...] nam vita speculativa est supra hominem, ut dicitur
in X Ethic. Eubulia autem importat bonitatem consilii, dicitur enim ab
eu, quod est bonum, et boule, quod est consilium, quasi bona
consiliatio, vel potius bene consiliativa. Unde manifestum est quod
eubulia est virtus humana.” “[...] pois a via especulativa estd acima do
homem, segundo o Filésofo. Ora, ewbulia requer a bondade da
deliberacdo. De fato, esta palavra é formada de ex, que significa bem, e
de boulé, que significa conselho ou deliberacdo, como dissesse o ato de bem
deliberar, ou antes, o que aconselha bem. E, pois, evidente que a ewbulia é
uma virtude humana.” Idem. Ibidems. 11-11, 51, 3, C: “Respondeo
dicendum quod synesis importat iudicium rectum non quidem circa
speculabilia, sed circa particularia operabilia, circa quae etiam est
prudentia. Unde secundum synesim dicuntur in Graeco aliqui syneti,
idest sensati, vel eusyneti, idest homines boni sensus, sicut e contratio
qui carent hac virtute dicuntur asyneti, idest insensati” “A  syuesis
implica um juizo reto ndo nas coisas de ordem especulativa, mas nas
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isto podemos acrescer outro dado importante, ou seja, a
finalidade do comentério de Tomas a Efica. Atualmente se
sabe que ele ndo buscou fazer uma expositio desta obra, vale
dizer, um comentario aprofundado que se ativesse a
literalidade do texto. Tomas nao pretendeu simplesmente
conhecer o que Aristoteles disse, nem devemos esperar do
Aquinate uma leitura do Estagirita que seja de acordo com
os instrumentos criticos de nossa época, e isso por duas
razdes. A primeira, porque ele obviamente desconhecia
estes elementos. A segunda, porque a sua finalidade nao era
conhecer Aristoteles como um  lisforiador, mas sim como
um sabio. Em uma palavra, trata-se de um pensador que
comenta outro pensador, nao simplesmente para conhecé-
lo, mas para pensa-lo.*

No capitulo anterior pudemos verificar que a ética
de Aristoteles é exclusivamente humana, no sentido de que
se atém ao que a razdo pode admitir. Descobrimos ainda
que esta ética ¢, por isso mesmo, diversa da zeologia moral da
Idade Média, que abriga em si componentes extraidos da
Revelagao crista. Mas agora é preciso aduzirmos que nao
houve uma tunica feologia moral na lIdade Média, senio
teologias morais. E a de Tomas, sem se coincidir, é a que mais
se aproxima da ética de Aristoteles.” E se aproxima, nio a

agoes particulares, que sdo também objeto da prudéncia. Também em
relacdo a esta palavra, se diz em grego que alguns sio gynets, isto é,
sensatos, ou exsyneti, quer dizer, homens de bom senso. Ao contrario,
sao chamados asyneti, insensatos, aos que sdo privados desta virtude.”
Idem. Ibidem. 11-11, 51, 4, C: “Et secundum illa altiora principia exigitur
altior virtus iudicativa, quae vocatur gnome, quae importat quandam
perspicacitatem iudicii.” “E, segundo estes principios mais elevados,
exige-se também uma poténcia justificativa mais elevada: esta chama-se
gnome, e ela implica uma certa perspicacia no julgamento.”

4+TORRELL. Iniciagdo a Santo Tomas de Aquino: Sua pessoa e sua
obra. pp. 265 e 260.

5 E necessario acrescer que o comentario de Tomas a Etica deve ndo
pouca coisa a convivéncia com seu mestre, Alberto Magno, o qual
também comentou a Etica no mesmo periodo em que Tomas seguia os
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guisa de um mero “comentario” do filésofo grego —
conforme ja acenamos — mas como uma obra que perfilha
as consideraces de outra, a fim de trazer a lume o seu
proptio pensamento.” Em uma palavra, Tomés ¢ um awuctor

seus cursos no Studium de Colonia. Alids, ao que tudo indica, o
Aquinate parece ter participado ativamente na redagdo de pelo menos
parte do comentario. Frisa Lima Vaz: VAZ. Escritos de Filosofia IV:
Introducio 4 Ftica Filosofica 1. pp. 208-209: “[..] Santo Alberto
Magno foi, sem duvida, o maior intérprete latino de Aristételes no
século XIII, tendo comentado a maior parte do Corpus Aristotelicum
entdo conhecido. No que diz respeito a Etica, foi igualmente o primeiro
a expor sistematicamente uma ética fundada na experiéncia e¢ na reta
razdo e a mostrar sua compatibilidade com a moral revelada. Os
problemas éticos ocupam um lugar relevante na produgio literaria de
Alberto Magno, desde seu Comentario ao livro das Sentencas a tardia
Summa Theologiae. Em particular, deve-se mencionar o De natura boni, a
Summa de Bonno, fazendo parte da primeira Summa Theologiae, a Summa de
Creaturis, contendo um De Homine, e os comentatios & Etica de Nicémaco:
a Lectura in libros Ethicornm Aristotelis, redigida por seus assististente
Tomas de Aquino no tempo de magistério de Alberto no Studium
dominicano de Colonia (1248-1252) e os Commentarii in libros Ethicornm
Alristotelis, em forma de parafrase, redigidos provavelmente entre 1256 ¢
1270. O pensamento ético medieval deve a Alberto Magno uma mais
rigorosa fixacio conceptual de algumas de suas categorias
fundamentais, que irdo ser utilizadas e aprofundadas por seu discipulo
Tomiés de Aquino.” Citemos ainda Robert Grosseteste que, entre
1246,/1248, comentou a Etica.

¢Nio se pode esquecer, ademais, a influéncia decisiva que categorias
filoséficas tomadas de Agostinho desempenharam na estruturacio da
ética filosofica tomasiana. Como diz Lima Vaz: Idem. 1biden: p. 216: “A
Etica de Tomas de Aquino, obedecendo ao modelo que prevalece em
Toda Etica classica desde Platio e que vimos genialmente transposto
para o universo cristio na Etica agostiniana, ¢ uma ética da perfeigio e da
ordem. Essas duas categorias de natureza mostram-se Como
fundamentais na Ontologia tomasica, encontram em sua Antropologia
uma realizagio exemplar e, por conseguinte, orientardo em
profundidade a construgio da Ftica.”
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que usa de uma awuctoritas, no caso, Aristoteles, para trazer a
luz as suas proprias ideias.” Sobre isso, assinala Jeauneau:

Por aqui vemos — mas os exemplos abundam —
com que liberdade S. Tomads adapta aos seus fins o
pensamento de Aristoteles. Professa pelo Fildsofo a
admira¢do mais sincera. Mas, ndo é um arquedlogo,
cuja unica ambicdo se limitasse a restauracio dum
glorioso passado. Pensa para o seu tempo, com
uma constante preocupacdo de actualidade. Ha
mesmo qualquer coisa de revolucionirio no seu
empreendimento. Os contemporineos niao se
enganaram. B se certos admiradores de S. Tomas
propuseram fazer do tomismo um relicario ideal
dos conservantismos de toda a espécie, poderio ter
retido a letra; mas ndo penetraram seguramente o
espirito.?

Esta  proximidade  conjugada com  uma
ultrapassagem de horizontes entre Tomas e Aristoteles
ocotreu, de acordo com o nosso entendimento, sobretudo
por uma razao: perpassa toda a obra do Aquinate o axioma
que ele arrola logo na primeira questiao da Suma de Teologia:
“[.] a graca nio suprime a natureza mas a aperfeicoa [...]"”".
Assim, em sua obra, o que ha de humano nunca ¢ tolhido,

7 GILSON. A Filosofia na Idade Média. p. 627: “Com efeito, na
Idade Média distinguia-se entre o escriba (seriptor), que s6 é capaz de
recopiar as obras de outrem sem nada modificar; o compilador
(compilator), que acrescenta ao que copia, mas sem que seja coisa sua; o
comentador (commentator), que pde coisa sua no que escreve, mas sO
acrescenta ao texto o necessario para torna-lo inteligivel; e, enfim, o autor
(auctor), cujo objetivo principal é expor suas proprias idéias, so apelando para as
idéias alheias a fim de confirmar as suas |...]”. [O italico é nosso].

8 JEAUNEAU, Edouard. A Filosofia Medieval. Trad. Jodo Afonso
dos Santos. Lisboa: Edi¢ées 70, 1986. p. 85.

9 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I, 1, 8, ad 2: “[...] gratia
non tollat naturam, sed perficiat [...]”.
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mas assumido. Por isso ele pode acolher Aristoteles.
Contudo, o componente humano ¢ deveras aperfeicoado
pela graga e pelo prodigioso poder especulativo do nosso
pensador. Com outros termos, em Tomas, o componente
humano ¢ integrado a Revelagdo, mas sem ser suprimido
por esta:

Respondo dizendo que os dons da graca sio de tal
modo acrescidos a natureza que eles nio a
suprimem, sendo que mais a aperfeicoam. Eis
porque a luz da fé, que é gratuitamente infusa em
nés, ndo destrdi a luz natural da razdo, que nos ¢
divinamente dada.!

Lima Vaz condensa:

Em nenhum momento, os textos tomasicos
inflectem no sentido de uma ética puramente
humana ou entdo mais aristotélica do que cristd o
pensamento que encontramos na Swzma. Mesmo o
comentirio da Ftica de Nicomaco, rigorosamente
filosofico, se permite abrir clareiras por onde filtra
alguma luz que vem da Teologia. A hipdtese é aqui,
em dultima instdncia, a op¢do fundamental de
Tomas que orienta toda a sua obra e que afirma a
autonomia relativa da razdo e a vigéncia de suas leis
logicas e de seu alcance ontolégico em toda
construcdo intelectual — de modo eminente na
Teologia — segundo o axioma gratia non destruit
naturam sed perficit. Ora, a mais alta obra da razdo é a
Filosofia e, segundo a convicgio de Tomas de
Aquino e da maioria dos doutores medievais,

10 TOMAS DE AQUINO. Super De Trinitate. pars 1 q. 2 a. 3 co. 1.
Disponivel em: < http://www.corpusthomisticum.org/cbt.html>. [A
tradugdao ¢é nossa]: “Responsio. Dicendum quod dona gratiarum hoc
modo naturae adduntur quod eam non tollunt, sed magis perficiunt;
unde et lumen fidei, quod nobis gratis infunditur, non destruit lumen
naturalis rationis divinitus nobis inditum.”
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ninguém aproximou-se tanto quanto Aristoteles do
ideal do saber filoséfico. A partir, pois, da
necessidade #drica da integracio da razio filosofica
na edificacdo da ciéncia teoldgica e da necessidade
histérica de receber de Aristételes os instrumentos e
as categorias fundamentais dessa razdo, o
Aquinatense nao hesita em utilizar amplamente e
profundamente a Ftica de Nicomao, interpretando-a
livtemente segundo as exigéncias da moral
Evangélica, na grandiosa constru¢io intelectual de
uma Etica cristd levada a cabo na Ila. parte da
Summa Theologiae.!

Uma vez que “a graca nao tolhe a natureza”,
passemos a trabalhar aquele que nos parece ser o conceito
primordial de nossa exposi¢ao, qual seja, o de natureza.

3.2 0 CONCEITO DE NATUREZA EM TOMAS

Tomando por base o0s pressupostos ja
anteriormente estabelecidos, tentemos refletir, em primeiro
lugar, acerca do que nos possa fazer pensar que nao haja
espaco, numa teologia crista como a de Tomas, para o
exercicio de uma racionalidade filoséfica. A primeira
objecdo que nos vem a mente e que Tomas mesmo se fez é:
a natureza racional — cuja obra maior ¢ a filosofia — nio
foi corrompida pelo pecado? Se sim, como podemos
pensar que o homem — abandonado as suas proprias
forcas — seja capaz de virtudes? Tomas nao se esquiva da
dificuldade. Ele argumenta: no estado de integridade —
antes do pecado — havia trés bens concernentes a natureza
humana. Sio eles: os principios constitutivos dela (a razao e

11'VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Etica Filoséfica 1. p.
215.
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a vontade), a inclinagdo para a virtude e a justica original,
que ¢ um dom preternatural. Pelo pecado, “[...] o primeiro
nio ¢ nem tirado nem diminuido [..]”"*. Conforme afirma
Tomas, “[...] o pecado ndao pode tirar completamente do
homem que seja racional, porque ja nao seria capaz de

pecado” . Gilson, comentando esta passagem, chega a
dizer que, “Supor o contrario” — isto é, que o pecado
corrompeu a natureza humana enquanto tal — “seria

admitir que o homem poderia continuar sendo homem
deixando de ser homem”'. O terceiro bem, de fato, foi
totalmente subtraido do homem. Mas observemos que este
terceiro bem nao ¢ considerado pelo Aquinate como algo
devido a natureza humana. No Compendinm Theologiae ele o
denomina “[...] virtude excedente a sua condi¢ao natural
[...]”". Finalmente, o segundo bem, o do meio, a saber, a

2 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I-11I, 85, 1, C: “Primum
igitur bonum naturae nec tollitur nec diminuitur per peccatum.”

13 Idem. 1bidem. 1-11, 85, 2, C: “Per peccatum autem non potest totaliter
ab homine tolli quod sit rationalis, quia iam non esset capax peccati.”

14 GILSON, FEtienne. O Espirito da Filosofia Medieval. Trad.
Eduardo Brandio. Rev. Tessa Moura Lacerda. Sio Paulo: Martins
Fontes, 2006. p. 171.

15 TOMAS DE AQUINO. Compéndio de Teologia. Trad. Odilio
Moura. 2. ed. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1996. I, CLXXXVI, 2. Na
edi¢do bilingue, a traducdo permanece mais fiel ao original latino: Idem.
Ibidem. 1, 186: “Erat igitur hoc ex virtute superiori, scilicet Dei, qui sicut
animam rationabilem corpori coniunxit, omnem proportionem corporis
et corporearum  virtutum, cuiusmodi sunt vires sensibiles,
transcendentem, ita dedit animae rationali virtutem ut supra
conditionem corporis ipsum continere posset et vires sensibiles,
secundum quod rationali animae competebat. Ut igitur ratio inferiora
sub se firmiter contineret, oportebat quod ipsa firmiter sub Deo
contineretur, a quo virtutem praedictam habebat supra conditionem
naturae.” “Era pois uma virtude supetior [virtute superiori], ou seja, a de
Deus, que, assim como uniu ao corpo uma alma racional, que
transcende toda a propor¢io do corpo e das virtudes corporais, como
as virtudes sensiveis, assim também deu a alma racional a virtude de
sobre a condicio do corpo poder conté-lo e as virtudes sensiveis,



172 A ética filosofica em Tomas de Aquino

inclinagao natural para a virtude, foi “[...] apenas diminuido
pelo pecado™®. Ao que Gilson conclui: “Assim, o pecado
nao poderia acrescentar nada a natureza humana, nem nada
Ihe retirar”'”. E a mesma conclusio a que chega Vasoli:
“|...] nao se deve esquecer que a filosofia tomista legitima
assim a existéncia de wuma natureza conclusa e
autossuficiente, dotada de leis proprias e processos

segundo o que competia a alma racional. A fim pois de que a razio
contivesse sob si as coisas inferiores, era necessario que ela mesma se
contivesse firmemente sob Deus, do qual tinha a referida virtude sobre
a condicdo da natureza.” Na Swmma Tomas nao é menos claro quanto a
isso: Idem. Suma Teolégica. 1, 95, 1, C: “Erat enim haec rectitudo
secundum hoc, quod ratio subdebatur Deo, rationi vero inferiores
vires, et animae corpus. Prima autem subiectio erat causa et secundae et
tertiae, quandiu enim ratio manebat Deo subiecta, inferiora ei
subdebantur, ut Augustinus dicit. Manifestum est autem quod illa
subiectio corporis ad animam, et inferiorum virium ad rationem, non
erat naturalis, alioquin post peccatum mansisset, cum etiam in
Daemonibus data naturalia post peccatum permanserint, ut Dionysius
dicit cap. IV de Div. Nom. Unde manifestum est quod et illa prima
subiectio, qua ratio Deo subdebatur, non erat solum secundum
naturam, sed secundum supernaturale donum gratiae, non enim potest
esse quod effectus sit potior quam causa.” Essa retidio consistia em
que a razdo estava submetida a Deus, as forcas inferiores a razdo, e o
corpo a alma. A primeira dessas submissoes era a causa a um tempo da
segunda e da terceira. Pois, enquanto a razio estivesse submetida a
Deus, os inferiores lhe permaneceriam submissos, como afirma
Agostinho. Alias, é claro que essa submissdo do corpo a alma e das
forcas inferiores a razdo ndo era natural; de outra sorte teria persistido
depois do pecado, pois entre os demoénios também os elementos
naturais permaneceram depois do pecado, como diz Dionisio. Por
conseqiiéncia, é claro que também a primeira submissao, a da razdo a
Deus, nio era somente natural, mas um dom sobrenatural da graga; nao
¢ possivel que o efeito seja superior a causa.”

16 Idem. 1bidem. 1-11, 85, 1, C: “Sed medium bonum naturae, scilicet ipsa
naturalis inclinatio ad virtutem, diminuitur per peccatum.”

17 GILSON. O Espirito da Filosofia Medieval. p. 171.
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necessatios proprios”'®. Em sintese: “[...] pelo pecado nio ¢é

tirado o bem natural que pertence a espécie” . Diante
disso, a ética de Tomis — mesmo sendo
fundamentalmente uma #eologia moral — ndo precisa

considerar o homem como um ente totalmente
depravado.” E por isso mesmo ela se abre a consideragoes
proprias de uma ética filosofica. Ja nas Quaestiones disputatae
de veritate o Aquinate dizia que o homem, perdendo a justica
original — que era uma virtude excedente a sua natureza,
um dom concedido pela liberalidade divina — nao passou a
ser portador de uma natureza absolutamente prevaricada,
sendo que voltou a contar somente com o que lhe convinha
naturalmente:

Com efeito, o que foi concedido a0 homem no
primeiro estado para que a razdo totalmente
dominasse as poténcias inferiores, também a alma e
o corpo, niao proveio do poder dos principios
naturais, mas do poder da justica original,
acrescentada a natureza pela liberalidade divina.

18 VASOLI, Cesare. Storia della filosofia II: La filosofia medioevale.
Milano: Feltrinelli, 1961. p. 311. [A traducdo é nossa]. p. 311: “[...] non
si deve dimenticare che la filosofia tomistica legittima cosi I’esistencia di
una natura conclusa ed autosufficiente, dotada di legi proprie e di
propri processi necessari.”

19 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. IV, LI, 13
[3888]: “Per peccatum enim non tollitur bonum naturae quod ad
speciem naturae pertinet [...]”.

20O infiel ou qualquer que ndo esteja em estado de graca nio esta
fadado a fazer o mal em tudo quanto faz: Idez. Suma Teologica. I1-11,
10, 4, C: “Logo, ¢é claro que os infiéis nio podem fazer boas obras que
decorrem da graca, isto é, obras meritorias; entretanto, podem, de
algum modo, praticar boas obras para as quais basta o bem da natureza.
Portanto, ndo pecam , necessariamente, em tudo o que fazem; mas
sempre que fazem alguma obra procedente da infidelidade, entio
pecam.”
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Com efeito, suprimida tal justica pelo pecado, o homem
volton ao que lhe convinba por seus principios naturais.>!

Ha uma wexata quaestio que decorre do quanto
dissemos e que deve ser tratada, sob pena de todo o nosso
esforco ser vao. Trata-se de saber — e o préprio Aquinate
se questiona acerca disso — se as virtudes éticas ou morais
(mos em latim) podem existir em nés sem a caridade. Aqui,
segundo pensamos, o génio especulativo de Tomas se
manifesta de forma exemplar. Depois de dizer que as
virtudes naturais nao existem em nods por natureza, salvo
“[...] em estado de aptidio e incoativamente [..]”**, mas
devem ser adquiridas pela repeticao dos atos conducentes a
elas®, conclui:

Conforme foi dito acima, as virtudes morais,
enquanto obram um bem em ordem a um fim que
nao excede a capacidade natural humana, podem
ser adquiridas pelos atos humanos. E assim
adquiridas, podem existir sem a caridade, como existiram
em mnitos pagaos.>*

21 TOMAS DE AQUINO. A sensualidade: Quaestiones disputatae de
veritate: questio 25. Trad. Paulo Faitanin e Bernardo Veiga. Rev.
Beatriz Rodrigues de Lima. Sio Paulo: Edipro, 2015. 25, 7, C. [O italico
¢ nosso]: “Quod enim homini in primo statu collatum fuit ut ratio
totaliter inferiores vires contineret, et anima corpus, non fuit ex virtute
principiorum naturalium, sed ex virtute originalis iustitiae ex divina
liberalitate superadditae. Qua quidem iustitia per peccatum sublata,
homo rediit ad statum convenientem sibi per principia sua naturalia

[.]”

22 Idem. Suma Teolégica. I-11, 63, 1, C: “Sic ergo patet quod virtutes in
nobis sunt a natura secundum aptitudinem et inchoationem [...]”.

23 Idem. lbidem. 1-11, 63, 2, C: “Portanto, a virtude humana ordenada
para o bem, que ¢ medido pela regra da razio humana, pode ser

causada pelos atos humanos, enquanto esses atos procedem da razio de
cujo poder e controle depende o referido bem.”

24 Idem. Ibidem. 1-11, 65, 2, C. [O itilico é nosso]: “Respondeo dicendum
quod, sicut supra dictum est, virtutes morales prout sunt operativae
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Isto exposto, toda a questio gira em torno do que
Tomas fala em seguida acerca destas mesmas virtudes
morais:

Mas enquanto obram um bem em ordem ao fim
ultimo sobrenatural é que atingem, perfeita e
verdadeiramente, a razio de virtude e ndo podem
ser adquiridas pelos atos humanos, mas sio
infundidas por Deus. E essas virtudes morais nao podem
existir sem a caridade.>

Eis o impasse: como entender que as virtudes
possam existir em nés de forma imperfeita, se a virtude se
define justamente como sendo uma exceléncia? O Aquinate
nao pode simplesmente desdizer o que ja disse, ou seja, que
as virtudes morais podem existir sem a caridade, tanto que
existiram em muitos pagaos. Ele dirime a dificuldade
saindo do plano da wnivocidade. Perfeito diz-se de muitos
modos. No De UVirtutibus, Tomas arrola trés modos de
perfeicao. Ha uma perfeicao absoluta, a qual nada falta de
toda perfeicao possivel; ha uma perfeicio segundo a
natureza, que existe, no caso do homem, hipoteticamente
naquele que consegue desenvolver toda perfeicao possivel a
sua natureza; e ha, finalmente, uma perfeicio segundo o
tempo, que existe naquele que possui a perfeicao
propotcional a um determinado tempo e condi¢ao:

boni in ordine ad finem qui non excedit facultatem naturalem hominis,
possunt per opera humana acquiri. Et sic acquisitae sine caritate esse
possunt, sicut fuerunt in multis gentilibus.”

2 Idem. Ibidem. [O italico é nosso]: “Secundum autem quod sunt
operativae boni in ordine ad ultimum finem supernaturalem, sic
perfecte et vere habent rationem virtutis; et non possunt humanis
actibus acquiri, sed infunduntur a Deo. Et huiusmodi virtutes morales
sine caritate esse non possunt.”
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[..] como quando dizemos que uma crianca ¢
petfeita porque tem de acordo com aquela idade
todos os elementos que se requerem para que
chegue a ser um homem adulto.2¢

A perfeicao absoluta — continua Tomas no corpo
do mesmo artigo que trata da caridade — s6 Deus a possul.
A perfeicao segundo a natureza, 0 homem pode té-la, mas
nao nesta vida. E a perfeicdo quanto ao tempo, o homem
pode possui-la nesta vida. Ora, aplicando isto, mutatis
mutandis, ao tema das virtudes morais, devemos dizer que a
perfeicdo que podemos ter delas sem a caridade é uma
perfeicio segundo o tempo, isto é, o homem pode pratica-
las de forma perfeita para satisfazer a vida politica a que
elas se ordenam e a qual ele é chamado por natureza. Isso é

26 TOMAS DE AQUINO. A Caridade, a Corre¢io Fraterna e a
Esperanga. Trad. Paulo Faitanin; Bernardo Veiga. Sio Paulo:
Ecclesiae, 2013. 2, 10, C: “Perfectum secundum tempus dicimus
quando nihil deest alicui eorum quae natum est habere secundum
tempus illud: sicut dicimus puerum perfectum, quia habet ea quae
requiruntur ad hominem secundum aetatem illam.” Na Summa, Tomas
fala do virtuoso como dotado de uma “perfeicio deficiente”, se
comparada com a divina: Ide. Suma Teologica. II-11, 161, 1, ad 4:
“Ad quartum dicendum quod perfectum dicitur aliquid dupliciter. Uno
modo, simpliciter, in quo scilicet nullus defectus invenitur, nec
secundum suam naturam, nec per respectum ad aliquid aliud. Et sic
solus Deus est perfectus, cui secundum naturam divinam non competit
humilitas, sed solum secundum naturam assumptam. Alio modo potest
dici aliquid perfectum secundum quid, puta secundum suam naturam,
vel secundum statum aut tempus. Et hoc modo homo virtuosus est
perfectus. Cuius tamen perfectio in comparatione ad Deum deficiens
invenitur [...]7. “Deve-se dizer que de duas maneiras se atesta que um
ser ¢ perfeito. Primeiro, absolutamente, quando nele nenhum defeito
existe, nem em si mesmo nem em relacdo a outros seres. Neste sentido,
perfeito é s6 Deus, a cuja natureza divina nio cabe a humildade, mas s6
pela natureza assumida. — Segundo, em sentido relativo, por exemplo,
quanto a sua natureza, ou quanto a sua condicdo, ou ainda quanto ao
tempo. Nesse sentido, o homem virtuoso é perfeito, malgrado sua
perfeicio seja deficiente, comparada com Deus [...]”.
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possivel porque, se, por um lado — apds o pecado — o
“[...] homem falha naquilo que lhe é possivel pela sua
natureza, a tal ponto que ele ndo pode mais por suas forgas
naturais realizar totalmente o bem proporcionado a sua
natureza”’, por outro, o bem comum, que é aquilo que o
homem busca na vida politica — a qual as virtudes éticas o
ordenam — também nio reclama dele, necessariamente, o
ato de todas as virtudes e nem pretende coibir todos os
vicios. Tomas nao ¢ afeito a represalias. Alias, segundo ele,
querer reprimir toda sorte de pecados, pode incitar a vicios
maiores: “Deve-se dizer que as vezes, como foi dito, nao é
bom corrigit o pecado, para que ele nio fique pior”*. De
sorte que, as vezes, conclui o Aquinate noutro trecho, o
remédio ¢é tolerar, para que as coisas nido fiquem ainda
piores: “[...] como diz Agostinho: ‘Suprime as meretrizes da
sociedade humana e perturbards tudo com a
libidinagem™®. O fato é que a lei nio visa coibir ou
preceituar todas as virtudes:

E assim pela lei humana nio sio proibidos todos os
vicios, dos quais se abstém os virtuosos, #as tdao-sd
05 mais graves, dos quais ¢ possivel a maior parte dos
homens se abster; principalmente aqueles que sao em prejuizo
dos outros, sem cuja proibicio a sociedade humana nao pode
conservar-se |...].30

27 Idem. 1bidem. 1-11, 109, 2, C: “Sed in statu naturae corruptae etiam
deficit homo ab hoc quod secundum suam naturam potest, ut non
possit totum huiusmodi bonum implere per sua naturalia.”

28 Idem. Ibidem. 11-11, 150, 1, ad 4: “Ad quartum dicendum quod
aliquando correctio peccatoris est intermittenda, ne fiat inde deterior, ut
supra dictum est.”

2 Idem. Ibidem. 11-11, 10, 11, C: “[..] sicut Augustinus dicit, in 1T de
ordine, aufer meretrices de rebus humanis, turbaveris omnia libidinibus.

30 Idem. Ibidem. 1-11, 96, 2, C. [O italico é nosso|: “Et ideo lege humana
non prohibentur omnia vitia, a quibus virtuosi abstinent; sed solum
graviora, a quibus possibile est maiorem partem multitudinis abstinere;
et praecipue quae sunt in nocumentum aliorum, sine quorum
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A lei humana, porém, nao preceitua sobre todos os atos de
todas as virtudes, mas apenas sobre agueles que sdo
ordendveis ao bem commum, ou imediatamente, como
quando algumas coisas se fazem diretamente em
razio do bem comum; ou mediatamente, como
quando siao ordenadas pelo legislador algumas
coisas pertencentes a boa disciplina, por meio da
qual os cidaddos sao formados para que conservem
0 bem comum da justica e da paz.’!

Mas, entdo, nao ¢ necessaria a caridade para a
consecu¢ao do bem comum? Novamente Tomds nio se
deixa levar pela wnivocidade. Necessario, segundo o Aquinate,
pode ser entendido de duas formas:

prohibitione societas humana conservari non posset, sicut prohibentur
lege humana homicidia et furta et huiusmodi.” Nas respostas as
obje¢bes, o Aquinate chega a dizer que, embora a lei mire a virtude,
quando se tenta, pela lei, fazer com que a multiddo se abstenha, de
subito, de todos os males, esta medida acaba por gerar um colapso
social: Idem. Ibidem. 1-11, 96, 3, ad 2: “Ad secundum dicendum quod lex
humana intendit homines inducere ad virtutem, non subito, sed
gradatim. Et ideo non statim multitudini imperfectorum imponit ea
quae sunt iam virtuosorum, ut scilicet ab omnibus malis abstineant.
Alioquin imperfecti, huiusmodi praecepta ferre non valentes, in
deteriora mala prorumperent [...]”. “Deve-se dizer que a lei humana
tenciona induzir os homens a virtude, nao de subito, mas gradualmente.
E assim ndo imp&e imediatamente a multiddo dos imperfeitos aquelas
coisas que sao ja dos virtuosos, como, por exemplo, que se abstenham
de todos os males. De outro modo, os imperfeitos, ndio podendo
suportar tais preceitos, se lancariam a males piores [...]”.

SULdem. Ibidem. 1-11, 96, 3, C. [O itilico é nosso]: “Non tamen de
omnibus actibus omnium virtutum lex humana praecipit, sed solum de
illis qui sunt ordinabiles ad bonum commune, vel immediate, sicut cum
aliqua directe propter bonum commune fiunt; vel mediate, sicut cum
aliqua ordinantur a legislatore pertinentia ad bonam disciplinam, per
quam cives informantur ut commune bonum iustitiae et pacis
conservent.”
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[...] ou porgue sem ele algo ndo pode existit, por
exemplo, o alimento ¢é necessirio para a
conservacao da vida humana; ox porgue com ele se
chega a0 fim de modo melhor e mais conveniente,
por exemplo, o cavalo é necessario para viajar.3?

Quanto ao primeiro modo de necessidade, pode-se
dizer que a caridade nao ¢ necessaria a persecucao do bem
comum, ja que este ndo exige sequer uma perfeicao
segundo a natureza e nem visa coibir todos os vicios.
Quanto ao segundo modo de necessidade, parece evidente
que a caridade é necessaria, pois com a sua corre¢ao
podemos chegar ao bem viver de forma melhor e mais
completa. Tendo presentes estes conceitos fundantes,
passemos a aplica-los a ética concebida por Tomas.

3.3 A CONCEPCAO TOMASIANA DA ETICA

Num opusculo, Quaestiones disputatae De Virtutibus,
que data da mesma época do Comentirio @ Etica, portanto,
entre 1271 e 1272 — ao disputar sobre as virtudes cardeais,
ou seja, a prudéncia, a justica, a fortaleza e a temperanca —
Tomas afirma serem elas ditas cardeais, porque sio como a
dobradi¢a que gira nma porta, no sentido de que é por meio do
exercicio delas que o homem ¢é como que introduzido no
humano, isto é, numa vida condizente com a sua natureza
enquanto tal. Aquino da tal valéncia a estas virtudes morais,
que diz ser a vida pratica, qual seja, a vida moral — na qual
elas como que nos entronizam — a vida propriamente

32 Idem. Ibidem. 111, 1, 2, C: Respondeo dicendum quod ad finem
aliquem dicitur aliquid esse necessarium dupliciter, uno modo, sine quo
aliquid esse non potest, sicut cibus est necessarius ad conservationem
humanae vitae; alio modo, per quod melius et convenientius pervenitur
ad finem, sicut equus necessatius est ad iter.”
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humana; sendo a vida que se apega unicamente aos
sentidos, bestial; e a vida contemplativa, sobre-humana.
Vemos aqui que o Aquinate, com a analogia da dobradica que
gira uma porta, aproxima-se muito da metafora do fjfog
(éthos) como a casa do homem, bem como de uma
concepgio da MOum (éthiké) como a ciéncia do ézhos. Em
outros termos, Tomas concebe que a ética tenha, de forma
irrevogavel, uma face humana, destinada a especulagiao
tiloséfica. Tomemos as palavras do proprio autor:

Respondo, dizendo, que “cardeal” se diz da dobradica, na
gual se gira a porta |..|. Por isso se chamam virtudes
cardeais aquelas nas quais se fundam a vida bumana, pela
gual se entra pela porta. A vida humana, porém, ¢é a
proporcionada a0 homem. No entanto, em relacio
ao homem se encontra, primeiramente, uma certa
natureza sensitiva, na qual coincide com a dos
animais irracionais. A razdo pratica, que ¢ prépria
do homem se encontra conforme o seu grau, € o
intelecto especulativo, que nido se encontra de
modo perfeito no homem, assim como se encontra
nos anjos, mas segundo uma certa participagio da
alma. Por isso a vida contemplativa nido ¢
propriamente  humana, mas  sobre-humana.
Contudo, a vida voluptuosa, que se apega aos bens
sensiveis, ndo ¢ humana, mas bestial. L.ogs, a vida
propriamente bhumana ¢ a vida ativa, que consiste 1o
excercicio das virtudes morais. E, por isso, sao chamadas
propriamente de virtudes cardeais, aquelas pelas
quais, de algum modo, a vida moral se funda e se
altera, assim como em certos principios de tal
vida.??

33 TOMAS DE AQUINO. As Virtudes Morais. Trad. Paulo Faitanin;
Bernardo Veiga. Sdo Paulo: Ecclesiae, 2012. 5, 1, C. [Os italicos sdo
nossos]. “Respondeo. Dicendum, quod cardinalis a cardine dicitur, in
quo ostium vertitur [...]. Unde virtutes cardinales dicuntur in quibus
fundatur vita humana, per quam in ostium introitur; vita autem humana
est quae est homini proportionata. In hoc homine autem invenitur
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Neste sentido, pensamos poder afirmar que Tomas
permanece fiel ao ideal da éfca antiga, inclusive da
aristotélica. No nosso entendimento, a leitura da ética
aristotélica pelo Aquinate corresponde, por assim dizer, ao
exercicio que ele empreende para girar a dobradica da porta
que o possibilita adentrar na casa do homem, a qual tem o
seu alicerce exatamente nas virtudes cardeais, as principais
virtudes éticas. Mas qual é o papel da razao na formula¢ao
da ética tomasiana?

3.4 O PAPEL. DA RAZAO, DA LINGUAGEM E DA
LEI NA ETICA TOMASLANA

A razao faculta a0 homem a capacidade de ir além
da simples “emissio de voz” para a comunicagao pela
palavra (verbum), pela linguagem (locutio). A falar com
maxima exagdo, Tomas distingue a palavra enquanto
simples “emissio de voz” do werbum, que, segundo o
Aquinate, ¢ uma palavra dotada de significado. Em
passagem ja citada, ele afirma: “A palavra [vox=20g] que nio
¢ significativa nao pode ser chamada de verbo
[verbum=palavra]™. Sendo, pois, a palavra [verbum] uma voz

primo quidem natura sensitiva, in qua convenit cum brutis; ratio
practica, quae est homini propria secundum suum gradum; et intellectus
speculativus, qui non perfecte in homine invenitur sicut invenitur in
Angelis, sed secundum quamdam participationem animae. Ideo vita
contemplativa non est proprie humana, sed superhumana; vita autem
voluptuosa, quae inhaeret sensibilibus bonis, non est humana, sed
bestialis. Vita ergo proprie humana est vita activa, quae consistit in
exercitio virtutum moralium: et ideo proprie virtutes cardinales
dicuntur in quibus quodammodo vertitur et fundatur vita moralis, sicut
in quibusdam principiis talis vitae [...]”.

3 Idem. Suma Teologica. I, 34, 1, C: “Vox autem quae non est
significativa, verbum dici non potest.”
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dotada de significado, temos que a “simples voz” é uma
peculiaridade dos seres vivos em geral — “[...] nenhum
ente inanimado tem voz™” — enquanto a palavtra (verbum) é
exclusiva dos seres racionais. Desta sorte, na concep¢ao de
Aquino, a palavra (verbum) é obra da razio. A partir desta
visdo de razdo como sendo a capacidade de se expressar de
forma significativa, pensamos que a conceptualidade
filosofica da ética tomasiana recupera — a seu modo — o
fundamento da ética aristotélica. Mesmo os leitores mais
tradicionais de Tomas reconhecem que a linguagem
desempenha um papel preponderante no seu pensamento
politico: “Mas o sinal mais evidente da natureza social do
homem ¢ a faculdade de exprimir as suas ideias aos outros
homens por meio da linguagem””. No De Regno, Tomas
afirma ter sido a linguagem o fator fundante da vida
politica:

Isto se patenteia com muita evidéncia no ser
préprio do homem usar da linguagem, pela qual
pode exprimir totalmente a outrem o seu conceito
[..]. E, pois, o homem mais comunicativo que

35 TOMAS DE AQUINO. Sentencia De anima. lib. 2, 18 n. 1.
Disponivel em: <http://www.corpusthomisticum.otrg/can2.html>. [A
tradugao ¢ nossa]. “Nullum autem inanimatum habet vocem.”

36 Idem. Suma Teologica. I, 34, 1, C: Sic igitur primo et principaliter
interior mentis conceptus verbum dicitur, secundario vero, ipsa vox
interioris  conceptus significativa [...|”.  “Verbo [verbum=palavral,
portanto, significa, primeira e principalmente, o conceito interior da
mente . Em segundo lugar, a palavra que exprime o conceito intetior.”

37 COPLESTON, Frederik. Storia della Filosofia. Vol. II: La
Filosofia Antica e Mediovale da Agostino a Escoto. Trad. A. Balestrieri
Sacchi. Rev. Enzo Maccagnolo. Brescia: Paideia, 1971. p. 524. [A
tradugdo é nossa]. “Ma il segno piu evidente della natura sociale
dell’uomo ¢ la facolta di esprimere le sue idee ad altri uomini per mezzo
del linguaggio.”
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qualquer outro animal gregario, como o grou, a
formiga e a abelha.?

Porro, comentando esta passagem, niao deixa
davidas: “A comunidade politica fundamenta-se Zambém na
linguagem, pois o homem ¢, absolutamente, o animal ‘mais
comunicativo™”. Destarte, pela razio, o homem torna-se
capaz de dizer o que é bem e o que é mal, de distinguir as
acoes justas das injustas. Porém, exatamente por esta razao
ser comunicavel, esta inscrita na propria natureza humana
que a consecucio destes valotes — ben/mal, justo/ injusto —
s6 se pode dar em comunhiao com outros homens. De
sorte que o discernimento do que ¢ justo e do que ¢ injusto
deve ser celebrado quando os homens comungam da vida
uns dos outros. F assim que nasce a citas. No Sententia
Politicorum Tomas argumenta:

Vemos, com efeito, que se certos animais tém a voz
ou o grito, apenas o homem tem a linguagem
(locutio) |...]. A palavra humana serve para significar
o que ¢ util e o que € nocivo, e também o justo e o
injusto. Justi¢a e injustica consistem em que alguns
se ajustam ou nio em matéria de utilidade ou de
nocividade. A palavra é, pois, prépria aos homens
porque, em compara¢io aos animais, lhes é proprio
ter o conhecimento do bem e do mal, do justo e do

33 TOMAS DE AQUINO. Do reino ou do governo dos principes ao
Rei de Chipre. Trad. Arlindo Veiga dos Santos. Rev. Carlos Arthur
Ribeiro do Nascimento. I, II. In: Escritos Politicos de Santo Tomas
de Aquino. Rio de Janeiro: Vozes, 1997. (Classicos do pensamento
politico). p. 127: “Hoc etiam evidentissime declaratur per hoc, quod est
proprium hominis locutione uti, per quam unus homo aliis suum
conceptum totaliter potest exprimere. Alia quidem animalia exprimunt
mutuo passiones suas in communi, ut canis in latratu iram, et alia
animalia passiones suas diversis modis. Magis igitur homo est
communicativus alteri quam quodcumque aliud animal, quod gregale
videtur, ut grus, formica et apis.”

¥ PORRO. Tomas de Aquino: Um petfil histérico-filosoéfico. p. 209.
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injusto, e de outras realidades desse género que
podem ser significadas pela palavra (sermz0).40

Uma vez que a palavra foi dada ao homem pela
natureza e uma vez que ela é ordenada a permitir a
“comunicacao” entre os homens em matéria de
utilidade e nocividade, de justica e de injustica, e de
outros valores semelhantes, segue-se — dado que a
natureza nada faz em vdo — que é natural aos
homens “comunicar” entre si sobre essas
realidades. Ora, é precisamente a “comunica¢io”
desses valores que constitui a familia e a cidade; o
homem ¢, pois, por natureza, um ser doméstico e
politico.*!

Nem podemos dizer que esta seja uma posicao que
o Aquinate assume enquanto comentarista de Aristoteles, ja
que ele a retoma em suas obras de sintese. Na Swzma Contra

Gentiles, ele define que “[...] o homem ¢ naturalmente animal

4 TOMAS DE AQUINO. Sententia Politicorum. lib. 1, 1 n. 28 e 29.
In: TORRELL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre
Espiritual. Trad. ]. Pereira. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢ées Loyola. p. 336:
“Videmus enim quod cum quaedam alia animalia habeant vocem, solus
homo supra alia animalia habeat loquutionem. |[...].Sed loquutio humana
significat quid est utile et quid nocivum. Ex quo sequitur quod
significet ustum et iniustum. Consistit enim iustitia et injustitia ex hoc
quod aliqui adaequentur vel non aequentur in rebus utilibus et nocivis.
Et ideo loquutio est propria hominibus; quia hoc est proprium eis in
comparatione ad alia animalia, quod habeant cognitionem boni et mali,
ita et iniusti, et aliorum huiusmodi, quae sermone significari possunt.”

4 TOMAS DE AQUINO. Sententia Politicorum. lib. 1,1 n. 29. In:
TORRELL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre
Espiritual. Trad. J. Pereira. 2 ed. Sio Paulo: Edi¢ées Loyola. p. 336:
“Cum ergo homini datus sit sermo a natura, et sermo ordinetur ad hoc,
quod homines sibiinvicem communicent in utili et nocivo, iusto et
iniusto, et aliis huiusmodi; sequitur, ex quo natura nihil facit frustra,
quod naturaliter homines in his sibi communicent. Sed communicatio
in istis facit domum et civitatem. Igitur homo est naturaliter animal
domesticum et civile.”
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politico e social’*. Mas tentemos aprofundar o que buscamos
dizer. Quando Tomas pensa na lei, por exemplo, ele a
pensa como regra e medida dos atos humanos®, afirmando
que esta regra esta na razao: “A regra e a medida dos atos
humanos ¢é, com efeito, a razio [..]”*. E diz mais, ao
afirmar que a razdo é “[..] o primeiro principio dos atos
humanos [...|”*. Noutro lugar — depois de destacar que no
homem se encontram muitas coisas — sublinha que “A
razao no homem ocupa o lugar do que domina, e nao do
que estd submetido 2 dominagdo”*. Entretanto, ha mais.
Ao propugnar que a razio é a regra dos atos humanos,
discrimina também o que de especifico a razao dita ao
homem. E, dentre outras coisas, a razdo dita a0 homem
“[...] que viva em sociedade. [...] que ndo ofenda aqueles
com os quais deve conviver [...]"".

Todavia, o Aquinate ndo para por ai. Quando deseja
definir qual é a obra prépria da razao, assinala de forma
coerente: “[...] a linguagem, obra prépria da razio [..]”*.
Desta sorte, se a regra dos atos humanos ¢é a razio, sendo a
obra propria dela a linguagem, isto é, a capacidade de
comunicacio e, por conseguinte, de criar comunhao entre
os homens, torna-se claro que o que a razao nos ordena de

42 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. III, LXXXV, 10
[2607]: “Homo naturaliter est animal politicum, vel sociale [...]”.

4 Idem. Suma Teolégica. I-11, 90, 1, C: “[...] lex quaedam regula est et
mensura actuum [...]”.

44 Idem. Ibidemr: “Regula autem et mensura humanorum actuum est ratio
[.]"

4 Idem. bidenr: “primum principium actuum humanorum [...]”.

4 Idem. Ibidem. 1, 96, 2, C: “Ratio autem in homine habet locum
dominantis, et non subiecti dominio.”

47 Idem. Ibidem. 1-11, 94, 2, C: “[...] quod in societate vivat. [...] quod alios

non offendat cum quibus debet conversari [...].”

48 Idem. 1bidem. 1, 91, 3, ad 3: “[...] locutionem, quae est proprium opus
rationis |[...] ”.
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mais proprio é viver em comunidade. Logo, qualquer
ordenacio ulterior da razdo, ou seja, qualquer lei, “[...] por
primeiro e principalmente, visa a ordenagdo ao bem
comum”*®. De acordo com Tomis, “Como, pois, cada
homem ¢ parte da cidade, ¢ impossivel que um homem seja
bom, a menos que bem proporcionado ao bem comum
[..]7"". Assim, toda lei, s6 tem valor de lei, se for instituida
pela multidio ou por quem a representa. Neste sentido, se
o legislador for um déspota, “Deve-se dizer que a lei
tirdinica, uma vez que ndo ¢ segundo a razao, niao ¢
simplesmente lei, mas antes certa perversidade da lei”'. Em
outras palavras, s6 pode haver lei quando ela é constituida
pela comunicacio da linguagem, vale dizer, pela comunhio
de valores que nasce desta comunicagao. Diz Tomas:

Ordenar, porém, algo para o bem comum ¢ ou de
toda a multidao ou de alguém que faz as vezes de
toda a multiddo. E assim constituir a lei ou pertence
a toda a multiddo, ou pertence a pessoa publica que
tem o cuidado de toda a multidio.52

Abbagnano, ao comentar esta passagem da Swwa,
afere: “Santo Tomds, desta forma, explicitamente afirmou a

Y Idem. 1bidem. 1-11, 90, 3, C: “[...] primo et principaliter respicit ordinem

3

ad bonum commune [...]"”.

50 Idem. Ibidem. 1-11, 92, 1, ad 3: “Cum igitur quilibet homo sit pars
civitatis, impossibile est quod aliquis homo sit bonus, nisi sit bene
proportionatus bono communi [...]".

SUldem. 1bidem. 1-11, 92, 1, ad 4: “Ad quartum dicendum quod lex
tyrannica, cum non sit secundum rationem, non est simpliciter lex, sed
magis est quaedam perversitas legis.”

52 Idem. lbidem. 1-11, 90, 3, C: “Ordinare autem aliquid in bonum
commune est vel totius multitudinis, vel alicuius gerentis vicem totius
multitudinis. Et ideo condere legem vel pertinet ad totam
multitudinem, vel pertinet ad personam publicam quae totius
multitudinis curam habet. Quia et in omnibus aliis ordinare in finem est
eius cuius est proprius ille finis.”
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otigem popular das leis””. Alias, o proptio Tomds acena
para isso:

Se, com efeito, ¢ uma multiddo livre, que pode
fazer-se a lei, o consenso de toda a multiddo para
algo a observar-se, que o costume manifesta, ¢ mais
do que a autoridade do principe, que nio tem
poder de fazer a lei, a ndo ser enquanto gere a
pessoa da multiddao.>*

Contudo, podemos nos perguntar: no caso de
transferir para o principe a missio de legislar, a multidao
nao se esta alienando da sua missao prépria? De modo
algum. Urge que entendamos, ao menos em suas linhas
gerais, como Tomas pensa o governo. Nio se tem duvida
de que, para ele, havendo acomoda¢io para tanto, o
governo de um s6 é o melhor de todos os regimes. Porém,
o governo de um sé nao significa, pura e simplesmente, que
somente uma pessoa venha a deter todo o poder.” Antes, a
autoridade constituida (o principe ou o rei) ndo pode

53 ABBAGNANO, Nicola. Storia della Filosofia. I.a Filosofia Antica,
la Patristica e la Escolastica. Torino: UTET Libreria, 2003. p. 581. [A
tradugdo ¢ nossal. “S. Tommaso ha cosi esplicitamente affermato
Porigine popolare delle leggi.”

5 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I-11, 97, 3, ad 3: “Si enim
sit libera multitudo, quae possit sibi legem facere, plus est consensus
totius multitudinis ad aliquid observandum, quem consuetudo
manifestat, quam auctoritas principis, qui non habet potestatem
condendi legem, nisi inquantum gerit personam multitudinis.”

55 GILSON, Etienne. Introduccién a La Filosofia de Santo Tomas
de Aquino. Trad. Alberto Oteiza Quirno. Buenos Aires: Ediciones
Desclée, de Brouwer, 1951. pp. 458-459: “Por lo dicho debemos
entender que el mejor de los regimenes politicos es el que somete el
cuerpo social al gobierno de uno solo; pero no que el mejor régimen
sea el gobierno del Estado por uno solo.” “Pelo que foi dito devemos
entender que o melhor dos regimes politicos é o que submete o corpo
social a0 governo de um sé; porém, nio que o melhor regime politico
seja o governo do Estado por um s6.” [A traducio é nossal.
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assegurar 0 bem comum do povo, sem o povo. Por
conseguinte, é de suma importancia que aquele que governa
junte a si — de todas as partes do corpo social — os que
possam, conjuntamente, colaborar no consércio do bem
comum. Ora, isto leva o Aquinate a optar, na verdade, por
uma espécie de regime misto, como sendo o melhor:

O principe, rei, ou de qualquer modo que se o
designe, nao pode assegurar o bem comum do
povo sendo apoiando-se nele. Por conseguinte,
deve buscar a colaboracio de todas as forcas sociais
para o bem comum, para dirigi-las e uni-las. Daf
nasce o que o mesmo Santo Tomds denomina um
“regime bem dosado”, que é o que considera
melhor.56

Mas como este regime misto funcionaria? Duas
colsas seriam necessarias para o seu bom funcionamento: a
primeira, conforme ja referimos, é que todos os cidadaos,
de alguma forma, participem da autoridade. A segunda
consiste em determinar o modo adequado segundo o qual
se deve distribuir esta mesma autoridade. Tal distribuicao
deve ser feita consoante a virtude. Assim sendo, o proprio

56 Idem. Ibidem. p. 459. [A traducdo é nossa]. “El principe, rey, o de
cualquiera modo con que se lo designe, no puede asegurar el bién
comun del pueblo sino apoyandose en él. Por conseguiente debe buscar
la colaboracién de todas as fuerzas sociales para el bien comun, para
dirigirlas e unirlas.” Assim fica esclarecido que Tomas nunca defendeu
uma monarquia no sentido moderno do termo. Longe dele, por
exemplo, defender uma monarquia absolutista, que governe segundo o
direito de sangue. Idem. Ibidem: “Este régimen no se parece en nada a las
monarquias absolutas, fundadas en el derecho de la sangre, que han
pretendido a veces justificarse en la autoridad de Santo Tomas de
Aquino.” “Este regime nao se parece em nada com as monarquias
absolutistas, fundadas no direito de sangue, que pretenderam as vezes
justificar-se na autoridade de Santo Tomads.” [A traducio é nossal.
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rei ou principe seria eleito como cabega de todo o corpo,
segundo a sua virtude. Abaixo dele — e igualmente
conforme as suas virtudes — seriam eleitos também alguns
chefes. Mas o fato de apenas alguns participarem
diretamente da autoridade nao excluiria, tampouco, o resto
do povo do governo, pois estes chefes poderiam ser eleitos
dentre o povo e pelo povo.”

Eis, em suas linhas gerais, qual seria o melhor
regime para Tomas, porque contém — “bem dosado” — o
melhor de cada um dos regimes justos. Da monarquia, o
fato de que um s6 preside. Da aristocracia, porque o povo
também deputa certo poder a alguns cidadaos, de acordo
com as suas virtudes. Da democracia, porque estes
deputados a chefes do povo sao eleitos dentre o povo e
pelo povo.™ Assim, o fato de o povo eleger o rei ou o
principe nao o aliena da missao de legislar.

57 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I-II, 105, 1, C:
“Respondeo dicendum quod circa bonam ordinationem principum in
aliqua civitate vel gente, duo sunt attendenda. Quorum unum est ut
omnes aliquam partem habeant in principatu, per hoc enim conservatur
pax populi, et omnes talem ordinationem amant et custodiunt [...].
Aliud est quod attenditur secundum speciem regiminis, vel ordinationis
principatuum. [..] Unde optima ordinatio principum est in aliqua
civitate vel regno, in qua unus praeficitur secundum virtutem qui
omnibus praesit; et sub ipso sunt aliqui principantes secundum
virtutem; et tamen talis principatus ad omnes pertinet, tum quia ex
omnibus eligi possunt, tum quia etiam ab omnibus eliguntur.” “Duas
coisas devem ser consideradas acerca da boa ordenacio dos principes
numa cidade ou povo. Uma das guais ¢ que todos tenbam alguma parte no
principado. Com efeito, por meio disso conserva-se a paz do povo e
todos amam e guardam tal ordenacido [..]. Outra coisa é o que se
considera segundo a espécie de regime ou de ordenagao dos principes.
[...] Donde a melhor ordenacdo dos principes numa cidade ou reino é
aquela na gual um é posto como chefe com poder, o qual a todos preside; e sob o
mesmo estao todos os que governam com poder; e assim tal principado pertence a
todos, quer porque devem ser escolhidos dentre todos, quer porque também sio
escolhidos por todes.” [Os italicos sao nossos.

58 Idem. Ibidemr: “Este régimen no se parece en nada a las monarquias
absolutas, fundadas en el derecho de la sangtre, que han pretendido a
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E preciso ratificar ainda que Tomas de Aquino nio
é um “convencionalista”. Ele admite, como temos visto,
que ha uma lei natural, uma lei racional, comum a todos os
homens. O que queremos frisar ¢ que ele nio deixa de
defender também, que esta lei s6 pode ser descoberta pelos
homens quando eles comungam da vida uns dos outros e
instituem leis pela mediagdo da linguagem (locutio), obra
propria da ratio. Dito de outro modo, pela “locutio”, da-se
um exercicio da “razdo pratica” que nos faz chegar, por
dedugio, as disposi¢oes mais particulares da lei natural, que
sao justamente as leis humanas, conforme atesta o proprio
Aquinate:

[..] assim também dos preceitos da lei natural,
como de alguns principios comuns e
indemonstraveis, é necessario que a razio proceda
para dispor mais particularmente algumas coisas. E
estas disposicOes particulares descobertas segundo
a razdo humana, dizem-se leis humanas |[...].5

Nao obstante a lei precise ainda de outros requisitos
para ser efetivada como lei humana, este ¢ o seu cerne: um

veces justificarse en la autoridad de Santo Tomds de Aquino.” “Este
regime ndo se parece em nada com as monarquias absolutistas,
fundadas no direito de sangue, que haviam pretendido as vezes
justificar-se na autoridade de Santo Tomas.” [A tradugdo ¢ nossal.
TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I-11, 105, 1, C “Tal é, com
efeito, o melhor governo, bem combinado: do reino, enquanto um s6
preside; de aristocracia, enquanto muitos governam com poder; e de
democracia, isto ¢, com o poder do povo, enquanto os principes
podem ser eleitos dentre as pessoas do povo, e ao povo cabe a eleicio
dos principes.”

59 Idem. Ibidem. 1-11, 91, 3, C: ““|...] ita etiam ex praeceptis legis naturalis,
quasi ex quibusdam principiis communibus et indemonstrabilibus,
necesse est quod ratio humana procedat ad aliqua magis particulariter
disponenda. Et istae particulares dispositiones adinventae secundum
rationem humanam, dicuntur leges humanae [...]”.
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movimento pelo qual os homens, pela mediagio da
linguagem, descobrem, juntos, através do exercicio das
virtudes e do raciocinio, alguns valores dos quais podem
comungar, porque inerentes a sua natureza. Rémi Brague,
ao lidar com estas passagens, conclui que a lei nio nasce
como algo imposto a0 homem de fora, mas sim como algo
que lhe é proposto pela vivéncia e pela atividade da “ratio”,
que ele assume como seu no dinamismo razdo/ vontade:

Mas em toda a extensdo do termo [ratio] fica uma
idéia de uma capacidade de tornar seu, de se
apropriar do que ¢é dado. Podemos nos inserir
numa ordem e ndo nos submeter a ela apenas;
podemos compreender uma forma de agir e nio
imita-la servilmente apenas. E em contrapartida,
essa ratio, diz Tomas, é proposita a criatura racional.
Podemos traduzir esta palavra por “proposta”, mas
desde que se entenda como “posta perante”; em
todo caso, ndo imposta pelo alto.®

Ora, ¢é este exercicio racional, precipuamente, que
leva a ato o habitus natural dos primeiros principios da razao
pratica, que Tomas denomina sindérese:

Por conseguinte, os principios da ordem da agio,
de que somos dotados naturalmente, ndo
pertencem a uma poténcia especial, mas a um
habito natural especial, que chamamos sindérese. Por
isso se diz que a sindérese incita ao bem, e condena o
mal, na medida em que nés, mediante os primeiros

0 BRAGUE, Rémi. A Lei de Deus. Histéria filoséfica de uma alianca.
Trad. Lucia Pereira de Souza. Rev. Sandra G. Custédio. Sio Paulo:
Edig¢ées Loyola, 2009. p. 291.
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principios, buscamos descobrir e julgamos o que
encontramos.!

E o ato do habitus da sindérese, que se da de forma
privilegiada quando os homens, pelo raciocinio, descobrem
que alguns valores sdo intrinsecos a sua natureza, ¢
denominado por Tomas de consciéncia: “Mas, pelo fato de
0 habitus ser principio do ato, as vezes se atribui o nome de
consciéncia a0 primeiro habito natural, isto é, A sindérese”*.
Na verdade, ¢ deste exercicio que acabamos de tentar
descrever que nasce a cvitas e o conceito de beatitude natural
no Aquinate. Mas, antes de passarmos ao proéximo topico,

importa esclarecermos um ponto.

3.4.1 Etica das virtudes e lei natural

Estamos a falar de uma d#ca das virtudes ou de uma
ética dos principios de obrigacao, do direito natural? A
questdo faz sentido, mas é preciso ponderar que talvez esta
niao seja a sua melhor formulagdo. A pergunta correta,
parece-nos, seria: a uma ética das virtudes opde-se a
existéncia de uma lei natural? A principio, de fato, parece
mesmo que a lei ¢ algo que nos ¢ imposto de fora. De fato,
diz Tomas: “Ja o principio que move exteriormente a0 bem

6t TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I, 79, 12, C: “Unde et
principia operabilium nobis naturaliter indita, non pertinent ad
specialem potentiam; sed ad specialem habitum naturalem, quem
dicimus synderesim. Unde et synderesis dicitur instigare ad bonum, et
murmurare de malo, inquantum per prima principia procedimus ad
inveniendum, et iudicamus inventa.”

2 Idem. 1bidem. 1, 79, 13, C. “Quia tamen habitus est principium actus,
quandoque nomen conscientiac attribuitur primo habitui naturali,
scilicet synderesi [...]”.
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¢ Deus, que nos instrui pela lei [...]””. Porém, o que € a lei?
A lei, ja pudemos constatar, “[...] é algo que pertence a
raz30”%. Ora, a razdo é o que especifica a natureza humana.
Assim, tanto a virtude quanto a lei natural dispdem-nos a
seguir a nossa natureza. Neste sentido, a /i natural nao nos
¢ imposta de fora, nem nos ¢ dada de uma sé vez, como
um  decilogo escrito em “tabuas de pedra”. A lei, se
quisermos permanecer na imagem biblica, esta escrita em
“tabuas de carne”, a saber, em nossos ‘“coracbes’.
Lécrivain, quando trata da moral tomasiana, afirma:

O homem ndo ¢ apenas capaz de conhecer a lei
moral natural como lei de seu dever, mas essa
mesma lei o obriga também, de uma maneira
racionalmente fundamentada, a estar ativamente
solicito de si e de seu préximo. A razdo humana ¢
assim a faculdade propriamente legisladora do
homem, cla estd na origem do dever. Nenhuma
espécie de obrigagdo pode ser imposta a0 homem
que nio seja ditada por sua razdo; pois o dever
moral  fundamenta-se  exclusivamente numa
intuicdo interior e ndo numa ordem imposta de
fora. Num vago paralelo com o conceito kantiano
de razio pratica, pode-se falar aqui de uma
autonomia moral da razdo, mas sem esquecer que
em teologia o ponto de partida é a ordem da
criagdo e que, para Tomis de Aquino, o

3 Idem. 1bidem. 1-11, 90: “Principium autem exterius movens ad bonum
est Deus, qui et nos instruit per legem [...]”. A tradugdo de “instruit”
por “instrui” é equivoca e induz a erro: BRAGUE, Rémi. A Lei de
Deus. Histéria filoséfica de uma alianga. p.289: “Pela lei Deus nos
instruit (latim), o que de forma alguma deve ser traduzido em francés
pelo falso cognato ‘instrui’, mas por ‘prove™ ndo se trata de ensinar aos
homens o que eles devem fazer, mas prové-los de instrumentos para que possam fazé-
lo”.[O italico é nosso].

¢ TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I-1I, 90, 1, C: “Unde
relinquitur quod lex sit aliquid pertinens ad rationem.”
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fundamento dultimo se entende com base na
Sabedoria divina.os

Agora bem, descobrimos as leis da nossa razao,
quando esta ultima conhece as suas proprias regras,
captando-as na experiéncia da vida virtuosa, bem como no
“coloquio” com os nossos coetineos e com aqueles que
nos precederam: “Com efeito, quando se trata de agoes e
paixoes humanas, em que a experiéncia vale mais que tudo,
os exemplos movem mais que as palavras”®. Por isso
Tomas afirma que, “[...] também pelos atos, maximamente
multiplicados, que constituem o costume, pode a lei ser
mudada e exposta”. Isto nos faz perceber que o Aquinate
niao tem um conceito de todo estitico da lei, mas dinamico.
Muitas coisas foram e podem, na lida com a experiéncia
humana, ser acrescidas a lei: “[...] muitas coisas, com efeito,
foram acrescentadas a lei natural, dteis para a vida humana,
tanto pela lei divina, quanto também pelas leis humanas”®.
Naio s6, mas no tempo que inexoravelmente corre, esta lei
— salvo em seus principios primeiros e incoerciveis —
pode também ser olvidada pelos homens:

65 LECRIVAIN, Ph, SESBOUE, Bernard [et al]. Historia dos
Dogmas: O homem e sua Salvagdo. Trad. Orlando Soares Moreira.
Rev. Sheila Tonon Fabre e Cristina Peres. 3. ed. Sio Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2013. v. 2. p. 483.

6 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. I-II, 34, 1, C: “In
operationibus enim et passionibus humanis, in quibus experientia
plurimum valet, magis movent exempla quam verba.”

7 Idem. lbidem. 1-11, 97, 3, C: “Unde etiam et per actus, maxime
multiplicatos, qui consuetudinem efficiunt, mutari potest lex, et exponi
[..]”.

8 Idem. Ibidem. 1-11, 94, 5, C: “Et sic nihil prohibet legem naturalem
mutari, multa enim supra legem naturalem superaddita sunt, ad
humanam vitam utilia, tam per legem divinam, quam etiam per leges
humanas.”
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Quanto, porém, aos outros preceitos segundos,
pode a lei natural ser destruida dos coracdes dos
homens, ou por causa das mas persuasdes, do
mesmo modo como no especulativo acontecem os
erros a respeito de conclusdes necessarias; ou
também em razdo dos costumes depravados e
habitos corruptos [...].9

De tudo quanto dissemos, decorre, qual corolario
espontaneo, que o fundamento da ética tomasiana ¢é a
experiéncia da virtude. Em outros termos, nao sao as leis
que fundam o catdlogo das a¢Oes virtuosas; ao contrario, ¢ a
vivencia das virtudes que permite ao homem reconhecer a
lei da sua natureza e codifica-la. O ato virtuoso, portanto,
nao significa, pura e simplesmente, seguir os ditames de um
cédigo, mas agir de acordo com a propria natureza, no
parto que é o ato livre.”” Se ndo houvesse a¢des virtuosas

 Idem. Ibidem. 1-11, 94, 6, C: “Quantum vero ad alia praecepta
secundaria, potest lex naturalis deleri de cordibus hominum, vel propter
malas persuasiones, eco modo quo ctiam in speculativis errores
contingunt circa conclusiones necessarias; vel etiam propter pravas

2

consuetudines et habitus corruptos |...]

"0 Klaus Demmer, em sua Infroducio a Teologia Moral, afere que sé o ato
livre personifica os valores, no sentido de que sé ele torna aquela
norma, por assim dizer, propriedade de quem a pratica e, por
conseguinte, expressao de sua liberdade. Com o ato livre, proprio da
pessoa, a regra ¢ assimilada a um “eu”; o ditame ganha um cardter
extraordinario; torna-se, se assim pudermos nos expressar, imprevisivel,
porque livre: DEMMER, Klaus. Introdugio a Teologia Moral. Trad.
Pier Luigi Cabra. Rev. Sandra Garcia. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢cées Loyola,
2007. p. 79: “As normas se satisfazem apenas a primeira vista com uma
acdo ordinaria, enquanto as obras extraordinarias encontram abundante
espago na medida em que o individuo se esforga para se tornar uma
personalidade moral, desenvolvendo uma fisionomia inconfundivel
que, em sua relagio com a norma, supera O mero cumptimento
material e que é posta a prova sobretudo nas relagSes interpessoais. Se
a virtude nio chega a formar o coracio, ela nio atinge seu objetivo.” F
pelo ato humano, tal como tentamos descrever, que a lei é reconhecida
como inerente a natureza humana, e é com a observacio dos atos
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que fossem expressdes da lei natural, nio haveria como
reconhecer, com clareza, os ditames da nossa natureza. A
assertiva de Tomas quanto ao conhecimento da lei natural,
portanto, nao difere da sua feoria do conbecimento, a qual
comega sempre com a maxima de cunho aristotélico: “[...]
todo o nosso conhecimento se origina a partir dos
sentidos””". Dito de outro modo, também o conhecimento
da lei natural, guoad nos, origina-se pela experiéncia da vida
virtuosa. Tomas, noutro passo, cita um exemplo:

[-..] se aqueles que ensinavam que todos os prazeres
sdo maus fossem flagrados desfrutando de algum
prazer, os homens seriam levados mais ainda ao
prazer pelo exemplo de seu comportamento,
deixando de lado a doutrina de suas palavras.”

Além disso, toda /e positiva s6 existe e tem razao de
ser quando se baseia na /e natural, a qual, por sua vez, é
descoberta, ja o sabemos, pela nossa propria experiéncia
das virtudes ou pela observa¢ao dos que vivem ou viveram
uma vida virtuosa. Dai Tomas poder dizer acerca da lei
humana: “Se, contudo, algo discorda da lei natural, ja nao

ser lei, mas corrupgido da lei””. Em outros termos, o papel

humanos que uma lei natural pode vir a ser assumida como lei humana
e positiva. Nao ¢, pois, pela mera obrigacdo que tomamos nota de que
um ditame é uma lei; ao contrario, é pela espontaneidade com o qual o
ditame é cumprido no ato livre, isto é, no ato virtuoso, que atestamos o
seu valor. E mesmo quando o “dever” se apresenta como um “dever” é
somente quando ¢ assumido livtemente que temos um ato virtuoso.

7 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. 1, 1, 9, C: “[..] quia
omnis nostra cognitio a sensu initium habet.”

72 Idem. Ibidem. 1-11, 34, 1, C: “[...] si illi qui docent omnes delectationes
esse malas, deprehendantur aliquas delectationes suscipere; magis
homines ad delectationes erunt proclives exemplo operum, verborum
doctrina praetermissa.”

3 Idem. 1bidem. 1-11, 95, 2, C: “Si vero in aliquo, a lege naturali discordet,
iam non erit lex sed legis corruptio.”
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da lei, no trato com a virtude, é ancilar, como também
> b b
assinala Tomas: “Como a virtude é ‘aquela que torna bom
quem a possui’, segue-se que o efeito proprio da lei é tornar
: 2 2574
bons aqueles aos quais é dada [...]”". Maclntyre observa
justamente:

Compreender a aplicagdo de regras como parte do
exercicio das virtudes significa compreender o
sentido de seguir as regras, uma vez que se pode
compreender o exercicio das virtudes somente nos
termos da func¢do que elas exercem na formacio do
tipo de vida que é o unico no qual se pode
conseguir o Zelos humano. As regras que sdo os
preceitos negativos da lei natural ndo fazem mais
que por limites aquele tipo de vida e desse modo s6
parcialmente definem o tipo de bondade ao qual
aspirar. Separadas de seu papel para a defini¢io e
formacio de todo um modo de vida, elas se tornam
apenas uma série de proibi¢oes arbitrarias.”

As regras sdo necessarias, mas — observa
Maclntyre — nenhuma espécie de regra, nem as
negativas inviolaveis, nem as prescri¢oes positivas
“podem constituir sozinhas um guia suficiente para
a acao”, de modo que “saber como agir
virtuosamente implica sempre algo mais que
simplesmente seguir uma regra”.”

" Idem. 1bidem. 1-11, 92, 1, C: “Cum igitur virtus sit quae bonum facit
habentem, sequitur quod proprius effectus legis sit bonos facere eos
quibus datur [...]"”.

5 MACINTYRE, A. Three rival versions of moral enquiry.
Duckworth: London, 1990. p. 139. . In: MICHELETTI, Mario.
Tomismo Analitico. Trad. Benoni Lemos e Patrizia Collina
Bastinetto. Rev. Eliana Maria Barreto Ferreira. Sio Paulo: Idéias &
Letras, 2009. p. 68.

6 MICHELETTT, Mario. Tomismo Analitico. Trad. Ben6ni Lemos e
Patrizia Collina Bastinetto. Rev. Eliana Maria Barreto Ferreira. Sao
Paulo: Idéias & Letras, 2009. p. 69.
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Talvez com uma acentuagao excessiva, Eleonore
Stump também se pronunciou acerca da relacao virtude/ lei
natural em Tomas:

E um erro considerar a teoria tomasiana da ética
como construida sobre leis. Antes de tudo, embora
a lei natural seja uma codificagdo da ética, as leis
nao fundam a ética, mas se limitam a exptimir o
que se funda na natureza das coisas ou nos acordos
convencionais entre os seres humanos.. Em
segundo lugar, 0 modo pelo qual Tomads estrutura
sua teoria ética ndo se funda em leis ou regras. Ao
contrario, sdo as virtudes que constituem o
principio que estrutura sua exposicio da ética.
Além disso, também na descricio e anilise das
virtudes, ele dedica pouquissimo espaco as regras
que codificam aquelas virtudes ou prescrevem o
modo pelo qual agiria uma pessoa virtuosa.”’

77 STUMP, E. Aquinas. Routhedge: London-New York, 2003. pp. 310-
311. In: MICHELETTI, Mario. Tomismo Analitico. Trad. Benoni
Lemos e Patrizia Collina Bastinetto. Rev. Eliana Maria Barreto Ferreira.
Sdo Paulo: Idéias & Letras, 2009. p. 70. A lei possui, ndo o negamos,
um papel inexpugnavel em Tomas, a saber, o de ser pedagoga. Ela ¢é
uma forma, por assim dizer, didatica de o homem aprender a
reconhecer em seus atos aquilo que promove e aquilo que nio
promove a sua natureza. F, um modo de fazer o homem conhecer os
seus proprios limites. Mas ndo ha nisso heteronomia. Diferentemente
dos seres desprovidos de razdo, a san¢do ou o prémio estabelecidos
pela lei no ambito humano sido aplicados por um legislador, o qual os
impée deliberadamente a quem infringiu ou cumpriu a lei por meio de
um ato voluntario. Ndo ha san¢do ou prémio, propriamente, sendo para
quem tem consciéncia de que esta sendo punido ou louvado. Em
outros termos, ninguém sofre san¢io ou é premiado, se nao souber que
esta sendo punido ou premiado. Por isso, s6 o livre pode, stricto sensu,
ser punido ou premiado. Disso se segue que o direito pressupde a razio
e a vontade, tanto de quem pune ou premia quanto de quem ¢ punido
ou premiado: Ide. Suma Contra os Gentios. III, CXL, 3 [3148]:
“Sicut igitur res naturales, cum in eis debitus ordo naturalium
principiorum et actionum servatur, sequitur ex necessitate naturae
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Anthony Kenny acredita que Tomas supera a
oposicdo entre uma ética das virtudes e a lei natural, e esta
superacdo estd no fato de que a lei é, antes de tudo, a
natureza do homem, a sua razdo, e é descoberta, pela
mesma razdo, quando a sua ordem inteligivel torna-se
palpavel, concretizada no dinamismo do ato livre humano:

Tomas de Aquino procura conciliar ética
aristotélica com biblica da maneira que se segue.
Para Aristoteles ¢ a razdo que fixa a meta da agdo e
fornece o critério pelo qual as a¢bes devem ser
consideradas virtuosas ou viciosas; na Biblia o
critério ¢ estabelecido por um cédigo de leis. Nio
ha nenhum contflito, sustenta Tomds de Aquino,
porque a lei é um produto da razio.”

Se entendermos como a lei natural prevé o exercicio
da  razio para se  estabelecer enquanto  tal,
compreenderemos também o porqué o direito natural niao
exclui uma ética das virtudes, pois esta se fundamenta no

conservatio et bonum in ipsis, corruptio autem et malum cum a debito
et naturali ordine receditur; ita etiam in rebus humanis oportet quod,
cum homo voluntarie servat ordinem legis divinitus impositae,
consequatur bonum, non velut ex necessitate, sed ex dispensatione
gubernantis, quod est praemiari; et e converso malum, cum ordo legis
fuerit praetermissus, et hoc est puniri.”
naturais, quando nelas ¢ conservada a devida ordenagdo dos principios

“Assim, pois, nas coisas

naturais e das acoes, hd necessariamente conservacdo da natureza e do
bem, mas havera corrup¢io e mal se forem desviados do devido fim e
da ordem natural. Analogicamente, também nas coisas humanas,
quando o homem segue voluntariamente a ordenagdao imposta pela lei
divina, é necessario que ele consiga o bem, nao por necessidade, mas
pela dispensa do governante, e isto é ser premiado; mas, em contrario,
obtera o mal se a ordem da lei for desobedecida, e isto é ser punido.”

8 KENNY, Anthony. Uma Nova Historia da Filosofia Ocidental:
Filosofia Medieval. Trad. Edson Bini. Rev. Marcelo Perine. 2. ed. Sao
Paulo: Edi¢ées Loyola, 2008. pp. 300-301. v. 2.
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ato livre, que tem a sua raiz no juizo racional acerca dos
bens contingentes.

3.4.2 Etica e direito

Para Tomas, o justo consiste sempre numa certa
relacio de igualdade que implica certa alteridade: “[...] o
direito ou o justo vem a ser uma obra ajustada a outrem,
segundo certo modo de igualdade””. Ora, de dois modos
pode-se estabelecer a igualdade na alteridade. Primeiro,
pode a igualdade ser fundada na natureza mesma da coisa,
por exemplo, quando dou uma importancia para receber o
equivalente. A isto chamamos direito natural.® O direito
bumano natural, por sua vez, apresenta uma subdivisio.
Aplicando-se aquilo que, em virtude da sua propria
natureza, é ajustado ou proporcional a outrem, o direito
natural é estabelecido pela propria natureza. Porém, para
Tomas, e aqui esta o cerne do argumento, uma coisa pode
ser naturalmente justa a outrem de duas maneiras. Em
primeiro lugar, em si mesma e absolutamente falando.
Assim, o macho ¢é naturalmente ajustado a fémea para dela

7 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. II-II, 57, 2, C:
“Respondeo dicendum quod, sicut dictum est, ius, sive iustum, est
aliquod opus adaequatum alteri secundum aliquem aequalitatis
modum.”

80 Idem. 1bidem. 11-11, 57, 2, C: “Respondeo dicendum quod, sicut dictum
est, ius, sive iustum, est aliquod opus adaequatum alteri secundum
aliquem aequalitatis modum. Dupliciter autem potest alicui homini
aliquid esse adaequatum. Uno quidem modo, ex ipsa natura rei, puta
cum aliquis tantum dat ut tantundem recipiat. Et hoc vocatur ius
naturale.” “Como ja foi dito, o direito ou o justo vem a ser uma obra
ajustada a outrem, segundo certo modo de igualdade. Ora, isto pode
realizar-se de duas maneiras. 1. em virtude da natureza mesma da coisa.
Por exemplo, se alguém da tanto para receber tanto; isso se chama o
direito natural.”
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gerar filhos, e o pai ao seu filho para que o nutra.” Em
segundo lugar, diz-se que uma coisa ¢ naturalmente
ajustada a outra, ndo em si mesma, mas tendo em conta
certas consequéncias. Por exemplo, o direito a propriedade
privada. Absolutamente falando, um campo, considerado
unicamente em si mesmo, esta destinado a todos os
homens. Todavia, visto sob o ponto de vista do seu cultivo,
ele pertence, propriamente, aquele que pode torna-lo mais
produtivo. Destarte, o direito a propriedade privada, nao é
um direito natural absoluto e em si mesmo.* Melhor,
absolutamente falando, natural ¢ a destinacao universal dos
bens. No entanto, a propriedade privada continua sendo
também um direito natural, se se considera que também ¢ de
direito natural aquilo que cal sob a consideragao da razio,

81 Idem. 1bidem. 11-11, 57, 3, C: “Respondeo dicendum quod, sicut dictum
est, ius sive iustum naturale est quod ex sui natura est adaequatum vel
commensuratum alteri. Hoc autem potest contingere dupliciter. Uno
modo, secundum absolutam sui considerationem, sicut masculus ex sui
ratione habet commensurationem ad feminam ut ex ea generet, et
parens ad filium ut eum nutriat.” “Como se disse, o direito ou o justo
natural é o que, por natureza, ¢ ajustado ou proporcional a outrem.
Ora, isso se pode dar de duas maneiras: primeiro, segundo a
consideragdo absoluta da coisa em si mesma. Assim, o macho, por
natureza, estd adaptado a fémea para dela gerar filhos; e o pai, ao filho,
para que o nutra.”

82 Idem. 1bidem. < Alio modo aliquid est naturaliter alteri commensuratum
non secundum absolutam sui rationem, sed secundum aliquid quod ex
ipso consequitur, puta proprietas possessionum. Si enim consideretur
iste ager absolute, non habet unde magis sit huius quam illius, sed si
consideretur quantum ad opportunitatem colendi et ad pacificum usum
agri, secundum hoc habet quandam commensurationem ad hoc quod
sit unius et non alterius [...]”. “Segundo, algo é naturalmente adaptado a
outrem, ndo segundo a razdo absoluta da coisa em si, mas tendo em
conta as suas conseqliéncias: por exemplo, a propriedade privada. Com
efeito, a considerar tal campo de maneira absoluta, nada tem que o faca
pertencer a um individuo mais do que a outro. Porém, considerado sob
o angulo da oportunidade de cultiva-lo ou de seu uso pacifico, tem
certa conveniéncia que seja de um e nio de outro [...].”
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que ¢é parte da natureza humana. Na verdade, é exatamente
isto que distingue o direito natural comum ao género animal, isto
é, aos homens e aos demais animais, do direito natural das
gentes, que ¢ comum somente a espécie humana. Neste
sentido, sendo o homem um animal racional, os bens que
sao por ele queridos levando em conta a consideragao da
razdo — que prevé as consequéncias da utilizagdo destes
mesmos bens —, também pertencem ao direito natural.
Portanto, o direito natural também pressupde a observa¢ao
dos fatos e a intervencao da razao:

Ora, apreender as coisas de maneira absoluta nio
convém apenas ao homem, mas também aos
animais. Eis o porqué, o direito chamado natural,
no primeiro sentido, nos é comum, a nés e aos
animais. [..]. Ora, considerar alguma coisa,
confrontando-a com suas conseqiiéncias, é proprio
da razdo. Portanto, isso é natural ao homem,
segundo a razdo natural, que dita esse proceder.3

83 Idem. lbidem: ““Absolute autem apprehendere aliquid non solum
convenit homini, sed etiam aliis animalibus. Et ideo ius quod dicitur
naturale secundum primum modum, commune est nobis et aliis
animalibus. Considerare autem aliquid comparando ad id quod ex ipso
sequitut, est proprium rationis. Et ideo hoc quidem est naturale homini
secundum rationem naturalem, quae hoc dictat.” E bem verdade, por
exemplo, que todo mundo nasceu nu. Por isso, ¢ um direito natural o
homem ficar nu. Contudo, diz Tomas, a razdo humana, que é parte da
natureza humana, inventou as vestes, e a natureza nada diz de contririo
as vestes. Por isso, passou a ser um direito humano ter vestes
apropriadas e ndo precisar andar nu, e nada ha nisso de antinatural:
Idem. Ibidem. 1-11, 94, 5, C: “Ad tertium dicendum quod aliquid dicitur
esse de iure naturali dupliciter. Uno modo, quia ad hoc natura inclinat,
sicut non esse iniuriam alteri faciendam. Alio modo, quia natura non
induxit contrarium, sicut possemus dicere quod hominem esse nudum
est de iure naturali, quia natura non dedit ei vestitum, sed ars
adinvenit.” “Deve-se dizer que algo ¢ dito de direito natural de dois
modos. De um modo, porque a isso inclina a natureza, como niao dever
fazer injuria a outrem. De outro modo, porque a natureza nio induziu
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O segundo modo de se estabelecer a igualdade nas
relaces entre os homens ¢ por conven¢ao, o que ocorre,
por exemplo, quando alguém, dando uma coisa, da-se por
satisfeito ao receber outra. Ora, esta convencdo também pode
ocorrer de dois modos. A convenggo ou o comum acordo
pode dar-se entre duas pessoas privadas ou pode encerrar
um carater social. Entre duas pessoas em particular
acontece quando elas estabelecem as regras de suas
permutas. Assim, uma pessoa se da por satisfeita quando,
em troca de um produto que ela possui, recebe
determinado valor pecuniario. A convengao assume um
carater social ocorre quando o povo, ou o principe que o
representa, estabelece que algo seja adequado e
proporcional a outrem. Pois bem, este direito, que se
encontra fundado numa convencao, é chamado de direito
positivo.** Sobre a flexibilidade e a natureza dos acordos que
acontecem no direito positivo, esclarece Gilson:

Dois homens podem entender-se para estabelecer
que o gozo de uma propriedade valha certa
quantidade de dinheiro; todo um povo pode
entender-se para fixar uma escala de pregos; os

ao contrario, como podemos dizer que estar o homem nu ¢ de direito
natural, porque a natureza nao lhe deu a veste, mas a arte inventou.”

8 Idem. Ibidem. 11-11, 57, 2, C: “Uno modo, per aliquod privatum
condictum, sicut quod firmatur aliquo pacto inter privatas personas.
Alio modo, ex condicto publico, puta cum totus populus consentit
quod aliquid habeatur quasi adaequatum et commensuratum alteri; vel
cum hoc ordinat princeps, qui curam populi habet et eius personam
gerit.” “.2. Por convencdo ou comum acordo. Por exemplo, quando
alguém se dé por satisfeito de receber tanto. O que se pode dar de dois
modos: primeiro, por uma convenc¢do particular, quando pessoas
privadas firmam entre si um pacto; segundo, por uma convengiao
publica, quando todo o povo consente que algo seja tido como
adequado ou proporcionado a outrem, ou assim o ordena o principe,
que governa o povo e o representa.”
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representantes do povo, ou o chefe do Estado,
podem fazé-lo com validez em seu nome. Estas
decisGes criam relagbes de equivaléncia mais
exfveis que as de estrita igualdade natural; o direito
flexivei de estrita igualdade natural; o direit
que se origina em virtude de tais convengoes se
denomina “direito positivo”.85

E necessario afirmar, por fim, a primazia do direito
natural sobre o direito positivo. Em que sentido se baseia
esta primazia? No sentido de que o direito positivo nao
pode ser estabelecido em contradi¢ao com o direito natural.
Por exemplo, de nenhuma forma esta no poder dos
homens tornar licito — por qualquer convengao que seja
— o roubo, o adultério, ou qualquer coisa intrinsecamente
desordenada.” Mas, vale lembrar que o direito natural nio
se coloca sem a atividade racional.

Estamos ja nos contornos que esbocam a
possibilidade de uma ética filoséfica em Tomas. Tendo
desfeito a nédoa que parecia contrapor uma ética das

85 GILSON. Introduccion a La Filosofia de Santo Tomas de
Aquino. p. 426. [A tradug¢io ¢é nossal. “Dos hombres pueden
entenderse para convenir que el goce de una propiedad valga cierta
cantidad de dinero; todo un pueblo puede entenderse para fijar una
escala de precios; los representantes del pueblo, o el jefe de Estado,
pueden hacerlo con validez en su nombre.”

8 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. II-11, 57, 2, ad 2: Ad
secundum dicendum quod voluntas humana ex communi condicto
potest aliquid facere iustum in his quae secundum se non habent
aliquam repugnantiam ad naturalem iustitiam. Et in his habet locum ius
positivum. Unde philosophus dicit |[...]. Sed

si aliquid de se repugnantiam habeat ad ius naturale, non potest
voluntate humana fieri fustum, puta si statuatur quod liceat furari vel
adulterium committere. “Deve-se dizer que a vontade humana, por
uma conveng¢ao comum, pode tornar justa uma coisa entre aquelas que
em nada se oponham a justi¢a natural. [...].

Mas, se algo, de si mesmo, se opde ao direito natural ndo se pode
tornar justo por disposi¢io da vontade humana. Se, por exemplo, se
decretasse que ¢ licito roubar ou cometer adultério.”
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virtudes a lei natural, tomemos em consideracio o conceito
de felicidade.

3.5 CIVITAS E BEATITUDO OU FELICITAS EM
TOMAS

Como toda ética antiga, também a ética medieval,
incluindo a de Tomis, sio fundadas na busca da eddapovia
(eydatmonia), em latim beatitudo ou felicitas: “Com efeito, o fim
tltimo do homem [...] chama-se felicidade ou beatitnde’™’. Tal
¢ a importancia deste conceito, que Lima Vaz afirma que da
no¢ao de beatitude depende a prépria possibilidade de uma
leitura filosofica da ética medieval, inclusive a tomasiana:

A nocio de beatitude, herdada da Etica classica mas
profundamente transformada, segundo a tradi¢io
agostiniana, pela Revelagdo cristd, torna-se assim a
no¢io matricial de toda a Etica tomésica, ficando a
depender da sua intepretacdo os juizos diversos que
sobre ela tém sido propostos.58

Ora, o Aquinate distingue uma beatitude imperyfeita,
que pode ser alcancada nesta vida — porque
propotcionada a natureza humana — e uma beatitude perfeita,
que ¢ a visao de Deus e que nao pode ser alcancada nesta
vida e nem sem a graga, porque transcende a natureza
humana. Diz Tomas: “Duas sio as bem-aventurancas: a

87 Idem. Suma Contra os Gentios. III, XXV, 13 [2068]: “Ultimus
autem finis hominis, et cuiuslibet intellectualis substantiae, felicitas sive
beatitudo nominatur [...]”".

8 VAZ. Escritos de Filosofia IV: Introducio a Ftica Filoséfica 1. p.
220.
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imperfeita, que se tem nesta vida, e a perfeita, que consiste
na visiao de Deus””. E precisa noutro lugar:

[..] a felicidade ou bem-aventuranca humana ¢é
dupla: uma é proporcional a natureza humana, ou
seja, pode o homem consegui-la pelos principios de
sua natureza; a outra supera sua natureza e s6 pode
ser alcancada por graca divina, por certa
participag¢do na divindade [...].%0

Ora, ao prever a existéencia de uma beatitude
imperfeita, consentanea a natureza humana, e que, por
conseguinte, pode ser alcancada pelo homem nesta vida a
partir dos principios de sua natureza, Tomas admite, a
nosso juizo, a possibilidade de uma ética filoséfica no
proprio bojo de sua teologia moral. Nas palavras do
préprio Aquinate:

A bem-aventuranca imperfeita, que nesta vida se
pode ter, o homem pode adquiri-la por seus dons
naturais, do mesmo modo que a virtude, em cuja
acio cla consiste.”!

Falta dizer, no entanto, que esta beatitude imperfeita é
aquela que se da no ambito da ewitas, a qual, em Tomas, nao

8 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolodgica. I-11, 4, 5, C: “Respondeo
dicendum quod duplex est beatitudo, una imperfecta, quae habetur in
hac vita; et alia perfecta, quae in Dei visione consistit.”

0 Idem. Ibidem. 1-11, 62, 1, C: “Est autem duplex hominis beatitudo sive
felicitas, ut supra dictum est. Una quidem proportionata humanae
naturae, ad quam scilicet homo pervenire potest per principia suae
naturae. Alia autem est beatitudo naturam hominis excedens, ad quam
homo sola divina virtute pervenire potest, secundum quandam
divinitatis participationem [...]”.

N Idem. Ibidem. 1-11, 5, 5, C: “Respondeo dicendum quod beatitudo
imperfecta quae in hac vita haberi potest, potest ab homine acquiri per
sua naturalia, eo modo quo et virtus, in cuius operatione consistit [...]”.



Savio Laet de Barros Campos 207

¢ fruto do pecado, mas procede da propria natureza
humana, porque o homem ¢, por natureza, um animal
politico. Neste sentido, a cvitas — e o governo politico que
lhe segue — existiriam e existiram, de fato, mesmo sem o
pecado. O que nao existiria, nao fosse o pecado — e o que
pode existir agora — ¢é a possibilidade de um governo
tiranico. O Frade de Roccasecca aponta para isso com
clareza:

Assim alguém domina o outro como livre, quando
o dirige para o préprio bem daquele que ¢ dirigido,
ou para o bem comum. E haveria tal dominio do
homem sobre 0 homem no estado de inocéncia por
dois motivos. Primeiro, porque o homem ¢
naturalmente um animal social: portanto, os
homens viveram socialmente no estado de
inocéncia. Nao poderia haver uma vida social de
muitos a ndo ser que alguém presidisse, tendo a
inten¢ao do bem comum.??

Nao sendo consequéncia do pecado, Tomas
concebe a wvitas como tendo uma finalidade propria, a
saber, o bem viver. E pensa o governo politico como
aquele que conduz a multidao a este bew comum, que é
justamente aquela felicidade conforme a natureza. Mas
tentemos entender melhor como o Frade Dominicano
concebe a cvitas. Segundo Storck, na concep¢ao de Tomas,
a cvitas se diferencia das familias e aldeias enquanto ¢ uma
comunidade de homens que busca um fim mais alto, ou
seja, um fim que excede o da mera sobrevivéncia: o bew

92 Idem. 1bidem. 1, 96, 4, C: “Tunc vero dominatur aliquis alteri ut libero,
quando dirigit ipsum ad proprium bonum eius qui dirigitur, vel ad
bonum commune. Et tale dominium hominis, ad hominem in statu
innocentiae fuisset, propter duo. Primo quidem, quia homo naturaliter
est animal sociale, unde homines in statu innocentiae socialiter
vixissent. Socialis autem vita multorum esse non posset, nisi aliquis
praesideret, qui ad bonum commune intenderet [...]”.
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viver.” Este fim o homem alcanca pela sua razio, razio esta
que adverte o homem da impossibilidade de ele alcangar
este mesmo fim sem consortes. A proposito, diz o
Aquinate no opusculo De Regno:

Foi, porém, o homem criado sem a preparacdo de
nada disso pela natureza, e, em lugar de tudo,
coube-lhe a razdo, pela qual pudesse granjear, por
meio das proprias maos, todas essas coisas, para o
que ¢é insuficiente um homem sé6. Por cuja causa,
ndo poderia um homem levar suficientemente a
vida por si. Logo, é natural ao homem viver na
sociedade de muitos.%

Ora, nio ¢ possivel abarcar um homem todas essas
coisas pela razdo. Por onde ¢ necessario a0 homem
viver em multiddo, para que seja ajudado por outro

[.]55

9 STORCK, Alfredo Carlos. O Individuo e a Origem Politica na
Dimensio da Civitas. In: DE BONI (Org,) Idade Media: Fitica e
Politica. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1996. FILOSOFIA-38. p. 326:
“Portanto, a cifas tem como primeira caracteristica, que a diferencia
das formas pré-politicas de associa¢do, a ordenagio de suas partes para
um fim superior a mera sobrevivéncia, podemos chama-lo bew viver.”

%4 TOMAS DE AQUINO. Do reino ou do governo dos principes ao
Rei de Chipre. Trad. Arlindo Veiga dos Santos. Rev. Carlos Arthur
Ribeiro do Nascimento. I, II. In: Escritos Politicos de Santo Tomas
de Aquino. Rio de Janeiro: Vozes, 1997. (Classicos do pensamento
politico). p. 127: “Homo autem institutus est nullo horum sibi a natura
praeparato, sed loco omnium data est ei ratio, per quam sibi haec
omnia officio manuum posset praeparare, ad quae omnia praeparanda
unus homo non sufficit. Nam unus homo per se sufficienter vitam
transigere non posset. Est igitur homini naturale quod in societate
multorum vivat.”

95 Idem. Ibidemr: “Non est autem possibile quod unus homo ad omnia
huiusmodi per suam rationem pertingat. Est igitur necessarium homini
quod in multitudine vivat, ut unus ab alio adiuvetur [...]”.



Savio Laet de Barros Campos 209

Por isso, “A citas é, para Santo Tomds, uma
criagdo coletiva dos homens™”, isto ¢, uma obra produzida,
construida, feita por homens concordes. Na cvitas, cada um
e todos trabalham — cada qual dentro de fungoes
determinadas’ — em prol do bem comum, que nada mais €
do que a realizagio da natureza humana.” Homens vivendo
em comunidade, com o fim de alcangar o bem especifico
da sua natureza, eis a citas. De sorte que ela — ratifica
Storck — nao é uma consequéncia do pecado, mas sim a
atualizagdo de uma disposicio da propria natureza
humana.”

Agora bem, como o pecado niao corrompeu a
natureza humana enquanto tal, esta ordem natural da qual
emerge a cvitas nao foi quebrada e nem perdeu a sua
“autonomia”. Pelo que — para Tomas — a awitas e o seu
governo gozam de certa “autonomia” frente ao proprio
poder eclesial. Com efeito, como tanto o poder secular
quanto o eclesial procedem diretamente de Deus, segue-se
que o poder secular nio provém do poder eclesial, tendo
assim “autonomia” perante ele. No Comentario as Sentencas
— obra de juventude — o Frade Mendicante ja previa esta
“autonomia” com clareza:

% STORCK. Op. Cit. p. 327.

97 Idem. Op. Cit: “Resulta disto que, no interior da eitas, ndo somente é
possivel que os individuos possam alcancar uma quantidade de bens
maior do que o0s necessatios para a mera sobrevivéncia, como também
lhes sobrara tempo para se dedicarem a atividades mais nobres.”

9% Idem. Op. Cit. p. 328: “Segundo Santo Tomads, a evitas niao ¢é
essencialmente coercitiva, mas cooperativa, ou seja, é o resultado dos
esforcos compartilhados para se alcangar um bem comum.”

9 Idem. Op. Cit. “As acbes humanas instauradoras da comunidade
politica possuem sua raiz na natureza humana, de sorte que a criagao da
civitas pode ser entendida como a atualizagdo de uma disposicio
natural.”
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O poder espiritual e o poder secular detivam ambos
do poder divino; eis por que o poder secular s6 se
subordina ao poder espiritual a medida que foi
submetido por Deus, isto é, no que respeita ao
estatuto das almas; nesse dominio, mais wvale
obedecer ao poder espiritual do que ao poder
secular. Mas, no que concerne ao bem politico,
mais vale obedecer ao poder secular que ao poder
espiritual, segundo o que se diz em Mateus 22, 21:
“Dai a César o que é de César”.100

10 TOMAS DE AQUINO. Super Sent. lib. 2 d. 44 q. 2 a. 3 expos ad 4.
In: TORRELL, Jean-Pierre. Iniciagdo a Santo Tomas de Aquino:
Sua pessoa e sua obra. Trad. Luiz Paulo Rouanet. Rev. Saulo Krieger et
al. 2. ed. Sio Paulo: Edi¢oes Loyola, 2004. p. 16: “Ad quartum
dicendum, quod potestas spiritualis et saecularis, utraque deducitur a
potestate divina; et ideo intantum saecularis potestas est sub spirituali,
inquantum est ei a Deo supposita, scilicet in his quae ad salutem animae
pertinent; et ideo in his magis est obediendum potestati spirituali quam
sacculari. In his autem quae ad bonum civile pertinent, est magis
obediendum potestati sacculari quam spirituali, secundum illud Matth.
22, 21: reddite quae sunt Caesaris Caesari.” Nesta citagdo, vemos que a
posicdao de Tomds nio se alinhava com a visdo teocratica do seu tempo.
De fato, nos anos que precederam o Comentirio ds Sentengas de Tomas, o
Papa Inocéncio IV, que faleceu em 1254, aprofundando a teoria da
“plenitudo potestatis” que havia inicialmente sido proposta por
Gregoério VII dentro dos limites da Igreja e que depois foi estendida
por Inocéncio III também ao dmbito laico, ja havia proposto, ainda que
apenas teoricamente, uma forma de teocracia nenhures vista:
POTESTA, Gian Luca, VIAN, Giovanni. Histéria do Cristianismo.
Trad. Orlando Soares Moreira. Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola, 2013. p.
183: “No quadro do conflito, Inocéncio IV, jurista de formacio,
chegou a teorizar a ilegitimidade de qualquer poder que nio se fundasse
em Cristo, passando pelo reconhecimento papal. Nessa perspectiva, o
poder dos soberanos nio-cristaos ¢, como tal, ilegitimo. Desse modo,
Inocéncio IV ampliava para além das fronteiras da cristandade as
prerrogativas  reivindicadas pelo papa como vigario de Cristo,
teorizando que na linha do direito toda criatura dotada de razdo lhe
estava submetida.” Mas, afinal, e se houver conflito entre as duas
instancias? Tomas prevé que as leis podem ser injustas de dois modos.
O primeiro, quando atentam contra o bem humano. E isso ocorre nos
seguintes casos: quando o legislador legifera em causa prépria, por
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Emanuele Severino, autor ja citado neste trabalho,
quando estuda Tomas de Aquino, comega analisando
precisamente como o dito evangélico se reflete na obra do
Aquinate:

Enunciando o seu principio, Jesus afirma, ademais,
que César — o Estado — tem a capacidade de
estabelecer retamente e autonomamente o quanto
lhe é devido. De fato, Jesus nio se intromete na
elaboragio deste calculo e, dizendo para dar a César
o que lhe respeita, reconhece a retidio e a
autonomia de tal cdlculo. [..] De modo sempre
mais decisivo, o pensamento medieval —
sobretudo Tomas de Aquino — estendeu a relacio
entre razdo e fé os caracteres revelados pelo texto
evangélico a propésito da relagio entre o
ordenamento racional da sociedade (O Estado) ¢ o

exemplo, onerando os suditos para proveito proprio; quando exorbita
da sua funcio, legiferando sobre o que excede a sua competéncia;
finalmente, quando nio distribui congruamente as obriga¢Ses. Nestes
casos, ndo se trata de leis, mas de violéncias. Tais regras, pois, nio
vinculam, salvo se se obedece a elas para evitar um mal maior: Idem.
Suma Teologica. I-1I, 96, 4, C: “Et huiusmodi magis sunt violentiae
quam leges, quia, sicut Augustinus dicit, in libro de Lib. Arb., lex esse non
videtur, quae insta non fuerit. Unde tales leges non obligant in foro
conscientiae, nisi forte propter vitandum scandalum vel turbationem,
propter quod etiam homo iuri suo debet cedere |...]”. “E essas sio mais
violéncias que leis, pois, como diz Agostinho, Nio patece ser lei a que
nao for justa’. Portanto, tais leis ndo obrigam no foro da consciéncia, a
nao ser talvez para evitar o escandalo ou a perturbagio, em razao do
que o homem deve ceder do seu direito [...]”. Mas as leis podem ser
injustas também quanto ao bem divino, por exemplo, quando o
legislador ordena a idolatria. Nestes casos, de nenhum modo ¢ licito ao
sudito observar tais leis: Idem. Ibiden: “Et tales leges nullo modo licet
observare [..]7. “E tais leis, de modo algum, ¢ licito observar [...]”. A
propésito, parece ser a previsao de um direito divino que supera, mas
nao tolhe o direito humano, o que da a ¢vitas de Tomas um horizonte
alternativo a da pdlis de Aristoteles.
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ordenamento da realidade que se manifesta no
interior da fé crista.!0!

Por estas razbes, percebemos que, através dos
conceitos elencados, a teologia moral de Tomas prevé a
existéncia de uma “cultura laica”, de uma ética filosifica. Ele
proprio atesta: “O direito divino, fundado na graga, nio
destr6i o direito humano que vem da razio natural”' A
civitas, denominada por Tomés de comunidade perfeita'”, tem,

100 SEVERINO, Emanuele. La Filosofia dai Greci al nostro Tempo.
La Filosofia Antica e Medieovale. Milano: Bur, 2004. p. 284. [A
tradugao ¢é nossa]. “Enunciando il suo principio, Gesu afferma inotre
che Cesare — lo Stato — abbia la capacita di stabilire rettamente e
autonomamente quanto gli ¢ dovuto. Infatti Gesu non si intromette
nella elaborazione di questo calcolo e, dicendo di dare a Cesare quel che
gli spetta, riconosce la rettitudine e I'autonomia di tale calcolo. [...]. In
modo sempre pit deciso, il pensiero medioevale, e soprattutto
Tommaso d’Aquino, hanno esteso al rapporto tra ragione e fede i
caratteri rivelati dal testo evangelico a proposito del rapporto tra
P'ordinamento razionale della societa (lo Stato) e 'ordinamento della
realitd che si manifesta all'interno della fede cristiana.” Franco Pierini,
historiador da Igreja, também ressalta a candente questio que agitou a
segunda metade do século XIII: PIERINI, Franco. A Idade Média:
Curso da Historia da Igreja. Trad. José Maria de Almeida. Sdo Paulo:
Paulus, 1998. v. IL. p. 188: “Entre 1260 e 1277, em particular, delineia-
se um momento de agudas batalhas doutrinarias. As questées em jogo
sao tedricas e praticas. Trata-se de decidir se a verdade de fé e as
racionais devem mnecessariamente estar em harmonia, as segundas
submetidas as primeiras, e se, conseqientemente, devem estar de
acordo as duas sociedades, a eclesiastica e a civil, o poder pontificio e o
dos soberanos seculares, com a submissio do Estado a Igreja.”

Pela passagem do Comentdrio as Sentengas citada acima, verificamos que
g P‘ >

Tomas ndo era “dogmatico” no que toca a sua intepretacio da plenitudo

potestatis. Antes, soube matizar a questio com grande desvelo.

12 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. II-11, 10, 10, C: “Ius
autem divinum, quod est ex gratia, non tollit ius humanum, quod est ex
naturali ratione.”

13 Tdem. 1bidem. 1-11, 90, 2, C: “[...] petfecta enim communitas civitas
[...]”. “esta perfeita comunidade, com efeito, ¢ a cidade [...]”.
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exatamente por ser perfeita, a capacidade de perfazer-se e é
isto que nos autoriza a falar de uma ¢é#ica filosdfica em Aquino
enquanto fruto de uma reflexao acerca das condi¢oes de
possibilidade da ewitas hominis. Neste sentido, conclui
Sciacca:

Desta forma, Tomas funda a autonomia do saber
ou a céncia propria do homem, isto é, a cultura
“laica”, mas, a0 mesmo tempo, inclusive porque
ndo a contrapde a sapiéncia divina revelada, exclui
aquilo que sera o “laicismo” [...].104

O jesuita Copleston, ja citado neste capitulo, ao ler
este texto, também nao pode deixar de admitir:

O estado ¢ uma “sociedade perfeita” (communitas
perfecta), isto ¢, tem a sua disposi¢do todos os meios
necessarios para a consecucao do seu fim, o bonum
commune ou o bem comum dos cidaddos. [...]. Nao
¢, todavia, menos verdadeiro, que o estado ¢ uma
“sociedade perfeita”, autbnoma na sua esfera.'0>

Entretanto, estas nog¢oes de cwitas e de felicidade que
acabamos de destacar nio existiriam sem antes Tomas
definir o ato humano e o que lhe confere moralidade. O
homem ¢ chamado ao ato livre e, se deixamos para agora
uma breve reflexdo acerca livre- -arbitrio, foi por uma

104 SCTIACCA, Michele Federico. La filosofia nel suo sviluppo
storico. 1. Antichita e Medievo. 30. ed. Edizione Cremonese: Roma,
1969. p. 232. [A tradugio é nossa]. “Cosi Tommaso fonda 'autonomia
del sapere o scenga propria del’uomo, cioé la cultura ‘aica’, ma, nello
stesso tempo, proprio perché non la contrappone alla sapienza divina
rivelata, esclude quel che sara il ‘laicismo’ [...].”

105 COPLESTON. Op. Cit. p. 526. [A tradugdo ¢ nossa]. “Lo stato ¢
una ‘societa perfectta’(communistas perfecta), cio¢ ha a sua
disposizione tutti i mezzi necessari per il conseguimento del suo fine, il
bonum commune o bene comune dei citadini”
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op¢io expositiva. E tempo de tocarmos neste tema, a fim
de que ndo caiamos na tentagdo de pensarmos que Tomas
encerra a sua ética num ‘“‘comunitarismo’, que olvida a
singularidade de cada ser humano. A bem dizer, o contrario
¢ que ¢ verdadeiro. Com Vignaux, defendemos que o
estreito conubio entre antropologia e ética em Tomas é o
melhor caminho para pensarmos, em sua sintese, uma é#za

Sfilosdfica:

Digamos que o tomismo coloca como uma
possibilidade essencial uma filosofia pura, obra da
pura razdo. Esta ideia corresponde, evidentemente,
a sua ideia de homem, como ser dotado de uma luz
natural.106

Tentemos desenvolver esta ideia de homem. Como
ja tratamos da razdo, acentuaremos o livre-arbitrio e a
perfeicao da pessoa.

3.6 DO LIVRE-ARBITRIO, DISTINTITVVO DO ATO
HUMANO, A PESSOA

Para Tomais, o homem é vocacionado a ser livre. E
ser livre — raciocina o Aquinate — consiste em possuir
livre-arbitrio. Possuimos livre-arbitrio — diz Tomas —
“l...] com relagdo as coisas que nao queremos por

106 VIGNAUX. El pensamiento en la Edad Media. Trad. Tomas
Segovia. Fondo de Cultura Econémica: Buenos Aires, 1954. p. 120. [A
tradugdo ¢é nossal]. “Digamos que lo tomismo plantea como una
posibilidad esencial una filosoffa pura, obra de pura razon. Esta idea
corresponde, evidentemente, a su idea del hombre, como ser dotado de
una luz natura.”
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necessidade ou por instinto natural”'”. O livre-  -arbitrio
¢, pois, uma capacidade de escolha, de decisdo: “Somos
livres, enquanto podemos aceitar uma coisa, rejeitada outra:
o que é escolher” "™ . A principio, nio importa se
escolhemos bem ou mal, j4 que o livre-arbitrio consiste
simplesmente em poder escolher uma coisa e nao outra.
Dai dizer Tomas: “[..] o livre-arbitrio ¢ indiferente a
escolher bem ou mal [...]”""”. Ora, a escolha recai nio sobre
o fim, mas sobre os meios conducentes a ele, como pontua
o Aquinate: “A escolha nio versa sobre o fim, ela versa
sobre os meios para o fim [..]”"". Por exemplo, o homem nio é
livre para escolher ser feliz ou nao, pois este é o seu fim
#iltimo; o que pode ocorrer — e as vezes ocorre — ¢ ele
escolher mal os meios conducentes a felicidade."!

Mas o que confere ao homem esta capacidade de
escolhar O que lhe dé este poder ¢ a sua razao. Como isso
se da? B verificivel que algumas coisas, diz Tomas, agem
sem julgamento. E o caso da pedra, por exemplo, que cai
somente em virtude da sua forma. E assim acontece com

17 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. 1, 19, 10, C:
“Respondeo  dicendum quod liberum arbitrium habemus respectu
eorum quae non necessario volumus, vel naturali instinctu.”

198 Idem. 1bidem. 1, 83, 3, C: “[...] ex hoc enim liberi arbitrii esse dicimut,
quod possumus unum recipere, alio recusato, quod est eligere.”

199 Idem. Ibidem. 1, 83, 2, C: “Liberum autem atrbitrium indifferenter se
habet ad bene eligendum vel male.”

1O Idem. Ibidem. 1, 82, 1, ad 3; “Electio autem non est de fine, sed de his
quae sunt ad finem, ut dicitur in IIT Ethic.”

Y Idem. 1bidem. 1, 82, 1, C: “Quinimmo necesse est quod, sicut
intellectus ex necessitate inhaeret primis principiis, ita voluntas ex
necessitate inhaereat ultimo fini, qui est beatitudo, finis enim se habet
in operativis sicut principium in speculativis [...]”. “[...] é necessatio que,
assim como o intelecto adere necessariamente aos primeiros principios,
a vontade adira necessariamente ao fim ultimo, que é a bem-
aventurancga, pois o fim esta para o agir como o principio esta para o
conhecer [...]”.
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todas as coisas que sdo destituidas de conhecimento.'”” H4
outras, porém, que agem com julgamento, mas ¢ um julgar
por instinto e, por isso, nao livre. Assim a ovelha foge do
lobo, porque por instinto julga que ele lhe é nocivo. O
mesmo sucede com todos os animais. O julgamento por
instinto nao ¢ livre, porque nio procede de uma
comparacio, que é uma operacio propria da razio.'”

Com efeito, no caso do homem — que é um animal
racional — ha nele um julgamento livre. Ele foge de uma
coisa ou a procura mediante uma comparagao da razao e
nao simplesmente por um zstinto natural. Ora, esta
comparac¢ao, exercida pela razdo no homem, é possivel
porque as suas a¢Oes particulares sio contingentes e, desta
feita, nao se encontram determinadas a uma unica coisa.
Destarte, pela propria natureza contingente das agoes
particulares, nelas a razao pode optar por alternativas
diversas, sem ser constrangida a nenhuma.'"* Realmente, o

N2 Idem. 1bidem. 1, 83, 1, C: “Ad cuius evidentiam, considerandum est
quod quaedam agunt absque iudicio, sicut lapis movetur deorsum; et
similiter omnia cognitione carentia.” “[..] certas coisas agem sem
julgamento. Por exemplo, a pedra que se move para baixo, e igualmente
todas as coisas que ndo tém conhecimento.”

Y3 Idem. Ibidemr: “Quaedam autem agunt iudicio, sed non libero; sicut
animalia bruta. Tudicat enim ovis videns lupum, eum esse fugiendum,
naturali iudicio, et non libero, quia non ex collatione, sed ex naturali
instinctu hoc iudicat.” “— Outras coisas agem com julgamento, mas
esse nao ¢é livre: como nos animais. Por exemplo, a ovelha, vendo o
lobo, julga que ¢ preciso fugir: ¢ um julgamento natural, mas nio livre,
pois nio julga por comparacdo, mas por instinto natural.”

1% Idem. Ibidemr: “Sed homo agit iudicio, quia per vim cognoscitivam
iudicat aliquid esse fugiendum vel prosequendum. Sed quia iudicium
istud non est ex naturali instinctu in particulari operabili, sed ex
collatione quadam rationis; ideo agit libero iudicio, potens in diversa
ferri. [...]. Particularia autem operabilia sunt quaedam contingentia, et
ideo circa ea iudicium rationis ad diversa se habet, et non est
determinatum ad unum.” “O homem, porém, age com julgamento,
porque, por sua poténcia cognoscitiva julga que se deve fugir de alguma
coisa ou procura-la. Mas como esse julgamento nio é o efeito de um
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julgamento livre acontece por comparacio e esta ¢ uma
operagdo propria da razdo. Noutro momento, voltaremos
com maior detenga a tematica. Agora, basta retermos que,
pelo juizo racional, o homem pode escapar ao
determinismo dos apetites inferiores e a qualquer outro
“movel externo”, porque a sua vontade pode sempre
escolher o que lhe for apresentado pela razio.'” Por isso,

instinto natural aplicado a uma acdo particular, mas de uma certa
compara¢io da razdo, por isso, o homem age com julgamento livre,
podendo se orientar para diversos objetos. [..] Como as acoes
particulares sdo contingentes, o julgamento da razao sobre elas se refere
a diversas e nao é determinado a uma unica.”

115 Na concep¢do tomasiana, esclarece Franca, ha dois tipos de atos
livres: aqueles que procedem formalmente da vontade e aqueles que,
embora procedam de outras faculdades, estio, no entanto, sob o
dominio da vontade: FRANCA, Leonel. A Psicologia da Fé. 7. ed.
Rio de Janeiro: Agir Editora, 1958. p. 33: “De dois modos chamam-se
livtes os nossos atos: ou porque emanam de uma faculdade
formalmente livte ou porque procedem imediatamente de outra
faculdade, mas sob o império de uma determinacio da vontade.” Livres
propriamente sdo somente os atos da vontade; entretanto, aquelas
faculdades que estio sob o império da vontade, pelo influxo que esta
pode exercer sobre elas, também podem agir livremente: Idem. Op. Cit.
Desta feita, com excecdo das fungdes vegetativas — nutricio,
assimilacio, circulacio, etc. — todos os demais atos humanos podem
estar sob a influéncia da vontade: Idew. Op. Cit. pp. 33-34. Por isso, o
movimento, a visdo e a estudiosidade, conquanto estejam reduzidos,
quanto aos seus principios mais imediatos, a outras faculdades
(musculos, olhos e aplicagdio mental), podem ser determinados pelo
livre- -arbitrio. Assim podermos escolher: andar ou parar de andar,
abrir ou fechar os olhos, estudar histéria ou matematica, etc. Com
efeito, Franca nada mais faz do que explicitar o que Tomds registra na
Summa: ' TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I-1I, 6, 4, C:
“Respondeo dicendum quod duplex est actus voluntatis, unus quidem
qui est eius immediate, velut ab ipsa elicitus, scilicet velle; alius autem
est actus voluntatis a voluntate imperatus, et mediante alia potentia
exercitus, ut ambulare et loqui, qui a voluntate imperantur mediante
potentia motiva.” “O ato da vontade ¢ duplo: um, que lhe é imediato,
como emanado dela, querer; outro, que ¢ por ela imperado e exercido
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pode-se dizer “|..] que o homem seja dotado de livre-
arbitrio, pelo fato mesmo de ser racional”"'’.

Contudo, ¢é preciso entender: nem mesmo ao
dominio da razio — entenda-se, da reta razdo (recta ratio)'"’
— a vontade esta submetida. Em outros termos, ela pode
agir contra a reta razao (recfa ratio) e consoante a razao
erronea e os apetites inferiores. De maneira que, sob este
aspecto, nem a razao pode determinar necessariamente a
vontade a nada — exceto a felicidade — porquanto o mais
das vezes, como dissemos, s6 apresenta a vontade zzezos, ou
seja, bens particulares, bens relativos, isto é, coisas boas por um
lado, porém, onerosas por outro; coisas, portanto, que
podem ser queridas ou repelidas. Em outros termos, um
bem relativo, proposto como aprazivel por sua razio de bem,
nao deixa de esconder a sua razdo de nao bem; por outro
lado, o mesmo bem, se proposto como rejeitavel, mostra-se
também deleitavel por sua razio de bem. E a razao,
consciente deste “custo/beneficio” de todas as coisas,
comporta-se em relagio a elas com uma indiferenca de
juizo. Afirma Tomas:

Ademais, como a falta de qualquer bem tem razio
de ndo-bem, por isso sé aquele bem perfeito, ao
qual nada falta, é o bem que a vontade nio pode
deixar de querer, e este bem ¢é a bem-aventuranca.
Qualquer outro bem particular, deficiente em algo

por outra poténcia, como andar, falar, que sdo imperados pela vontade,
mas exercidos por uma poténcia motora.”

16 Idem. Ibidem. 1, 83, 1, C: “Et pro tanto necesse est quod homo sit
liberi arbitrii, ex hoc ipso quod rationalis est.”

17 Querer e agitr de acordo com a reta razdo € o ato préprio da virtude
da prudéncia. A falar com exacdo, a prudéncia ¢ a reta razdo: Idem.
Ibidem. 11-11, 47, 8, C: “Respondeo dicendum quod prudentia est recta
ratio agibilium, ut supra dictum est. Unde oportet quod ille sit
praecipuus actus prudentiae qui est praecipuus actus rationis agibilium.”
“A prudéncia ¢ a reta razdo do que deve ser feito, como ja foi dito.”
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do bem, pode ser tido como nio-bem. Segundo
essa consideracdo, pode ser repudiado ou aprovado
pela razdo, que é capaz de se dirigir para o mesmo
objeto considerado sob diversos aspectos.!!8

Tudo aquilo que a razdo pode apreender como
bem, para isso a vontade pode tender. Ademais,
pode a razdo apreender como bem nio somente

U8 Tdem. Ibidem. 1-11, 10, 2, C: “Et quia defectus cuiuscumque boni habet
rationem non boni, ideo illud solum bonum quod est perfectum et cui
nihil deficit, est tale bonum quod voluntas non potest non velle, quod
est beatitudo. Alia autem quaelibet particularia bona, inquantum
deficiunt ab aliquo bono, possunt accipi ut non bona, et secundum
hanc considerationem, possunt repudiari vel approbari a voluntate,
quae potest in idem ferri secundum diversas considerationes.” E ainda:
Idem. Ibidem. 1-11, 13, 6, C: “Solum autem petrfectum bonum, quod est
beatitudo, non potest ratio apprehendere sub ratione mali, aut alicuius
defectus. Et ideo ex necessitate beatitudinem homo vult, nec potest
velle non esse beatus, aut miser. Electio autem, cum non sit de fine, sed
de his quae sunt ad finem, ut iam dictum est; non est perfecti boni,
quod est beatitudo, sed aliorum particularium bonorum. Et ideo homo
non ex necessitate, sed libere eligit.” “Somente o bem perfeito, que é a
bem-aventuranga, ndo pode a razio apreender sob a razdo de mal ou de
alguma deficiéncia. Dai que o homem necessariamente quer a bem-
aventuranga, nem pode nio querer ser bem- -aventurado, ou
querer ser desgracado. Como a elei¢do ndo é do fim, mas do que é para
o fim, como ja foi dito, ndo é do bem perfeito, mas de outros bens
imperfeitos. Por isso, o homem ndo elege necessariamente, mas
livrtemente.” Também no Compéndio de Teologia encontramos a mesma
tese. Segue a citagdo a partir da edigdo bilingue: Iderz. Compéndio de
Teologia. I, 76: “Adhuc. Liberum est quod non est obligatum ad
aliquid unum determinatum. Appetitus autem substantiae intellectivae
non est obligatus ad aliquid unum determinatum bonum: sequitur enim
apprehensionem intellectus, quae est de bono universaliter. Igitur
appetitus substantiae intelligentis est liber, utpote communiter se
habens ad quodcumque bonum.” “Ademais, ¢é livte o que ndo ¢é
obrigado a uma s6 e determinada coisa. Ora, o apetite das substancias
intelectivas nao é obrigado a um sé e determinado bem: segue-se, com
efeito, da apreensio do intelecto, a qual é do bem em universal. Por
conseguinte, o apetite da substincia inteligente é livre, dado que
comumente se tem para todo e qualquer bem.”
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querer ou agir, como também ndo querer e nio
agir. Ainda, em todos os bens particulares pode
considerar a razio de bem de um e a deficiéncia de
algum bem que tem a razio de mal. Assim, pode
apreender cada um desses bens como capaz de ser
eleito ou rejeitado. Somente o bem petrfeito, que ¢ a
bem-aventuranca, ndo pode a razdo apreender sob
a razdo de mal ou de alguma deficiéncia. Dai que o
homem necessariamente quer a bem-aventuranca,
nem pode querer ndo ser bem- -aventurado, ou
querer ser desgracado.!”

Em razao disso, a liberdade humana implica
também a possibilidade de fazermos escolhas contrarias a
reta razao e em consonancia com os apetites inferiores. De
sorte que o homem esta entregue ao seu arbitrio e nem o
poder politico o pode tolher desta sua liberdade; antes, o
poder politico pressupde que o homem seja livre e ¢
justamente isto que o distingue do poder despotico. Neste
aspecto, o poder politico nio é senio uma extensio da
natureza livce do homem. Assim como a razdo pode
controlar os apetites inferiores, integrando-os a sua ordem,
assim o poder régio domina os homens, conduzindo-os a
um fim comum. Afirma o Boi Mudo:

Donde dizer o Filésofo no livro I da Politica, que a
razdo ¢ superior ao irascivel e ao concupiscivel nao

19 Idem. Suma Teologica. I-11, 13, 6, C: “Quidquid enim ratio potest
apprehendere ut bonum, in hoc voluntas tendere potest. Potest autem
ratio apprehendere ut bonum non solum hoc quod est velle aut agere;
sed hoc etiam quod est non velle et non agere. Et rursum in omnibus
particularibus bonis potest considerare rationem boni alicuius, et
defectum alicuius boni, quod habet rationem mali, et secundum hoc,
potest unumquodque huiusmodi bonorum apprehendere ut eligibile,
vel fugibile. Solum autem perfectum bonum, quod est beatitudo, non
potest ratio apprehendere sub ratione mali, aut alicuius defectus. Et
ideo ex necessitate beatitudinem homo vult, nec potest velle non esse
beatus, aut miser.”
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por um dominio despotico, mas por um dominio politico e
régio, que é proprio dos homens livres, que nio se
submetem totalmente a dominio algum.!20

Podemos ir mais longe. Nem mesmo o poder
religioso pode subjugar o livre- -arbitrio do homem
no seu poder de decisio. O Aquinate chega a dizer que, se a
razao erronea concebe a fornicacio como um bem —
inobstante seja ela um mal em si — ma sera a vontade que
nao escolher fornicar, porque estara contrariando o juizo
— deveras erroneo — da razao. E vai mais longe ainda. Se
a razao apresentar a vontade que crer em Cristo é um mal
— ¢ a vontade mesmo assim aderir a Cristo — esta
vontade sera ma, porque ira contrariar a razio, embora crer
em Cristo seja necessario a salvacdo. Pela importancia desta
passagem, citemo-la:

Por exemplo, abster-se da fornicacdo é um certo
bem, mas este bem a vontade nio aceita, a nao ser
que seja proposto pela razdo. Se, portanto, foi
proposto como mal pela razdo erronea, serd levada
a isso sob a razdo de mal. Daf que a vontade ser
ma por querer o mal, ndo o que é mau por si, mas o
que ¢ mau acidentalmente, por causa da apreensio
da razdo. Semelhantemente, crer em Cristo é um
bem por si e necessirio para a salvagio. Mas a
vontade n3o é levada a esta verdade se nio lhe for
proposta pela razao. Portanto, se a razao a propuser
como mal, a vontade a aceitard como mal, nao
porque seja um mal em si, mas porque ¢é mal
acidentalmente pela apreensio da razdo. [..]

120 Idem. Ibidem. 1-11, 17, 7, C: “Et tunc ille motus est praeter imperium
rationis, quamvis potuisset impediri a ratione, si praevidisset. Unde
philosophus dicit, in I Polit, quod ratio pracest irascibili et
concupiscibili non principatu despotico, qui est domini ad servum; sed
principatu politico aut regali, qui est ad liberos, qui non totaliter
subduntur imperio.”
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Portanto, deve-se dizer, de modo absoluto, que
toda vontade que discorda da razdo, seja reta, ou
erronea, é sempre ma.!?!

O que quisemos acentuar por esta passagem ¢ que
razao/ vontade sao, de certa forma, a instincia ultima de
nossas escolhas — sejam estas felizes ou ndo — gozando
ambas, na simbiose em que interagem, de “autonomia” em
relagio aos “costumes”, ao poder politico e ao préprio
dominio religioso. Tomas resume esta sua concepgao,
afirmando: “O motivo disso ¢ que o livre difere do servo
porque o lre é cansa de si [..]”"*. Na verdade, para o
Aquinate, somente as a¢oes que procedem do livre-arbitrio,
ou seja, unicamente da sinergia entre razio e vontade,
podem ser ditas agbes propriamente humanas. Donde a
classica distingdo entre ato do homem (actus hominis) e ato
humano (actus humanus):

21 Idem. Lbidem. 1-11, 19, 5, C: “Puta, abstinere a fornicatione bonum
quoddam est, tamen in hoc bonum non fertur voluntas, nisi secundum
quod a ratione proponitur. Si ergo proponatur ut malum a ratione
errante, feretur in hoc sub ratione mali. Unde voluntas erit mala, quia
vult malum, non quidem id quod est malum per se, sed id quod est
malum per accidens, propter apprechensionem rationis. Et similiter
credere in Christum est per se bonum, et necessarium ad salutem, sed
voluntas non fertur in hoc, nisi secundum quod a ratione proponitur.
Unde si a ratione proponatur ut malum, voluntas feretur in hoc ut
malum, non quia sit malum secundum se, sed quia est malum per
accidens ex apprehensione rationis.[...]. Unde dicendum est simpliciter
quod omnis voluntas discordans a ratione, sive recta sive errante,
semper est mala.”

122 Idem. Ibidem. 1, 96, 4, C: “Cuius ratio est, quia servus in hoc differt a
libero, quod liber est causa sui [...|”. No Compéndio, na ja citada edi¢do
bilingue, encontramos: Ide. Compéndio de Teologia. I, 76: “Ora,
chamamos livre ao que ¢ causa de si.” Idenz. Suma Contra os Gentios.
I, LXXXVIIL, 4 [733]: “[...] o homem ¢ dito ser senhor dos seus atos,
porque possui livre-arbitrio.” Idem. 1bidem. 1, LXXXVIII, 5 [734]: “Pois
¢ livre o que ¢ cansa de si, conforme diz o Filésofo (I Metafisica 2, 982b;
Cmt 3, 58).”
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O homem diferencia-se das criaturas irracionais
porque tem o dominio sobre os seus atos. Por isso,
somente sdo ditas propriamente humanas aquelas
agOes sobre as quais o homem tem dominio. Ora, o
homem tem dominio de suas agdes pela razio e
pela vontade. Donde sera chamada de livre-arbitrio
a faculdade da vontade ¢ da razdo. Assim sendo, sao
propriamente  ditas humanas as agdes que
procedem da vontade deliberada. Se outras agoes,
porém, siao proprias do homem, poderio ser
chamadas acdes do homem, mas nio sio do homem
enquanto homem.23

Ora, é exatamente este dominio intransferivel e
iniludivel do ato livre que torna o homem responsavel por
suas agoes, vale dizer, capaz de virtudes e de vicios: “O
homem ¢é dotado de livre-arbitrio; do contriario, os
conselhos, as exortagdes, os preceitos, as proibi¢oes, as
recompensas e os castigos seriam vaos”'*. O livre-arbitrio

123 Jdemr. Suma Teolégica. I-11, 1, 1, C: “Differt autem homo ab aliis
irrationalibus creaturis in hoc, quod est suorum actuum dominus. Unde
illae solae actiones vocantur proprie humanae, quarum homo est
dominus. Est autem homo dominus suorum actuum per rationem et
voluntatem, unde et liberum arbitrium esse dicitur facultas voluntatis et
rationis. Illae ergo actiones proprie humanae dicuntur, quae ex
voluntate deliberata procedunt. Si quae autem aliae actiones homini
conveniant, possunt dici quidem hominis actiones; sed non proprie
humanae, cum non sint hominis inquantum est homo.”

124 Idem. Ibidem. 1, 83, 1, C: “Respondeo dicendum quod homo est liberi
arbitrii, alioquin frustra essent consilia, exhortationes, praecepta,
prohibitiones, praemia et poenae.” Este principio nio é negado em
teologia, pois a graca nao anula, mas pressupoe e aperfeicoa a natureza
racional. Em contextos estritamente teoldgicos, o Aquinate afirma:
Idem. 1bidem. 111, 27, 2, C: “Culpa autem non potest emundari nisi per
gratiam, cuius subiectum est sola creatura rationalis.” “Ora, a culpa s6
pode ser purificada pela graca, e o sujeito da graca é exclusivamente a
ctiatura racional” TOMAS DE AQUINO. O livre-arbitrio:
Quaestiones disputatae de veritate: Questdo 24. Trad. Paulo Faitanin e
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inaugura, pois, a vida ética. As nossas agoes sao #ossas, mas
por isso mesmo devemos responder por elas. Alids, a tnica
coisa que nos pertence e que podemos dar ao mundo de
inédito sido os nossos atos. No De veritate, o Aquinate diz:
“No entanto, nio podemos dar senao isso que é nosso, do
que somos donos. Contudo, como somos de nossos atos
pela vontade [..]”""°. Destarte, para Tomas, pelo livre-
arbitrio — que advém do consércio entre razao e vontade
— o homem passa a ser ele proprio: “[...] depois que ele
tiver o uso da razao, ele comeca a ser ele mesmo, |[..] e
pode, decidit-se por si mesmo”'*. O ato livte — prossegue
ainda o Aquinate — faz o homem senhor de si, pois este ato
implica que, pelo conhecimento do “custo/beneficio” de
todas as coisas, o homem pode deixar de estar entre elas
para estar diante delas.”” De modo que o homem livre nio

Bernardo Veiga. Rev. Beatriz Rodrigues de Lima: Sio Paulo: Edipro,
2105. 24, 1, C: “Ad hoc enim fides astringit, cum sine libero arbitrio
non possit esse meritum vel demeritum, iusta poena vel praemium.”
“Com efeito, a fé também obriga a isso, pois sem o livre-arbitrio nao
pode haver mérito ou demérito, justa pena ou prémio.”

125 TOMAS DE AQUINO. As paixdes da alma: Quaestiones
disputatae de veritate: Questdo 26. Trad. Paulo Paitanin e¢ Bernardo
Veiga. Rev. Beatriz Rodrigues de Lima. Sio Paulo: Edipro. 2015. 26, 6,
C: “Dare autem non possumus nisi id quod nostrum est, cuius domini

2

sumus. Sumus autem domini nostrorum actuum per voluntatem [...]

126 Idem. Suma Teolégica. II-11, 10, 12, C: “Postquam autem incipit
habere usum liberi arbitrii, iam incipit esse suus, et potest, |[...], sibi ipsi
providere.”

127 £ verdade, admite Tomas, que ndo ¢ contrario a razdo de ato livre
seguir conselhos. Porém, adverte Aquino, aquele segue conselhos sem
saber tomar as suas proprias decisGes ainda nio é perfeito na virtude:
Idem. 1bidem. 1-11, 57, 5, ad 2: “Ad secundum dicendum quod, cum
homo bonum operatur non secundum propriam rationem, sed motus
ex consilio alterius; nondum est omnino perfecta operatio ipsius,
quantum ad rationem dirigentem, et quantum ad appetitum moventem.
Unde si bonum operetur, non tamen simpliciter bene; quod est bene
vivere.” “Deve-se dizer que quando o homem faz o bem nio pela
propria razio, mas levado pelo conselho de outrem, sua obra ainda nio
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pode ser compelido, nem coagido, mesmo a crer: “E,
entdo, ele ¢ induzido a fé, ndo por coagdo, mas por
persuasio [..]”"*. Em suma, pelo livre-arbitrio, o homem
torna-se capaz de perfazer-se virtuoso ou vicioso, ja que as
suas poténcias racionais s6 sao determinadas por suas livres
e reiteradas escolhas, que se tornam disposicoes estdveis, as
quais Tomas denomina hdbitos:

Ja as poténcias racionais, préprias do homem, nio
sao determinadas a uma coisa s, antes se prestam,
indeterminadamente, a muitas coisas. Ora, é pelos
habitos que elas se determinam aos atos, como se
mostrou acima.!??

Nas Quaestiones Disputatae de 1V eritate, Tomas remata
esta questdo dizendo que Deus deu ao homem o ser autor
dos seus atos e, por conseguinte, do seu porvir: “Deus
deixou o homem nas maos de seu conselho’ (St. 15, 14), na
medida em que ele o constituiu intendente de seus proprios
atos”". Noutro lugar, volta a afirmar que Deus concedeu

¢ totalmente perfeita, nem quanto a razdo que a dirige nem quanto ao
apetite que a move. Portanto, se o bem ¢ feito, ndo o ¢ absolutamente
bem, que é viver bem.”

128 Idem. 1bidenr: “FEt tunc est inducendus ad fidem non coactione, sed
persuasione |[...]”.

129 Idem. Ibidem. 1-11, 55, 1, C: “Potentiae autem rationales, quae sunt
propriae hominis, non sunt determinataec ad unum, sed se habent
indeterminate ad multa, determinantur autem ad actus per habitus, sicut
ex supradictis patet. Et ideo virtutes humanae habitus sunt.”

130 Idem. De veritate. q. 5 a. 5 ad 4. In: TORRELL, Jean Pierre. Santo
Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. Trad. J. Pereira. 2. ed. Sio
Paulo: Edicées Loyola. p. 344: “Ad quartum dicendum, quod Deus
permisit hominem in manu consilii sui, inquantum constituit eum
propriorum actuum provisorem [..]”. Torrell arrola tantas outras
passagens em que Tomas — na Swma de Teologia — cita o versiculo do
Eclesiastico para expressar a mesma ideia: o homem ¢é dotado de uma
causalidade prépria em seus atos.
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ao homem participar da Sua Providéncia nio s6 como
objeto, mas também como sujeito que provée: “Por
conseguinte, a criatura racional participa da providéncia nao
somente enquanto é governada, mas também enquanto
governa, pois governa as suas proprias agdes e as dos
outros”"!. Por isso, para o Aquinate, atentar contra a a¢io
propria das coisas — no caso do homem, contra o seu
livre-arbitrio — ¢ atentar contra a virtude divina: “Logo,
tirar das coisas as suas proprias a¢oes ¢ diminuir a bondade
divina”'"*. Importa ressaltar, no entanto, que o fato de
Tomas dar énfase a liberdade do homem nio o torna, por
assim dizer, um “deista”, posto que a ordem da Providéncia
dispos de tal forma os seres criados, “[...] que o efeito da
providéncia divina nao é unicamente que algo aconteca de
qualquer modo, mas que acontega, seja de modo necessario
seja de modo contingente””. Em razio disso, a liberdade
humana nao esta fora do controle da Providéncia e nem ¢
tolhida por ela, inclusive na ordem da graga. Conclui o
Frade Mendicante:

B3UTOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. I1I, CXIIL, 5
[2873]: “Creatura rationalis sic providentiae divinae subiacet quod non
solum ea gubernatur, sed etiam rationem providentiae utcumque
cognoscere potest [..]7. BRAGUE, Rémi. A Lei de Deus. Histéria
filosofica de uma alianga. p. 288: “A criatura racional tem parte na
providéncia ndo apenas como objeto, mas também como sujeito.”

132 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. III, LXIX, 11
[2446]: “Detrahere ergo actiones proprias rebus, est divinae bonitati
derogare.” Idem. Ibidem. 111, LXIX, 10 [2445]: “Sed si nulla creatura
habet aliquam actionem ad aliquem effectum producendum, multum
detrahitur perfectioni creaturae: ex abundantia enim perfectionis est
quod perfectionem quam aliquid habet, possit alteri communicare.
Detrahit igitur haec positio divinae virtuti.” “Ora, se nenhuma criatura
tem ac¢do efetiva, muito é diminuido de sua perfeicao, pois é proprio da
exceléncia da perfeicao de uma coisa poder comunica-la a outra coisa.
Logo, tal tese diminui a virtude divina”.

133 Idem. Suma Teologica. 1, 22, 4, ad. 1: “Ad primum ergo dicendum
quod effectus divinae providentiae non solum est aliquid evenire
quocumque modo; sed aliquid evenire vel contingenter vel necessario.”



Savio Laet de Barros Campos 227

[..] Deus tudo move segundo o modo préprio de
cada um. [...]. Ora, a natureza prépria do homem é
estar dotado de livre-arbitrio. Portanto, quando se
trata de um individuo que tem o uso de seu livre-
arbitrio, a moc¢io de Deus para a justica nio
acontece sem que se exerca este livre- -arbitrio.!3

Do que expusemos acerca do livre-arbitrio decorre
que o homem ¢ livre por ser racional e volitivo e, sendo
livre, pode ter dominio sobre os seus atos e responder por
eles. Ha, entdo, uma realidade humana, um mundo ou um
hdbitat construido pelos homens, fundado por seus atos,
porquanto o homem ¢, de certo modo, providéncia para si
mesmo. Ele prové para si e para os seus: “[...] Deus quis
comunicar a sua semelhanga as coisas, ndo s6 quanto ao
ser, mas também quanto ao serem causas das outras” .
Mais uma vez nos deparamos com a face filosdfica da ética
de Tomas. Comentando estas passagens, Brague destaca a
perspectiva pozética da ética tomasiana, visto que nela o
homem nio ¢é sé “objeto” de uma realidade ja dada, mas
“sujeito” que cria a sua morada por sua capacidade de agir
livremente:

B4 Idem. 1bidem. 1-11, 113, 3, C: “Deus autem movet omnia secundum
modum uniuscuiusque, [..]. Unde et homines ad iustiiam movet
secundum conditionem naturae humanae. Homo autem secundum
propriam naturam habet quod sit liberi arbitrii.”

135 Idem. Suma Contra os Gentios. II1, LXX, 5 [2465]: “Non enim hoc
est ex insufficientia divinae virtutis, sed ex immensitate bonitatis ipsius,
per quam suam similitudinem rebus communicare voluit non solum
quantum ad hoc quod essent, sed etiam quantum ad hoc quod aliorum
causae essent [...]”. BRAGUE, Rémi. A Lei de Deus. Historia
filoséfica de uma alianga. p. 288: “Deus lhe delega sua providéncia, até
fazer coincidir Sua providéncia com a prudéncia, palavra que, na
histéria da lingua, constitui, alids, a copia da primeira, originaria como
ela do latim providentia.” Idem. Ibidem. “Eis aqui o fruto produzido por
um principio formulado de fora: a bondade de Deus vai até transmitir
ao que Ele cria Seu préprio poder criador.”
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Este bem do homem nio é s6 um bem criado para
ele, mas um bem que ele é capaz de criar. A partir
do momento em que ele é percebido dessa forma, o
homem entra em cena como sujeito e ndo apenas
como objeto. Assim penetra-se no campo da moral,
como teoria do bem enquanto criavel pelo homem,
o qual se apropria desse bem na exceléncia humana,
ou virtude.!36

Mondin define a moral exatamente como o
exercicio do homem 2o construir-se: “Fazer o homem —
que ¢é a tarefa propria da moral — significa fazer o homem
em todas as suas dimensdes [..]”"7. Noutro lugar, ele
retoma a mesma ideia: “A tarefa da ética é fazer o
homem”'™. Por fim, Tomis integra todos estes dados
sobre o ato humano para definir o homem como pessoa.
Passemos a considera¢do deste conceito.

136 Idem. 1bidem. p. 292.

137 MONDIN, Battista. Defini¢do Filosofica da Pessoa Humana.
Trad. Jacinta Turolo Garcia. Sao Paulo: EDUSC, 1998. p. 23.

>

138 Idem. Ibidem. p. 37. Ao usar os verbos “ago” e “facio” nido
desconhecemos que eles possuem, stricto sensu, significacoes distintas,
pois o agir ¢ um ato que termina na perfeicdo do sujeito e o fazer ¢ um
ato transeunte, que termina na perfeicio do objeto: TOMAS DE
AQUINO. Suma Teoldgica. I-1I, 57, 4, C: “Differt autem facere et
agere quia, ut dicitur in IX Metaphys., factio est actus transiens in
exteriorem materiam, sicut aedificare, secare, et huiusmodi; agere autem
est actus permanens in ipso agente, sicut videre, velle, et huiusmodi.”
“Fazer e agir sdo coisas diferentes. O primeiro, como se diz no livro IX
da Metafisica, ¢ um ato que passa para uma matéria exterior, como
construir, cortar e outros, enquanto que o segundo é um ato que fica
no préprio agente, como ver, querer e semelhantes. Contudo, /o sensu,
no sentido de que o agir perfaz o nosso carater e, assim, as nossas
relagdes e o ambiente que nos circunda, nao ha razdo, a nosso ver, para
ndo aproximarmos o agir é#co de uma espécie de fazer poiético.
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3.6.1 A pessoa

E assim chegamos a um ponto importante da ética
tomasiana. Afirma Tomas: “Pessoa significa o que ha de
mais perfeito em toda natureza, a saber, o que subsiste
numa natureza racional”'””. No De Potentia diz o mesmo: “A
natureza implicada na significacdo do nome pessoa é a mais
digna de todas as naturezas, uma vez que ¢ a natureza
intelectiva em toda a sua amplidio”*. E o que h4 de mais
nobre no proéprio ser pessoa e, por isso, livre, é a sua
possibilidade de fazer-se:

Diversamente dos outros seres vivos, cujo ser ¢
inteiramente  produzido,  pré-fabricado  pela
natuteza, o homem é em medida o artifice de si
mesmo. [...]. Ele deve se construir com suas maos,
cultivando a si mesmo.'#!

A liberdade é dada a0 homem para que cle possa
realizar a si mesmo, seu proptio ser; porque ele
realiza tudo aquilo que a natureza apenas comegou
a esbocar.#

139 Idem. lbidem. 1, 29, 3, C: “Respondeo dicendum quod persona
significat id quod est perfectissimum in tota natura, scilicet subsistens
in rationali natura.”

140 TOMAS DE AQUINO. De Potentia. q. 9 a. 1 co. In: TORRELL,
Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. Trad. J.
Pereira. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola. p. 371: “Natura autem, quam
persona in sua significatione includit, est omnium naturarum
dignissima, scilicet natura intellectualis secundum genus suum.”

14 MONDIN. Definigdo Filosofica da Pessoa Humana. pp. 15 e
16.

192 Idem. 1bidem. p. 18.
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Pensa Battista Mondin que Tomas, ao definir o
homem como pessoa e ao dizer que é na liberdade da
pessoa que se radica a vida ética, retoma a ideia dos antigos
de que a ética ¢, sob certo aspecto, uma “arte”. Diz o
estudioso: “Na origem a pessoa humana é um projeto, mais
do que uma obra completa. A pessoa é uma obra de arte, a
maior de todas as obras de arte”'*®. Alids, o préprio Tomas
concebe a vida ética como uma vida bela. Para ele, a beleza
espiritual consiste numa vida vivida e construida segundo a
reta razao:

[...] Do mesmo modo, a beleza espiritual consiste
em ter o homem comportamento e atividade bem
equilibrados pelo esplendor espiritual da razao. Mas
isso diz respeito a razdo de honesto, que acabamos
de declarar idéntico a virtude, a qual regula todas as
coisas humanas de acordo com a razdo. Por isso, o
honesto é o mesmo que a beleza espiritual |...].1#

De toda forma, com os resultados ja obtidos,
podemos aprofundar o conceito de pessoa, a fim de
percebermos quais sdo as suas implicacOes éticas. Agora
bem, segundo Garrigou-Lagrange, na sua sintese do
pensamento de Tomas, “[..] a pessoa é um sujeito
inteligente e livre [..]”"*. Para bem compreendermos o
enunciado, cumpre analisarmos cada um dos termos

83 Idem. 1bidem. p. 38.

144 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. 1I-11, 145, 2, C: “Et
similiter pulchritudo spiritualis in hoc consistit quod conversatio
hominis, sive actio eius, sit bene 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.”

145 GARRIGOU-LAGRANGE, Réginald. La Sintesis Tomista. Trad.
Eugenio S. Melo. Buenos Aires: Ediciones Desclée, 1946. p. 247: “[...]
la persona es un sujeto inteligente y libre [...]”. [A tradugdo ¢ nossa).
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contidos na defini¢dao. Antes de mais, importa entendermos
o que nela esta pressuposto, a saber, o conceito de
substancia (substantia), conforme a definicio que Tomas
retoma de Boécio: “[..] a pessoa é, segundo Boécio, a
‘substancia individual de uma natureza racional”'*. Ora, a
substancia ¢ aquilo que existe por si; é o ens per se, diriam os
escolasticos. Em outros termos, a substancia é aquilo que
estda apto para existit em oposi¢ao aquilo que niao pode
existir por si, a saber, ao acidente (acczdens). Este tltimo, por
nao possuir um ato de ser (actus essendi) proprio, sé6 pode
subsistir na e pela substancia, que, ao contrario, possui um
actus existendi proprio™”

Dessa analise chegamos a outro conceito
fundamental. Se a substiancia possui um ato de ser proprio
e N0 existe em outra coisa sendo em si mesma, ela é, entao,
distinta de tudo: é um dividue. Um individuo, por sua vez,
como define Tomas, “[...] ¢ o que ¢é indiviso em si e distinto
dos outros” . De fato, o universal e o particular se
encontram em todos os géneros do ser; ndo obstante, é no
género substancia que particularmente se encontra o
individuo. Ademais, enquanto os acidentes subsistem como
individuos nas substancias, as substancias sio individuadas
por si mesmas. Em outras palavras, se os acidentes tornam-
se indivisos por existirem numa substancia, a prépria
substancia ¢é indivisa em si mesma. Por isso, é ao individuo

46 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. 111, 2, 2, C: “[.]
persona quam rafionalis naturae individua substantia, secandum Boetium
[..]”.

147 MONDIN, Battista. Substancia. In: . Glossario dos

Principais Termos Teologico-Filosoficos. Trad. José Maria de
Almeida. 2. ed. Sao Paulo: Paulus, 2005. p. 440.

148 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolodgica. 1, 29, 4, C: “Individuum
autem est quod est in se indistinctum, ab aliis vero distinctum.”
GILSON. O Espirito da Filosofia Medieval. p. 265: “Um individuo
¢ um ser dividido de todos os outros seres e, por sua vez, nio divisivel
em outros seres”’
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do género substancia, isto é, aquele que subsiste em si
mesmo, que damos formalmente o nome de Ahipdstase ou
substancia primeira."®

Todavia, a pessoa nio ¢ somente uma substancia
individual, mas, como ja havia definido Boécio, uma
substancia individual de natureza racional (individua
substantia rationalis naturae). Com efeito, o particular e o
individual se encontram de maneira ainda mais especial e
perfeita nas chamadas substancias racionais. Isto se da pelo
fato de as substancias racionais possuirem o dominio sobre
os seus atos (dominium sui actus). Elas ndo estio fadadas a
agir somente por causalidade natural, mas podem
desencadear uma causalidade propria. Alids, ¢ esta
peculiaridade que distingue as substancias racionais das
demais substancias: elas sdo capazes de agir por si mesmas
(per se agunt). De fato, temos chamado de pessoa (persona),
precisamente a substancia racional que, além de existir por
si (ens per se) ou exatamente por isso, é capaz, em virtude da
sua racionalidade, de agir por si (per se agunt). Disso resulta
que o homem ¢ uma pessoa, isto ¢, uma substancia
racional, resultante da unido substancial de alma e corpo,
que existe e age por si. Vale ceder a palavra ao proprio
Tomas:

O particular e o individuo realizam-se de maneira
ainda mais especial e perfeita nas substincias
racionais que tém o dominio de seus atos e nio sio
apenas movidas na a¢do como as outras, mas agem
por si mesmas. Ora, as agdes estido nos singulares.

149 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I, 29, 1, C: “Substantia
enim individuatur per seipsam, sed accidentia individuantur per
subiectum, quod est substantia [..]”. “A substancia, com efeito, é
individuada por si mesma. Mas os acidentes o sio, pelo sujeito, isto &,
pela substancia [...]”.
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Por isso, entre as outras substancias os individuos
de natureza racional tém o nome de pessoa.!

A fim de prosseguirmos na abordagem da
“comunicabilidade da pessoa”, cumpre que ponderemos o
que ¢ o bem e como ele ¢ possivel mediante o ato livre, no
qual se d4, exatamente, a ja mencionada comunicabilidade.

3.6.2 O bemr #til, honesto e deleitavel

O bem, em Tomais, nio é um conceito univoco,
mas plurivoco. ' Contudo, abstraido relativamente dos
modos como se realiza, podemos defini-lo como aquilo
para o qual todos tendem ou aguilo gue todos desejam.” Dito

150 Idem. Ibidemr: “Sed adhuc quodam specialiori et perfectiori modo
invenitur particulare et individuum in substantiis rationalibus, quae
habent dominium sui actus, et non solum aguntur, sicut alia, sed per se
agunt, actiones autem in singularibus sunt. Et ideo etiam inter ceteras
substantias quoddam speciale nomen habent singularia rationalis
naturae. Et hoc nomen est persona.”

15U Idem. 1bidem. 1, 5, 6, ad 3: “Ad tertium dicendum quod bonum non
dividitur in ista tria sicut univocum aequaliter de his praedicatum, sed
sicut analogum [...]”. “Deve-se dizer .que o bem ndo se divide nesses
trés géneros omo um termo univoco, atribuido igualmente a eles, mas
como um termo andlogo [...]”.

152 Tdem. 1bidem. 1, 5, 1, C: “Ratio enim boni in hoc consistit, quod
aliquid sit appetibile, unde philosophus, in I Ethic., dicit quod bonum est
guod ommia appetunt.”’ “[...] a razio do bem consiste em alguma coisa ser
atrativa. Por isso mesmo, o Filésofo, no livro I da Efica, assim define o
bem: ‘Aquilo para o qual todas as coisas tendem’.” Iderz. Suma Contra
os Gentios. III, ITI, 2 [1880]: “Ora, ¢ da esséncia do bem ser o termo
do apetite, pois o bem é aquilo que todos desejam |...|”. Idem. Ibidem. 111, 111,
10 [1888]: “Por isso, os filésofos definiram o bem: o bew é o que todos
desejam. E Dionisio escreve: Todo ser deseja o bem e o melbor, Idem. biden.
III, XVI, 2 [1986]: “Além disso, o fim de cada coisa ¢ aquilo em que
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isso, podemos considerar a existéncia de um bew stil, honesto
e deleitavel. O bem iitil é aquele que é desejado como meio
para se chegar a um fi, isto é, aquele que é apetecido tendo
em vista este fim. Ja o bem honesto é aquele que é desejado
por si, ou seja, querido por si mesmo € Nao como #z¢ezo para
se alcancar outra coisa, por isso tem razao de fiz e nao de
meio. O bem deleitavel é aquele no qual repousa a vontade,
vale dizer, é o termo ultimo do seu movimento.'” Estes

termina o seu apetite. Ora, o apetite de cada coisa termina no bem, pois
o Filésofo define o bem como aquilo gue todas as coisas desejam.”
Seguindo a edi¢do bilingue, podemos ler também no Compéndio: 1dem.
Compéndio de Teologia. I, 115: “[...] o bem, todavia, ¢ o que todas as
coisas apetecem.”

153 Idem. Suma Teologica. 1, 5, 6, C: “Respondeo dicendum quod haec
divisio proprie videtur esse boni humani. Si tamen altius et communius
rationem boni consideremus, invenitur haec divisio proprie competere
bono, secundum quod bonum est. Nam bonum est aliquid, inquantum
est appetibile, et terminus motus appetitus. Cuius quidem motus
terminatio considerari potest ex consideratione motus corporis
naturalis. Terminatur autem motus corporis naturalis, simpliciter
quidem ad ultimum; secundum quid autem etiam ad medium, per quod
itur ad ultimum quod terminat motum, et dicitur aliquis terminus
motus, inquantum aliquam partem motus terminat. Id autem quod est
ultimus terminus motus, potest accipi dupliciter, vel ipsa res in quam
tenditur, utpote locus vel forma; vel quies in re illa. Sic ergo in motu
appetitus, id quod est appetibile terminans motum appetitus secundum
quid, ut medium per quod tenditur in aliud, vocatur utile. Id autem
quod appetitur ut ultimum, terminans totaliter motum appetitus, sicut
quaedam res in quam per se appetitus tendit, vocatur honestum, quia
honestum dicitur quod per se desideratur. Id autem quod terminat
motum appetitus ut quies in re desiderata, est delectatio.” “Esta divisdo
propriamente parece ser do bem humano. No entanto, se consideramos
a razio de bem de maneira mais profunda e geral, vemos que esta
divisdo cabe propriamente a0 bem enquanto tal. Com efeito, uma coisa
¢ boa enquanto atrativa e enquanto termo do movimento do apetite.
Ora, o termo desse movimento pode ser comparado ao do corpo fisico.
O movimento do corpo fisico termina absolutamente em seu termo
ultimo; mas sob certo aspecto ele termina no espago intermediario por
onde se vai até o termo ultimo que termina o movimento. Assim, se
chama termo de
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bens nio sao opostos ou  excludentes, mas
complementares;  entretanto, pode acontecer  de,
acidentalmente, um contrariar o outro. Por exemplo, um
bem que seja apetecido unica e exclusivamente em razao de
ser deleitavel, inobstante seja deleitavel, pode ser desonesto.
Desta feita, o sexo, cujo fim é a procriagio, quando
praticado apenas por luxiria, torna-se um bem desonesto.
Assim acontece também com um remédio amargo, que ¢
um bem util, porque desejado tao somente como meio para
se alcangar a saude; se, no entanto, por absurdo, fosse
ingerido como um fim em si mesmo, tornar-se-ia
desonesto. ** Atendo-nos 2 definicio de bem exposta, fica
evidente que a razao de bem se realiza mais perfeitamente
naquele bem que é desejado por si mesmo, a saber, o bem

um movimento o que termina uma parte do movimento. O termo
ultimo do movimento, pode-se entender de duas maneiras: ou a coisa a
qual se tende, como a forma, o lugar; ou o repouso naquela coisa.
Assim, no movimento do apetite chama-se 7#/ aquilo que ¢é atrativo e
termina o movimento sob certo aspecto, como um meio pelo qual se
tende para outra coisa. Aquilo que ¢é atrativo como ultimo e termina
completamente o movimento do apetite chama-se honesto; por exemplo,
alguma coisa para a qual o apetite tende por si. Por isso, chama-se
honesto o que ¢ desejavel em si mesmo. Enfim, aquilo que termina o
movimento do apetite, como repouso na coisa desejada, ¢ o agradivel.”

154 Idem. Ibidem. 1, 5, 6, ad 2: “Ad secundum dicendum quod haec divisio
non est per oppositas res, sed per oppositas rationes. Dicuntur tamen
illa  proprie delectabilia, quae nullam habent aliam rationem
appetibilitatis nisi delectationem, cum aliquando sint et noxia et
inhonesta. Utilia vero dicuntur, quac non habent in se unde
desiderentur; sed desiderantur solum ut sunt ducentia in alterum, sicut
sumptio medicinae amarae. Honesta vero dicuntur, quae in seipsis
habent unde desiderentur.” “Deve-se dizer que esta divisdo nio é por
coisas opostas, mas por razdes opostas. Entretanto, chama-se
apropriadamente agradavel aquilo cuja tGnica razdo de atracdo é o
deleite, ainda que alguma vez seja nocivo, como também desonesto.
Chama-se 1til o que em si mesmo nada tem por onde ser atrativo, mas
¢ desejado apenas enquanto leva a outras coisas, como tomar um
remédio amargo. Pelo contrario, chama-se honesto o que, em si
mesmo, tem por onde ser desejado.”
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honesto. Em segundo lugar, no bem deleitavel, onde a
vontade se aquieta. Por dltimo, no bem util, no qual a razao
de bem se realiza de forma menos prépria, pois ele s6 é
desejado enquanto meio que leva a um fim."”

Ora, Tomas admite um bem honesto relativo a ordem
natural, a saber, o homem. Procuremos entender. Diz o
Aquinate: “No homem se encontram de certo modo todas
as coisas”". A partir disso, prossegue dizendo que, sendo o
homem, de certa forma, um icrocosmo, tem-se que o modo
como ele domina as coisas que estao nele é o mesmo pelo
qual ele domina todas as coisas. Pois bem, pela razio, o
homem se equipara aos anjos; pelas poténcias sensitivas,
aos animais; pelas naturais, as plantas; pelo corpo, as coisas
inanimadas. De sorte que a razdao é o que ha de mais nobre
no homem e ¢é pela razio que o homem ordena-se a
dominar todas as coisas do macrocosmo e, consequentemente,
a nao ser dominado por nenhuma delas. Em passagem ja
citada, diz Tomas: “A razio no homem ocupa o lugar do
que domina, e nio do que estd submetido 2 dominagio™"”.
A questao que se segue ¢ esta: como o homem exerce este
seu dominio racional sobre todas as coisas? Em relacio as
poténcias sensiveis, a razao domina dando-lhes ordens.
Assim, o homem domina os animais dando-lhes ordens; em
relagdo as plantas e as coisas inanimadas, como as suas
poténcias naturais e ao seu proprio corpo, o homem
domina utilizando-as. Porém, quando domina outros
homens, o homem nio os domina dando-lhes dando
ordens ou utilizando-os, mas sim como “[..] alguém

155 Idem. Ibidem. 1, 5, 6, ad 3: “Per prius enim praedicatur de honesto; et
secundario de delectabili; tertio de utili.”” “Em primeiro lugar atribui-se
a0 honesto, em segundo ao agradavel e em terceiro ao util.”

156 Tdem. Ibidem. 1, 96, 2, C: “Respondeo dicendum quod in homine
quodammodo sunt omnia [...]”.

157 Idem. Ibidenr. “Ratio autem in homine habet locum dominantis, et
non subiecti dominio.”



Savio Laet de Barros Campos 237

domina a outro como livre, quando o dirige para o préprio
bem daquele que ¢ dirigido, ou para o bem comum”'.
Nisto, pois, reside a dignidade da pessoa humana; por ser
livre e capaz de ser senhor de si, o homem nio pode ser
tomado como meio ou como servo, mas deve ser sempre
respeitado como fim. Retomemos toda a passagem:

O motivo disso é que o livre difere do servo
porque o livre é causa de si, como se diz no inicio
da Metafisica; o servo porém ¢ ordenado para outro.
Entao alguém domina outrem, como servo, quando
refere aquele que ¢ dominado a prépria utilidade, a
saber, do que domina. E, porque o préprio bem é
apetecivel a cada um, conseqientemente ¢
contristador a alguém ceder a outrem o bem que
deveria pertencer-lhe; assim, tal dominio nio pode
existir sem pena dos suditos.!s

Nao se trata de negar as raizes cristds de Tomas,
mas de perceber como ele se utiliza de algumas verdades
reveladas também para dar “cidadania” a ordem natural.
Todo o argumento acima esconde um estreito lago com a
tradi¢do judaico-crista, na qual o homem ¢é o apice da
criagao. Na verdade, o Aquinate reconquista, em termos
filosoficos, algumas “verdades cristas”. Diz ele: “[..] na
hierarquia dos seres, os menos perfeitos sao para os mais

158 Tdem. 1bidem. 1, 96, 4, C: “Tunc vero dominatur aliquis alteri ut libero,
quando dirigit ipsum ad proprium bonum eius qui dirigitur, vel ad
bonum commune.”

159 Idem. Ibidenr: “Cuius ratio est, quia servus in hoc differt a libero, quod
liber est causa sui, ut dicitur in principio Metaphys; servus autem
ordinatur ad alium. Tunc ergo aliquis dominatur alicui ut servo, quando
eum cui dominatur ad propriam utilitatem sui, scilicet dominantis,
refert. Bt quia unicuique est appetibile proprium bonum, et per
consequens contristabile est unicuique quod illud bonum quod deberet
esse suum, cedat alteri tantum; ideo tale dominium non potest esse sine
poena subiectorum.”
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petfeitos [..]”"". Em seguida, revela de onde retira este
argumento: “[...] como, no processo da gera¢ao, a natureza
vai do imperfeito ao perfeito” ' . Por fim, chega a
exemplificar: “[...] na geracido do homem, primeiro existe o
ser vivo, depois, o animal, e finalmente o homem”'®. Aqui
nao ¢ o lugar de discutirmos os limites dos conhecimentos
biolégicos de Tomas. O que nos atende reter é o seguinte:
na argumentac¢ao de Tomas, a ordem das coisas nos ensina
que “[..] os seres s6 tém a vida, os vegetais, sao, no
conjunto, destinados a servir aos animais todos, e 0s
animais, a0 homem”'®. Ora, é deste raciocinio que ele
deduz que “[...] conserva-se a vida dos animais e das
plantas, ndo por causa deles, mas do homem”'*, ou seja, o
homem, na ordem da geragdo natural, apresenta-se como
um bem querido por si mesmo, um fim. A bem da verdade,
ao discriminar o que distingue o homem dos outros seres
vivos, Aquino aduz ainda o mesmo argumento no qual
fundamenta o seu conceito de pessoa, a saber, a capacidade
de agir por si mesmo: “Deve-se dizer que os animais e as
plantas nao tém a vida racional, que lhes facultaria agir por
eles mesmos™'®. E é s6 apds esta complexa argumentacio e

10 Tdem. Ibidem. 11-11, 64, 1, C: “In terum autem ordine imperfectiora
sunt propter perfectiora [...]”.

16V Idem. Ibidenr: “[...] sicut etiam in generationis via natura ab imperfectis
ad perfecta procedit.”

162 Idem. 1bidenr: “Et inde est quod sicut in generatione hominis prius est
vivum, deinde animal, ultimo autem homo [...]”.

163 Tdem. 1bidems: ““|...] ita etiam ea quae tantum vivunt, ut plantae, sunt
communiter propter omnia animalia, et animalia sunt propter
hominem.”

164 Idem. Ibidem. 11-11, 64, 1, ad 1: “[...] conservatur vita animalium et
plantarum non propter seipsam, sed propter hominem.”

15 Tdem. Ibidem. 11-11, 64, 1, ad 2: “Ad secundum dicendum quod
animalia bruta et plantae non habent vitam rationalem, per quam a
seipsis agantur [...]”.
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como um corolario moral, e nio como parte dela, que o
Aquinate cita uma passagem do livro do Génesis:

Pois se 1é no livto do Génesis: “Eis que vos dou
todas as ervas e todas as arvores, para vos servirem
de sustento para vés e os animais da terra.” E
ainda: “Tudo o que se move e vive vos servird de
alimento.””166

Com efeito, ao definir o homem como pessoa,
Tomas o coloca, de certo modo, como #zagez de Deus.
Nao sem razdo, é seguindo esta linha que ele pode dizer
que a perfeicao da pessoa convém, antes de mais, a Deus:
“Ora, tudo o que diz perfeicao deve ser atribuido a Deus
[...]. Convém, portanto, atribuir a Deus este nome
pessoa”'”. Em outros termos, o que o Aquinate faz nio é
sendo traduzir, em termos filos6ficos, uma parte da teologia
do homem como zmagem de Deus (Gn 1, 26), a saber, o fato
de o homem ser pessoa. Pelo contexto da dltima citacao da
Summa, podemos observar ainda que a zzagerz de Deus no
homem mostra-se, precisamente, pelo dinamismo do ato
livte, o qual, por sua vez, ¢ derivado da sua natureza
racional. Numa passagem a qual voltaremos no préximo
capitulo, Tomas resume exatamente nestes termos a sua
ética:

Afirma Damasceno que o homem ¢ criado a
imagem de Deus, enquanto o termo imagem
significa o que é dotado de intelecto, de livre-

166 Tdem. 1bidem. 11-11, 64, 1, C: “[...] dicitur enim Gen. 1, ece, dedi vobis
ommnenm herbam et universa ligna, ut sint vobis in escam et cunctis animantibus. Et
Gen. IX dicitur, omne guod movetnr et vivit, erit vobis in cibum.”

17 Idem. Ibidem. 1-11, 29, 3, C: “Unde, cum omne illud quod est
perfectionis, Deo sit attribuendum, eo quod eius essentia continet in se
omnem perfectionem; conveniens est ut hoc nomen persona de Deo
dicatur.”
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arbitrio e revestido por si de poder. Apds ter
discorrido sobre o exemplar, a saber, Deus, e sobre
as coisas que procederam do poder voluntirio de
Deus, deve-se considerar agora a sua imagem, a
saber, o homem, enquanto ele é o principio de suas
agoes, possuindo livre-arbitrio e dominio sobre suas
acoes.108

Este passo da-nos a conhecer que, na ordem natural,
exatamente enquanto zwagenz de Deus ou, em zermos
filosdficos, enquanto pessoa capaz de set causa de si, 0 homem
¢ sempre um fim para o qual se ordenam os meios a serem
escolhidos pelo didlogo entre razio e vontade. Em outras
palavras, o homem nao pode ser tomado como be itil ou
simplesmente delestavel. Ele ¢, inclusive em teologia, a seu
modo, um bem honesto, porquanto querido por si mesmo por
Deus, que a ele tudo submeteu. Nao é de pouca monta que
Tomas, num célebre artigo do tratado de De Homine da
Summa, argumenta que, tendo sido o homem “[.]
estabelecido como um intermediatio entre as criaturas
corruptiveis e incorruptiveis, pois sua alma é por natureza
incorruptivel e seu corpo é por natureza corruptivel”'®, ele
foi querido por si mesmo enquanto individuo e nao
somente em virtude da perpetuacao da espécie:

18 Jdem. Ibidem. 1-11, Prilogo. [O segundo italico é nosso|: “Quia, sicut
Damascenus dicit, homo factus ad imaginem Dei dicitur, secundum
quod per imaginem significatur intellectuale et arbitrio liberum et per se
potestativumr; postquam praedictum est de exemplari, scilicet de Deo, et
de his quae processerunt ex divina potestate secundum eius
voluntatem; restat ut consideremus de eius imagine, idest de homine,
secundum quod et ipse est suorum operum principium, quasi liberum
arbitrium habens et suorum operum potestatem.”

169 Idem. Ibidem. 1, 98, 1, C: “Est ergo considerandum quod homo,
secundum suam naturam, est constitutus quasi medium quoddam inter
creaturas corruptibiles et incorruptibiles, nam anima eius est naturaliter
incorruptibilis, corpus vero naturaliter corruptibile.”
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Pela alma, incorruptivel, ao contrario, convém que
a multidio dos individuos seja visada por si pela
natureza, ou antes pelo autor da natureza, que é o
unico , que é o unico criador das almas humanas.!70

Nao ¢é o lugar para dissertarmos sobre o complexo
tema da imortalidade da alma, nem ¢é preciso insistir no
paradigma “tefsta”. O que Tomas quer frisar pode ser assim
resumido: se o agir segue o ser em ato'”', e o modo de agir
o modo de ser'”?, uma vez que o homem ¢é capaz de ser
senhor de suas agoes, pois sua razao torna-o capaz de, pelo
juizo racional, preferir um bem a outro'”, segue-se que ele
é um bem em si mesmo, a saber, um bem honesto. Mas é
preciso ressaltar que, exaltando a dignidade da pessoa,
Tomas nao se afasta de uma é#ca das virtudes, nem da
eydaimonia, porque o bem honesto reside justamente no

70 Idem. lbidenr: “Ex parte vero animae, quae incorruptibilis est,
competit ei quod multitudo individuorum sit per se intenta a natura, vel
potius a naturae auctore, qui solus est humanarum animarum creator.”

7 Idem. Suma Contra os Gentios. III, LXIX, 10 [2450]: “[...] agit
enim unumquodque secundum quod est actu.” “[...] o agir segue o ser
em ato [...]”.

172 Idems. Suma Teolégica. 1, 89, 1, C: “[..] modus operandi

uniuscuiusque rei sequitur modum essendi ipsius”. “[...] o modo de agir
de toda coisa é uma conseqiiéncia de seu modo de existir.”

173 Idem. Ibidem. 1, 83, 1, C: “O homem, porém, age com julgamento,
porque, por sua poténcia cognoscitiva julga que se deve fugir de alguma
coisa ou procura-la. Mas esse julgamento nio é o efeito de um instinto
natural aplicado a uma agio particular, mas uma certa comparagio da
razdo, por isso, o homem age com julgamento livre, podendo se
orientar para diversos objetos.” Uma autorizada e atualizada concepc¢io
do homem como pessoa — em larga medida devedora da sintese
tomasiana — como ser livre, dotado de abertura e da capacidade de
transcender-se encontra-se em Lima Vaz, que adentra na tematica a
partir de uma revaloriza¢do da especificidade da dimensido pneumatica
do homem: VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia
Filosofica I. 7. ed. Sao Paulo: Edi¢coes Loyola, 2004. pp. 181-264.
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“florescimento da pessoa humana”, o qual reside na agdo
de acordo com a reta razio, ou seja, no agir virtuosamente:

O honesto tem o mesmo objeto que o util e
deleitavel, mas se distingue deles pela razdo, pois
uma coisa é dita honesta quando possui certo
brilho, por estar de acordo com os principios da
razdo. Ora, o que estd conforme a razio €, por
natureza, conveniente ao homem. E todo ser,
naturalmente, se compraz com o que lhe convém.
Assim, o honesto ¢, naturalmente, prazeroso para o
homem, como prova o Filésofo, a propésito dos
atos virtuosos. No entanto, nem tudo o que ¢
deleitavel é honesto, porque pode um bem ser
conveniente aos sentidos e ndo a razdo. Nesse caso,
porém, ¢é deleitavel contra a ordem da razio, a qual
aperfeigoa a natureza humana.!™

Todavia, quando pensamos que esta tudo dito a
respeito da racionalidade humana e a incomunicabilidade
do ser pessoa, verificamos que o Aquinate, em outros
textos, descobre como que outra face desta mesma
racionalidade, a saber, a ja conhecida dimensio da
comunicabilidade: “A  pessoa [..] ¢é essencialmente

comunicacio” . Podemos retornar assim ao tema da

174 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. II-II, 145, 3, C.
“Respondeo dicendum quod honestum concurrit in idem subiectum
cum utili et delectabili, a quibus tamen differt ratione. Dicitur enim
aliquid honestum, sicut dictum est, inquantum habet quendam decorem
ex ordinatione rationis. Hoc autem quod est secundum rationem
ordinatum, est naturaliter conveniens homini. Unumquodque autem
naturaliter delectatur in suo convenienti. Et ideo honestum est
naturaliter homini delectabile, sicut de operatione virtutis philosophus
probat, in I Ethic. Non tamen omne delectabile est honestum, quia
potest etiam aliquid esse conveniens secundum sensum, non secundum
rationem; sed hoc delectabile est practer hominis rationem, quae
perficit naturam ipsius.”

175 MONDIN. Defini¢io Filosofica da Pessoa Humana. p. 30.
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civitas, mas desta feita ancorados pela fundamentacio do
carater intransferivel do ato humano, isto é, do homem
concebido como pessoa. A comunicabilidade prépria da
pessoa, baseada no ato livre, da-se também pelo que
podemos denominar “amizade politica”. De fato, assim
como a “pessoa” é o que existe de mais perfeito no
universo, a comunidade entre as pessoas humanas, a citas,
¢ a comunidade perfeita, porque por ela as potencialidades da
pessoa se perfazem no dinamismo do ato livre. E a awitas
nasce precisamente desta faceta.

3.7 A AMIZADE

Do fato de o homem nido poder viver nem
tampouco viver bem sozinho, segue-se que ele precisa do
seu semelhante para ser feliz e construir o seu mundo.
Nasce, entdo, a “amizade politica”. Acerca desta amizade,
quando fala da felicidade da cwitas, afirma o Frade
Dominicano:

Se falamos da felicidade da vida presente, como diz
o Filésofo no livro IX da Efica, o0 homem feliz
necessita de amigos. [..]. Necessita ainda dos
amigos para praticar o bem tanto nas obras da vida
ativa, como na da contemplativa.!76

Mas s6 entenderemos como se da este vinculo entre
homens se compreendermos o proprio conceito de amizade.

176 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I-1I, 4, 8, C:
“Respondeo dicendum quod, si loquamur de felicitate praesentis vitae,
sicut philosophus dicit in IX Ethic., felix indiget amicis, non quidem
propter utilitatem, cum sit sibi sufficiens [...].Indiget enim homo ad
bene operandum auxilio amicorum, tam in operibus vitae activae, quam
in operibus vitae contemplativae.”
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Para Tomas, o lago criado pela amizade nao ¢ o de qualquer
amor, pois deve implicar benevoléncia. E  benevoléncia
significa querer o bem de quem se ama."” Nao podemos
dizer-nos amigos do vinho ou do cavalo, pois deles nio
queremos senao o bem que eles nos podem dar. Nao assim
na amizade! Nela, pensamos antes no bem que podemos
dar ao outro do que naquele que podemos receber dele.'™
Por isso, o indicativo da amizade é a reciprocidade. Sem
reciprocidade de amor, nio hi amizade verdadeira. E
preciso, pois, que o amigo também queira o nosso bem.
Tomas chega a dizer que “[...] o homem considera o amigo
como um outro euw”'”. Em virtude disso, a amizade
consiste numa mitna benevoléncia em torno da qual se funda
uma comunhdo, que se pauta em um querer o bem do
outro."

Y7 Idem. 1bidem. 11-11, 23, 1, C: “[...] non quilibet amor habet rationem
amicitiae, sed amor qui est cum benevolentia, quando scilicet sic
amamus aliquem ut ei bonum velimus.” “[...] ndo é qualquer amor que
realiza a no¢ao de amizade, mas somente o amor de benevoléncia, pelo
qual queremos bem a quem amamos.”

178 Idem. Ibidenr: ““Si autem rebus amatis non bonum velimus, sed ipsum
eorum bonum velimus nobis, sicut dicimur amare vinum aut equum aut
aliquid huiusmodi, non est amor amicitiae, sed cuiusdam
concupiscentiae, ridiculum enim est dicere quod aliquis habeat
amicitiam ad vinum vel ad equum.” “Se, porém, ndo queremos o bem
daquilo que amamos e, antes, queremos para nés o bem que ha neles,
quando, por exemplo, dizemos amar o vinho, ou o cavalo etc., ndo hd
amor de amizade, mas um amor de concupiscéncia.”

179 Idem. Suma Contra os Gentios. IV, XXI, 5 [3579]: “[...] cum homo
amicum habeat ut se alterum [...]”.

180 Jdem. Suma Teologica. 11-11, 23, 1, C: “Sed nec benevolentia sufficit
ad rationem amicitiae, sed requiritur quaedam mutua amatio, quia
amicus est amico amicus. Talis autem mutua benevolentia fundatur
super aliqua communicatione.” “[...] é preciso que haja reciprocidade de
amor, pois um amigo é amigo de seu amigo. Ora, essa mutua
benevoléncia é fundada em alguma comunhéo.”
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Na concepgao de Tomads, ha — como ja dissemos
— uma “amizade politica”, a qual todo homem se inclina
naturalmente. E ¢é ela que condiciona a “vida ética”. Neste
aspecto, sendo a ética a ciéncia do humano — e uma vez
que o homem ¢é naturalmente propenso a “amizade cfvica”
— a ¢ética mostra-se, por natureza, como uma ‘‘ciéncia
politica”, ou seja, uma ciéncia que nao somente versa sobre
uma comunidade, mas que comec¢a a se perfazer nela.
Fazemo-la juntos; ela é obra da mutua colaboragio entre
geragdes, todas movidas por um amor comum pelo
humano:

Além disso, sendo o homem naturalmente um animal
social, necessita do auxilio dos outros homens para
alcancar o seu fim. Isto, com efeito, realiza-se com
muita conveniéncia se existe 0 amor mutuo entre
os homens. 181

Acerca desta “amizade politica” — a qual todos os
homens tendem por natureza — gostarfamos de citar ainda
outro texto significativo:

[..] E natural 20s homens amarem-se mutuamente.
Vé-se o sinal disto no instinto natural segundo o
qual um homem auxilia outro homem qualquer nas
necessidades, como, por exemplo, afastando-o do
caminho errado, levantando-o na queda, etc., como se
todo  homem fosse ao homem naturalmente familiar e
antigo.\8

181 Jdesn. Suma Contra os Gentios. 111, CXVII, 3 [2897]: “Cum homo
sit naturaliter animal sociale, indiget ab aliis hominibus adiuvari ad
consequendum proprium finem. Quod convenientissime fit dilectione
mutua inter homines existente.”

182 Jdem. Idem. 111, CXVII, 5 [2899]: “Est autem omnibus hominibus
naturale ut se invicem diligant. Cuius signum est quod quodam naturali
instinctu homo cuilibet homini, etiam ignoto, subvenit in necessitate,
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Mas a amizade extravasa os limites da cvitas e ganha
uma feicdo pessoal. Passamos a arrolar agora algumas
caracteristicas peculiares da amizade segundo Tomas, que
segue Aristoteles. Quando somos amigos de alguém, afirma
o Aquinate, amamos também as pessoas e as coisas que
lhes sdo caras. Se este amor é muito intenso, amamos
mesmo aqueles que nos ofendem, se a0 menos eles siao
estimados pelos nossos amigos.'” Além disso, poder gozar
da presenca do amigo, dos seus gestos e palavras,
principalmente nas agruras e infortinios que a vida nos
reserva, é-nos um grande consolo.'® Ademais, é mesmo
natural da amizade nao s6 que um amigo revele ao outro os
seus segredos'®, senio que também o socorra em suas

puta revocando ab errore viae, erigendo a casu, et aliis huiusmodi: ac si
omnis homo omni homini esset naturaliter familiaris et amicus.”

183 Jdems. Suma Teologica. 1I-1I, 23, 1, ad 2: “Et tanta potest esse
dilectio amici quod propter amicum amantur hi qui ad ipsum pertinent
etiam si nos offendant vel odiant.” “E a amizade que temos por um
amigo pode ser tdo grande que, por causa dela, sejam amadas as
pessoas que lhe sdo préximas, mesmo que elas nos ofendam ou nos
odeiem.”

184 Idems. Suma Contra os Gentios. IV, XXII, 2 [3586]: “Est autem et
amicitiae proprium quod aliquis in praesentia amici delectetur, et in eius
verbis et factis gaudeat, et in eo consolationem contra omnes anxietates
inveniat: unde in tristitiis maxime ad amicos consolationis causa
confugimus.” “E também proprio da amizade deleitar-se com a
presenga do amigo, alegrar-se com as suas palavras e atos, e nele
encontrar consolo de todas as contrariedades. Pot isso, nas tristezas nos
refugiamos principalmente nos amigos, devido ao seu consolo.”

185 Idem. Ibidem. IV, XX1, 4 [3578]: “Est autem hoc amicitiae proprium,
quod amico aliquis sua secreta revelet. Cum enim amicitia coniungat
affectus, et duorum faciat quasi cor unum [...]”. “E também préprio da
amizade que o amigo revele ao amigo os seus segredos. Sendo que a
amizade une as afei¢des e faz de dois um s6 coragio [...]”.
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necessidades'*

na amizade cada qual considera outrem como outro eu.
Na Summa, Tomas conclui:

, partilhando com alegria os seus bens, pois
187

[.] Enquanto, pelos movimentos externos nos
ordenamos aos outros, a moderacio deles ¢é
operada pela amizade ou afabilidade, que
demonstra, por palavras e por obras, a nossa
solidariedade com as alegrias e as tristezas dos que
vivem conosco.!

Observemos, ademais, que, mesmo quando ganha
este carater privado, a amizade, tanto na pd/is de Aristoteles
quanto na cvitas de Tomas, aperfeicoa e intensifica a justiga
— virtude social por exceléncia. A amizade é, pois, um bem
indispensavel a vida em sociedade. Ela é remédio para
muitos vicios desagregadores, tais como a difamagao, que
consiste em criar intrigas em segredo com vistas a destruir a
reputagao alheia, e a adulacdo, que se excede nas

186 Idem. Ibidem. IV, XXII, 3 [3587]: “Similiter autem et amicitiae
proprium est consentire amico in his quae vult [...]”. “Pois bem, como
também ¢ proprio da amizade consentir naquilo que o amigo quer [...].”

187 Idem. 1bidem. IV, XXI, 5 [3579]: “Non solum autem est proprium
amicitiae quod amico aliquis revelet sua secreta propter unitatem
affectus, sed eadem unitas requirit quod etiam ea quae habet, amico
communicet: quia, cum homo amicum habeat ut se alterum , necesse
est quod ei subveniat sicut et sibi sua ei communicans|...]”. “Nio
obstante, nio ¢ somente préprio da amizade revelar ao amigo os
segredos, devido a unido afetiva, como também ela exige ainda que se
partilhe com o amigo aquilo que se possui, como o homem considera o
amigo como um outro eu, e deve auxilid-lo como fosse a si mesmo,
dando-lhe o que pertence a si. [...]”.

188 Jdem. Ibidem. 11-11, 168, 1, ad 3: “Inquantum enim per exteriores
motus ordinamur ad alios, pertinet exteriorum motuum moderatio ad
amicitiam vel affabilitatem, quae attenditur circa delectationes et
tristitias quae sunt in verbis et factis in ordine ad alios quibus homo
convivit.”
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adjetivacdes.'” Ademais, vendo no amigo um outro eu, ¢
refreada a soberba, que consiste no olhar depreciativo que
s6 repara os defeitos do outro." Outrossim, a amizade
instaura uma cooperag¢ao, que veda ao homem tomar como
conquista exclusiva sua, o que recebeu como beneficio
corporativo. ' Ela tolhe o “individualismo”, incitado
também este pela soberba, que consiste em desprezar os
outros, a fim de preocupar-se apenas com a propria
exceléncia. ”* Ndo somente, mas a amizade inaugura a
propria dimensio da gratuidade, que se da quando

189 Idem. 1bidem. 11-11, 115, 1, ad 3, C: “Quae ei contrariatur quantum ad
ea quae dicuntur, non autem directe quantum ad finem, quia adulator
quaerit delectationem eius cui adulatur; detractor autem non quaerit
eius

contristationem, cum aliquando occulte detrahat, sed magis quaerit eius
infamiam.” “Ha contrariedade entre elas naquilo que dizem, mas nio
diretamente no que concerne ao fim: porque o adulador procura o
prazer daquele que esta sendo adulado; enquanto o difamador ndo
procura tanto a tristeza da sua vitima, pois muitas vezes ele age em
segredo, e busca principalmente atingir sua reputacio.”

190 Idem. Ibidem. 11-11, 162, 3, ad 2: “Et ideo quaecumque ad hoc
conferant quod aliquis existimet se supra id quod est, inducunt
hominem ad superbiam. Quorum unum est quod aliquis consideret
defectus aliorum [...]”. “E, por isso, todas as coisas que levam alguém a
superestima de si mesmo, levam-no a soberba. Uma delas ¢ ficar
reparando os defeitos dos outros [...]”.

OV Idem. 1bidem. 11-11, 162, 4, C: “Et ideo cum aliquis aestimat bonum
quod habet ab alio, ac si haberet a seipso, fertur per consequens
appetitus eius in propriam excellentiam supra suum modum.” “Por essa
razdo, quando alguém considera um bem recebido como conquista sua,
seu apetite ¢ levado a buscar a prépria exceléncia além do que ¢é
devido.”

12 Idem. Ibidem. 11-11, 162, 4, C: “Unde et ex hoc etiam fertur inordinate
appetitus in propriam excellentiam. Et secundum hoc sumitur quarta
species superbiae, quae est cum aliquis, despectis ceteris, singulariter
vult videri.” “Donde resulta que seu apetite é levado a buscar, de forma
desordenada, a propria exceléncia, dando lugar, a quarta espécie de
soberba, que ¢, desprezando os outros, querer ser visto como o unico.”
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ultrapassamos o ambito do “estritamente justo”, isto é,
quando fazemos além do que nos é devido."” Instala nas
relagoes humanas, além disso, a gratidao, e a gratidao, os
. 194 . :
vinculos duradouros.”™ A troca de beneficios enseja uma
mutua estima, “Daf a frase de Séneca: ‘Queres pagar um
beneficio? Recebe-o de bom grado™'”. Por fim, a amizade
da vazdo a pratica da solidariedade, assim como ao

193 Idem. 1bidem. 11-11, 106, 3, ad 4: “Ad quartum dicendum quod, sicut
Seneca dicit, in III de Benefic., guandin servus praestat quod a servo exigi
solet, ministerinm est, ubi plus quam a servo necesse, beneficium est. Ubi enim in
affectum amici transit, incipit vocari beneficium.” “Deve-se dizer como Séneca:
‘Enquanto o servo se limita a fazer aquilo que se costuma exigir de um
servo, ele estd apenas cumprindo um oficio; quando o que ele faz é
mais do que se pode exigir, trata-se de um beneficio. Porque, quando
faz surgir uma afeicdo de amizade, comeca entio a se chamar

59

beneficio’.

194 Tomas, citando Séneca, fala que a gratidio nos move a estreitar
lacos: Idem. Ibidem. TI-11, 106, 4, ad 5: “Et Seneca dicit, in VI de
Benefic., multa sunt per quae quidquid debemus reddere et felicibus possumus,
Jfidele consilinm, assiduna conversatio, sermo communis et sine adulatione incundus.”
“E Séneca afirma: ‘Ha varios meios de retribuir o que devemos, mesmo
as pessoas felizes: conselho leal, frequentacdo assidua, conversa
simples, alegre e sem bajulagdo.” Noutro lugar, também citanto Séneca,
o Aquinate afirma que a verdadeira gratiddo rompe com as
formalidades da relagio credor/devedot: Idem. Ibidem. 11-11, 106, 4, C:
“Ut enim Seneca dicit, IV de Benefic., gui nimis cito cupit solvere, invitus
debet, et qui invitus debet, ingratus est.” “Como diz Séneca: ‘quem
demonstra pressa excessiva em pagar o que deve, deve contra a
vontade; e quem se sente contrariado por uma divida, ¢ um ingrato.” A
gratiddo, diz Aquino, sempre na esteira de Séneca, leva-nos a fazer o
melhor juizo possivel de quem nos deve: Idem. 1bidem. 11-11, 107, 4, C:
“rimo namque, debet non esse facilis ad ingratitudinem iudicandam,
quia frequenter aliquis, ut Seneca dicit, qui non reddidit, gratus est; quia
forte non occurrit ei facultas aut debita opportunitas reddendi.”
“Primeiramente, ndo prejulgar facilmente a ingratidio, porque, como
diz Séneca, ‘muitas vezes aquele que ndo retribuiu é no entanto grato’,
porque talvez nio tenha tido meios ou oportunidade de o fazer.”

195 Idem. Ibidem. TI-11, 106, 4, C: “Unde Seneca dicit, in IT de Benefic., vis
reddere beneficium? Benigne accipe.”’
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exercicio de outras virtudes, como a da fortaleza."® Por
exemplo, a amizade exercita a paciéncia e a perseveranc¢a na
pratica do bem, pois nos leva a nido pagar,
exasperadamente, ingratidio com ingratidao, bem como a
nos afastar daqueles que rejeitam, com persisténcia, a nossa
proximidade."”” Em uma palavra, a amizade humaniza as
relacbes entre os homens:

Donde Santo Isidoro afirmar: “Alguém ¢
considerado humano porque tem para com os
outros, amot e afeto de consideracdo. Por isso,
humanidade ¢é protegermo-nos mutuamente”.
Por isso, a amizade é considerada enquanto ordena
o convivio social, como diz Aristételes.!98

De sorte que niao ha felicidade possivel, nem
ocasiOes propicias as a¢des virtuosas, senao onde prevaleca

196 Tdem. 1bidem. 11-11, 123, 5, C: “Sed et circa pericula cuiuscumque
alterius mortis fortis bene se habet, praesertim quia et cuiuslibet mortis
homo potest periculum subire propter virtutem; puta cum aliquis non
refugit amico infirmanti obsequi propter timorem mortiferae infectionis
[..]”. “Mas o homem forte se comporta bem diante dos perigos mortais
de qualquer espécie, principalmente porque a virtude pode expor a
muitos perigos, por exemplo, quando alguém, apesar do medo de
contagio mortal, ndo se recusa a prestar assisténcia a um amigo doente
[..]”-

Y7 Idem. 1bidem. 11-11, 107, 4, C: “Secundo, debet tendere ad hoc quod
de ingrato gratum faciat, quod si non potest primo beneficio facere,
forte faciet secundo. Si vero ex beneficiis multiplicatis ingratitudinem
augeat et peior fiat, debet a beneficiorum exhibitione cessare.” “Em
segundo lugar, o benfeitor deve se esforcar para transformar o ingrato
em um agradecido; se ndo conseguir isto com um primeiro beneficio,
talvez o consiga com um segundo. Se, no entando, a multiplicacdo dos
beneficios conseguir apenas aumentar e agravar a ingratiddo, sera
preciso cessar a concessao de favores.”

198 Tdem. 1bidem. 11-11, 80, 1, ad 2: “Dicit enim Isidorus, in libro Etymol.,
quod bumanus dicitur aliquis quia habeat circa hominem amorem et miserationis
affectum, unde humanitas dicta est qua nos invicem tnenmur.”’
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a leveza de relacOes amistosas e sinceras, onde o entrelace
nao nas¢a de amenidades pueris, mas de um ver no outro
um fim e nio um meio, um bem honesto e nao util ou

0g
oportuno'”:

Se falamos da felicidade da vida presente, como diz
o Filésofo no livto IX da Ftica, o homem feliz
necessita de amigos, ndo para sua utilidade, pois ele
basta a si; nem para seu prazer, porque possui em si
o perfeito prazer na acio da virtude: mas, para bem
agir, a saber, para lhes fazer o bem e para alegrar-se,
ao vé-los fazendo o bem, e também para ser por
eles auxiliados na pratica do bem.20

199 A propésito, Tomds, novamente recorrendo a Séneca, afirma que a
primeira coisa que devemos nos perguntar quando recebemos um
beneficio é de quem o recebemos: Idems. Ibidem. 11-11, 1006, 3, ad 3: “Ad
tertium dicendum quod, sicut Seneca dicit, in VI de Benefic., multunm
interest utrum aliquis beneficium nobis det sua cansa, an sua et nostra. llle qui totus
ad se spectat, et nobis prodest quia aliter sibi prodesse non potest, eo mihi loco
habendus videtur quo qui pecori suo pabulum prospicit. Si me in consortinm
admisit, si dunos cogitavit, ingratus sum et iniustus nisi gandeo hoc illi profuisse quod
proderat mibi. Summae malignitatis est non vocare beneficium nisi quod dantem
aligno incommodo afficit” “Deve-se dizer, como Séneca diz: ‘Para mim, é
muito importante saber se quem faz o beneficio tem em vista apenas
seu interesse, ou o dele e 0 meu. Aquele que pensa unicamente em si, e
que s6 oferece proveito em alguma coisa porque esta é a unica maneira
de ele préprio auferir também algum proveito, me parece comparavel a
alguém que fornece alimento para seus animais. Se ele me aceita como
sécio, se pensa em nods dois, eu serei ingrato e injusto se nio me
regozijar de vé-lo tirar proveito daquilo que a mim também foi
vantagem. Porque ¢, na realidade, uma grande maldade qualificar como
beneficio somente aquilo que provoca algum dano para o doador.”

200 Idem. Ibidem. 1-11, 4, 8, C: Respondeo dicendum quod, si loquamur de
felicitate praesentis vitae, sicut philosophus dicit in IX Ethic., felix
indiget amicis, non quidem propter utilitatem, cum sit sibi sufficiens;
nec propter delectationem, quia habet in seipso delectationem
perfectam in operatione virtutis; sed propter bonam operationem, ut
scilicet eis benefaciat, et ut eos inspiciens benefacere delectetur, et ut
etiam ab eis in benefaciendo adiuvetur.”
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Além disso, se Aristoteles deixa em aberto se a
amizade ¢ ou nao uma virtude, para o Aquinate nao resta
divida de que ela é uma virtude ética.”" Uma vez que a
justica trata da nossa lida com os outros e que, por
natureza, somos chamados a viver em comunidade, saber
interagir com o outro de forma afavel é uma virtude, visto
que ¢ insuportavel, pondera Tomas, manter um trato
razoavel com pessoas habitualmente desagradaveis, por
exemplo, as afeitas a contendas.”” E, pois, uma obriga¢ao
natural, continua o Aquinate, que o homem aprenda a se
entreter com os outros homens com uma habitual
afabilidade. Por isso, para Tomas, a amizade ¢ uma virtude
social, anexa a virtude da justica:

Ora, assim como o homem nio pode viver numa
sociedade sem verdade, assim ndo poderia viver
numa sociedade sem prazer. Aristételes diz:
‘ninguém consegue passar um dia inteiro com uma
pessoa triste e sem atrativos’. Por isso o homem ¢
obrigado, por uma espécie de divida natural de

200 Idems. Suma Teologica. II-II, 114, 1, C: “Et ideo oportet esse
quandam specialem virtutem quae hanc convenientiam ordinis
observet. Et haec vocatur amicitia sive affabilitas.” “Por isso, é
necessaria uma virtude especial que mantenha a harmonia desta ordem.
E esta virtude se chama amizade ou afabilidade”

202 De fato, Tomas chega a citar o exemplo, dado por Aristételes, dos
impugnadores, a saber, daqueles que passam todo tempo contestando e
que ndo sabem se contentar com nada: Idens. Ibidem. 11-11, 116, 1, C: “Et
sic fit litigium, quod praedictac amicitiae vel affabilitati opponitur, ad
quam pertinet delectabiliter aliis convivere. Unde philosophus dicit, in
IV Ethic., quod #i gui ad omnia contrariantur causa eius quod est contristare,
neque quodcnmaque curantes, discoli et litigiosi vocantur.” “E assim se origina a
contestacio que se opde aquela amizade ou afabilidade que permite
conviver agradavelmente com os outros. Por isso Aristoteles diz:
‘Aqueles que contestam tudo e todo mundo, com a simples finalidade
de contrariar os outros, sem levar em consideragio nada e ninguém, sao

>

chamados rudes e contestadores’.
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honestidade, a tornar agradaveis as relacoes com os
bl
outros |[...]”.23

Queremos passar a abordar a ética enquanto se
apresenta como uma “ciéncia” para Tomas.

3.8 A RACIONAIIDADE PROPRIA DA ETICA

3.8.1 Prudéncia e filosofia pratica

Também em Tomas existe uma distincdo entre
prudéncia e filosofia pratica. Vejamos como ele chega ao
mesmo caminho ja percorrido por Aristételes, pois s6
assim compreenderemos a racionalidade que a ética
tomasiana comporta. O Aquinate, tal como Aristoteles,
distingue as virtudes intelectuais das morais. De fato, os
habitos da razao tedrica sao aqueles que aperfeicoam o
nosso intelecto na consecucio da verdade.”” Ora, a verdade
de dois modos pode ser conhecida: ou por si mesma ou por
inquiricdo da razdo.”” Quando conhecemos a verdade por

203 Idem. 1bidem. 11-11, 114, 2, ad 1: “Sicut autem non posset vivere homo
in societate sine veritate, ita nec sine delectatione, quia sicut
philosophus dicit, in VIII Ethic., nullus potest per diem morari cum tristi,
neque cum non delectabili. Et ideo homo tenetur ex quodam debito naturali
honestatis ut homo aliis delectabiliter convivat, nisi propter aliquam
causam necesse sit aliquando alios utiliter contristare.”

204 Idem. Ibidem. 1-11, 57, 2, C: “Respondeo dicendum quod, sicut iam
dictum est, virtus intellectualis speculativa est per quam intellectus
speculativus perficitur ad considerandum verum, hoc enim est bonum
opus eius.” “[...] € pela virtude intelectual especulativa que o intelecto
especulativo se aperfeicoa na consideragdo da verdade, ja que esta é a
sua acio boa.”

205 Idem. 1bidenr: “Nerum autem est dupliciter considerabile, uno modo,

sicut per se notum; alio modo, sicut per aliud notum.” “Ora, a verdade
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si mesma, conhecemo-la enquanto principio.” O habitus
que aperfeicoa o intelecto na consideracio da verdade
imediatamente evidente é chamado intelecto.””” Contudo —
continua o Aquinate — existem aquelas verdades que sao
percebidas pelo intelecto somente mediante outra
verdade.”” Trata-se, pois, daquele grupo de verdades que
passa a gozar de evidéncia apenas através do raciocinio.
Ora, dentre estas verdades, ha ainda aquelas que sao as
ultimas no seu género de conhecimento e aquelas que siao
as ultimas em relacio a todo o conhecimento humano.”
Agora bem, o habitus que aperfeicoa o intelecto na
persecucao das verdades ultimas de um determinado
género chama-se céncia”" De resto, jA que existem varios
geéneros de coisas cognosciveis, havera também diversos

pode ser considerada de dois modos: ou por si mesma ou por meio de
outra verdade.”

206 Idem. Ibidenr: “QQuod autem est per se notum, se habet ut principium;
et percipitur statim ab intellectu.” “Por si mesma comporta-se como
um principio e ¢ imediatamente percebida pelo intelecto.”

207 Idem. Ibidemr: “Et ideo habitus perficiens intellectum ad huiusmodi
veri considerationem, vocatur intellectus, qui est habitus principiorum.”
“E, por isso, o habito que aperfeicoa o intelecto para essa consideracdo
da verdade chama-se intelecto, que ¢ o habito dos principios.”

208 Idem. Ibidemr: “Verum autem quod est per aliud notum, non statim
petcipitur ab intellectu, sed per inquisitionem rationis, et se habet in
ratione termini.” “Quanto a verdade conhecida mediante outra, ela nio
¢ apreendida imediatamente pelo intelecto, mas inquirida pela razdo e
comporta-se como um termo.”

299 Idem. 1bidenr: “Quod quidem potest esse dupliciter, uno modo, ut sit
ultimum in aliquo genere; alio modo, ut sit ultimum respectu totius
cognitionis humanae.” “E isso pode ser de dois modos: ou ¢ o ultimo
num determinado género, ou é o dltimo em relacio a todo
conhecimento humano.”

210 Idem. 1bidenr: “Ad id vero quod est ultimum in hoc vel in illo genere
cognoscibilium, perficit intellectum scientia.” “Por fim, quanto aquilo
que ¢ altimo neste ou naquele género das coisas conheciveis, é a ciéncia
que aperfeicoa o intelecto.”
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hibitos de ciéncia, um para cada género.”' No entanto,
como assinalamos, existem aquelas verdades que sao as
ultimas com relacdo a todo o conhecimento humano. Mas
o que ¢é ultimo segundo o conhecimento do homem ¢
primeiro na ordem da natureza. ** Trata-se, deveras,
daquele conhecimento que temos das causas primeiras.
Ora, o conhecimento delas aperfeicoa inclusive a ciéncia.
Assim sendo, somente remontando as primeiras causas
pode-se chegar a um juizo mais petfeito e universal.*"> Com
efeito, o habitus que se aplica ao conhecimento destas
causas ¢ o da sabedoria

Por fim, ha a prudéncia, que aperfeigoa o uso pratico
do conhecimento ja adquirido. Ela é a virtude que conduz a
perfeicdo, inclusive concretizando na a¢ao, a deliberagio e a
escolha acerca dos meios conducentes ao fim. Logo, a
prudéncia também é uma virtude intelectual.””> Observemos

21 Idem. 1bidenr:*“Eit ideo secundum diversa genera scibilium, sunt diversi
habitus scientiarum [...]”. “Por isso, havera tantos diferentes habitos das
ciéncias quanto sio os diferentes géneros de coisas conhecfveis |[...]”

22 Idem. Ibidenr: ““|..] ideo id quod est ultimum respectu totius
cognitionis humanae, est id quod est primum et maxime cognoscibile
secundum naturam.” “[...] o que ¢ ultimo relativamente a todo
conhecimento humano é o que, por natureza, ¢ o primeiro e o mais
cognoscivel.”

213 Idem. Ibidem: “Unde convenienter iudicat et ordinat de omnibus, quia
iudicium perfectum et universale haberi non potest nisi per
resolutionem ad primas causas.” “Portanto, convenientemente analisa e
organiza todas as coisas, pois ¢ remontando as causas primeiras que se
pode ter um juizo perfeito e universal.”

24 Idem. lbidem: “Et circa huiusmodi est sapientia, quae considerat
altissimas causas [...].”. “Ora, sobre isso é que se aplica a sabedoria, que
considera as causas altissimas [...]”

215 Idem. 1bidem. 1-11, 57, 5, C: Ad id autem quod convenienter in finem
debitum ordinatur, oportet quod homo directe disponatur per habitum
rationis, quia consiliari et eligere, quae sunt eorum quae sunt ad finem,
sunt actus rationis. Et ideo necesse est in ratione esse aliquam virtutem
intellectualem, per quam perficiatur ratio ad hoc quod convenienter se
habeat ad ea quae sunt ad finem. Et haec virtus est prudentia. Unde
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ainda que, para Tomads, como para Aristoteles, a prudéncia
trata dos meios concernentes a um fim ja estabelecido. Por
esta razao, uma ¢ a filosofia pritica, que ¢ o conhecimento
dos fins, outra é a prudéncia, que versa sobre a aplicabilidade
dos meios proporcionados a estes fins. Nao se trata de
negar a racionalidade da prudéncia, mas de atentar para o
fato de que a racionalidade da filosofia pritica é distinta.
Enquanto o fildsofo prdtico julga as coisas por um
conhecimento silogistico, conhecendo, por exemplo, o que
¢ ser casto e porque se deve ser casto por um raciocinio
que parte das causas primeiras da ordem pratica, o prudente
conhece o que ¢ a castidade, e como ser casto, sendo casto,
por uma espécie de conaturalidade, propria do habito
adquirido. Assim, pode acontecer que o que se ocupa de
filosofia pratica conheca minuciosamente o que é ser
prudente, mas nio o seja, ¢ o prudente, que talvez nio
tenha esse julgamento meticuloso, saitba o que ¢é a
prudéncia, sendo prudente:

Pode-se julgar por inclina¢io: como quem possui
um habitus virtuoso julga com retidio o que deve
ser feito na linha deste Aabitus, enquanto ja
inclinado neste sentido. Eis por que se ensina no
liveo X da Etica que o homem virtuoso ¢ a medida
e a regra dos atos humanos. Mas existe outra
maneira de julgar, a saber, por conhecimento: como
o instruido em ciéncia moral pode julgar os atos de
uma virtude, ainda que nao a possua.!6

2 <«

prudentia est virtus necessaria ad bene vivendum.” “Quanto aos meios
adequados a esse fim, importa que o homem esteja diretamente
disposto pelo habito da razdo, porque aconselhar e escolher, que sdo
acoes relacionadas com os meios, sio atos da razio. B necessario, pois,
haver na razdo alguma virtude intelectual que a aperfeicoe, para ela
proceder com acerto em relagdio com os meios. Essa virtude é a
prudéncia, virtude, portanto, necessaria para se viver bem.”

216 Idem. Ibidem. 1, 1, 6, ad 3: “Contingit enim aliquem iudicare, uno
modo per modum inclinationis, sicut qui habet habitum virtutis, recte
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Essa retidao de julgamento pode existit de duas
maneiras: ou por um uso perfeito da razdo; ou por
uma certa conaturalidade com as coisas sobre as
quais se deve julgar. Assim, no que diz respeito a
castidade, aquele que aprendeu a ciéncia moral julga
bem em conseqiiéncia de uma inquiri¢do racional;
enquanto aquele que tem o habito de castidade
julga bem por uma certa conaturalidade com ela.2!”

Talvez falte dizer que Tomas pontua que o fato de a
ética ser uma “‘ciéncia pratica”, nao significa que a melhor
forma de ser ético é possuindo esta “ciéncia moral”. Com
efeito, a “ciéncia moral”, inobstante tenha por objeto a
pratica, ¢, ela propria, tedrica e nao pratica. Por isso, para o
Aquinate, o melhor modo de se aprender a ser prudente é
praticando os atos da prudéncia. Dai ele dizer, com
Aristoteles: “Por isso, diz o Filésofo: ‘Para a pratica da
virtude, nada ou pouco adianta o saber”*".

Chegamos assim a uma perfeita correspondéncia
entre Aristoteles e Tomas acerca dos habitus. De fato, a
sabedoria, conhecimento das causas primeiras, corresponde a
sofia. O intelecto, habitus dos principios, ao noys; a prudéncia,
conhecimento e aplicacdo dos meios, a fronésis, e a ciéncia,

iudicat de his quae sunt secundum virtutem agenda, inquantum ad illa
inclinatur, unde et in X Ethic. dicitur quod virtuosus est mensura et
regula actuum humanorum. Alio modo, per modum cognitionis, sicut
aliquis instructus in scientia morali, posset iudicare de actibus virtutis,
etiam si virtutem non haberet.”

A7 Idem. Ibidem. 11-11, 45, 2, C: “Rectitudo autem iudicii potest
contingere dupliciter, uno modo, secundum perfectum usum rationis;
alio modo, propter connaturalitatem quandam ad ea de quibus iam est
iudicandum. Sicut de his quae ad castitatem pertinent per rationis
inquisitionem recte iudicat ille qui didicit scientiam moralem, sed per
quandam connaturalitatem ad ipsa recte iudicat de eis ille qui habet
habitum castitatis.”

218 Idem. 1bidem. 11-11, 181, 1, C: “[..] unde philosophus dicit, in II
Ethic., quod ad virtutem scire quidem parum ant nibil potest.”
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como conhecimento via raciocinio das causas primeiras de
cada género, a episteme. O que defendemos é que Aquino
prevé a existéncia de uma céncia ética de cunho filosofico,
que tem seu alicerce na sua concepgao do homem como
bem honesto, como fim. Se o Aquinate desenvolve, em todos
os seus pormenores, o que ele prevé nio é o mais
importante, a0 menos se levarmos em conta que estamos
lidando com um tedlogo que pretende fazer uma feologia
moral. Como observa Vignaux ao tratar do tema:
“Tenhamos Santo Tomas por um pensador que, tendo
fundado a possibilidade de uma pura filosofia, prefere, sem
embargo, ser te6logo™"”. O que parece nio possa ser mais
olvidado, sem prejuizo para a historia das ideias, é que
Tomas tenha previsto um plano humano e mundano, ainda
que nao tenha escrito uma “Swmma Philosophiae”:

[..] a forte exigéncia racional que estd presente no
pensamento de Tomas ndo pode ser ignorada e
subestimada, posto que esta representa ja um
reconhecimento, a0 menos tedrico, dos direitos da
pura pesquisa filosofica e cientifica, cuja influéncia
devia pesar ao longo da evolucio do dltimo
pensamento medieval.?20

No entanto, resta esclarecer uma questdo
importante: qual ¢ a fonte primaria da ciéncia ética? A fonte

29 VIGNAUX. Op. Cit. p. 124. [A traducio ¢ nossa]. “Tengamos a
Santo Tomas por un pensador que, habiendo fundado la posibilidad de
una pura filosofia, prefere, sin embargo, ser teélogo.”

220 VASOLL Op. Cit. p. 299. [A traducdo ¢é nossal. “[...] la forte
esigencia razionale che ¢ presente nel pensiero di Tommaso non puo
essere ignorata e sottovalutata; poiché essa rapppresenta gia un
riconoscimento almeno teorico dei diritti della pura ricerca filosofica
filosofica e scientifica, la cui influenza doveva pesare a lungo
nell’evoluzione dell’ultimo pensiero medieovale.”
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primaria, como ja vimos, ¢ o homem ético. Em outros
termos, nao é o prudente que tem que olhar para a lei, mas
¢ a lei que é descoberta enquanto encarnada no prudente.
Niao ¢é do dever que nasce a ética, mas é da experiéncia da
virtude que brota o dever e o dever s6 ¢ cumprido
plenamente quando deixa de ser dever e volta, por assim
dizer, a ser virtude. Em ética, a experiéncia do virtuoso ¢ o
principio da sabedoria: “A prudéncia ¢, portanto, sabedoria
a respeito das coisas humanas [..]”*'. Noutro passo, o
Aquinate afirma com clareza:

Em relacio a essas determinag¢hes se tem o juizo
dos experientes e prudentes, como a certos
principios, a saber, enquanto véem de imediato o
que particularmente hd de se determinar de modo
mais congruente. Donde dizer o Filésofo que em
tais coisas “é preciso atender as enunciagoes e
opinides indemonstraveis dos experientes e dos
ancidos ou dos prudentes, nio menos que as
demonstracdes™.222

Mas como se adquire esta “sabedoria pratica” e
como passa ela a ser uma “sabedoria filoséfica”? Ha muitas
maneiras de se abordar a questdo da prudentia em Tomas.
Nao ¢é nosso intuito aqui fazer uma analise pormenorizada
do quanto o Aquinate diz sobre o assunto. Seguiremos
apenas o essencial para mostrarmos o que tencionamos, a
saber, que é da percep¢dao, da memoria e da experiéncia do
homem prudente, que Tomas parte para pensar a ética

21'TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. II-11, 47, 2, ad 1: “Unde

2

manifestum est quod prudentia est sapientia in rebus humanis |[...]

222 Idem. Ibidem. 1-11, 95, 2, ad 4: ““[...] ad quas quidem determinationes se
habet expertorum et prudentum iudicium sicut ad quaedam principia;
inquantum scilicet statim vident quid congruentius sit particulariter
determinari. Unde philosophus dicit, in VI Ethic., quod ## talibus oportet
attendere expertorum et seniorum vel prudentum indemonstrabilibus enuntiationibus
et gpinionibus, non minus quam demonstrationibus.”
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enquanto filosofia pritica. Segundo o Aquinate, a partir de
uma etimologia que remonta a Isidoro, prudentia consiste,
antes de tudo, num pro videre ou porro videns, isto é, num
prover ou ver ao longe, mediante uma dedugao das coisas
presentes e passadas, o desenlace dos fatos humanos. Ora,
este antever ou ver ao longe é um ato da razio que
calcula.” Com efeito, como os fatos humanos variam ad
infinitum, a aquisicao da prudéncia exige tempo, experiéncia
e um esforco ingente para se deslindar algumas constantes
dos eventos humanos.”* Outrossim, estas constantes nunca

225 Idem. Ibidem. 11-11, 47, 1, C: “Respondeo dicendum quod, sicut
Isidorus dicit, in libro Etymol., prudens dicitur quasi porro videns, perspicax
enim est, et incertornm videt casus. Visio autem non est virtutis appetitivae,
sed cognoscitivae. Unde manifestum est quod prudentia directe pertinet
ad vim cognoscitivam. Non autem ad vim sensitivam, quia per eam
cognoscuntur solum ea quae praesto sunt et sensibus offeruntur.
Cognoscere autem futura ex praesentibus vel praeteritis, quod pertinet
ad prudentiam, proprie rationis est, quia hoc per quandam collationem
agitur. Unde relinquitur quod prudentia proprie sit in ratione.”
“Segundo Isidoro: ‘prudente significa o que vé ao longe, ¢ perspicaz, vé
o desenlace dos casos incertos’. A visio ndo pertence a poténcia
apetitiva, mas a cognoscitiva. Por isso, ¢ evidente que a prudéncia
pertence diretamente a poténcia cognoscitiva. Nao, porém, a sensitiva,
porque, por meio desta, se reconhecem as coisas que estdo presentes e
aparecem aos sentidos, enquanto que conhecer o futuro a partir das
coisas presentes e passadas, o que ¢ proprio da prudéncia, pertence a
razdo, dado que se faz por dedugdo. Portanto, resulta que a prudéncia
reside propriamente na razao.” Idem. Ibidem. 11-11, 49, 6, C: “Utrumque
autem horum importatur in nomine providentiae, importat enim
providentia respectum quendam alicuius distantis, ad quod ea quae in
praesenti occurrunt ordinanda sunt. Unde providentia est pars
prudentiae.” “Ora, o termo previdéncia implica ambas as coisas:
implica, com efeito, que o olhar se prenda a qualquer coisa distante
como a um termo ao qual devem ser ordenadas as acGes presentes. A
previdéncia ¢, pois, uma parte da prudéncia.”

224 Idem. Ibidem. 11-11, 47, 3, ad 2: “Tamen per experientiam singularia
infinita reducuntur ad aliqua finita quae ut in pluribus accidunt, quorum
cognitio sufficit ad prudentiam humanam.” “No entanto, pela
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legarao ao prudente, ¢ bom que se diga, regras inamovivelis,
mas apenas gerais.”” E, mesmo estas “regras gerais”, nio
poderao ser aplicadas pelo homem virtuoso sem que este
tenha um conhecimento prévio e invulgar das
circunstancias, um conhecimento de circunspe¢ao, diz
Tomas, porque o que se mostra bom numa determinada
circunstancia, noutra pode resultar num empecilho a
consecu¢io do fim. ** De todo modo, como exige
experiéncia e tempo para se conhecer o que é mais
frequente, a virtude da prudéncia exige também uma
memoria robusta.”’ Nio s6, mas como versa sobre os

experiéncia, a infinidade dos singulares é reduzida a um numero finito
de casos mais freqiientes, cujo conhecimento ¢ suficiente para a
prudéncia humana.” Idem. Ibidem. 11-11, 47, 14, ad 3: “Ad tertium
dicendum quod prudentia acquisita causatur ex exercitio actuum, unde
indiget ad sui generationem experimento et tempore, ut dicitur in II Ethic. Unde
non potest esse in iuvenibus nec secundum habitum nec secundum
actum.” “Deve-se dizer que a prudéncia adquirida é causada pela
repeticdo dos atos; portanto, ‘para sua aquisicio, é necessiria a
experiéncia e o tempo’, como se diz no livro 11 da Ftica, e ndo pode
encontrar-se nos jovens nem atual nem habitualmente [...]”.

225 Idem. Ibidem. 11-11, 49, 1, C: “In his autem non potest homo dirigi per
ea quae sunt simpliciter et ex necessitate vera, sed ex his quae ut in
pluribus accidunt [...]”. “A prudéncia, como foi explicado, trata das
agoes contingentes. Nessas a¢coes o homem ndo pode ser dirigido por
verdades absolutas e necessarias, mas pelo que sucede comumente.”

226 Idem. Ibidem. 11-11, 49, 7, C: “Sed quia prudentia, sicut dictum est, est
circa singularia operabilia, in quibus multa concurrunt, contingit aliquid
secundum se consideratum esse bonum et conveniens fini, quod tamen
ex aliquibus concurrentibus redditur vel malum vel non opportunum ad
finem.” Ora, porque a prudéncia, como se disse, tem como objeto as
acoes singulares, as quais concorrem muitas coisas, acontece que
alguma coisa, considerada em si mesma, seja boa e conveniente ao fim,
a qual, entretanto, pode tornar-se ma ou inoportuna ao fim.”

227 Idem. 1bidem. 11-11, 49, 1, C: “Quid autem in pluribus sit verum
oportet per experimentum considerare, unde et in II Ethic. philosophus
dicit quod virtus intellectualis habet generationem et angmentum ex experimento et
tempore. Experimentum autem est ex pluribus memoriis; ut patet in I
Metaphys. Unde consequens est quod ad prudentiam requiritur plurium
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meios, ela requer que se tenha um conhecimento tacito dos
fins, isto é, dos primeiros principios da razio pratica®®,
bem como uma capacidade de raciocinar bem a partir
destes principios, a fim de saber aplica-los corretamente i
et nunc.”” Ademais, porque trata do que se deve fazer, bic et
nune, a prudéncia implica sagacidade, ou seja, rapidez na
deliberacio dos meios *", além de solicitude, vale dizer,
agilidade em se fazer, bic et nunc, o que deve ser feito™'.

memoriam habere.” “Ora, o que é verdade na maioria dos casos nio
pode ser sabido sendo por experiéncia: também o Filésofo diz que a
‘virtude intelectual nasce e cresce gracas a experiéncia e ao tempo’. Por
sua vez, ‘a expetiéncia resulta de muitas recordacbes’, diz ele ainda.
Conseqiientemente, a prudéncia exige meméria de muitas coisas.”

228 Idem. Ibidem. 11-11, 49, 2, C: “Omnis autem deductio rationis ab
aliquibus procedit quae accipiuntur ut prima. Unde oportet quod omnis
processus rationis ab aliquo intellectu procedat.” “Ora, toda dedugio da
razdo procede de proposicoes aceitas como primeiras. Portanto, é
necessario que todo processo da razio proceda de algo conhecido.”

29 Idem. lbidem. 11-11, 49, 5, C: “Respondeo dicendum quod opus
prudentis est esse bene consiliativum, ut dicitur in VI Ethic. Consilium
autem est inquisitio quaedam ex quibusdam ad alia procedens. Hoc
autem est opus rationis. Unde ad prudentiam necessarium est quod
homo sit bene ratiocinativus.” “A obra do prudente é o deliberar
acertadamente, como diz o Filésofo. E a deliberagio ¢ uma pesquisa
que, partindo de certos dados, passa para outros. Isso é obra da razio.
Portanto, a prudéncia requer que o homem saiba raciocinar bem.”

230 Idem. Ibidem. 11-11, 49, 4, C: “[...] solertia autem est facilis et prompta
coniecturatio circa inventionem medii, ut dicitur in I Poster.” “[..] a
sagacidade, porém, é ‘a conjectura ficil e rapida a respeito dos meios,
como diz o Filésofo.”

231 Idem. 1bidem. 11-11, 47, 9, C: “Respondeo dicendum quod, sicut dicit
Isidorus, in libro Etymol., sollicitus dicitur quasi solers citus, inquantum
scilicet aliquis ex quadam solertia animi velox est ad prosequendum ea
quae sunt agenda. Hoc autem pertinet ad prudentiam, cuius praecipuus
actus est circa agenda praecipere de praeconsiliatis et iudicatis. Unde
philosophus dicit, in VI Ethic., quod oportet operari quidem velociter
consiliata, consiliari antem tarde. Et inde est quod sollicitudo proprie ad
prudentiam pertinet.” “Segundo diz Isidoro, solicito vem de solers
(sagaz) e de aitus (rapido), enquanto alguém, a partir de certa sagacidade
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Ligeireza e destreza que nao significam, no entanto, pressa,
a qual é uma precipitagdo. Por conseguinte, quando se trata
de agbes contingentes, ha que se ter precaugio para se avaliar
retamente o que aquela circunstancia pede e assim nao
tomar o mal como bem ou vice-versa.** Além disso, como
as flutuacdes dos fatos humanos sio infindas, o homem
prudente deve estar revestido de docilidade, ou seja, deve
estar disposto a ouvir 0os mals experientes, maxime o0s
ancidos, pois seria impossivel que um homem sozinho
conseguisse abarcar todas as variagdes inerentes aos fatos
da vida.” A prudéncia nio ¢, pois, uma perspicacia natural,

do espirito, ¢ rapido para cumprir o que se deve fazer. Ora, isso
pertence a prudéncia, cujo ato principal ¢ comandar em matéria de acdo
aquilo que antes foi deliberado e julgado. Por isso, diz o Filésofo, que
‘¢ preciso por em ac¢do prontamente aquilo que foi deliberado, mas em
deliberar calmamente’. Donde se conclui que a solicitude tem
propriamente relagdo com a prudéncia.”

22 Idem. Ibidem. 11-11, 49, 8, C: “Respondeo dicendum quod ea circa
quae est prudentia sunt contingentia operabilia, in quibus, sicut verum
potest admisceri falso, ita et malum bono, propter multiformitatem
huiusmodi operabilium, in quibus bona plerumque impediuntur a malis,
et mala habent speciem boni. Et ideo necessaria est cautio ad
prudentiam, ut sic accipiantur bona quod vitentur mala.” “A matéria da
prudéncia sdo as acgbes contingentes, nas quais assim como o
verdadeiro se mistura com o falso, o mal se mistura com o bem, devido
a grande variedade dessas ac¢des nas quais o bem ¢é freqientemente
impedido pelo mal e nas quais o mal assume aparéncia de bem. E por
isso que a precaucdo ¢é necessiria a prudéncia para escolher os bens e
evitar os males.”

233 Idem. Ibidem. 11-11, 49, 3, C: “Respondeo dicendum quod, sicut supra
dictum est, prudentia consistit circa particularia operabilia. In quibus
cum sint quasi infinitae diversitates, non possunt ab uno homine
sufficienter omnia considerari, nec per modicum tempus, sed per
temporis diuturnitatem. Unde in his quae ad prudentiam pertinent
maxime indiget homo ab alio erudiri, et praecipue ex senibus, qui
sanum intellectum adepti sunt circa fines operabilium.” “Como se disse
anteriormente, a prudéncia concerne as a¢oes particulares, nas quais a
diversidade ¢ quase infinita. Nao ¢é possivel que um s6 homem seja
plenamente informado de tudo o que a isso se refere, nem em um curto
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mas uma virtude moral, um habito adquirido a custa de
muito trabalho.” Tomds prevé ainda a existéncia de uma
prudéncia politica, prépria do governante, e de uma
prudéncia econémica, propria do chefe de familia.*” Mas o
que nos garante que esta “sabedoria pratica” ¢ verdadeira?
Parece que aqui, ainda que nido tenha desenvolvido esta
doutrina ex professo, Tomas retoma os éndoxa de Aristoteles.

3.8.2 Os éndoxa em Tomds de Aquino

Tomas, como amitde, também aqui permanece fiel
a Aristoteles e assevera que o conhecimento da verdade, a
evidéncia dela e a posse de sua certeza podem ser
alcangados por todos e, efetivamente, em alguma medida, o

tempo, sendo em um longo tempo. Por isso, no que se refere a
prudéncia, em grande parte, o0 homem tem necessidade de ser instruido
por outro; e, sobretudo pelos ancidos, que chegaram a formar um juizo
sdo a respeito dos fins das operagoes.”

24 Idem. 1bidem. 1-11, 47, 15, C: “Quia igitur prudentia non est circa
fines, sed circa ea quae sunt ad finem, ut supra habitum est; ideo
prudentia non est naturalis.” “Portanto, dado que a prudéncia ndo tem
por objeto os fins, mas os meios em vista do fim, como se viu acima,
ela também nao é natural ao homem.” Idem. lbiden. 11-11, 47, 4, C: “Et
ideo prudentia non solum habet rationem virtutis quam habent aliae
virtutes intellectuales; sed etiam habet rationem virtutis quam habent
virtutes morales, quibus etiam connumeratur.” E por isso que a
prudéncia nao realizada somente o conceito de virtude como as outras
virtudes intelectuais, mas possui também a nog¢do de virtude propria
das virtudes morais, entre as quais ela esta enumerada.”

235 Idem. Ibidem. 1-11, 50, 3, C: “Et ideo sicut prudentia communiter
dicta, quae est regitiva unius, distinguitur a politica prudentia, ita
oportet quod oeconomica distinguatur ab utraque.” “Por conseguinte,
assim como a prudéncia em geral, que governa uma s6 pessoa, se
distingue da prudéncia politica, de igual modo a econémica deve ser
distinta de ambas.”
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sdo, pois naturalmente procuramos a verdade e rejeitamos
o erro.” Alids, por natureza, nio s6 buscamos a verdade e
fugimos do que ¢ falso, como tentamos desbaratar o que ¢é
enganoso. Pois bem, justificar a assun¢ao de certas
verdades ¢ a tarefa precipua do filésofo.*’ De fato, a
experiéncia nos atesta que, quando afirmamos algo,
repelimos o seu contrario. Repugna a razao uma afirmacio
do género: o cavalo branco de Napoleao ¢ preto. Nesta linha,
Tomas aduz que os nossos sentidos, bem como a nossa
razao, Nao se enganam quanto a seus objetos proprios,
porque quanto a seus objetos  proprios, sdo
unidimensionais. Em outras palavras, o olho s6 pode ver e,
ipso facto, nio pode se enganar quando vé.** Dispostos

26 TOMAS DE AQUINO. Suma contra os gentios. I, LXI, 7 [513]:
“Sicut verum est bonum intellectus, ita falsum est malum ipsius:
naturaliter enim appetimus verum cognoscere et refugimus falso decipi.
Malum

autem in Deo esse non potest, ut probatum est. Non potest igitur in eo
esse falsitas.” “[...] assim como o verdadeiro é o bem do intelecto, o falso ¢ o seu
mal, segundo o Filésofo (VI da Etica 2, 1139; cmt 2, 1130), pois
naturalmente desejamos conhecer o verdadeiro, e fugimos de ser
enganados pelo falso”. Noutro lugar, precisa: Idems. A unidade do
intelecto contra os Averroistas. [, 1: ““Sicut omnes homines
naturaliter scire desiderant veritatem, ita naturale desiderium inest
hominibus fugiendi errores, et eos cum facultas adfuerit confutandi.”
“Como todos os homens, por natureza, desejam saber a verdade
(Metafisica I, 1, 980 a 22), também neles ¢ natural o desejo de fugir dos
erros e de os refutar quanto tém essa faculdade.”

237 Idem. Suma contra os gentios. I, 1, 3 [6]: “Eiusdem autem est
unum contrariorum prosequi et aliud refutare sicut medicina, quae
sanitatem operatur, aegritudinem excludit.” “Pertence, com efeito, ao
que aceita um dos termos contrarios refutar o outro, como, por
exemplo, acontece na medicina: esta trata da saude e afasta a doenca
[.]”

238 Idems. Suma Teologica. 1, 85, 6, C: “Sensus enim circa proprium
obiectum non decipitur, sicut visus circa colorem; nisi forte per
accidens, ex impedimento circa organum contingente [...]. Obiectum
autem proprium intellectus est quidditas rei. Unde circa quidditatem rei,
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assim a verdade, temos que a verdade ¢ uma adequacao do
intelecto a coisa.” E esta adequagdo da-se por uma espécie
de assimilagiao, que consiste em o conhecido estar naquele
que conhece.” A assertiva segundo a qual a verdade é uma
adequagao ou assimilag¢ao do intelecto a coisa ¢ de primeira
ordem. Ela nés leva a afirmar que, ciéncia, nds a temos das
coisas que existem fora de nés e ndo das imagens ou das

3

per se loquendo, intellectus non fallitur.” “Os sentidos nao se enganam
a respeito de seu objeto proprio, assim a vista em relagéo a cor, a ndo
ser talvez por acidente, em razio de um impedimento proveniente do
orgio. [..]. O objeto proprio do intelecto é a qiididade. Por isso,
falando de maneira absoluta, o intelecto ndo erra sobre a qiiididade da
coisa.”

29 Idem. lbidenr. 1, 16, 2, C: “|..] quia cognitio est secundum quod
cognitum est in cognoscente [...]”. Et propter hoc per conformitatem
intellectus et rei veritas definitur.” “Eis por que se define a verdade pela
conformidade do intelecto e da coisa.” TOMAS DE AQUINO.
Questoes Disputadas Sobre a Verdade. I, 1, C. In: LAUAND, Luiz
Jean; SPROVIERO, Mario Bruno. Verdade e Conhecimento. Trad.
Luiz Jean Lauand e Mario Bruno Sproviero. Sio Paulo: Martins Fontes,
1999: “Prima ergo comparatio entis ad intellectum est ut ens intellectui
concordet: quae quidem concordia adaequatio intellectus et rei dicitur;
et in hoc formaliter ratio veri perficitur.”A primeira consideracio
quanto a ente e intelecto ¢ pois que o ente concorde com o intelecto:
esta concordancia diz-se adequacio do intelecto e da coisa, ¢ nela
formalmente realiza-se a no¢io de verdadeiro.”.

240 Idem. 1bidem. 1, 16, 1, C: “[..] quia cognitio est secundum quod
cognitum est in cognoscente [...]”. “O conhecimento consiste em que o
conhecido estd naquele que conhece [.]7.[..]7. Idem. Questdes
Disputadas Sobre a Verdade. I, 1, C, In: LAUAND, Luiz Jean;
SPROVIERO, Mario Bruno. Verdade e Conhecimento. Trad. Luiz
Jean Lauand e Mario Bruno Sproviero. Sio Paulo: Martins Fontes,
1999. p. 149: “Omnis autem cognitio perficitur per assimilationem
cognoscentis ad rem cognitam, ita quod assimilatio dicta est causa
cognitionis: sicut visus per hoc quod disponitur secundum speciem
coloris, cognoscit colorem.” “Pois todo conhecimento realiza-se pela
assimilacio do cognoscente a coisa conhecida, de modo que a
assimilacio diz-se causa do conhecimento: por exemplo a vista,
capacitada para cor, conhece a cot”.
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ideias da nossa mente. **' Neste sentido, em termos

analiticos contemporaneos, poderiamos classificar Tomas
como um “externista”.** Em outras palavras, em Tomads, é
o intelecto que se deve conformar a realidade e nio o
contrario.” A verdade nio estd, pois, nas abstracoes e
sutilezas, mas na conformidade do intelecto com o real.**

24 Idem. Ibidem. 1, 85, 2, C: “Si igitur ea quae intelligimus essent solum
species quae sunt in anima, sequeretur quod scientiaec omnes non essent
de rebus quae sunt extra animam, sed solum de speciebus
intelligibilibus quae sunt in anima [..]. Et sic species intellectiva
secundario est id quod intelligitur. Sed id

quod intelligitur primo, est res cuius species intelligibilis est similitudo.”
“Se, pois, aquilo que conhecemos fossem somente as espécies que
estdo na alma, todas as ciéncias nao seriam de coisas que estio fora da
alma, mas somente das espécies inteligfveis que estdo na alma. [..].
Assim, a espécie inteligivel ¢ o que é conhecido em segundo lugar. Mas
0 que ¢é primeiramente conhecido ¢ a coisa da qual a espécie inteligivel
¢é a semelhanca.”

22 MICHELETTIL. Op. Cit. p. 46: “Em Warrant The Current Debate
(1993) e em Warrant and Proper Funcion (1993), Plantinga sustenta que a
crise na epistemologia contemporanea daquela tradi¢do ‘internista’, que
havia tido preponderancia depois de Descartes, Locke, e o Iluminismo,
permitiu - o reaparecimento do  ‘externismo’, da  concepgio
epistemoldgica, que, segundo a reveladora genealogia desenhada por
Plantinga, remonta a Thomas Reid, Tomas de Aquino e Aristoteles.”

243 Falamos da verdade l6gica, ndo da ontoldgica. Esta dltima diz que as
coisassio verdadeiras enquanto se adequam a mente divina e nio o
contrario: TOMAS DE AQUINO. Suma Teolodgica. I, 16, 1 C: “Et
similiter res naturales dicuntur esse verae, secundum quod assequuntur
similitudinem specierum quae sunt in mente divina, dicitur enim verus
lapis, qui assequitur propriam lapidis naturam, secundum
pracconceptionem intellectus divini. Assim também as coisas naturais
sao verdadeiras na medida em que se assemelham as representacSes
que estdio na mente divina; uma pedra é verdadeira quanto tem a
natureza prépria da pedra, preconcebida como tal pelo intelecto
divino.”

24 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I1-11, 1, 2, ad 2: “[..]
non enim formamus enuntiabilia nisi ut per ea de rebus cognitionem
habeamus, sicut in scientia, ita et in fide.” “[..] ndo formamos
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De modo que, ao menos tanto quanto as sentencas dos
tilésofos, devemos dar crédito ao que a multidio afirma,
pois ela esta, de certo modo, mais proxima das coisas do
que as sofisticacdes daqueles.”” A propdsito, Tomds nio
tinha um conceito elevado acerca de si mesmo nem de seus
“colegas” filésofos, como deixa claro quando diz que
nenhum filésofo conseguiu conhecer perfeitamente sequer
a esséncia de uma mosca ou abelha.** Por tras disso estd a
convic¢ao de que a nossa mente nao inventa verdades, nao
¢ criadora. Dai que, para ele, a docilidade de uma velhinha
pode ser mais util do que a “agudeza” de um “filésofo”,
quando se trata de se conformar as coisas.”’ O fato a se
destacar aqui ¢ que, quando ha adequacdo do intelecto a
realidade, vale dizer, assimilagdo da coisa por parte daquele
que conhece, existe, entdo, a evidéncia e a certeza da

enunciados a ndo ser para que tenhamos conhecimento das coisas,
como na acontece na ciéncia, e também na fé [...]”.

2% Idem. Suma contra os gentios. I, I, 1 [2]: “Multitudinis usus, quem
in rebus nominandis sequendum philosophus censet [..]”. “A
terminologia vulgar, que o Fil6sofo diz ser conveniente respeitar ao se
dar nome as coisas (II Tépicos 1, 109 a) [...]".

24 TOMAS DE AQUINO. Exposigio sobre o credo. Trad. Odilio
Moura. 4 ed. Sdo Paulo: Edigbes Loyola, 1997. p. 19: “[..] sed cognitio
nostra est adeo debilis quod nullus philosophus potuit unquam perfecte
investigare naturam unius muscae: unde legitur, quod unus philosophus
fuit triginta annis in solitudine, ut cognosceret naturam apis.” “Mas
nosso conhecimento ¢ tido limitado que nenhum filésofo até hoje
conseguiu perfeitamente investigar a natureza de uma s6 mosca. Conta-
se, até, que certo filésofo levou trinta anos no deserto para conhecer a
natureza das abelhas.”

247 Idem. Ibidem. p. 18: “Et hoc patet, quia nullus philosophorum ante
adventum Christi cum toto conatu suo potuit tantum scire de Deo et
de necessariis ad vitam aeternam, quantum post adventum Christi scit
una vetula per fidem.” Eis porque nenhum filésofo antes da vinda de
Cristo, apesar do grande esfor¢o intelectual que despendia, pode chegar
ao conhecimento de Deus e dos meios necessarios para alcangar a vida
eterna, como, depois do advento de Cristo, qualquer velhinha o pode
pela fé.”
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verdade. E disto resulta, em primeiro lugar, que nao é a boa
argumenta¢do que nos da a verdade. A bem dizer, a
argumentagao estabelece a verdade do discurso. O que nos
faculta ou possibilita o conhecimento da verdade ¢ a
confiabilidade na fungdo prépria das nossas poténcias
cognitivas: a vista, diz Tomas, é capaz e conhece o que vé.
Por isso, quando digo que o cavalo branco de Napoleao ¢
branco e nao preto, nao ha nesta asser¢ao nenhuma presungao
de se fazer com que o cavalo seja branco ou mesmo de que
se parega branco. Ha, sim, a pretensdo de se afirmar que ele
¢ branco. O cognoscente, portanto, confia na funcio
propria da sua visdo, que ¢ ver, e no enunciado que a sua
razdo formula. Ora, os conhecimentos fundados no
consenso desta confiabilidade de fun¢iao propria chamam-
se éndoxa. E é a adequagdo ou assimilacio do intelecto a
coisa, a qual ndo seria possivel sem esta confiabilidade, que
estabelece a verdade e a evidéncia da proposicao. Enfim,
esta evidéncia existe como certeza espontinea para um
simples camponés e como certeza refletida para um
filésofo.

Dizfamos que se trata da mesma verdade, da mesma
evidéncia e da mesma certeza, aquela que existe no
camponés e no filésofo. Contudo, suponhamos que haja
um terceiro homem, sagaz e erudito — chamemo-lo K —
que consiga produzir uma argumentagao falsa, fundada em
juizos de conveniéncia ou naquilo que simplesmente
aparece. Suponhamos, ainda, que ele habilmente consiga
ser mais coerente do que O NOSSO campones, € teremos,
entao, que a falsidade da sua tese ira prevalecer, inobstante
seja uma tese falsa. Portanto, a tarefa do filésofo, nio é
estabelecer uma nova verdade, mas sim fazer com que a
verdade exprimida espontaneamente pelo camponeés
prevaleca. Ora, o filésofo fara isso, antes de mais, por meio
de uma argumentagdo correta, que consistird, no caso da
ética, em estabelecer que a proposicao de K é menos
provavel ou que ndo atinge 0s éndoxa. Sim, “menos
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provavel”, ja que em ética quase sempre nao lidamos com
“o que ¢ sempre”, mas sim com o que é “na maioria das
vezes”’. Destarte, uma tese que pretenda impugnar os
éndoxa, porque eles nao se verificam sempre, é uma falsa
refutagdo, porque simplesmente nao os refuta, ja que os
éndoxa tratam do que acontece “na maioria das vezes”, mas
niao “sempre”. Da mesma forma, uma demonstracio que
pretenda demonstrar que eles “sio sempre” é uma
demonstracao enganosa. Quem faz filosofia pratica deve se
precaver contra estes dois erros. De qualquer forma, o
constatar como “menos provavel” o que é contrario aos
éndoxa nao bastal Nao basta, pois, estabelecer que o que
acontece na maioria das vezes é a verdade. E mister fazer
com que esta verdade prevaleca e, para isso, o discurso
precisa ser ndo somente correto e verdadeiro, mas
persuasivo. Do contrario, a falsidade de K, por sua
sagacidade e perspicacia até sobre as tendéncias do
auditério, convencera. Assim, o expediente da arte retorica
deve entrar em cena para persuadir, por assim dizer, acerca
da verdade do que ¢é verdadeiro ou da falsidade do que ¢
falso. A boa argumentacao, portanto, nio ¢ nem SO
verdadeira nem sé retorica, mas verdadeira e retérica. Por
isso, o bom dialético tem que conhecer também a arte da
retérica. Tera que conhecer os éndoxa, saber argumentar
corretamente sobre eles, estabelecendo que sejam
verdadeiros, enquanto prova que o que é contrario a eles é
“menos provavel” ou nio os atinge, e, além disso, tera de
ser expressivo e convincente. Maxime em FEtica, onde as
acoes valem mais do que as palavras ¢ onde a pratica
prevalece sobre a teoria, urge ser nao sé verdadeiro, mas
também comunicativo e pratico.

Ora, esta “sabedoria pratica” que acabamos de descrever é
a “matéria-prima” da qual parte Tomas para pensar o hdbito,
O organismo das virtudes, o fim da vida bumana, o conceito de
felicidade, as leis, enfim, todas as tematicas da filosofia
pratica. Em outros termos, a ética enquanto filosofia
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pratica nasce da experiéncia ética. Tomando por base estes
pressupostos, podemos passar a considerar como funciona
a razao na ética tomasiana.

3.8.3 A racionalidade pripria da ética tomasiana

Em primeiro lugar, vale ressaltar que, para o
Aquinate — tal como para Aristoteles — nao ha lugar para
um “legalismo” na “ciéncia politica”. Os atos humanos —
afirma o Frade de Roccasecca — precisamente enquanto
atos livres, comportam uma contingéncia que pode fazé-los
variar indefinidamente, pelo que nenhum legislador
conseguira prever — no ato mesmo de legislar — uma lei
que contemple todos os casos. Assim sendo, pode
acontecer que o que ¢ justo na maioria das vezes se torne
deletério em determinadas circunstancias e o legislador
devera levar isto em conta, tanto quando concebe a lei
como quando a aplica. Tomas afirma isso com clareza em
duas passagens emblematicas:

Acontece, porém, freqiientemente, que observar
algo ¢ util a salvagdo comum, o mais das vezes; &,
contudo, em alguns casos, maximamente nocivo.
Dado que o legislador nio pode intuir todos os
casos patticulares, propde uma lei segundo aquelas
coisas que acontecem o mais das vezes, levando sua
intencdo a utilidade comum. Por isso, se surge um
caso no qual a observancia de tal lei é danosa a
salvacio comum, nio deve ela ser observada.?*8

248 Jdem. Suma Teolédgica. I-11, 96, 6, C: “Contingit autem multoties
quod aliquid observari communi saluti est utile ut in pluribus, quod
tamen in aliquibus casibus est maxime nocivum. Quia igitur legislator
non potest omnes singulares casus intueri, proponit legem secundum ea
quae in pluribus accidunt, ferens intentionem suam ad communem
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Quando se tratou das leis, foi dito que os atos
humanos, que as leis devem regulat, sdo particulares
e contingentes, ¢ podem variar ao infinito. Por isso,
foi sempre impossivel instituir uma regra legal que
fosse absolutamente sem falha e abrangesse todos
os casos. Os legisladores, examinando atentamente
0 que sucede com mais freqliéncia, procuraram
legislar levando em conta isto. Mas, em alguns
casos, observar rigidamente a lei vai contra a
igualdade da justica, e contra o bem comum que a
lei visa.2¥

Do exposto, segue-se ainda que a ética — tanto em
Tomas quanto em Aristoteles —, enquanto reflexdo acerca
dos costumes, habitos e leis humanas, ndo podera ser uma
“ciéncia do universal” — exceto no que concerne aos
primeiros principios da lei natural, que ordenam a vida em
comum e sio: imutiveis, comuns e inolvidiveis a todo
homem e dos quais emanam todos os demais®™ — mas

utilitatem. Unde si emergat casus in quo observatio talis legis sit
damnosa communi saluti, non est observanda.”

29 Idem. Ibidems. 1I-11, 120, 1, C. “Respondeo dicendum quod, sicut
supra dictum est, cum de legibus ageretur, quia humani actus, de quibus
leges dantur, in singularibus contingentibus consistunt, quae infinitis
modis variari possunt, non fuit possibile aliquam regulam legis institui
quae in nullo casu deficeret, sed legislatores attendunt ad id quod in
pluribus accidit, secundum hoc legem ferentes; quam tamen in
aliquibus casibus servare est contra aequalitatem iustitiae, et contra
bonum commune, quod lex intendit.”

250 Idem. Ibidem. 1-11, 94, 4, C: “Sic igitur dicendum est quod lex naturae,
quantum ad prima principia communia, est eadem apud omnes et
secundum rectitudinem, et secundum notitiam.” “Deve-se dizer,
portanto, que a lei da natureza quanto aos primeiros principios comuns,
¢ a mesma em todos tanto segundo a retiddio como segundo o
conhecimento.” Idem. Ibidem. 1-11, 94, 5, C: “Et sic quantum ad prima
principia legis naturae, lex naturae est omnino immutabilis.” “E assim
quanto aos primeiros principios da lei da natureza, a lei da natureza é
totalmente imutavel.” Idem. 1bidem. 1-11, 94, 6, C: “Quantum ergo ad illa
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somente do “geral”, ou seja, de principios que, embora
procedendo de principios pétreos, s6 habitualmente ou na
maioria das vezes se apresentam como benfazejos ao bem
comum.

Deve-se dizer que “nio se deve procurar a mesma
certeza em todas as coisas”, como se diz no Livro 1
da Efica. Por isso, nas realidades contingentes,
como sao as naturais e as realidades humanas, é
suficiente a certeza tal que algo seja verdadeiro o
mais das vezes, embora, as vezes, falhe em poucos
cas0s.25!

Além disso — e por isso mesmo — a tarefa da
reflexdo ética tampouco conhecera fim. A ética serd sempre
um projeto inacabado, pois “a razao humana é mutavel e
im]_aerfeita”252 e havera sempre a possibilidade de as leis, os
habitos e os costumes humanos serem aperfeicoados por
reflexdes ulteriores. Diz Tomas:

Assim também ocorre nas obras a realizar. Com
efeito, os primeiros entenderam achar algo de util a
comunidade dos homens, nio podendo considerar
por si mesmos todas as coisas, instituiram algumas
imperfeitas que falhavam em muitos casos e essas
os posteriores mudaram, instituindo algumas que

principia communia, lex naturalis nullo modo potest a cordibus
hominum deleri in universali.” “Quanto, pois aqueles principios
comuns, a lei natural, de nenhum modo, pode ser destruida dos
coracdes dos homens, de modo universal.”

24 Idem. Ibidem. 1-11, 96, 1, ad 3: “Ad tertium dicendum quod non est
eadem certitudo quaerenda in omnibus, ut in I Ethic. dicitur. Unde in
rebus contingentibus, sicut sunt naturalia et res humanae, sufficit talis
certitudo ut aliquid sit verum ut in pluribus, licet interdum deficiat in
paucioribus.”

22 Idem. Ibidem. 1-11, 97, 1, ad 1: “[..] ratio humana mutabilis est et
imperfecta.”
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em poucos casos pudessem falhar quanto 2
utilidade comum.?3

Posto isso, pensamos ter dado a wreularidade que
pretendiamos neste capitulo, no sentido de repercutir as
principais ressonancias da ética aristotélica no pensamento
de Tomas. Comegamos por afirmar um “conceito positivo”
de natureza humana em Tomas e como a awitas é oriunda
desta natureza. Depois, movimentamos o texto na tentativa
de justificar esta assertiva, mostrando como o homem
possui dominio sobre as suas a¢Oes e ¢ senhor delas, e desta
reflexdo deduzimos o corolario de que ele é pessoa. Em
seguida, procuramos atestar como a incomunicabilidade da
pessoa, longe de torna-la uma “ilha”; traz em si o signo da
abertura, porque ser pessoa e¢ ser racional também ¢ ser
capaz de, livremente, criar relagdo, comunicar-se, criar
comunhao, comunidade, o que se consolida — na “esfera
publica” — pela “amizade politica”. E esta “amizade
politica”, de certa forma, aperfeicoa a justiga, que
acentuamos nao ser legalista. Por fim, esfor¢camo-nos por
mostrar que tipo de racionalidade — na concep¢ao do
Aquinate — confere a ética o status de “ciéncia”. Ademais,
esta ordem natural ou éfica filosdfica que pensamos haver
estabelecido existir no Aquinate, o mesmo Tomas, ainda
que admita que ela va sempre carecer de uma perfei¢ao
absoluta, reconhece também que ela podera lograr uma
perfeicao quanto ao tempo, conforme também verificamos
neste capitulo. Gostarfamos de citar novamente, e desta
sorte integralmente, uma passagem na qual Lima Vaz
arrazoa o ideal da ética antiga que, segundo a nossa
compreensao, é retomada por Tomas de Aquino:

253 Idem. Ibidem. 1-11, 97, 1, C: “Ita etiam est in operabilibus. Nam primi
qui intenderunt invenire aliquid utile communitati hominum, non
valentes omnia ex seipsis considerare, instituerunt quaedam imperfecta
in multis deficientia quae posteriores mutaverunt, instituentes aliqua
quae in paucioribus deficere possent a communi utilitate.”
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O dominio da physis ou reino da necessidade é
rompido pela abertura do espago humano do ethos
no qual irdo inscrever-se os costumes, os habitos,
as normas e os interditos, os valores e as acoes. Por
conseguinte, o espaco do efhos enquanto espago
humano, nio ¢é dado ao homem, mas por ele
construido ou incessantemente reconstruido. Nunca a
casa do ethos esta pronta e acabada para o homem, e
esse seu essencial inacabamento é o signo de uma
presenca a um tempo proxima e infinitamente
distante, ¢ que Platio desighou como a presenca
exigente do Bem, que estd além de todo ser (ousia)
ou para além do que se mostra acabado e
completo.?>*

Falta, entretanto, responder a uma pergunta: como
um tedlogo, cujas obras mais originais sao evidentemente

teologicas, conseguiu — nelas — desenvolver uma
conceptualidade filos6fica, uma abordagem ético-filosofica?
A resposta a esta questdo depende — a nosso ver — de

uma reta compreensao da concepg¢ao de teologia de Tomas.
Delinear — ainda que sumatriamente — esta concepgao, eis

0 que nos propomos fazer a seguir.

254 VAZ. Esctritos de Filosofia II: Etica e Cultura. p. 13.



Capitulo IV

O conceito de Teologia em Tomas de Aquino

Neste capitulo nosso intento ¢ delinear qual o
conceito de teologia elaborado por Tomas. Nao temos a
pretensio de acompanhar todos os pormenores da
construcao deste conceito. Tomas trata ex professo deste
assunto logo na primeira questao da primeira parte da Summa
Theologiae. A questao é composta de dez artigos que
discorrem sobre a sacra doctrina. O que tentaremos fazer é
apenas movimentar este texto junto com alguns outros, a
fim de mostrarmos que o conceito de teologia de Tomas
concede “direito de cidadania” a filosofia — inclusive no
ambito da ética — sem com isso romper a unidade da sacra
doctrina. A importancia de se estabelecer este conceito de
teologia em Tomas ¢ salientada por Gilson:

A principal razdo que dificulta a tantos
historiadores, filésofos e tedlogos nomearem
teologia o que eles preferem nomear filosofia é que,
em seus espiritos, a no¢do de teologia exclui a de
filosofia. Para eles, verdades propriamente
filoséficas, que dependem unicamente da razio,
ndo conseguiriam encontrar lugar na teologia, onde
todas as conclusbes do tedlogo dependem da té. E
¢ verdade que todas as conclusGes do tedlogo
dependem da fé, mas nio ¢é verdade que da fé todas
elas podem ser deduzidas. Portanto, era o sentido
verdadeiro do termo teologia que se fazia
necessario encontrar em primeiro lugar.!

! GILSON, Etienne. O Filésofo e a Teologia. Trad. e Rev. Tiago José
Risi Leme. Sao Paulo: Paulus, 2009. p.102.
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Também a estudiosa italiana de Tomas, Sofia Vanni
Rovighi — talvez a que mais tenha defendido em seu
tempo a existéncia de uma “filosofia autbnoma” na teologia
de Tomas — aponta para a importancia de se compreender
a concepgao de teologia de Aquino, com o fito de captar a
universalidade do seu pensamento:

Tomias de Aquino foi e quis ser tedlogo. Hoje se
insiste muito, e justamente, sobre este fato, mas
talvez ndo se devesse esquecer de que foi tedlogo
a0 seu modo e nio ao modo dos tedlogos de hoje,
e que na sua concepcio de teologia a indagagio
racional — ou seja, a filosofia — tem um lugar
essencial. Ja dissemos, falando da Swmma Contra
Gentiles que, segundo ele, uma exposicio da
doutrina catélica que se queira voltar a todos os
homens (e pode ser catdlica sem se voltar para
todos?), deve comegar por aquilo que a razdo pode
descobrir, porque a razio ¢ que reune todos os
homens. 2

Procuremos, entdo, encontrar o sentido verdadeiro
do termo “teologia” em Tomas, pois sé assim
conseguiremos entender a razao por que a filosofia ganha
“foro de cidade” em sua obra.

2 ROVIGHI, Sofia Vanni. Introduzione a Tommaso D’Aquino.
Bari: Laterza, 1981. pp. 40-41. [A tradugdo é nossa]. “Tommaso
d’Aquino fu e volle essere teologo. Oggi si insiste molto, e giustamente,
su questo fatto, mas forse non bisognerebbe che fu teologo a modo
suo e non al modo dei teologi di oggi, e che nella sua concezione della
teologia lindigne razionale (ossia la filosofia) ha um posto e una
funzione essenziale. Abbiamo gia detto, parlando della Summa Contra
Gentiles, che secondo lui un’esposizione della dottrina cattolica che
voglia rivolgersi a tutti gli uomini (e pud essere cattolica senza rivolgersi
a tutti?) deve prendere le mosse da cio che la ragione umana puo
scoprire, perché ¢ la ragione quella che accomuna tutti gli uomini.”
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4.1 O CONCEITO DE TEOLOGLA COMO CIENCIA
EM TOMAS

Logo no primeiro artigo da Summa, o Aquinate
coloca a seguinte questio: “E necessario outra doutrina,
além das disciplinas filoséficas?””. E isto ji diz muita coisa.
A primeira é que Tomas nao questiona que a filosofia seja
uma ciéncia; antes, indaga se além das disciplinas
filosoficas, existe outra ciéncia. A maneira como ele coloca
a questao ja mostra que, na sua concepgao, ¢ a teologia — e
nao a filosofia — que terd que se justificar como ciéncia.
Nas palavras de Rémi Brague:

Santo Tomas de Aquino, no comego de sua Sumwa
Teolggica, ndo se pergunta se ¢ legitimo fazer
filosofia. Muito pelo contririo, ele se coloca a
questdo de saber se ha necessidade de uma ciéncia
que venha a se juntar a filosofia — trata-se nessas
circunstancias, decerto, da teologia. A filosofia
suposta como indispensivel. O que mais for, ¢
perante seu tribunal que a teologia é convocada e
que ela deve se justificar.*

o

Depois de defender no corpo do primeiro artigo que
existe, sim, outra ciéncia além da filosofia, qual seja, a
teologia, no artigo segundo busca fundamentar a teologia
como ciéncia.’ Para levar a termo esta empresa, vale-se da
“teoria da ciéncia” aristotélica. Nos _Analiticos Posteriores,
Aristoteles preve a existéncia de ciéncias subalternas.
Assim, a otica deve a geometria seus principios e a musica a

3 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I, 1, 1: “Utrum sit
necessarium, praeter philosophicas disciplinas, aliam doctrinam haberi.”

4+ BRAGUE, Rémi. Mediante a Idade Média. Filosofias medievais na
cristandade, no judaismo e no isla. p. 55.

5 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolodgica. I, 1, 2.
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aritmética. Lelamos o trecho em que o Estagirita abre esta
possibilidade:

[..] nem <é possivel demonstrar> o préprio de
uma ciéncia mediante outra, a ndo ser que todas em
questdo estejam subordinadas umas as outras, por
exemplo: as questdes Oticas com respeito a

geometria e as harmoénicas com respeito 2
aritmética.

Pois bem, o Boi Mudo assume esta “brecha” aberta
por Aristoteles, a fim de conferir o carater de ciéncia a
teologia. Diz ele que ha dois tipos de ciéncia. Umas
procedem “[...] de principios que sio conhecidos a luz
natural do intelecto, como a atitmética, a geometria etc.”’;
outras, ao contrario, procedem “[..] de principios
conhecidos a luz de uma ciéncia superior: tais como |[...] a
musica, nos principios elucidados pela aritmética”®. Ora,
para Tomas, a teologia é ciéncia no segundo sentido, pois
ela ndo toma seus principios da luz natural da razdo, mas
sim de uma ciéncia arquitetonica, isto ¢, a ciéncia de Deus e
dos bem-aventurados, a qual ela conhece nao por visao,
mas por Revelagao. Eis o texto:

6 ARISTOTELES. Analiticos Segundos. I, 75 b 10-15. In: .
Tratados de Logica (Organon). Trad. Miguel Candel Sanmartin. Rev.
Quintin Racionero. Madrid: Editorial Gredos, 1995. v. IL. pp. 332-333.
[A traducdo ¢é nossa]. “[..] ni <es posible de- mostrar> lo propio de
una ciencia mediante otra, a no ser que todas las cosas en cuestion
estén subordinadas las unas a las otras, V.g.: las cuestiones Optimas
respecto a la geometria y las armonicas respecto a la aritmética.”

7 TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. I, 1, 2, C: “Quaedam
enim sunt, quae procedunt ex principiis notis lumine naturali
intellectus, sicut arithmetica, geometria, et huiusmodi.”

8 Idem. Ibidem. 1, 1, 2, C: “Quaedam vero sunt, quae procedunt ex
principiis notis lumine superioris scientiae, sicut perspectiva procedit ex
principiis notificatis per geometriam, et musica ex principiis per
arithmeticam notis.”
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E desse modo que a doutrina sagrada ¢é ciéncia; ela
procede de principios conhecidos a luz de uma
ciéncia superior, a saber, da ciéncia de Deus e dos
bem-aventurados. E como a mdsica aceita os
principios que lhe sio passados pelo aritmético,
assim também a doutrina sagrada aceita os
principios revelados por Deus.”

O que nos interessa reter aqui ¢ que, desde a sua
constituicdo como ciéncia, a Teologia — em Tomas —
depende de uma reflexdo filoséfica, tomada em grande
parte de Aristoteles. Neste sentido diz Gilson sobre Tomas:
“Ele sabe pela fé para que termo se dirige, contudo s6
progride gracas aos recursos da razio”'’. Mas qual serd o
“objeto” da teologia?

9 Idem. Ibidens. “Et hoc modo sacra doctrina est scientia, quia procedit ex
principiis notis lumine superioris scientiae, quae scilicet est scientia Dei
et beatorum. Unde sicut musica credit principia tradita sibi ab
arithmetico, ita doctrina sacra credit principia revelata sibi a Deo.”
Noutro passo, o Aquinate ¢é ainda mais claro: Idem. Ibidem. 11-11, 1, 7, C:
“Respondeo dicendum quod ita se habent in doctrina fidei articuli fidei
sicut principia per se nota in doctrina quae per rationem naturalem
habetur.” “Os artigos da fé tém na doutrina da fé o mesmo papel que
os principios evidentes na doutrina que se constrdi a partir da razdo
natural.”

10 GILSON. A Filosofia na Idade Média. p. 657. Lapidar também ¢ a
féormula adotada por Paul Gilbert para o proceder de Tomas:
GILBERT, Paul. Introdugdo a Teologia Medieval. Trad. Dion Davi
Macedo. Rev. Mauricio Leal e Milton Camargo Mota. Sao Paulo:
Edicbes Loyola, 1999. p. 135: “A fé erige somente o que diz a razdo.”
Isto ndo significa que a razdo possa demonstrar os mistérios revelados,
mas sim que a teologia depende dos recursos da razao para progredir
com ordem. Como ji dissemos, Tomas de Aquino tem um papel
preponderante na formulag¢do da teologia como “ciéncia”. POSTESTA,
VIAN. Op. Cit. p. 191: “Estabelecendo seu estatuto de ciéncia, Tomas
levou (provisoriamente) a cabo seu longo percurso de se emancipar da
exegese; agora, a teologia ja ndo deveria ser considerada contemplacio
da Escritura, mas um saber autonomamente estruturado a partir dos
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4.2 0 “OBJETO” DA TEOLOGLA

A teologia, enquanto ciéncia, tem um sujeito —
dirfamos hoje, um “objeto” — e este é Deus: “Deus é o
sujeito desta ciéncia”''. Porém, Tomas precisa que nio é
qualquer conhecimento de Deus que ¢é “objeto” da
teologia. O “objeto” desta ciéncia niao é formalmente
aquele conhecimento de Deus que os filésofos — com
mescla de erros — conseguiram alcangar, senao aquele “[...]
que s6 Deus conhece de si mesmo, e que ¢ comunicado aos
outros por revelagio”'?. Assim, a “razdo formal” desta
ciéncia é o conhecimento de Deus obtido por Revelagio:
“|...] tudo o que é cognoscivel por revelacio divina tem em
comum a Unica razio formal do objeto desta ciéncia”"’. Em
varias ocasides Frei Tomas reafirma isso. Donde concluir
que “Era necessario existir para a salvagao do homem [...]

principios revelados, porém desenvolvido e articulado segundo
processos argumentativos de tipo racional.”

11 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I, 1, 7, C: “[...] Deus est
subiectum huius scientiae.”

12 Idem. Ibidem. 1, 1, 6, C: “Sacra autem doctrina propriissime determinat
de Deo secundum quod est altissima causa, quia non solum quantum
ad illud quod est per creaturas cognoscibile (quod philosophi
cognoverunt, ut dicitur Rom. 1, quod notum est Dez, manifestum est illis); sed
etiam quantum ad id quod notum est sibi soli de seipso, et aliis per
revelationem communicatum. Unde sacra doctrina maxime dicitur
sapientia.”

13 Idem. 1bidem. 1, 1, 3, C: “Quia igitur sacra Scriptura considerat aliqua
secundum quod sunt divinitus revelata, secundum quod dictum est,
omnia quaecumque sunt divinitus revelabilia, communicant in una
ratione formali obiecti huius scientiae.”
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uma doutrina fundada na revelacio divina”'*. Mais abaixo,

afirma ainda: “Portanto, além das disciplinas filoséficas |...]
era necessiria uma doutrina sagrada, tida por revelagio”".
Outras passagens poderiam ser citadas, mas estas nos
parecem suficientes. Agora, qual é o lugar da filosofia nesta
ciéncia?

4.3 O PAPEL DA FIL.OSOFLA NA TEOLOGLA
TOMASLANA

A impressao que fica é que, sendo a Revelacio o
“objeto formal” da teologia, nao resta espago algum nela
para a filosofia. Contudo, nao ¢ assim. Em primeiro lugar,
como Deus se revelou a nds? A fonte primeira da
Revelagao é a Sagrada Escritura. E o que temos 1a? Deus
revelando-Se a nés por meio das Suas criaturas: “Convém a
Sagrada Escritura nos transmitir as coisas divinas e
espirituais, mediante imagens corporais”'®. Mais do que
atestar este fato, Tomas o justifica, dizendo que assim
deveria ser, pois, uma vez que nao somos espiritos puros,
mas uma unidade de corpo e alma, é-nos natural
conhecermos as coisas inteligiveis através das sensiveis:
“l...] é natural ao homem elevar-se ao inteligivel pelo
sensivel, porque todo o nosso conhecimento se origina a

14 Idem. 1bidem. 1, 1, 1, C: “Ut igitur salus hominibus et convenientius et
certius proveniat, necessarium fuit quod de divinis per divinam
revelationem instruantut.”

15 Idem. Ibidemr. “Necessarium igitur fuit, praeter philosophicas
disciplinas, quae per rationem investigantur, sacram doctrinam per
revelationem haberi.”

16 Idem. 1bidem. 1, 1, 9, C: “Respondeo dicendum quod conveniens est
sacrae Scripturae divina et spiritualia sub similitudine corporalium
tradere.”
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partir dos sentidos”". Sendo assim — continua o Frade de
Roccasecca — “[...] é, entao, conveniente que na Escritura
Sagrada as realidades espirituais nos sejam transmitidas por
meio de metiforas corporais”'®.

A questao que se coloca entdo ¢ a seguinte: qual a
ciéncia que estuda as realidades naturais? E a filosofia. Sio
as disciplinas filosoficas que nos dao a conhecer as coisas
enquanto tais. Neste sentido, dirda o Aquinate: “[...] a
filosofia humana as considera enquanto tais. Donde as
diversas partes da filosofia serem constituidas segundo os
diversos géneros das coisas”"”. A seguir, Tomés passa a
distinguir com clareza como a filosofia e a teologia
abordam as criaturas. Enquanto o filésofo quer conhecer
apenas a natureza propria de cada coisa, “[...] por exemplo,
o fogo, enquanto sobe”*, o fiel, ao contritio, quer
conhecer, nas criaturas, “[..] somente aquilo que a elas
convém enquanto estio relacionadas com Deus”. De mais
a mais, o filésofo considera as coisas a partir de suas causas
proximas, enquanto o tedlogo as considera a partir da causa
primeira, Deus.”” Mas noutro lugar o Aquinate observa que

7 Idem. Ibiden: “Est autem naturale homini ut per sensibilia ad
intelligibilia veniat, quia omnis nostra cognitio a sensu initium habet.”

18 Idem. 1bidenr: “Unde convenienter in sacra Scriptura traduntur nobis
spiritualia sub metaphotis corporalium.”

19 Idem. Suma Contra os Gentios. 11, IV, 1 [871]: “Nam philosophia
humana eas considerat secundum quod huiusmodi sunt: unde et
secundum diversa rerum genera diversae partes philosophiae
inveniuntur.”

20 Idem. 1bidem. 11, IV, 2[872 a]: ““[...] sicut igni ferti sursum |[...]”.

2 Idem. Ibidenr. “|..] idelis autem ea solum considerat circa creaturas

2

quae eis conveniunt secundum quod sunt ad Deum relata [...].

22 Idem. Ibidem. 11, IV, 2 [873]: “Nam philosophus argumentum assumit
ex propriis rerum causis: fidelis autem ex causa prima; ut puta, quia sic
divinitus est traditum; vel quia hoc in gloriam Dei cedit; vel quia Dei
potestas est infinita.” “O filésofo deduz os seus argumentos partindo
das préprias causas das coisas; o fiel,
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nao ¢ inutil ao tedlogo o conhecimento das coisas enquanto
tais, porque também na natureza mesma das coisas
podemos descobrir tragos daquela sabedoria divina que nao
¢ outra senao a da Revelacao. Diz ele:

Dai podermos, pela consideragio das obras,
recolher a sabedoria divina, que estd como que
espelhada nas criaturas por certa comunicacdo de
sua semelhanca.?

Entretanto, sequer isso é o mais importante.
Devemos ter um conhecimento reto das criaturas, porque
uma vez que Deus Se revelou a nés mediante “imagens
corporais”, se nao entendermos o que as coisas sao em si
mesmas, podemos compreender de forma equivocada estas
metaforas ou interpreta-las de forma que atente contra a
propria fé. Por essa razao, Frei Tomas julga falsa e danosa a
fé a opinido daqueles que pensam poder fazer correta
teologia sem dispor de um reto conhecimento natural. Na
Suma de Teologia ele diz: “A fé pressupoe o conhecimento
natural, como a graga pressupde a natureza, e a perfei¢ao o
que é petfectivel”™. J4 na Suma Contra os Gentios é ainda
mais contundente:

Vé-se, pois, como ¢ falsa a afirmacdo de alguns, de
que era indiferente para as verdades da fé o que se
pensasse a respeito das criaturas, contanto que se

porém, da causa primeira, mostrando que assim ¢é porque foi revelado
por Deus ou porque redunda na gléria de Deus ou porque a gléria de
Deus ¢ infinita.”

23 Idem. Ibidem. 11, 11, 1 [859]: “Unde ex factorum consideratione
divinam sapientiam colligere possumus, sicut in rebus factis per
quandam communicationem suae similitudinis sparsam.”

24 Idem. Suma Teologica. 1, 2, 2, ad. 1: “[..] fides praesupponit
cognitionem naturalem, sicut gratia naturam, et ut perfectio
perfectibile”
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pensasse retamente sobre Deus, como nos relata
Agostinho. O erro acerca das criaturas redunda em
falsa idéia de Deus e, ao submeter as mentes
humanas a quaisquer outras coisas, afasta-se de
Deus, para quem a fé as quer encaminhar.?>

Porro comenta esta passagem, mostrando nela o
viés filoséfico que Tomas nunca abandonou quando fez
teologia:

Como ¢ evidente, essa passagem ndo reivindica
apenas o direito mas também, e sobretudo, o dever
para o tedlogo de se ocupar das criaturas: levando
em conta esse ponto, pode-se, talvez, comegar a
compreender por que Tomas continuou e até
intensificou a prépria leitura dos textos aristotélicos
até os ultimos anos de sua vida.2

Pelas razoes arroladas, Aquino pode concluir que,
embora distintas, filosofia e teologia devem caminhar
juntas, a fim de que a filosofia — ainda que a guisa de serva
— confira solidez a teologia. Decerto que o Aquinate toma
o cuidado de dizer que esta integracdo entre as duas ordens
diversas do conhecimento nio é estritamente necessaria,
como se a teologia precisasse da filosofia. Nao obstante, tal
interacao é muito pertinente, dado que, devido a debilidade
do nosso intelecto, é mais seguro valermo-nos da filosofia,
porque ela, enquanto nos da a conhecer o que sio as
criaturas em si mesmas, nos possibilita também

% Idem. Suma Contra os Gentios. II, III, 5 [869]: “Sic ergo patet
falsam esse quorundam sententiam qui dicebant nihil interesse ad fidei
veritatem quid de creaturis quisque sentiret, dummodo circa Deum
recte sentiatur, ut Augustinus narrat in libro de origine animae: nam
error circa creaturas redundat in falsam de Deo sententiam, et
hominum mentes a Deo abducit, in quem fides dirigere nititur, dum
ipsas quibusdam aliis causis supponit.”

26 PORRO. Tomas de Aquino: um petfil histérico-filoséfico. p. 137.
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compreender o dado revelado, posto que Deus — ja o
sabemos — se revela a nés mediante “imagens corporais
ou sensiveis”. A filosofia nos ajuda, pois, a nos elevarmos
do sensivel ao inteligivel. Ou¢amos o préprio Tomas:

Deve-se dizer que a ciéncia sagrada pode tomar
emprestada alguma coisa as ciéncias filosoficas.
Nio que lhe seja necessirio, mas em vista de
melhor manifestar o que ela prépria ensina.?’

No entanto, a doutrina sagrada utiliza também a
razdo humana, ndo para provar a fé, o que lhe
tiraria o mérito, mas para iluminar alguns outros
pontos que esta doutrina ensina.?s

E, por essa razio, sendo a sabedoria principal,
serve-se da filosofia humana. E ainda por este
motivo a sabedoria divina parte algumas vezes dos
principios da sabedoria humana.?

Ao se depararem com esta tematica em Tomas,
Reale e Antiseri — em sua Histdria da Filosofia — concluem:
“l...] sendo necessaria uma correta filosofia para ser
possivel uma boa teologia™. Alids, também nesta mesma

27 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I, 1, 5, ad 2: “Ad
secundum dicendum quod haec scientia accipere potest aliquid a
philosophicis disciplinis, non quod ex necessitate eis indigeat, sed ad
maiorem manifestationem eorum quae in hac scientia traduntur.”

28 Idem. Ibidem. 1, 1, 8, ad 2: “Utitur tamen sacra doctrina etiam ratione
humana, non quidem ad probandum fidem, quia per hoc tolleretur
meritum fidei; sed ad manifestandum aliqua alia quae traduntur in hac
doctrina.”

2 Idem. Suma Contra os Gentios. II, IV, 4 [875]: “Et propter hoc sibi,
quasi principali, philosophia humana deservit. Et ideo interdum ex
principiis philosophiae humanae, sapientia divina procedit.”

30 REALE, Giovanni, ANTISERI, Dario. Historia da Filosofia:
Antigiiidade e Idade Média. Rev. Honério Dalbosco. 6. ed. Sio Paulo:
Paulus, 1990. p. 554.
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linha de interpretacao, o proprio Aquinate ja defendia que a
filosofia poderia ser estudada, inclusive pelos religiosos.
Afirma ele:

Deve-se dizer que os filésofos professavam o
estudo das letras no que diz respeito as ciéncias
humanas.  Mas  aos  religiosos  compete
principalmente dedicar-se ao estudo das letras que
se referem a “doutrina que é segundo a piedade”,
como diz o Apostolo. Dedicat-se, porém, ao estudo
das outras doutrinas ndo ¢ proprio dos religiosos,
que consagram toda a sua vida ao ministério divino,
a nio ser na medida em que elas sdo ordenadas a
teologia.?!

A proposito, é digno de nota que a primeira
constituicao da Ordem Dominicana — 1.ivro dos costumes dos
frades pregadores — otientava que os novigos estudassem,
sim, mas estudassem apenas e tio somente livros
teologicos, vedando-lhes, pois, a possibilidade de se
dedicarem aos estudos profanos. O teor do texto ¢ este:

Nio se dediquem aos livros dos gentios e dos
tilésofos; se os examinarem de vez em quando, niao
se instruam nas ciéncias seculares, nem nas artes
que chamam liberais, mas tanto os jovens como os
outros estudem apenas livros teolégicos.>

31 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. II-1I, 188, 5, ad 3: “Ad
tertium dicendum quod philosophi profitebantur studia litterarum
quantum ad saeculares doctrinas. Sed religiosis competit principaliter
intendere studio litterarum pertinentium ad doctrinam quae secundum
pietatem est, ut dicitur Tit. I. Aliis autem doctrinis intendere non
pertinet ad religiosos, quorum tota vita divinis obsequiis mancipatur,
nisi inquantum ordinantur ad sacram doctrinam.”

2 LIVRO DOS COSTUMES DOS FRADES PREGADORES.
Distin¢do 1I, cap. 6. Trad. Gelabert M., Milagro et al. Madrid, B.A.C,
1947. p. 900. In: NASCIMENTO, Carlos Arthur Ribeiro do. Um
mestre de oficio: Tomas de Aquino. Sio Paulo: Paulus, 2011. p. 23.
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Contudo, durante o capitulo de Valenciennes, em
1259, no qual Tomas — ja regente de teologia em Paris —
estava presente, bem como Alberto Magno, o Conselho
decidiu que os predicantes estudassem também os textos
filosoficos. As palavras da A% sdo as seguintes: “Que se
organizem nas provincias que tiverem necessidade um ou
mais estudios de artes onde os jovens sejam instruidos™.
Esta novidade causou grande alvorogo e acabou por render
criticas a Alberto, inclusive dos seus proprios confrades.
Uma de suas respostas a estas criticas vale a pena ser ao
menos mencionada, porque sua indole vem ao encontro da
nossa tematica. Para as universidades — afirma Alberto —
aqueles que sio avessos a toda sorte de novidades, sdo:

[...] como o figado, pois em todo corpo ha o humor
da bilis, que, ao evaporar, torna amargo todo o
corpo; igualmente na universidade, hia sempre
homens muitissimo amargos e biliosos, que levam
todos os outros a amargura ¢ nio lhes permitem
buscar a verdade em prazerosa companhia.?

Alias, o estudo foi uma das notas distintivas desde os primérdios da
ordem  dos  frades  predicantes: LEZENWEGER,  Josef;
STOCKMAIER, Peter. ¢t al. Op. Cit. p. 170: “Foi com Domingos que
pela primeira vez na histéria das ordens religiosas a finalidade pastoral
foi formulada claramente. A ascese tinha de estar a servico da pregacio;
contemplata predicare. Costumes de ascetismos, até entdo considerados
indispensaveis, foram sacrificados em prol do estudo. Por exemplo: os
irmaos ganharam celas individuais e uma luz para que também de noite
pudessem estudar, algo completamente impensavel nas ordens
monasticas.”

33 ATAS DOS CAPITULOS GERAIS DA ORDEM DOS
PREGADORES. Roma: R. M. Reichert. p. 99. v. L In:
NASCIMENTO, Carlos Arthur Ribeito do. Um mestre de oficio:
Tomas de Aquino. Sao Paulo: Paulus, 2011. p. 24.

34 ALBERTO MAGNO. Comentario aos VIII livros da Politica de
Aristételes. Paris: Ed. A. Borgnet, Vives, 1890-99. p. 804. v. 8. In:
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Alias, Tomas parece ser ele proprio a “testemunha
viva” da orientagao dada pelo capitulo. Mesmo nao tendo
jamais lecionado na faculdade de artes e, portanto, nio
tendo obrigacdo alguma de comentar Aristételes, ainda
assim comentou incansavelmente o corpus aristotelicum,
optando sempre que possivel por traducoes feitas
diretamente do grego, em sua maioria, obras de seu
confrade Guilherme de Moerbecke. Nao é de pouca monta
observar que, ja com a sua obra teoldgica quase toda
realizada, vale dizer, nos ultimos anos de sua vida, o
Aquinate nunca cessou de comentar as obras aristotélicas, o
que nos da a conviccio de que ele nao as comentava
exclusivamente como preparagdo para outras obras
teologicas, mas sim para manter atualizados os seus
conhecimentos filoséficos. Outro fato digno de acento é
que, depois de sua morte, os mestres da faculdade de artes

— e ndo os da teologia — pediram a Ordem dos Frades
Predicantes, o envio — nao propriamente da Swwma
Theologiae — mas dos comentarios de Frei Tomas a

Aristoteles. E interessante lermos as consideracoes de
Porro também a este respeito:

Tomias niao comentou Aristételes até os dltimos
anos da sua vida porque fosse obrigado a isso por
estatutos ou programas de ensino (embora seus
comentarios sejam depois solicitados, apds sua
morte, pelos mestres da faculdade das artes — o
que atesta o indiscutivel prestigio que Tomds
conquistara como comentarista de Aristételes entre
os que, por profissdo, eram obrigados a ler e a
comentar Aristoteles). [...]. Portanto, nido resta
sendo apelar ao que também se dizia antes: o
interesse de Tomas pelas obras aristotélicas ndo ¢é

NASCIMENTO, Carlos Arthur Ribeito do. Um mestre de oficio:
Tomas de Aquino. Sao Paulo: Paulus, 2011. p. 24.
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simplesmente instrumental, ou nido tem por
objetivo apenas chegar ao deposito do saber
aristotélico para dele retirar o material utl e
necessatio para construir o novo edificio cientifico
do saber cristdo, mas é, antes, um traco essencial da
sua atitude geral: Tomas procurou, até os ultimos
anos, confrontar-se com o sistema geral das
ciéncias (procurando se manter atualizado também
a proposito dos textos postos a disposicdo pelas
tradugdes acabadas naqueles mesmos anos). Talvez
o conhecimento dos raios e terremotos nio fosse
imediatamente  utilizavel nos seus  escritos
teolégicos, mas Tomas ficou convencido (pela sua
formacdo pessoal, pela aprendizagem sob Alberto
Magno, por sua prépria curiosidade intelectual) de
que wum bom tedlogo deveria ser, em primeiro lugar, um
homem de ciéncia geral e manter o dever de jamais se subtrair
ao confronto com as ciéncias profanas, se nio até aprofundar
cada nma delas de modo analitico.

Mas onde entra — nesta visao de teologia — o

discurso filoséfico no que tange especificamente a éfica?

44 A FACE HUMANA DA TEOLOGILA

TOMASIANA

Dentre as criaturas, o homem — enquanto pessoa

— destaca-se como imagem e semelhanga de Deus, tal
como definimos este importante conceito (o de pessoa) no
capitulo anterior. Mas ser pessoa ¢ um atributo que
pertence acima de tudo a Deus. Tomemos um periodo ja

citado:

3% PORRO. Tomas de Aquino: um perfil histérico-filosofico. pp. 293-

294.
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Pessoa significa o que ha de mais perfeito em toda
natureza, a saber, o que subsiste em uma natureza
racional. Ora, tudo o que diz perfeicio deve ser
atribuido a Deus, pois sua esséncia contém em si
toda perfeicao. Convém, portanto, atribuir a Deus
este nome pessoa. Ndo, porém, da mesma maneira
como se atribui as criaturas. Sera de maneira mais
excelente.3

Agora bem, se Deus se revelou aos homens por
Suas criaturas e, dentre estas criaturas, o homem ¢é o que ¢é
pessoa — atributo que pertence mormente a Deus — para
entendermos o que este termo significa com maior
amplitude, importa que estudemos o homem — imagem e
semelhan¢a de Deus — em sua natureza, isto ¢, enquanto
ser dotado de razdo e livre-arbitrio. Ora, este preambulo
acerca do homem ¢ tarefa da “filosofia pratica” e deve
integrar o labor do tedlogo. E assim, pois, que Tomas abre
a Prima Secundae da  Swmma Theologiae. 'Tomemos uma
passagem ja citada’:

Afirma Damasceno que o homem ¢ criado a
imagem de Deus, enquanto o termo imagem
significa o que ¢ dotado de intelecto, de livre-arbitrio e
revestido por si de poder. Apos ter discorrido sobre o
exemplar, a saber, Deus, e sobre as coisas que
procederam do poder voluntario de Deus, deve-se
considerar agora a sua imagem, a saber, o homens,

36 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. 1, 29, 3, C: “Respondeo
dicendum quod persona significat id quod est perfectissimum in tota
natura, scilicet subsistens in rationali natura. Unde, cum omne illud
quod est perfectionis, Deo sit attribuendum, eo quod eius essentia
continet in se omnem perfectionem; conveniens est ut hoc nomen
persona de Deo dicatur. Non tamen eodem modo quo dicitur de
creaturis, sed excellentiori modo [...]”.

37 Vide nota 473.
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enquanto ele ¢ o principio de suas agoes, possuindo livre-
arbitrio e dominio sobre suas agoes.>

Observemos, pois, que o Aquinate s6
aparentemente afasta-se de Deus quando trata do homem.
Na verdade, Deus continua sendo a unica razao formal que
da unidade a toda a sua sabedoria teoldgica. Insistimos:
ocorre que, para se entender a Revelacio de Deus mais
amplamente — na concepgio do Aquinate — cuida
entender a Sua criagao, sobretudo o homem, que é imagem
e semelhanca de Deus. Desta forma, debrucar-se sobre o
homem em si mesmo, ajuda a amplificar o nosso
entendimento do ser pessoa e a compreender melhor, por
isso mesmo, Deus. Assim, ao tedlogo ¢ conveniente
conhecer 0 homem na sua inteireza. E, pois, conveniente
conhecé-lo do ponto de vista da moral, isto ¢, conhecer as
suas paixoes e as suas agoes enquanto estas sao virtuosas
ou viciosas; importa considera-lo também enquanto ser
politico, ou seja, enquanto as suas a¢oes sao louvaveis ou
condenaveis; enfim, é conveniente ainda conhecer oratéria
e direito, para saber como escusar ou acusar um homem de
forma reta:

Deve-se dizer que a consideracdo das circunstancias
¢ objeto da moral, da politica e da oratéria. Da
moral, enquanto nela se encontra ou ¢ afastado o
meio da virtude nos atos humanos e nas paixdes.
Da politica e da oratéria, enquanto pelas
circunstancias o ato torna-se louvavel ou
condenavel, escusavel ou acusavel. Entretanto, de
modos diversos, pois 0o que o orador persuade, o
politico julga. Ao tedlogo, a quem todas as outras
artes servem, pertence a consideracio das
circunstancias de todos esses modos. Assim, com o

38 Idem. 1bidem. 1-11, Prologo. [O segundo italico é nosso].
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moralista considera os atos virtuosos e viciosos, e
com o orador e o politico considera os atos
enquanto merecem pena ou louvor.?

Mas nao seria mais adequado conhecer a Deus pelo
proprio Deus? Sim, mas aprouve ao proprio Deus revelar-
Se a nés por meio das suas criaturas, a ponto de o Aquinate
dizer que “|...] a humanidade de Cristo é o caminho pelo qual
se vai a divindade”. De resto, na perspectiva de Tomis,
isto foi muito oportuno, em razao da debilidade do nosso
intelecto que s6 se eleva do sensivel mediante o inteligivel.
Nesta linha, nosso autor afirma que “[...] a origem do nosso
conhecimento, até mesmo das coisas que transcendem os
sentidos, esta nos sentidos”'. A humanidade de Cristo é,
pois, o cerne da Revelagao para Tomas de Aquino: “[...]
todo o conhecimento da fé resume-se nestas duas verdades:
na divindade da Trindade e na humanidade de Cristo”*.

3 Idem. Lbidem. 1-11, 7, 2, ad 3: “Ad tertium dicendum quod consideratio
circumstantiarum pertinet ad moralem, et politicum, et ad rhetorem. Ad
moralem quidem, prout secundum eas invenitur vel praetermittitur
medium virtutis in humanis actibus et passionibus. Ad politicum autem
et rhetorem, secundum quod ex circumstantiis actus redduntur
laudabiles vel vituperabiles, excusabiles vel accusabiles. Diversimode
tamen, nam quod rhetor persuadet, politicus diiudicat. Ad theologum
autem, cui omnes aliac artes deserviunt, pertinent omnibus modis
praedictis, nam ipse habet considerationem de actibus virtuosis et
vitiosis, cum morali; et considerat actus secundum quod merentur
poenam vel praemium, cum rhetore et politico.”

40 Idem. Compéndio de Teologia. I, II, 2. [O italico ¢ nosso]: “Nec
mirum: quia Christi humanitas via est qua ad divinitatem pervenitur.”
Na edicdo bilingue, traduz-se: Idem. Ibidem. 1, 2: “Nao ¢ de admirar:
porque a humanidade de Cristo é o caminho pelo qual se chega a
divindade.”

4 Idems. Suma Contra os Gentios. I, XII, 8 [80]: “Et sic nostrae
cognitionis origo in sensu est etiam de his quae sensum excedunt.”

4 Idem. Compéndio de Teologia. I, II, 2: “Circa haec ergo duo tota
fidei cognitio versatur: scilicet circa divinitatem Trinitatis, et
humanitatem Christi.”
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Logo, ¢ mister estudarmos o homem, tal como é em sua
natureza propria, visto que isso nos ajudara — ratificamos
— a compreendermos melhor Deus, que Se revelou a nos
precisamente enquanto Se fez homem (Jo 1, 14). Um
correto entendimento do mistério de Cristo passa por um
conhecimento da natureza humana. Exatamente por isso,
Battista Mondin aponta para a riqueza do estudo do
homem em Tomis, em muito devedor de uma
conceptualidade tomada de Aristoteles:

Santo Tomads poder ser chamado de humanista e
precursor dos humanistas, quer porque tem uma
concepcdo altamente positiva do ser humano,
certamente mais positiva do que a dos seus
contemporaneos, quer porque promoveu o retorno
a cultura grega através de uma revalorizacio de
Aristoteles.®

A nosso ver, esta visdo teologica coligida acima,
torna a teologia de Tomas capaz de abrigar em si uma rede
de conceitos estritamente racionais. Por isso, defendemos
que, inclusive no ambito da ética, ha espago, no Aquinate,
para pensarmos uma ¢ézia filoséfica. Contudo, ha mais razoes
para o exercicio da racionalidade filosofica na teologia de
Tomas.

4.5 08 “PRESTIMOS” DA FILOSOFLA A TEOLOGILA

O Agquinate pensava que as verdades biblicas,
inobstante fossem todas reveladas, nem todas eram
essencialmente reveladas, sendo que algumas foram
reveladas somente quanto ao modo, pois muitos filésofos

4 MONDIN, Battista. O Humanismo Filos6fico de Tomas de
Aquino. Trad. Antonio Angonese. Sdo Paulo: EDUSC, 1998. p. 7.
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chegaram a conhecé-las. Estas verdades — pondera o
Frade Mendicante — embora em si mesmas admissiveis a
razdo, foram oportunamente reveladas, porque nem todos
teriam capacidade, tempo ou disposi¢ao para alcanca-las e,
mesmo entre aqueles que as alcancaram, nao as atingiram
sem resquicios de erros. E como estio elas relacionadas
com a nossa salvacdo, nosso pensador conclui: “E
necessario que o homem receba, pela fé, nao sé6 aquilo que
supera a razao, mas também o que pode ser conhecido pela
razao”*. E ainda: “Assim, para que a salvacdo chegasse aos
homens, com mais facilidade e maior garantia, era
necessario fossem eles instruidos a respeito de Deus por
uma revelacio divina’™®.

No entanto, o fato de elas terem sido reveladas nio
dispensa o tedlogo de propod-las demonstrativamente, isto
¢, de reconquista-las com rigor filoséfico. Assim — acresce
Tomas — “[..] a doutrina sagrada usa também da
autoridade dos filésofos quando, por sua razio natural,
puderam atingir a verdade”*. Demonstrar o que ¢é passivel
de demonstracao ¢ importante a propria Revelagao, porque
¢ uma forma de persuadir ou refutar aqueles que a
contradizem: “Deve-se proceder, na manifestacio da
primeira ordem de verdades [as demonstraveis] por razoes
demonstrativas, pelas quais o adversario possa ser

# TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. II-II, 2, 4, C:
“Respondeo dicendum quod necessarium est homini accipere per
modum fidei non solum ea quae sunt supra rationem, sed etiam ea quae
per rationem cognosci possunt.”

4 Idem. Lbidem. 1,1, 1, C: “Ut igitur salus hominibus et convenientius et
certius proveniat, necessarium fuit quod de divinis per divinam
revelationem instruantur.”

4 Idem. Ibidem. 1, 1, 8, ad 2: “Et inde est quod etiam auctoritatibus
philosophorum sacra doctrina utitur, ubi per rationem naturalem
veritatem cognoscere potuerunt [...|”.



296 A ética filosofica em Tomas de Aquino

convencido™. A bem da verdade, o Aquinate aplicou este

principio — certamente de modo diverso — nas duas
sumas. De todo modo, torna-se claro que Tomas abre as
portas da teologia a filosofia, com o intento de integrar esta
ultima a sua sabedoria teolégica.

E ha mais. Mesmo no campo das verdades
indemonstraveis pela razio ha espago para a filosofia,
porque, embora nao possamos demonstra-las, podemos ao
menos demonstrar que aqueles que tentam refuti-las o
fazem por razoes falaciosas ou nio conclusivas. E, pois,
mais uma janela que o Aquinate abre a filosofia em sua teologia. Diz
ele:

De todos esses raciocinios conclui-se que quaisquer
razdes que possam ser apresentadas contra as
verdades ensinadas pela fé ndo procedem
corretamente dos primeiros principios conhecidos
pot si mesmos e vindos da prépria natureza. Donde
nio possuirem for¢a demonstrativa, pois nio
passam de razdes provaveis ou sofisticas, que por si
mesmas dao motivo para serem destruidas.*s

Além destas, outras razdes poderiam ser ainda
elencadas para estabelecer que a teologia tomasiana abarca
uma rica conceptualidade filoséfica, mas cremos que as que
compendiamos sejam suficientes para afirmarmos que nao
¢ contraditério pensar que, em Tomads, haja obras
teologicas repletas de razoes filosoficas. Lima Vaz concebe

47 Idem. Suma Contra os Gentios. I, IX, 2 [52]: “Ad primae igitur
veritatis manifestationem per rationes demonstrativas, quibus
adversarius convinci possit, procedendum est.”

8 Idem. Ibidem. 1, VII, 7 [47 c]: “Ex quo evidenter colligitur,
quaecumque argumenta contra fidei documenta ponantur, haec ex
principiis primis naturae inditis per se notis non recte procedere. Unde
nec demonstrationis vim habent, sed vel sunt rationes probabiles vel
sophisticae. Et sic ad ea solvenda locus relinquitur.”
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a sabedoria teoldgica do Aquinate como construida por
dois focos:

E uma teologia que é gerada pela conjugacio de um
duplo foco: a ciéncia de Deus comunicada pela
revelagio (teologia) e a ciéncia do homem
alcancada pela reflexdo autonoma (filosofia).*

Sobre a sintese filosdfico-teoligica de Tomas que
resulta desta conjuga¢do, 0 mesmo autor remata:

A originalidade de santo Tomdis consistiu em
descobrir que o ponto de vista de Deus e o ponto
de vista do homem podem realmente conjugar-se
para dar origem a uma visdo de mundo coerente e
harmoniosa.50

Portanto, se perguntissemos ao mesmo estudioso,
qual sera a filosofia que encontraremos na teologia do
Aquinate, ele responderia:

E, sem duvida, uma filosofia auténoma. Mas nio
uma filosofia “isolada”, que evolui num plano
paralelo ou mesmo divergente ao plano da teologia
[..]- Uma filosofia, a um sé tempo, autbnoma e
estruturalmente ligada a revelacdo.>!

Deste modo, retornamos a conclusio: sendo
“autonoma’”, podemos ler esta filosofia independentemente
da teologia; porém, como se encontra estruturalmente
ligada a teologia, devemos ter sempre presente — mesmo

4 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Escritos de Filosofia I:
Problemas de Fronteira. Rev. Marcos Matcionilo; Silvana Cobucci. 3.
ed. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2002. p. 32.

50 Idems. Lbidem.
SUIdem. Ibidem. pp. 32-33.
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lendo-a em sua autonomia inolvidavel — que ela se
encontra integrada a teologia. Acrescentarfamos apenas —
com Rovighi — que esta leitura filoséfica autonoma de
Tomas ¢ possivel nio s6é em Metafisica, mas também em
FEtica:

Mas assim como admitit a insuficiéncia da
metafisica, da #heologia philosophica, ndo exclui que a
verdade metafisica possa e deva justificar-se
racionalmente, também a insuficiéncia da ética
filoséfica ndo exime do dever de justificar
racionalmente as proposicdes fundamentais da
ética.

Creio, portanto, que, como falamos da filosofia de
Tomas de Aquino sem entrar, por exemplo, no
discurso sobre a Trindade, desta maneira podemos
falar da sua ética sem falar das virtudes teologais.>3

Dito isto, resta saber o que o Aquinate pretende ao
adotar este modo de proceder em teologia. A Summa Contra
Gentiles faz-nos enxergar muito bem qual o objetivo do
nosso pensador.

52 ROVIGHI. Ibidem. p. 111. [A tradu¢do ¢é nossal. “Ma, como
Pammettere Iinsufficienza della metafisica, della theologia philosophica non
esclude che la verita metafisiche possano e bebbano essere giustificate
razionalmente, cosi Pinsufficienza dell’etica filosofica non esime dal
dovere di giustificare razionalmente le proposizioni fondamentale
dell’ética.”

53 Idem. Ibidem. p. 112. [A tradugio ¢é nossa]. “Credo dunque che, como
abbiamo parlato della filosofia di Tommaso d’Aquino senza entrare,
per esemplio, nel discorso sulla Trinita, cosi possiamo parlare della sua
etica senza parlare delle virtu teologali.”
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4.6 O MODO DE PROCEDER DE TOMAS

Esta Swmma (1259, Paris — 1264, Italia), que ha
muito deixou de ser considerada pela critica apenas um
manual para missionarios, hoje deve ser lida como uma
obra pensada para nao-cristaos, porém dirigida para que os
cristios pudessem debater com os nio-cristios. > Ora,
Tomas propde nela algo muito semelhante — decerto nao
de todo igual — ao que vimos Berti pensar ser o que
confere a ética de Aristoteles uma atualidade que se impde,
vale dizer, um lugar onde prevaleca o que somente a razao
pode admitir. Diz o Aquinate logo no capitulo II do livro I:

[..] Porque entre os que erram, alguns, como 0s
maometanos e os pagios, nio aceitam, como nés, a
autoridade de algum texto das Escrituras, pelo qual
possam ser convencidos. Por meio delas, no
entanto, podemos disputar contra os judeus,
usando do Velho Testamento, e contra os
heréticos, usando do Novo. Mas ndo o podemos contra
quem ndo aceita nenbum dos dois. Por esses motivos, deve-se
recorrer d razao natural, com a qual todos sao obrigados a
concordar.5

5 TORRELL. Iniciagdo a Santo Tomas de Aquino: Sua pessoa ¢ sua
obra. pp. 122-125.

55 TOMAS DE AQUINO. Suma Contra os Gentios. I, I, 3 [11] ¢ 4
[12]. [Os italicos sao nossos]: “Secundo, quia quidam eorum, ut
Mahumetistaec et Pagani, non conveniunt nobiscum in auctoritate
alicuius Scripturae, per quam possint convinci, sicut contra Iudacos
disputare possumus per vetus testamentum, contra haereticos per
novum. Hi vero neutrum recipiunt. Unde necesse est ad naturalem
rationem recurrere, cui omnes assentire coguntur. Quae tamen in rebus
divinis deficiens est. Simul autem veritatem aliquam investigantes
ostendemus qui errores per eam excludantur: et quomodo
demonstrativa veritas, fidei Christianae religionis concordet.”
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De fato, os trés primeiros livros desta obra — dos
quatro que a constituem — tinham como proposta inicial
valer-se apenas de argumentos racionais, demonstrativos e
provaveis, sendo somente o livto quarto inteiramente
dedicado a especulagio das verdades essencialmente
reveladas. E o que afirma o préprio Tomas:

Pretendendo proceder nesta obra conforme o
método a que nos propusemos, em primeiro lugar
envidaremos esforgos para o esclarecimento
daquela verdade professada pela fé e investigada
pela razdo, apresentando  argumentos demonstrativos e
provdveis, alguns dos quais fomos buscar nos livros dos
[fildsofos ¢ dos santos, e pelos quais a verdade seja confirmada
¢ 0 adversdrio, confundido (1. I, 1I ¢ I11).56

Porro, comentando este passo da obra, nio se
exime de dizer que, tendo em vista os critérios
estabelecidos acima pelo autor, a Contra Gentiles nao deixa
de ser também uma obra de cunho filosdfico:

[...] como exposicio da verdade da fé catdlica, a
Suma é certamente uma obra teolégica, mas, como
o sabio é chamado a ilustrar essa verdade e
defendé-la nos trés distintos modos lembrados, ela
¢, a0 mesmo tempo, também uma obra filoséfica
— nlo em abstrato, mas precisamente segundo 0s
critérios estabelecidos pelo préprio Tomas |...].57

56 Idem. Ibidem. 1, 1X, 4 [55]. [Os italicos sdo nossos]: “Modo ergo
proposito procedere intendentes, primum nitemur ad manifestationem
illius veritatis quam fides profitetur et ratio investigat, inducentes
rationes demonstrativas et probabiles, quarum quasdam ex libris
philosophorum et sanctorum collegimus per quas veritas confirmetur et
adversarius convincatur.”

57 PORRO. Tomas de Aquino: um perfil histérico-filoséfico. p. 117.
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E certo que a Summa Theologiae nio adota a mesma
forma de proceder da Contra Gentiles, mas algo, segundo a
nossa percepcao, prevalece nas duas: quando Tomas poe-se
a filosofar, a argumentar como filésofo, é como filésofo
que ele se comporta. E portar-se como filésofo, mesmo em
uma obra teoldgica, significa, para o Aquinate, ser capaz de
dizer uma palavra que todos podem entender. Disto
decorre, qual corolario espontaneo, que ser capaz de dizer
uma palavra que todos podem compreender, para Tomas, é
tarefa que pertence também ao tedlogo. De posse destes
conceitos, que sao como que os prolegomenos pelos quais
Tomas deu a sua teologia moral condi¢Oes para comportar
um lugar a meditagao filoséfica, podemos passar a expor —
decerto nao a ética — mas a0 menos os conceitos-chave
que julgamos serem os pilares da ética filosofica de Tomas
de Aquino.



Capitulo V

Topicos da Etica Filosofica de Tomas de Aquino

Neste capitulo, como se deduz do préprio titulo,
niao ¢ nossa intensido expor sistematicamente, mas visitar
alguns topicos da ética de Tomas. O que pleiteamos é
definir os fundamentos desta ética, isto ¢, aqueles conceitos
pelos quais adentramos na concepgao ética do Aquinate. E
pensamos que estes conceitos basilares passam, antes de
tudo, pela sua compreensio de homem, porque, para
Tomas, o agir segue o ser. Destarte, partindo da sua
concepgao de homem e de que a moral é o ser do homem
— unidade de alma e corpo — buscaremos tragar o que ¢
virtude para o Aquinate e quais sio as virtudes que
encabecam a sua ética, sempre procurando tipificar com
algumas aplicacGes praticas estas virtudes. Tentemos,
primeiramente, definir o que ¢ o homem para o Aquinate.

5.1 0 QUE E O HOMEM?

Para respondermos a esta questdo, precisamos
perceber com que alento Tomas se esforca para pensar o
homem como uma wnidade substancial de corpo e alma.
Comecemos por distinguir #uiao acidental de unido substancial.
A unido acidental é aquela que se da entre a substancia e os
seus acidentes. Nela, a unido nio passa da existéncia de
uma entidade em outra. Ja a wuido substancial consiste na
composicao de dois seres que, tomados separadamente,
permanecem incompletos, mas que, unidos, completam-se,
formando um s6 ser. Ora, a #nido substancial é a que se da
entre matéria e forma, é a unido existente entre alma e
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corpo. ' Agora bem, para Tomis, no homem, em
consequéncia desta #nidade substancial entre corpo e alma,
realiza-se uma unido tao intrinseca entre as acdes € o sujeito
delas que, os atos das suas faculdades (isto ¢, das faculdades
do sujeito da agdo), tanto das sensfveis quanto das
inteligiveis, sao chamados atos da pessoa e nido
simplesmente das faculdades. Assim, quando saboreio uma
maga, nao ¢ o meu paladar que a saboreia, mas sou eu
quem, por meio do meu paladar, saboreia-a. Quando quero
fazer uma coisa, nido é a minha vontade que quer, mas sou
eu quem quer realizar determinada agdo. Do mesmo modo,
se o meu intelecto conhece algo, nao ¢ o meu intelecto que
conhece simplesmente, mas sou eu quem, por meio do meu
intelecto, conhece.” Nos exemplos citados, embora a acio
seja realizada por um “que”, elas devem ser atribuidas e
reduzidas a um “quem”, ou seja, por meio das faculdades ¢é
o “sujeito” quem age. Manuel Corréa de Barros resume de
forma clara:

O homem nido é como os Anjos, um ser
puramente espiritual. Tem um corpo, material,
extenso, composto de partes diferenciadas. Esse
corpo ndo é um simples agregado acidental das
partes que o compdem. Uma observagio atenta da
nossa maneira de ser convence-nos de que ele tem
unidade substancial. Sou eu, por exemplo, que me

I BOEHNER, Philotheus, GILSON, Etienne. Hist6ria Da Filosofia
Crista: Desde as Origens até Nicolau de Cusa. 72 ed. Trad. Raimundo
Vier. Petrépolis: VOZES, 2000. p. 468.

2VAZ, Henrique C. de Lima Vaz. Experiéncia Mistica e Filosofia
na Tradicdo Ocidental. Rev. Cristina Peres. Sdo Paulo: EdicGes
Loyola, 2000. p. 12: “A ordem que deve reinar no mundo das
experiéncias humanas supde, evidentemente, a unidade na diferenca do
nosso ser, segundo a qual em cada uma das nossas operagdes esta
empenhada a unidade total do sujeito, segundo o principio enunciado
por Tomas de Aquino: ‘Nao ¢ o intelecto que entende, mas o homem por meio
do intelecto’”” [O italico é nosso].
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nutro, sou eu queé me movo, sou eu que sinto; € a
mim que déi quando me magbdo na mio, e nio a
mao que magoei. Sa0 meus todos os 6rgaos do meu
corpo, meus todos os atos que eles executam. Sou
eu que existo, em mim mesmo, plenamente; é para
a minha vida que estdo dispostas todas as partes do
corpo; sou, no sentido que a palavra tem em
metafisica, uma substancia.3

Levando em consideracio os deslindes ja feitos,
passemos a indagar o que levou Tomas a niao se encontrar
entre aqueles que sustentavam (o platonismo e a corrente
dos agostinistas) que somente a forma entra na razao da
espécie. Acontece que, para o Aquinate, a razao da espécie
¢ dada pela definicao. Para ele, a definicio nao contempla
apenas a forma, mas também a matéria. Assim, nos seres
naturais, a matéria também é algo que os torna especificos.
E claro que nio falamos aqui da matéria assinalada, que é
principio de individuagio nos seres, mas da matéria comum, que
se encontra em todos os seres de uma espécie.* Aplicando
estes principios ao homem, podemos concluir que, se nao é
da razao de homem ter esta alma, esta carne e estes 0ssos,
faz parte da natureza humana ter alma, carne e ossos.’
Portanto, a alma nao ¢ o homem. Diz Tomas: “A alma |[...]

3 BARROS, Manuel Corréa de. Ligdes de Filosofia Tomista.
Disponivel em:<http://www.microbookstudio.com/mcbarros.htm>.

+TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. 1, 75, 4, C: “Unde materia
est pars speciei in rebus naturalibus, non quidem materia signata, quae
est principium individuationis; sed materia communis.” “Por isso, a
matéria é parte especifica nas coisas naturais, nio a matéria assinalada,
que ¢ o principio da individuagdo, mas a matéria comum.”

5 Idem. 1bidem: ““Sicut enim de ratione huius hominis est quod sit ex hac
anima et his carnibus et his ossibus; ita de ratione hominis est quod sit
ex anima et carnibus et ossibus.” “Assim como é da razao deste homem
ter esta alma, estas carnes e estes 0ssos, assim é a da razdo de homem ter
alma, carnes e 0sso0s.”
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26

nao é todo o homem, minha alma nio sou eu”®. Noutra
obra, completa: “[...] o homem nao se identifica nem com o
seu corpo, nem com a sua alma”’. Entio, o que é o
homem? Responde o Aquinate: “[..] o homem resulta da
unido da alma com o corpo™. A natureza humana “...] se
mostra composta de alma e corpo [..]” 7 . Mas
compreendamos bem, nido se trata de um “dualismo”; o
homem ¢é um todo uno, que procede da wniao substancial de
alma e corpo: “[...] é necessario que da alma e do corpo se
faga um todo uno, e que nao sejam diversos quanto ao
ser”",

Pois bem, toda a ética tomasiana é construida a
partir desta rica concep¢ao de natureza humana. Para
Tomas, a moral pressupoe o natural. Afirma ele: “[...] as coisas

¢TOMAS DE AQUINO. Super I Cor. 15, lect. 2. Disponivel em:
<http:/ /www.corpus

thomisticum.org/clv.html>. [A traducio é nossal. “[..] anima autem
cum sit pars corporis hominis, non est totus homo, et anima mea non
est ego.” Com a morte, o homem deixa de ser homem, em virtude da
separacdo de alma e corpo: Idewz. Suma Teologica. III, 50, 4, C:
“Pertinet autem ad veritatem mortis hominis vel animalis quod per
mortem desinat esse homo vel animal, mors enim hominis vel animalis
provenit ex separatione animae, quae complet rationem animalis vel
hominis.” “Ora, é na verdade proprio da morte de um homem ou
animal que, pela morte deixe de ser homem ou animal, pois a morte do
homem ou animal provém da separacido da alma, que é a que completa
a razio de animal e ou de homem.” Um cadaver nio é um homem,
fem mesmo um corpo, mas apenas os restos mortais do que foi um
homem, do que foi um corpo.

7 Idesn. Suma Contra os Gentios. II, LXXXIX, 16 [1752]: “[...] non

enim homo est suum corpus, neque sua anima.”

8 Idem. Ibidem. 11, LVII, 2 [1327]: “Ex unione autem animae et corporis
fit homo.”

9 Idem. Ibidem. 11, 1LVIL, 1 [1326]: “[...] ex anima intellectuali et corpore
videtur esse compositus [...]”.

10 Idem. Tbidem. 11, LVII, 4 [1331: “[...] portet igitur ex anima et corpore
unum fieri, et quod non sint secundum esse diversa.”.
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naturais sao pressupostas pelas morais”'". Por isso, a moral,

em Tomas, é o ser do homem. Dai ele dizer que a agdo
humana, “[..] nas coisas morais, ordena-se para o fim
comum de toda vida humana” " . De sorte que,
diferentemente das coisas relacionadas a arte, onde o erro
diz respeito apenas a um fim particular, a saber, a obra a ser
feita, em se tratando de moral — quando o erro implica o
desvio do que é consoante a natureza humana enquanto tal
— “[..] o homem ¢ culpado enquanto homem”". Ora,
desta concepgao resulta uma ética encarnada, melhor, uma
ética que integra corpo e alma. Seria o caso de primeiro
definir formalmente as paixdes, depois o habito, em
seguida a virtude e o vicio, para finalmente passar aos
exemplos. Porém, por uma opgio didatica, optamos
comegar por uma “fenomenologia” da vida ética enquanto
vida humana. S6 entdo passaremos a abordar formalmente
as paixoes, o habito e as virtudes cardeais.

5.2 A ETICA INTEGRADA DE TOMAS

Como o homem nio é a sua alma, mas um todo
uno que resulta da unido de alma e corpo, o agir do homem —
se quiser seguir o sen ser't — se quiser ser um agir
propriamente humano, uma vez que “[..] o modo de agir
de toda coisa é uma consequéncia de seu modo de

11 Idem A Caridade, a Corregdo Fraterna e a Esperanga. 3, 1, ad 5:
“Ad quintum dicendum, quod naturalia praesupponuntur moralibus
[-..]”

12 Idem. Suma Teologica. I-11, 21, 2, ad 2: “In moralibus autem
ordinatur ad finem communem totius humanae vitae.”

5

13 Idem. Lbidenr: “|...] culpatur homo inquantum homo [...].

14 Idem. Suma Contra os Gentios. III, LXIX, 10 [2450]: “[...] o agir
segue o ser em ato [...]”.
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existit”"”, nio deveri levar em conta apenas a alma. Sob

este ponto de vista, um homem que quisesse viver como
um ‘“anjo” — na concepgao de Tomas — longe de se
tornar um “anjo” ou propriamente um homem, tornar-se-
ia, a0 contrario, alguém aguém ou além do que deveria ser.'

Ele cita Aristoteles:

15 Idem. Suma Teologica. I, 89, 1, C: “[..] modus operandi
uniuscuiusque rei sequitur modum essendi ipsius.”

16 A proposito do estado da alma quando separada do corpo pela
morte, o Aquinate, mesmo defendendo a imortalidade da alma, afirma
que, enquanto estiver separada do corpo, a alma se encontrard num
estado antinatural: Idem. Ibidem. 1, 89, 1, C: “[...] sed esse separatum a
corpore est praeter rationem suae natutrae [...]”. “Mas ser separada do
corpo estd além da sua natureza [..]”. Noutro passo, Tomds ¢ ainda
mais incisivo: Idem. 1bidem. 1, 118, 3, C: “Si enim animae naturale est
corpori uniri, esse sine corpore est sibi contra naturam, et sine corpore
existens non habet suae naturae perfectionem.” “Se para a alma ¢
natural estar unida ao corpo, estar sem o corpo setia contrario a sua
natureza, sendo que uma alma sem o corpo nao possuitia a perfeicio de
sua natureza”. Em outro lugar, ele volta a dizer: Idez. Suma Contra os
Gentios. IV, LXXIX. 8 [4135]: “Manifestum est etiam ex his quae in
secundo dicta sunt, quod anima corpori naturaliter unitur: est enim
secundum suam essentiam corporis forma. Est igitur contra naturam
animae absque corpore esse. Nihil autem quod est contra naturam,
potest esse perpetuum.” “Depreende-se também do que no mesmo
livro esta escrito que a alma se une naturalmente ao corpo, pois é
essencialmente forma do corpo. Por conseguinte, é contrario a natureza
da alma estar fora do corpo.” Ora, se é contra a natureza e perfeicio da
alma estar separada do corpo, uma ética que tolha a sensibilidade ¢
contraria a natureza ¢ a perfeicio do homem. Assim, Tomas integra o
prazer no amago da vida ética, distanciando-se, por exemplo, do
estoicismo, inobstante recorra a fontes estoicas. Alids, ele conhece e
distingue o estoicismo da tradicdo aristotélica, optando por esta ultima.
Conhecida ¢ a sua sentenca: Idenz. Suma Teologica. I-11, 34, 1, C: “[...]
nullus possit vivere sine aliqua sensibili et corporali delectatione [...]”.
“[...] ninguém pode viver sem algum prazer sensivel e corporal [...]”.
Em outros lugares, ele rejeita o estoicismo, nominando-o
explicitamente: Idens. Ibidem. 1-11, 34, 2, C: “Respondeo dicendum quod,
sicut aliqui Stoicorum posuerunt omnes delectationes esse malas, ita
Epicurei posuerunt delectationem secundum se esse bonum, et per
consequens delectationes omnes esse bonas. Qui ex hoc decepti esse
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[..] Como diz o livro 1 da Ftica: O homem nesta
vida precisa das coisas necessarias para o corpo,
tanto para a acdo das poténcias contemplativas
como para a agao das poténcias ativas, para as quais
muitas outras coisas sdo exigidas pelas quais se
exercem as obras da poténcia ativa.!?

Neste sentido, a insensibilidade ou a “castracao” de
todos os prazeres ¢ — para o Aquinate — um vicio:

Deve-se dizer que como nio pode o homem usar a
razdo sem recorrer as poténcias sensitivas, que
precisam dos 6rgdos corpéreos, conforme se
estabeleceu na I Parfe, segue-se daf a necessidade de
que ele sustente o seu corpo para poder se servir da
razdo. Ora, esse sustento realiza-se mediante a¢des
que proporcionam prazer. Nao pode entdo existir o
bem da razio no homem, se ele se abstiver de
todos os prazeres.'s

2

videntur [...]
maus; igualmente, os epicuristas afirmaram que o prazer era bom por
si, e que, por conseguinte, todos os prazeres eram bons. Parece que a
causa de seu engano [...]”. [Os itlicos sio nossos|; Idem. Lbidem. 1-11, 34,
3, C: “Respondeo dicendum quod Plato non posuit omnes
delectationes esse malas, sicut Stoici [...]”. “Platio ndo afirmou que
todos os prazeres eram maus, como os estdicos [...]”. Nao ¢ o caso de

“Alguns estdicos afirmaram que todos os prazeres eram

continuarmos a desenvolver o argumento. O que precisivamos ja foi
estabelecido: se 0 homem ndo pode viver sem algum prazer sensivel e
corporal, e se o estoicismo, na concep¢io de Tomas, nega que qualquer
prazer seja bom, parece claro que o Aquinate ndo quer se vincular ao
estoicismo, embora possa manusear alguns de seus melhores autores.

7 Idem. 1bidem. 1-11, 4, 7, C: “[..] ut dicitur in I Ethic. Indiget enim
homo in hac vita necessariis corporis tam ad operationem virtutis
contemplativae quam etiam ad operationem virtutis activae, ad quam
etiam plura alia requiruntur, quibus exerceat opera activae virtutis.”

18 Idem. 1bidem. 11-11, 142, 1, ad 2: “Ad secundum dicendum quod, quia
ratione homo uti non potest sine sensitivis potentiis, quae indigent
organo corporali, ut in primo habitum est; necesse est quod homo
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Tomas afirma que nao se privar de certos prazeres,
como alimentagdo, bebida, etc., é uma exigéncia da
natureza humana, na medida em que estes e outros atos sao
necessarios para manter a saide do homem. Assim —
exemplifica o Aquinate — nao ¢ somente a embriaguez que
¢ um vicio, mas também o seu contrario. Por exemplo, “...]
se alguém se abstivesse, conscientemente, do vinho, a
ponto de prejudicar a propria saude, nao estaria isento de
pecado”"”. Outrossim, ndo é sé a luxtria que é um vicio,
mas também o seu oposto. Por exemplo, o conjuge que se
recusar, com pertinacia, a manter uma vida sexual ativa,
comete pecado.”’ De maneira que se abster de todo prazer
necessario para o sustento da vida é um ato contra a razao,
um vicio, e 0s que os cometem niao sao ‘“‘ascetas’, mas
rudes: “Deve-se dizer que quem se abstém de todos os
prazeres, sem seguir a reta razdo, como se eles, por si

mesmos, lhe incutissem horror, é insensivel e rude”*":

sustentet corpus, ad hoc quod ratione utatur. Sustentatio autem
corporis fit per operationes delectabiles. Unde non potest esse bonum
rationis in homine si abstineat ab omnibus delectabilibus.”

19 Idem. 1bidem. 11-11, 150, 1, ad 1: “Et tamen si quis scienter in tantum a
vino abstineret ut naturam multum gravaret, a culpa immunis non
esset.”

20 Idem. Ibidem. 11-11, 153, 3, ad 3: “Ad tertium dicendum quod
oppositum luxuriae non contingit in multis, eo quod homines magis
sint proni ad delectationes. Et tamen oppositum vitium continetur sub
insensibilitate. Et accidit hoc vitium in eo qui in tantum detestatur
mulierum usum quod etiam uxori debitum non reddit.” Deve-se dizer
que o vicio oposto a lixuria nio é comum, porque os homens sao mais
inclinados a laxuria mesmo. Entretanto, esse vicio oposto existe. Ea
insensibilidade que estd presente naqueles que rejeitam de tal modo
unir-se a uma mulher que ndo cumprem sequer o débito conjugal.”

2 Idem. bidem. 11-11, 152, 2, ad 2: “Ad secundum dicendum quod ille
qui abstinet ab omnibus delectationibus praeter rationem rectam, quasi
delectationes secundum se abhorrens, est insensibilis, sicut agricola.”
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Tudo o que contratia a ordem natural é vicioso.
Ora, a natureza ajuntou o prazer as necessidades
necessatias a vida do homem. [...] Portanto, pecaria
quem evitasse os prazeres sensiveis a ponto de
desprezar o que ¢ necessario a conserva¢io da
natureza, contrariando assim a ordem natural. Nisto
consiste o vicio da insensibilidade.??

Percebe-se bem esta integracdo de “corpo e alma”
também na relagdio que o Aquinate estabelece, por
exemplo, entre estudiosidade e eytrapelia (e0tpomelio). Assim
como o homem precisa de repouso para refazer as forgas
do corpo, que tem uma poténcia limitada e nio pode
trabalhar sem parar, assim também a alma, por possuir uma
capacidade limitada, nao se pode entregar
ininterruptamente as operagdes que lhe sio proprias, sem
descanso algum.” Além disso, nas atividades racionais, nio
¢ somente a alma que se desgasta, mas também o corpo.

22 Idem. Ibidem. 11-11, 142, 1, C: “Respondeo dicendum quod omne illud
quod contrariatur ordini naturali, est vitiosum. Natura autem
delectationem apposuit operationibus necessariis ad vitam hominis. Et
ideo naturalis ordo requirit ut homo intantum huiusmodi
delectationibus utatur, quantum necessatium est saluti humanae, vel
quantum ad conservationem individui vel quantum ad conservationem
speciei.  Si quis ergo intantum delectationem refugeret quod
practermitteret ea quae sunt necessaria ad conservationem naturae
peccaret, quasi ordini naturali repugnans. Et hoc pertinet ad vitium
insensibilitatis.”

2 Idem. lbidem. 11-11, 168, 2, C: “Respondeo dicendum quod, sicut
homo indiget corporali quiete ad corporis refocillationem, quod non
potest continue laborare, propter hoc quod habet finitam virtutem,
quae determinatis laboribus proportionatur; ita etiam est ex parte
animae, cuius etiam est virtus finita ad determinatas operationes
proportionata [...]7. “Assim como o homem precisa de repouso para
refazer as forgas do corpo, que nao pode trabalhar sem parar, pois tem
resisténcia limitada, proporcional a determinadas tarefas, assim também
a alma, cuja capacidade também ¢ limitada e proporcional a
determinadas operag¢oes.”
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Com efeito, a poténcia intelectiva se serve das poténcias
sensitivas, que operam por meio dos 6rgaos corporais, para
conhecer. * Ora, os bens sensiveis sio conaturais ao
homem.® Por isso, abstrair-se deles gera cansaco. Assim
sendo, do mesmo modo que o corpo se desgasta quando se
prolonga em atividades superiores, também a alma, a
medida que se eleva acima das coisas sensiveis pela
operagao da razao, ¢ acometida por uma espécie de “fadiga
psiquica”, decorrente tanto do exercicio da razdo
especulativa quanto da razao pratica. E esta fadiga passa a
ser ainda maior, quando a alma se dedica a contemplagio,
pois enquanto contempla, ela se afasta sobremanecira das
coisas sensiveis.” Por conseguinte, da mesma maneira que
a fadiga corporal desaparece pelo repouso corporal, a fadiga
mental pelo repouso mental. E o repouso mental acontece
no que ¢ deleitavel. Donde ser necessario, reiteramos, para
0 bem da prépria atividade racional, buscar o remédio para

24 Idem. 1bidenr: “|...] quando ultra modum suum in aliquas operationes
se extendit, laborat, et ex hoc fatigatur, praesertim quia in operationibus
animae simul etiam laborat corpus, inquantum scilicet anima, etiam
“Portanto,
quando realiza certas atividades superiores a sua capacidade, ela se
desgasta e se cansa, sobretudo porque nessas atividades o corpo se
consome juntamente, pois a prépria alma intelectiva se serve de
poténcias que operam por meio dos 6rgios corporais.”

2

intellectiva, utitur viribus per organa corporea operantibus.

25 Idem. Ibidenr. “Sunt autem bona sensibilia connaturalia homini.” “Ora,
os bens sensiveis sio conaturais ao homem.”

2% Idem. lbidenr. “Et ideo, quando anima supra sensibilia elevatur
operibus rationis intenta, nascitur exinde quaedam fatigatio animalis,
sive homo intendat operibus rationis practicae, sive speculativac. Magis
tamen si operibus contemplationis intendat, quia per hoc magis a
sensibilibus elevatur [..]”. “Por isso, quando a alma se eleva sobre o
sensfvel para se dedicar a atividades racionais, gera-se uma certa fadiga
psiquica, seja nas atividades da razdo pratica, seja nas da razdo
especulativa. Mas a fadiga é maior quando o homem se entrega a
atividade contemplativa, porque é assim que ele se eleva ainda mais
sobre as coisas sensiveis [...].”
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a fadiga da alma e do corpo em algum prazer que afrouxe o
esforco do estudo racional.” E esta espécie de prazer que
dilata a alma e descansa o corpo, ambos rigidos pela intensa
atividade racional, chama-se divertimento ou  recreagio. >
Acentua Tomads que estas recreagdes sao sempre necessarias
de quando em quando, tendo em vista o repouso da alma e
do corpo.” Mais do que isto, como ja acenamos acima, este
tipo de divertimento, que relaxa a alma e o corpo, para o
Aquinate, ¢ uma virtude tanto quanto o é a estudiosidade.
Aristoteles chama esta virtude de e¢ytrapelia. E quem pratica,
quando necessario, estas recreagoes, é virtuoso e pode ser
chamado de eytrapelos (s0tplmelws), porque consegue

27 Idem. 1bidemr: “Sicut autem fatigatio corporalis solvitur per corportis
quietem, ita etiam oportet quod fatigatio animalis solvatur per animae
quictem. Quies autem animae est delectatio [..]. Et ideo oportet
remedium contra fatigationem animalem adhibere per aliquam
delectationem, intermissa intentione ad insistendum studio rationis.”
“Ora, assim como a fadiga corporal desaparece pelo repouso do corpo,
assim também ¢ preciso que o cansaco mental se dissipe pelo repouso
mental. O repouso da mente é o prazer, [..]. Daf a necessidade de
buscar remédio a fadiga da alma em algum prazer, afrouxando o
esforco do labor mental.”

28 Idem. Ibidem: “Huiusmodi autem dicta vel facta, in quibus non
quaeritur nisi delectatio animalis, vocantur ludicra vel iocosa.” “Essas
palavras e agbes nas quais ndo se busca senio o prazer da alma
chamam-se divertimentos ou recreacdes.”” TOMAS DE AQUINO.
Suma Contra os Gentios. III, XXV, 7 [2063]: “Nam etiam ipsae
actiones ludicrae, quae videntur absque fine fieri, habent aliquem finem
debitum, scilicet ut per eas quodammodo mente relevati, magis simus
postmodum potentes ad studiosas operationes [...]”. “Assim é que as
proprias agbes ludicas, que parecem nao se dirigir para um fim
determinado, tém o seu fim devido, a saber, que por meio delas a
mente se distraia e, apds, possa o homem estar mais apto para as
operacoes mais dificeis.”

2 Idem. Suma Teolégica. I1-11, 168, 2, C: “Et ideo necesse est talibus
interdum uti, quasi ad quandam animae quietem.” “Langar mao delas,
de quando em quando, ¢ uma necessidade para o descanso da alma.”
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converter atos e palavras em diversio repousante.” Por
outro lado, quem nio brinca, ndo conta nenhuma piada e
nao gosta de quem o faga nao ¢, aos olhos de Tomas, um
“intelectual”’; antes, atenta contra a virtude da
estudiosidade, pois insiste em permanecer e fazer com que
os outros permane¢am enrijecidos pelo cansaco. Trata-se,
pois, de uma pessoa dura e mal-educada.

Nas a¢des humanas, tudo o que vai contra a razdo é
vicioso. Ora, é contra a raziao ser um peso para 0s
outros, nao lhes proporcionando, por exemplo,

30 Idem. Ibidem. 11-11, 168, 2, C. “Habitus autem secundum rationem
operans est virtus moralis. Et ideo circa ludos potest esse aliqua virtus,
quam philosophus eutrapeliam nominat. Et dicitur aliquis eutrapelus a
bona versione, quia scilicet bene convertit aliqua dicta vel facta in
solatium.” “Portanto, pode haver uma virtude que se ocupe com os
jogos, virtude que o Filésofo denomina ‘eutrapelia’. E quem a pratica é
chamado de ‘eutrapélico’, ou de ‘eito bom’, porque facilmente ajeita
palavras e atos em diversio repousante.” Tomas fala ainda que, sendo
as a¢des ludicas necessarias a vida, aqueles que fazem do ludico uma
profissdo, a saber, os comediantantes, desde que ndo faltem com o
decoro, devem ser respeitados e subsidiados, pois ganham a vida
honestamente: Idem. Ibidem. T1-11, 168, 3, ad 3: “Ad tertium dicendum
quod, sicut dictum est, ludus est necessarius ad convetsationem
humanae vitae. Ad omnia autem quae sunt utilia conversationi
humanae, deputari possunt aliqua officia licita. Et ideo etiam officium
histrionum, quod ordinatur ad solatium hominibus exhibendum, non
est secundum se illicitum, nec sunt in statu peccati, dummodo
moderate ludo utantur, idest, non utendo aliquibus illicitis verbis vel
factis ad ludum, et non adhibendo ludum negotiis et temporibus
indebitis. [...]. Unde illi qui moderate eis subveniunt, non peccant, sed
iusta faciunt, mercedem ministetii eorum eis attribuendo.” “Deve-se
dizer que na vida humana o jogo é uma necessidade. Ora, a tudo o que
serve a existéncia humana correspondem ocupacoes honestas, entre as
quais a dos comediantes. Destinada a distrair as pessoas, esta profissao
nada tem, em si, de ilicito, nem vivem em pecado os comediantes, se
agirem com moderagdo, ou seja, sem palavras e ages ilicitas, nem
levando na brincadeira assuntos e situagdes inadequadas para isso. Por
isso, os que os subsidiam, razoavelmente, ndo pecam, mas procedem
com justica, recompensando-lhes um servico.”
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nenhum prazer e impedindo o prazer deles. [...].
Ora, os que se privam de toda diversdo, nem eles
dizem pilhérias e sio molestos aos que as dizem,
nao aceitando brincadeiras normais dos outros. E,
por isso, tais pessoas siao viciosas, “duras e mal-
educadas”, como diz o Fil6sofo.3!

Mesmo os que se dedicam a contemplagao das
coisas divinas, e que devem ser louvados por conseguirem
abster-se de muitos prazeres, nao se podem abster de todos
os prazeres. Por exemplo, o vicio da acidia — que tolhe a
contemplagdo — é causado por um jejum excessivo:

Assim, toda deficiéncia corporal, por si mesma,
dispSe a tristeza; por isso os que jejuam, quando,
pelo meio-dia, comecam a sentir a falta do alimento
e sdo fustigados pelo ardor do sol, sofrem mais os
assaltos da acidia.??

O Aquinate nao pestaneja em afirmar que a propria
razdo exige que o seu uso seja amainado de quando em
quando. Dai ele dizer que, se o sexo dentro do casamento
fosse pecaminoso — como alguns queriam — sé porque
ele amaina, por algum tempo, o uso da razdo, também
terfamos que dizer que dormir é um pecado, pois durante o

U Idem. Tbidem. 11-11, 168, 4, C: “Respondeo dicendum quod omne quod
est contra rationem in rebus humanis, vitiosum est. Est autem contra
rationem ut aliquis se aliis onerosum exhibeat, puta dum nihil
delectabile exhibet, et etiam delectationes aliorum impedit.. [..] Illi
autem qui in ludo deficiunt, neque ipsi dicunt aliquod ridiculum; et
dicentibus molesti sunt, quia scilicet moderatos aliorum ludos non
recipiunt. Et ideo tales vitiosi sunt, et dicuntur duri et agrestes, ut
philosophus dicit, in IV Ethic.”

32 Idem. 1bidem. 11-11, 35, 1, ad 2: “Omnis autem corporalis defectus de
se ad tristitiam disponit. Et ideo ieiunantes, circa meridiem, quando iam
incipiunt sentire defectum cibi et urgeri ab aestibus solis, magis ab
acedia impugnantur.”
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sono o uso da razao também ¢ arrefecido. Por conseguinte,
por mais paradoxal que possa parecer, estao de acordo com
a razao mesmo aqueles atos que, de vez em quando,
afrouxam a sua atividade:

[..] O prazer do ato conjugal, embora se dé em algo
que esta conforme a razdo, impede o exercicio dela,
por causa da mudanga corporal que o acompanha.
Mas, nem por isso segue-se uma malicia moral,
como no sono, que impede o exercicio da razio, e
nao é moralmente mau, se for tomado de acordo
com a 1azao: pois a propria raao tem como proprio que o
sen uso seja interrompido de veg em quando.>

E o ato venéreo niao ¢é querido apenas e tao
somente por causa da procriagio. O gozo que se da no
coito, aponta o Aquinate, ndo ¢é contrario a razao e,
consequentemente, ¢ conforme a virtude da temperanca:

Deve-se dizer que nio se mede o meio-termo da
virtude  quantitativamente, mas pelo  seu
ajustamento com a reta razao. Por isso, o intenso
prazer gozado no ato sexual, feito segundo a reta
razao, nao contaria o meio-termo da virtude.3

3 Idem. 1bidem. 1-11, 34, 1, ad 1. [O italico é nosso|: “[..] sicut in
concubitu coniugali delectatio, quamvis sit in eo quod convenit rationi,
tamen impedit rationis usum, propter corporalem transmutationem
adiunctam. Sed ex hoc non consequitur malitiam moralem, sicut nec
somnus quo ligatur usus rationis, moraliter est malus, si sit secundum
rationem receptus, nam et ipsa ratio hoc habet, ut quandoque rationis
usus intercipiatur.”

34 Idem. Ibidem. 11-11, 153, 2, C: “Ad secundum dicendum quod, sicut
supra dictum est, medium virtutis non attenditur secundum
quantitatem, sed secundum quod convenit rationi rectae. Et ideo
abundantia delectationis quae est in actu venereo secundum rationem
ordinato, non contrariatur medio virtutis.”
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Mesmo a “sensualidade” entre os conjuges nao
pode ser vista como algo antinatural. Com efeito, é da
natureza humana o se vestir com requinte.” Por isso, nada
impede que as esposas procurem agradar ao esposo,
adornando-se. Desde que nido haja excesso, como o
despudor e a falta de recato, isso ¢ até mesmo aconselhavel,
pois nao cuidar de si — e isto implica também ndo cuidar
de manter a beleza com a qual a natureza nos afortunou—
também é um excesso, um vicio:

Cipriano fala da mesma coisa, mas nao proibe as
mulheres casadas que se arrumem para agradar aos
esposos, a fim de nio lhes dar ocasido de pecarem
com outras. [...]. Entende-se, por ai, que o adorno
feminino sébrio e moderado nio ¢é proibido, mas o
exagerado, despudorado e indecente.?

Importa, contudo, considerar que nio é a mesma
coisa fingir uma beleza que nio se tem e esconder
um defeito proveniente de alguma causa, como
uma doenga ou de outra coisa qualquer. Neste caso,
nada ha de errado [...].%7

3 Idem. Ibidem. 11-11, 169, 1, ad 3: “Ad tertium dicendum quod
huiusmodi exterior cultus indicium quoddam est conditionis humanae.”

36 Idem. lbidem. 11-11, 169, 2, ad 1: “In quo etiam casu loquitur
Cyprianus, non autem prohibet mulieribus coniugatis ornari ut placeant
viris, ne detur eis occasio peccandi cum aliis. [...] per quod datur intelligi
quod sobrius et moderatus ornatus non prohibetur mulieribus, sed
superfluus et inverecundus et impudicus.

ST Idem. 1bidem. 11-11, 169, 2, ad 2: “Sciendum tamen quod aliud est
fingere pulchritudinem non habitam, et aliud est occultare turpitudinem
ex aliqua causa provenientem, puta aegritudine vel aliquo huiusmodi.
Hoc

enim est licitum [..]7. Tomas tem uma palavra inclusive para a
“industria de cosméticos” de seu tempo. Segundo ele, ¢ uma profissao
digna aquela que decorre de uma necessidade natural. Ora, é natural a
esposa procurar agradar ao marido. Logo, todos os artefatos que
favorecam isso, desde que nio sejam indecentes, nio sao ilicitos: Idenz.
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Podemos observar que também nas coisas mais
corriqueiras Tomas enxerga a unido de alma e corpo. Diz
ele que “A tristeza, entre todas as paixoes da alma, é a mais
nociva a0 corpo””. Mas o que “cura” a tristeza? Tomas
chega a ser redundante ao dizer que o sorriso —
aumentando a alegria — tende a afastar a tristeza: “Por
isso, os risos e outros efeitos da alegria a aumentam [...|””.
Outrossim, ¢ interessante dar-se conta de que Frei Tomas
nao recorre ao expediente da oragdo quando se trata de
espantar a tristeza, mas ao prazer:

Entdo, como qualquer repouso do corpo traz
remédio a qualquer fadiga, provinda de qualquer
causa ndo natural, assim também todo prazer ¢
remédio que alivia qualquer tristeza, seja qual for
sua origem. 40

O importante é notar aqui — e em todos os
exemplos — como o Aquinate interliga alma e corpo,
estabelecendo entre eles uma verdadeira unidade. A

Lbidem. 11-11, 170, 2, ad 4: “Quia ergo mulieres licite se possunt ornare,
vel ut conservent decentiam sui status, vel etiam aliquid superaddere ut
placeant viris; consequens est quod artifices talium ornamentorum non
peccant in usu talis artis, nisi forte inveniendo aliqua superflua et
curiosa.” Por conseguinte, como as mulheres podem se enfeitar,
licitamente, para conservar sua dignidade pessoal, ou também para
acrescentar algo mais que agrade ao marido, segue-se que o fabricante
de tais produtos nio pecam excercendo esse mister, salvo se vierem a
inventar novidades exageradas e estranhas.”

38 Idem. Lbidem. 1-11, 37, 4, C: “Respondeo dicendum quod tristitia, inter
omnes animae passiones, magis corpori nocet.”
3 Idem. lbidem. 1-11, 38, 2, ad 2: “Et ideo per risum et alios effectus

3

laetitiae augetur laetitia [...]”.

4 Idem. Ibidem. 1-11, 38, 1, C: “Sicut igitur quaelibet quies corporis
remedium affert contra quamlibet fatigationem, ex quacumque causa
innaturali provenientem; ita quaelibet delectatio remedium affert ad
mitigandam quamlibet tristitiam, ex quocumque procedat.”
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tristeza, por exemplo, é uma “paixao da alma”. No entanto,
como dito acima, nada ¢ mais nocivo ao corpo. Por isso,
embora a tristeza seja uma “paixdo da alma”, a sua cura
pode estar num sorriso, ou seja, num gesto facial, porque
corpo e alma estao em sinergia. De resto, saber-se amado
alivia a tristeza, porque causa prazer. Ora, sabemos que
somos amados por nossos amigos, quando percebemos que
eles se entristecem conosco. Assim, 0s amigos — a sua
companhia e conversa — também nos ajudam a sair da
tristeza, porque dividem o fardo dela conosco. Estas razoes
sao coligidas por Tomas:

A primeira é que, como ¢ préprio da tristeza
acabrunhar e isso tem razido de um certo peso, do
qual o que estd acabrunhado procura aliviar-se.
Quando alguém vé os outros contristados pela
tristeza que sente, imagina que aquele peso esteja
sendo dividido com outros, que se esforcam para
alivia-lo dele; e assim suporta melhor o peso da
tristeza: o que acontece com os carregadores de
pesos materiais. — A segunda razio, a melhor, é
que pelo fato de os amigos se entristecerem com
ele, percebe que ele é amado por eles, o que é
deleitavel, como se disse. Portanto, ja que todo
prazer alivia a tristeza, como também se disse
acima, segue-se que O amigo compassivo alivia a
tristeza. !

4 Idem. Ibidem. 1-11, 38, 3, C: “Quarum prima est quia, cum ad tristitiam
pertineat aggravare, habet rationem cuiusdam oneris, a quo aliquis
aggravatus alleviari conatur. Cum ergo aliquis videt de sua tristitia alios
contristatos, fit ei quasi quaedam imaginatio quod illud onus alii cum
ipso ferant, quasi conantes ad ipsum ab onere alleviandum et ideo
levius fert tristitiae onus, sicut etiam in portandis oneribus corporalibus
contingit. Secunda ratio, et melior, est quia per hoc quod amici
contristantur ei, percipit se ab eis amari; quod est delectabile, ut supra
dictum est. Unde, cum omnis delectatio mitiget tristitiam, sicut supra
dictum est, sequitur quod amicus condolens tristitiam mitiget.”’ Idenz.
Lbidens 1-11, 38, 3, ad 1: “Ad primum ergo dicendum quod in utroque
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Quando ndo, dar lugar as lagrimas e se permitir
ficar triste também pode ser um “santo remédio” contra a
tristeza. O Frade de Roccasecca acreditava que seguir os
atos proprios de cada momento, como rir quando se esta
alegre, chorar quando se esta triste ou gemer quando se esta
doente, é sempre agradavel e mitiga as dores:

Porque a agdo que convém ao homem segundo sua
disposicdo do momento ¢ sempre agradavel. O
choro e os gemidos sdo agdes que convém aos que
estdo tristes ou doentes. Como todo prazer alivia a
tristeza ou dor de certo modo, como foi dito,
segue-se que pelo choro e pelos gemidos se alivia a
tristeza.*?

E quando nio ha mais o que se fazer, banhar-se e
dormir podem ser um lenitivo contra a tristeza e certas
doencas. Um opositor levanta a seguinte objecao: “Com
efeito, a tristeza se localiza na alma. Ora, o sono e o banho
pertencem ao corpo. Logo, nada podem fazer para aliviar a

amicitia manifestatur, scilicet et quod congaudet gaudenti, et quod
condolet dolenti.” “Portanto, deve-se dizer que a amizade se manifesta
nos dois casos: quando se alegra com quem se alegra, e quando se
compadece com quem padece.”

42 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolédgica. I-11, 38, 2, C: “Secundo,
quia semper operatio conveniens homini secundum dispositionem in
qua est, sibi est delectabilis. Fletus autem et gemitus sunt quaedam
operationes convenientes tristato vel dolenti. Et ideo efficiuntur ei
delectabiles. Cum igitur omnis delectatio aliqualiter mitiget tristitiam vel
dolorem, ut dictum est, sequitur quod per planctum et gemitum tristitia
mitigetur.” Idem. Ibiden: “Et propter hoc, quando homines qui sunt in
tristitiis, exterius suam tristitiam manifestant vel fletu aut gemitu, vel
etiam verbo, mitigatur tristitia.” “Assim, quando os homens que estdo
na tristeza a manifestam externamente por choro ou gemido, ou
mesmo por palavras, a tristeza fica mitigada.”
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tristeza””. Ante esta sentenca — tipicamente “dualista” —

Tomas responde: “[..] deve-se dizer que a devida
disposicao do corpo, enquanto ¢é sentida, causa prazer e
consequentemente alivia a tristeza”*. No Sed Contra, o
Aquinate cita Agostinho, que alude ao fato de que o corpo
— e os prazeres que a ele se referem — estdo em intima
relacio com o bem-estar da alma:

Agostinho diz: “Eu ouvia dizer que a palavra banho
vem de que expulsa a ansiedade da alma”. E mais
adiante: “Dormi e acordei e me encontrei que boa
parte de minha dor estava aliviada”.#>

Os exemplos poderiam continuar, mas julgamos
que estes sejam suficientes para atestar como o Boi Mudo
da Sicilia pensa que a vida humana segundo a virtude ¢é
constituida por uma espécie de simbiose de alma e corpo,
que se perfaz somente quando corpo e alma interagem
como um todo uno. E apenas tendo bem presente esta
conjugacao, que podemos abordar as virtudes. Antes,
porém, ja é tempo de falarmos especificamente sobre as
paixoes, pois as virtudes morais nao tém outra tarefa sendo
comedi-las.

B Idem. Ibidem. 1-11, 38, 5, 1: “Praeterea, idem effectus non videtur
causari ex contrariis causis. Sed huiusmodi, cum sint corporalia,
repugnant contemplationi veritatis, quae est causa mitigationis tristitiae,
ut dictum est. Non ergo per huiusmodi tristitia mitigatur.”

4 Idem. 1bidem. 1-11, 38, 5, ad 1: “Ad primum ergo dicendum quod ipsa
debita corporis dispositio, inquantum sentitur, delectationem causat, et
per consequens tristitiam mitigat.”

4 Idem. Ibidem. 1-11, 38, 5, SC: “Sed contra est quod Augustinus dicit, IX
Confess., audieram balnei nomen inde dictum, quod anxietatem pellat ex animo
et infra, dormivi, et evigilavi, et non parva ex parte mitigatum inveni dolorem
meum.”’
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5.3. AS PAIXOES DA ALMA

Por paixdo, entende-se aqui toda mudanga corporal
decorrente do apetite sensivel — que definiremos
formalmente no préximo tépico — o qual se desdobra em
apetite concupiscivel e irascivel. * O concupiscivel
considera o bem absolutamente, e a sua primeira paixao ¢ o
amor, que ¢é certa complacéncia no bem; segue-se a0 amor
O seu contrario, ou seja, O ddio ou repugnancia ao mal
oposto.” Se o bem est4 ausente, o amor da lugar ao desejo
ou concupiscéncia, assim como o 6dio, se o mal esta ausente,
d4 lugar A fuga ou aversio.® Se o bem esta presente, ha o

4 Idem. Ibidem. 1-11, 23, 3, C: “Respondeo dicendum quod, sicut iam
dictum est, passio proprie invenitur ubi est transmutatio corporalis.
Quae quidem invenitur in actibus appetitus sensitivi [...]”. “Como ja
dito, existe propriamente paixdo onde ha transmutacdo do corpo; e esta
se encontra nos atos do apetite sensivel [...]”.

Y7 Idem. Ibidem. 1-11, 23, 4, C: “Bonum ergo primo quidem in potentia
appetitiva causat quandam inclinationem, seu aptitudinem, seu
connaturalitatem ad bonum, quod pertinet ad passionem amoris. Cui
per contrarium respondet odium, ex parte mali.” “Desse modo, o bem
causa, primeiramente, na poténcia apetitiva certa inclinagdo ou aptidao
ou conaturalidade para o bem, e isso pertence a paixdo do awor, ao qual
por contrariedade, corresponde o ddio, por parte do mal.” Idem. Ibidem.
I-11, 29, 1, C: “Sicut autem omne conveniens, inquantum huiusmodi,
habet rationem boni; ita omne repugnans, inquantum huiusmodi, habet
rationem mali. Et ideo, sicut bonum est obiectum amoris, ita malum est
obiectum odii.” “Mas, como tudo o que é conveniente, enquanto tal,
tem razio de bem, do mesmo modo, tudo o que é repugnante,
enquanto tal, tem natureza de mal. Portanto, assim como o bem ¢
objeto do amor, do mesmo modo o mal ¢ objeto de 6dio.” Idem. Ibidem.
I-11, 29, 2, C: “Unde necesse est quod amor sit prior odio; et quod nihil
odio habeatur, nisi per hoc quod contratiatur convenienti quod
amatur.” “Logo, é necessario que o amor seja anterior ao 6dio, e que s6
se odeie o que ¢ contrario ao bem conveniente que se ama.”

48 Idem. 1bidem. 1-11, 23, 4, C: “Secundo, si bonum sit nondum habitum,
dat ei motum ad assequendum bonum amatum, et hoc pertinet ad
passionem desiderii vel concupiscentiae. Et ex opposito, ex parte mali,
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termo do apetite, que estd no prager ou alegria, sendo que a
alegria, que é como a ‘“consciéncia” do prazer, é propria
somente dos seres racionais, pois neles ha a possibilidade,
por exemplo, de se ter um gozo corporal que cause repulsa
a vontade, bem como a de haver prazeres que nao tragam
suavidade 2 alma®; se é o mal contrario que est4 presente, o
termo do apetite é a dor ou tristeza, sendo a tristeza, a qual é
como a “consciéncia” da dor, exclusiva dos seres racionais,
pois se pode sentir dor sem que isso se apresente como
indigno ou cause reptdio a razao™. Do quanto dissemos até
aqui ja se pode inferir que a primeira paixdao, a qual

3

est fuga vel abominatio.” “— Em segundo lugar, o bem ainda nao
possuido, lhe d4 o movimento para conseguir o bem amado, o que
pertence a paixdo do desgjo ou da concupiscéncia, ¢ por contrariedade e
quanto ao mal, esta a fiuga ou a aversdo.”

4 Idem. 1bidem. 1-11, 31, 3, C: “Sed nomen gaudii non habet locum nisi
in delectatione quae consequitur rationem, unde gaudium non
attribuimus  brutis animalibus, sed solum nomen delectationis.
[...].Quamvis non semper de omnibus sit gaudium, quandoque enim
aliquis sentit aliquam delectationem secundum corpus, de qua tamen
non gaudet secundum rationem.” “Mas a palavra alegria s6 se emprega
para prazeres consecutivos

a razdo: assim, ndo atribuimos alegria aos animais irracionais, mas
apenas o prazet. [..]. Embora nem sempre haja alegria a respeito de
tudo: pois, as vezes, alguém sente certo prazer segundo o corpo, sem
que se alegre segundo a razdo.”

50 Idem. Ibidem. 1-11, 35, 2, C: “Sola igitur illa delectatio quae ex interiori
apprehensione causatur, gaudium nominatur, ut supra dictum est. Et
similiter ille solus dolor qui ex apprehensione interiori causatur,
nominatur tristitia. Et sicut illa delectatio quae ex exteriori
apprehensione causatur, delectatio quidem nominatur, non autem
gaudium; ita ille dolor qui ex exteriori apprehensione causatur,
nominatur quidem dolor, non autem tristitia.” “Portanto, sé o prazer
causado por uma apreensio interior se chama alegria, como foi dito.
Igualmente, sé a dor causada por apreensio interior se chama tristeza.
E como prazer causado pela apreensdo exterior se chama prazer e nao
alegria, assim a dor causada por apreensdo exterior se chama dor e nio
tristeza.”
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desencadeia todas as outras, ¢ o amor, como o proprio
Tomas assinala em vérias ocasides.”’ Nio resta dtvida, pois,
que da retidio do amor, que deve aspirar a bens
verdadeiros, dependera a retiddo dos nossos atos. Por isso,
o Aquinate fala que o amor propriamente humano é uma
dilegdo, porque pressupoe uma eleicio. Podemos escolher o
que e a quem amar. E a caridade natural é aquela que
acresce a0 amor o apre¢o, porque o homem pode prezar e
estimar o objeto do seu beneplacito.” Mas, para que essa

SUdem. bidem. 1-11, 23, 4, C: “Tertio, cum adeptum fuerit bonum, dat
appetitus quietationem quandam in ipso bono adepto, et hoc pertinet
ad delectationem vel gaudium. Cui opponitur ex parte mali dolor vel
tristitia.” “— Terceiro, obtido o bem, da-lhe um certo repouso no bem
possuido, o que pertence ao prager ou alegria, a que se opde, do lado do
mal, a dorou a tristeza.” Idem. Ibidem. 1-11, 25, 2, C: “Ipsa autem aptitudo
sive proportio appetitus ad bonum est amor, qui nihil aliud est quam
complacentia boni; motus autem ad bonum est desiderium vel
concupiscentia; quies autem in bono est gaudium vel delectatio. Et ideo
secundum hunc ordinem, amor praecedit desiderium, et desiderium
praccedit delectationem.”“Ora, a aptidio ou propor¢ido do apetite ao
bem é o amor, que nio ¢é mais do que a complacéncia no bem,
enquanto o movimento para o bem ¢ o desejo ou concupiscéncia; e,
por fim, o repouso no bem ¢é a alegria ou prazer.” Idem. Ibidem. 1-11, 25,
2, ad 1: “Nos autem, ut plurimum, per effectum cognoscimus causam.
Effectus autem amoris, quando quidem habetur ipsum amatum, est
delectatio, quando vero non habetur, est desiderium vel
concupiscentia.” “Ora, comumente conhecemos a causa pelo efeito.
Portanto, o efeito do amor, quando o objeto amado ja é possuido, ¢ o
prazer; quando, porém, ainda ndo ¢é possuido, ¢ o desejo ou
concupiscéncia.” Idem. Ibidem. 1-11, 26, 2, C: “Prima ergo immutatio
appetitus ab appetibili vocatur amor, qui nihil est aliud quam
complacentia appetibilis; et ex hac complacentia sequitur motus in
appetibile, qui est desiderium; et ultimo quies, quae est gaudium.” “A
primeira mudanca do apetite pelo objeto apetecivel se chama amor, que
ndo ¢ sendo a complacéncia no objeto apetecivel, da qual resulta o
movimento para esse objeto, que é o desejo; e por dltimo, o repouso,
que ¢ a alegria.”

52 Idem. 1bidem. 1-11, 26, 3, C: “Differenter tamen significatur actus per
ista tria. Nam amor communius est inter ea, omnis enim dilectio vel
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decisdo ocorra com corre¢ao, ha que se ter uma reta razao,
isto é, uma razdo capaz de propor bens verdadeiros a
vontade.

O irascivel nio considera o bem absolutamente,
senao sob a razio de arduo. Por isso, é evidente que, se o
bem esti presente, nio ha nenhuma paixdo no irascivel®,
mas se ele esta ausente, tem-se a esperanca, que diz respeito a
um bem futuro que se apresenta como alcancavel™, e o

caritas est amor, sed non e converso. Addit enim dilectio supra
amorem, eclectionem praecedentem, ut ipsum nomen sonat. Unde
dilectio non est in concupiscibili, sed in voluntate tantum, et est in sola
rationali natura. Caritas autem addit supra amorem, perfectionem
quandam amotris, inquantum id quod amatur magni pretii aestimatur, ut
ipsum nomen designat” “Essas trés palavras exprimem o ato, de
diversas maneiras. Assim, o mais geral deles é o amor, pois toda dilecdo
ou caridade é amor, mas nio inversamente. A dilecio acrescenta ao
amor uma eleicdo precedente, como a prépria palavra indica. Por isso, a
dilecao nio estd no concupiscivel, mas somente na vontade, e apenas
na natureza racional. A caridade, por sua vez, acrescenta a0 amor uma
certa perfeicio, na medida em que se tem grande apreco por aquilo que
se ama, como a propria palavra indica.”

53 Idem. Ibidem. 1-11, 23, 4, C: “In passionibus autem irascibilis,
praesupponitur quidem aptitudo vel inclinatio ad prosequendum
bonum vel fugiendum malum, ex concupiscibili, quae absolute respicit
bonum vel malum. [..]. Respectu autem boni adepti, non est aliqua
passio in irascibili, quia iam non habet rationem ardui, ut supra dictum
est.” “As paixdes do irascivel, porém, ji pressupdem, a aptidio ou
inclinacdo a buscar o bem ou a evitar o mal, préprias do concupiscivel,
que visa o0 bem e o mal absolutamente. [...]. Com respeito, porém, ao
bem possuido, ndo ha no irascivel nenhuma paixdo, porque, nio existe
nesse caso a razio de arduo, como ja foi dito [...].”

S Idem. Ibidem. 1-11, 40, 2, C: “Et secundum hoc, spes est motus
appetitivae virtutis consequens apprehensionem boni futuri ardui
possibilis adipisci, scilicet extensio appetitus in huiusmodi obiectum.”
“Assim, a esperanc¢a ¢ o movimento da poténcia apetitiva subseqiente a
apreensao do bem futuro, arduo e possivel de ser obtido; é a extensiao
do apetite para esse objeto.” Idem. lbidem. 1-11, 40, 4, C: “Obiectum
autem spei, quod est bonum arduum, habet quidem rationem attractivi,
prout consideratur cum possibilitate adipiscendi, et sic tendit in ipsum
spes, quae importat quendam accessum.” “O objeto da esperanca, que
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desespero, que se da quando um bem futuro se apresenta
como inalcancavel®™. No caso do mal ausente, temos o zemor
de que ele sobrevenha e de que seja irresistivel™, e a audicia,
que é contraria ao temor, porque diz respeito a um mal
iminente a que se pode oferecer resisténcia, debeli-lo.”.”®
Porém, se o mal esta presente, da-se a 774, que € a tentativa

esperancosa de punir quem nos imp6s algum mal.”” Vé-se

¢ o bem arduo, tem razio de atrativo, enquanto se considera possivel
alcanci-lo; e assim tende para ele a esperanca, que implica uma certa
aproximacao. “ Idem. Ibidem. 1-11, 40, 5, C: “Respondeo dicendum quod,
sicut supra dictum est, spei obiectum est bonum futurum arduum
possibile adipisci.” “Como se disse antes, o objeto da esperanga é o
bem futuro, arduo e possivel de obter-se.”

55 Idem. Ibidem. 1-11, 40, 4, C: “Sed secundum quod consideratur cum
impossibilitate obtinendi, habet rationem repulsivi, quia, ut dicitur in I1I
Ethic., cum ventum fuerit ad aliquid impossibile, tunc homines discedunt. Et sic
respicit hoc obiectum desperatio.” “Mas enquanto se considera
impossivel obté-lo, tem a razdo de repulsivo, pois como diz o livro I1I
da Ftica: ‘Quando os homens chegam a algo impossivel, entio se
afastam’. E este o objeto do desespero.”

56 Idem. Ibidem. 1-11, 41, 2, C: “Sicut enim obiectum spei est bonum
futurum arduum possibile adipisci; ita obiectum timoris est malum
futurum difficile cui resisti non potest.” “Com efeito, como o objeto da
esperanca ¢ um bem futuro arduo de ser obtido; assim o objeto do
temor ¢ o mal futuro dificil ao qual ndo se pode resistir.”

5T Idem. 1bidem. 1-11, 45, 1, C: “Illud autem quod maxime distat a timore,
est audacia, timor enim refugit nocumentum futurum, propter eius
victoriam super ipsum timentem; sed audacia aggreditur periculum
imminens, propter victoriam sui supra ipsum periculum.” “O que dista
mais do temor ¢ a audacia: o temor evita o dano futuro, por pensar que
este vai vencé-lo, a audacia afronta o perigo iminente, porque acredita
na sua vitria sobre o perigo.”

58 Idem. 1bidem. 1-11, 23, 4, C: “Et respectu boni nondum adepti, est spes
et desperatio. Respectu autem mali nondum iniacentis, est timor et

2

audacia.” “Assim, em relacdo ao bem nido possuido, estd a esperanga e o

desespero; em relacdo ao mal ndo presente, o femor e a auddcia.”’

59 Idem. 1bidem. 1-11, 23, 4, C: “Sed ex malo iam iniacenti, sequitur passio
irae.” “[...] mas do mal ja presente resulta a paixdo da z#ra.” Idem. Ibidem.
I-1I, 46, 1, C: “Non enim insurgit motus irae nisi propter aliquam
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que a poténcia irascivel se desperta como uma espécie de
defensora da concupiscivel, porque visa, de algum modo,
repelir os entraves postos ao enlace do bem desejavel.”’ Daf
se deduz também que o amor nio é somente a primeira
paixao do concupiscivel, mas absolutamente falando, ja que
as demalis estardo sempre no seu encalgo.

Agora bem, estas paixdes sao da natureza humana,
nao ha como elimina-las, nem ¢ reto querer isso; em si
mesmas, elas ndo sio nem boas nem mas. Contudo, como
o0 homem ¢ dotado de razio e vontade, importa que ele as
submeta 2 reta razdo e a vontade, ndo tentando as tolher,
mas governando-as politicamente, como diz o Aquinate:

Deve-se dizer que, como diz o Filésofo no livro 1
da Politica, a razdo na qual estd a vontade, move por
seu império o irascivel e o concupiscivel, ndo por
um primado despético, como o servo ¢ movido por
seu senhor, mas, por um primado real e politico,
como os homens livres sio regidos por seus
governantes, podendo opot-se a eles.o!

tristitiam illatam et nisi adsit desiderium et spes ulciscendi [...].” “Nao
surge o movimento da ira a ndo ser por causa de alguma tristeza sofrida
e se nio houver também o desejo e a esperanga de vinganca.”

0 Idem. 1bidem. 1, 81, 2, C: “Patet etiam ex hoc, quod irascibilis est quasi
propugnatrix et defensatrix concupiscibilis, dum insurgit contra ea quae
impediunt convenientia, quae concupiscibilis appetit, et ingerunt
nociva, quae concupiscibilis refugit. Et propter hoc, omnes passiones
irascibilis incipiunt a passionibus concupiscibilis, et in eas terminantur
[..]”. “Disso fica claro também que a poténcia irascivel é uma espécie
de combatente defensor da concupiscivel, insurgindo-se contra aquilo
que impede o que é conveniente que a concupiscivel deseja, e contra
aquilo que causa dano do qual essa dltima foge. Por conseguinte, todas
as paixoes irasciveis tém origem nas paixGes concupisciveis, e nelas
terminam.”

U Idem. Ibidem. 1-11, 9, 2, ad 3: “Ad tertium dicendum quod, sicut
philosophus dicit in I Polit., ratio, in qua est voluntas, movet suo
imperio irascibilem et concupiscibilem, non quidem despotico
principatu, sicut movetur servus a domino; sed principatu regali seu
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Sob esta consideragdo, a saber, enquanto as paixoes
podem ser imperadas pela razio e pela vontade, elas
passam a ser voluntarias, ¢ podem, entao, ser boas ou mas,
de acordo com a sua conformidade ou nio com a razio. E
isso nao ¢é de se estranhar, porque temos que saber lidar
com o que sentimos, a fim de colocarmos a nossa
sensibilidade a nosso favor. Por exemplo, a experiéncia
precisa ser bem usada, porque ela nos pode livrar do
desespero; enquanto langa fora o receio e os recalques do
inabil, afianca-nos que, em determinada situacdo,
encontramo-nos aptos para realizarmos o bem drduo .
Mas a experiéncia pode também nos desiludir ou
desenganar, e também aqui, se bem moderada, ela pode nos
poupar de desgastes inuteis, dando-nos conta de que nio
adianta agir com contumacia para reverter determinada
situacdo.”” A experiéncia deve ser usada ainda para treinar
os jovens, pois eles, por nao conhecerem os percalgos da
vida, podem facilmente fiar-se em sua capacidade além do
que ¢é devido e tornarem-se semelhantes aos estipidos e

politico, sicut liberi homines reguntur a gubernante, qui tamen possunt
contra movere.”

2 Idem. I1bidem. 1-11, 40, 5, C: “[...] per experientiam homo acquirit
facultatem aliquid de facili faciendi, et ex hoc sequitur spes. Unde
Vegetius dicit, in libro de re militari, nemo facere metuit quod se bene didicisse
confidit.” “[...] pela experiéncia o homem adquire a capacidade de fazer
algo com facilidade, e disso resulta a esperanga. Por isso diz Vegécio:
‘Ninguém receia fazer o que confia ter aprendido bem.”

03 Idem. Ibidem. 1-11, 40, 5, C: “Quia sicut per experientiam fit homini
existimatio quod aliquid sibi sit possibile, quod reputabat impossibile;
ita e converso per experientiam fit homini existimatio quod aliquid non
sit sibi possibile, quod possibile existimabat.” “— Do mesmo modo, a
experiéncia pode ser causa da falta de esperanga, pois como pela
experiéncia o homem pode pensar que lhe seja possivel o que antes
julgava impossivel, inversamente pode pela experiéncia julgar
impossivel o que antes pensava ser possivel.”
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desajuizados, que acreditam poder tudo.* Seja como for, a
esperanga ¢ uma paixao que, usada devidamente, pode
concorrer para 0 nosso bem, porque a clareza de que um
bem ¢é arduo, mas possivel, pode, a um s6 tempo, atigar a
atencio e impedir o retardo da agdo para consegui-lo.”” O
temor também precisa ser moderado; do contrario, ele nos
leva a preguica, pois um bem arduo pode causar desanimo
por ser oneroso.” Ainda aqui os mais experientes podem e
devem adestrar os inexperientes, uma vez que a falta de
costume pode levar os jovens a fazer uma apreciagao
enganosa do desafio, calculando ser ele muito mais arduo

do que realmente ¢, e deixando, por conseguinte, de

4 Idem. Ibidem. 1-11, 40, 6, C: “Ex amplitudine autem cordis est quod
aliquis ad ardua tendat. Et ideo iuvenes sunt animosi et bonae spei.
Similiter etiam illi qui non sunt passi repulsam, nec experti
impedimenta in suis conatibus, de facili reputant aliquid sibi possibile.
Unde et iuvenes, propter inexperientiam impedimentorum et
defectuum, de facili reputant aliquid sibi possibile. Et ideo sunt bonae
spei. [..].Et propter eandem rationem etiam omnes stulti, et
deliberatione non utentes, omnia tentant, et sunt bonae
spei.”’Igualmente, quem ndo soffeu rejeicio nem experimentou
obstaculos em suas tentativas, julga facilmente que as coisas sdo
possiveis. Por isso os jovens, pela falta de experiéncia dos obstaculos e
deficiéncias, facilmente julgam que as coisas lhes sio possiveis. E por
isso tém boa esperancga. [..].— Pela mesma razdo os estupidos e os
estouvados se atrevem a tudo e tém boa esperanga.”

5 Idem. Ibidem. 1-11, 41, 8, C: “Sed per hunc modum experientia potest
etiam esse causa defectus spei. Quia sicut per experientiam fit homini
existimatio quod aliquid sibi sit possibile, quod reputabat impossibile;
ita e converso per experientiam fit homini existimatio quod aliquid non
sit sibi possibile, quod possibile existimabat.” “A esperanca por si ajuda
a acdo, intensificando-a. E por dois motivos. 1, em razio do seu objeto,
que é o bem arduo possivel. A consideragiao de arduo excita a atengio,
e a consideragdo do possivel nao retarda o esfor¢o. Daf se segue que o

35

homem age intensamente por causa da esperanga [...]”.

6 Idem. Ibidem. 1-11, 41, 4, C: “Et sic causatur segnities, cum scilicet
aliquis refugit operari, propter timorem excedentis laboris.” “Daf surge
a preguica: quando se recusa a agir por causa do temor do trabalho
excessivo.”
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conquistarem um bem que estava ao seu alcance, nao fosse
o equivoco da imaginacio.” E os exemplos poderiam
multiplicar-se, mas o que é mais importante reter neste
momento é que o prazer nio pode ser posto de lado,
porque ele aperfeicoa a agao, ja que, quando agimos com
deleite, agimos com mais atencdo, afinco e perseveranga.®
Alias, isso ¢ um corolario espontaneo, pois para Tomas nao
ha “paixées do corpo” de um lado e “paixdes da alma” de
outro, uma vez que alma humana ¢ o principio da vida
racional, animal e vegetal. Afora o que ha de inadequado
nas palavras, tudo em nos, animalidade e racionalidade, esta
interligado, nio isolado. Do quanto dissemos, segue-se que
as paixdes, como ja vimos, enquanto estio sob o império
da razao e da vontade, podem ser boas ou mas, em razdo
da sua conformidade ou nio com a mesma razao. Acerca
da moralidade das paixoes, afirma Tomas:

As paixdes da alma podem ser consideradas de
duas maneiras: primeiro, em si mesmas; segundo,

7 Idem. Ibidenr. “Secundo, ratione dissuetudinis, quia scilicet aliquod
malum inconsuetum nostrae considerationi offertur, et sic est magnum
nostra reputatione.” “— 2, em razdo da falta de costume. Quando um
mal insélito se oferece a nossa consideracio, e¢ assim ¢é grande para
nossa apreciacio. Ha entdo estupor, produzido por uma imagem
insolita.”

8 Idem. 1bidem. 1-11, 33, 3, C: “[...] cum autem attentio fortiter inhaeserit
alicui rei, debilitatur circa alias res, vel totaliter ab eis revocatur.” “[...]
porque fazemos com mais aten¢io aquilo em que nos deleitamos, ¢ a
atencdo facilita a agdao.” Idem. Ibidem. 1-11, 33, 4, C: “Respondeo
dicendum quod delectatio [..] operationem perficiat [...]Indirecte
autem, inquantum scilicet agens, quia delectatur in sua actione,
vehementius attendit ad ipsam, et diligentius eam operatur.” “O prazer
aperfeicoa a acdo [..]. Indiretamente, enquanto o agente, porque se
deleita em sua acdo, presta-lhe mais atencdo, e a realiza com mais
diligéncia.” Idem. 1bidem. 1-11, 37, 1, C: “[..] qui quanto maior fuerit,
magis retinet intentionem animi, ne omnino feratur ad dolorem.”
“Quanto maior este amor, mais retém a atencdo do espirito para que
ndo se deixe entregar a dor.”
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enquanto dependem do império da razio e da
vontade. Se, pois, as paixes forem consideradas
em si mesmas, ou seja, enquanto movimentos do
apetite irracional, desse modo nio hé nelas bem ou
mal moral, o que depende da razio, conforme foi
dito antes. Mas, se forem consideradas enquanto
dependem do império da razdo e da vontade, entio,
nelas ha bem e mal moral, pois o apetite sensitivo
estd mais proximo da razdo e da vontade do que os
membros exteriores cujos movimentos e atos sao
bons ou maus moralmente na medida em que sio
voluntarios. Por conseguinte, com muito maior
razdo, também as paixdes, enquanto voluntarias,
podem ser chamadas de boas ou mas moralmente.®

Cumpre, agora, determo-nos com maior curadoria
na estrutura do ato humano, a fim de que conhegamos
melhor como a pessoa da a luz o ato livre, condi¢ao de
possibilidade tanto da virtude quanto do vicio.

5.4 A ESTRUTURA DO ATO HUMANO

Com efeito, toda forma possui uma fendéncia natural
para o seu fim. O fogo, por exemplo, tende a subir; a terra
tende para o centro. Chamamos esta tendéncia de apetite
natural. Ha, porém, os seres dotados de conhecimento.

 Idem. Ibidem. 1-11, 24, 1, C: “Respondeo dicendum quod passiones
animae dupliciter possunt considerari, uno modo, secundum se; alio
modo, secundum quod subiacent imperio rationis et voluntatis. Si igitur
secundum se considerentur, prout scilicet sunt motus quidam
irrationalis appetitus, sic non est in eis bonum vel malum morale, quod
dependet a ratione, ut supra dictum est. Si autem considerentur
secundum quod subiacent imperio rationis et voluntatis, sic est in eis
bonum et malum morale. Propinquior enim est appetitus sensitivus ipsi
rationi et voluntati, quam membra exteriora; quorum tamen motus et
actus sunt boni vel mali moraliter, secundum quod sunt voluntarii.
Unde multo magis et ipsae passiones, secundum quod sunt voluntariae,
possunt dici bonae vel malae moraliter.”
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Estes possuem uma inclina¢gio nao sé em virtude de sua
forma, mas também no que concerne ao objeto conhecido.
Por conhecerem o fim enquanto atrativo distendem-se para
o que lhes é condicente. Ora, o conhecimento comporta
dois niveis: o sensitivo e o intelectivo. A tendéncia que se segue
a simples sensagdo, nominamos apetite sensivel; a que se segue
a0 conbecimento intelectnal, apetite intelectivo ou vontade.””

Quanto a vontade, atende discriminar. Tal como o
intelecto assente aos primeiros principios, assim a vontade
adere necessariamente a beatitude, seu fim ultimo. Porém, ha
coisas sem as quais podemos ser felizes. A estas a vontade
nao adere necessariamente. Mas nao ¢ tudo. Da mesma
forma que, por vezes, o nosso intelecto anui a proposi¢des
decorrentes dos seus primeiros principios, mas sem
reconhecer-lhes a necessidade, a saber, de forma
contingente, assim também acontece com a vontade.
Também esta pode nao apetecer necessariamente as coisas

0 Idem. Ibidem. 1-11, 26, 1, C: “Est enim quidam appetitus non
consequens apprehensionem ipsius appetentis, sed alterius, et
huiusmodi dicitur appetitus naturalis. Res enim naturales appetunt quod
eis convenit secundum suam naturam, non pet apprehensionem
propriam, sed per apprehensionem instituentis naturam, ut in I libro
dictum est. Alius autem est appetitus consequens apprehensionem
ipsius appetentis, sed ex necessitate, non ex iudicio libero. Et talis est
appetitus sensitivus in brutis, qui tamen in hominibus aliquid libertatis
participat, inquantum obedit rationi. Alius autem est appetitus
consequens apprehensionem appetentis secundum liberum iudicium.
Et talis est appetitus rationalis sive intellectivus, qui dicitur voluntas.”
“Ora, ha um apetite ndo conseqiiente a apreensiao do que apetece, mas
a de outrem, e este se chama apefite natural. As coisas naturais desejam o
que lhes convém por natureza, ndo por apreensio propria, mas pela
apreensio do autor da natureza, como se disse na I Parte. — Ha, além
disso, outro apetite conseqiiente a apreensdo do que apetece, mas por
necessidade e ndo por um juizo livre, e tal é o apetite sensitivo dos animais
irracionais, que nos homens participa de alguma liberdade, enquanto
obedece a razio. — Enfim, ha outro apetite conseqiiente a apreensio
do que apetece, por um juizo livre, e tal é o apetite racional ou
intelectivo, e este se chama vontade.”
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que conduzem ao fim, ainda que de direito elas sejam
necessarias a consecucao do fim, e isto por ndo conhecer a
conexio necessaria entre o meio e o fim.”'

De posse destes pressupostos, podemos distinguir
os graus do ato humano. O primeiro é a intengio. Esta
consiste naquele ato Gnico pelo qual a vontade inclina-se ao
fim proposto e aos meios que reconhece como atinentes a
este fim.”” Como descobre estes meios? A resposta a este
questionamento conhece desdobramentos. Antes de mais,
da-se o conselbo ou deliberacao; nele, a razao inquire acerca
dos meios concernentes a um fim proposto. No tirocinio

"V Idem. Ibidem. 1, 82, 2, C: “Similiter etiam est ex parte voluntatis. Sunt
enim quaedam particularia bona, quae non habent necessariam
connexionem ad beatitudinem, quia sine his potest aliquis esse beatus,
et huiusmodi voluntas non de necessitate inhaeret. Sunt autem
quaedam habentia necessariam connexionem ad beatitudinem, quibus
scilicet homo Deo inhaeret, in quo solo vera beatitudo consistit. Sed
tamen antequam per certitudinem divinae visionis necessitas huiusmodi
connexionis demonstretur, voluntas non ex necessitate Deo inhaeret,
nec his quae Dei sunt.” “O mesmo acontece com a vontade. Ha bens
particulares que ndo tém relagdo necessaria com a bem-aventuranga,
porque se pode ser bem-aventurado sem eles. A tais bens a vontade
nido adere necessariamente. Mas hda bens que tém uma relacio
necessaria com a bem-aventuranca; sio aqueles pelos quais 0 homem
adere a Deus, em quem somente se encontra a verdadeira bem-
aventuranca. Todavia, antes que a necessidade dessa conexdo seja
demonstrada pela certeza da visio divina, a vontade ndo adere
necessariamente a Deus, nem as coisas que sdo de Deus.”

72 Idem. Ibidem. 1-11, 12, 2, C. “Sicut in motu quo itur de a in ¢ per b, ¢
est terminus ultimus, b autem est terminus, sed non ultimus. Et
utriusque potest esse intentio.” “Assim, o movimento pelo qual se vai
de A a C por B, C é o termo dltimo; B ¢ o termo, mas nio o dltimo. E
a intencdo pode refetir-se a ambos.” Idem. Ibidem. 1-11, 12, 3, C: “Est
enim intentio non solum finis ultimi, ut dictum est, sed etiam finis
medii. Simul autem intendit aliquis et finem proximum, et ultimum;
sicut confectionem medicinae, et sanitatem.” “Como foi dito, nio ha
inten¢do somente do fim dltimo, mas também dos meios para o fim.
Pode-se ter inten¢do ao mesmo tempo do fim proximo e do fim
ultimo, como elaborar o remédio e a cura.”
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da inquisi¢do, apds “sabatinar’” as varias possibilidades, a
razdo formula juizos que nao sdo sendo “estratégias” para
alcancar o fim a que aspira.” Em seguida, a vontade
compraz-se nos meios considerados pela razio. A este
beneplacito chamamos consentimento.” Apos isso, a menos
que haja um s6 juizo, ocorre a elei¢io ou a escolha de um
destes juizos, ou seja, de uma destas “estratégias”.” Por

73 Idem. Ibidem. 1-11, 14, 1, C: “In rebus autem dubiis et incertis ratio non
profert iudicium absque inquisitione praecedente. Et ideo necessaria est
inquisitio rationis ante iudicium de eligendis, et haec inquisitio
consilium vocatur. Propter quod philosophus dicit, in III Ethic., quod
electio est appetitus praeconsiliati.” “A razdo ndo profere juizos sobre as
coisas dubias e incertas, sem prévia investigacdo. Por isso, ¢ necessaria a
investigacdo da razdo antes do julgamento do que se vai eleger. Esta
investigacdo chama-se deliberacdo. Por isso diz o Filésofo, no livro 111

59

da Etica: ‘A elei¢io ¢ apetite do previamente deliberado’.

" Idem. Lbidem. 1-11, 15, 3, C: “Sed appetitus eorum quae sunt ad finem,
praesupponit determinationem consilii. Et ideo applicatio appetitivi
motus ad determinationem consilii, proprie est consensus. Unde, cum
consilium non sit nisi de his quae sunt ad finem, consensus, proprie
loquendo, non est nisi de his quae sunt ad finem.” “Mas, o apetite das
coisas que sdo para o fim pressupde determinagdo da deliberagao. Por
isso, a aplicacio do movimento apetitivo a determinacio da deliberacio
¢ propriamente o consentimento. Por conseguinte, como a deliberagao
¢ apenas sobre as coisas que sio para o fim, o consentimento,
propriamente falando, é somente sobre as coisas que sio para o fim.”

" Idem. 1bidem. 1-11, 15, 3, ad 3: “Ad tertium dicendum quod electio
addit supra consensum quandam relationem respectu eius cui aliquid
praeeligitur, et ideo post consensum, adhuc remanet electio. Potest
enim contingere quod per consilium inveniantur plura ducentia ad
finem, quorum dum quodlibet placet, in quodlibet eorum consentitur,
sed ex multis quae placent, praeaccipimus unum eligendo. Sed si
inveniatur unum solum quod placeat, non differunt re consensus et
electio, sed ratione tantum, ut consensus dicatur secundum quod placet
ad agendum; electio autem, secundum quod praefertur his quae non
placent.” “Deve-se dizer que a eleicio acrescenta ao consentimento
uma relagio com respeito aquilo para o que se escolheu previamente
algo, e por isso, apds o consentimento, ainda permanece a eleicdo. Mas,
pode acontecer que pela deliberacio encontrem-se muitas coisas que
levam ao fim, e se qualquer uma delas agrada, nelas se consente.
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fim, segue o império da razdo, que adverte ou intima,
dando-nos um preceito ou movendo-nos a agao. De sorte
que, se na eleicao se prefere um meio a outro, no império a
razado ordena que se prefira este meio em detrimento dos
outros.” Sucede ao império a a¢io. Cumpre dizer que o
império nao ¢ algo coercitivo, porque ¢ precedido e
depende, ja vimos, da deliberacio e da elei¢io.”” Trata-se,

Todavia, entre as muitas coisas que agradam, escolhemos uma a ser
eleita. Mas, se houver uma s6 que agrade, o consentimento ¢ a elei¢do
nio se diferenciam por distingdo real, mas por distincio de razio.
Assim, consentimento se diz enquanto agrada para agir; eleicdo,
enquanto se prefere as coisas que nio agradam.”

76 Idem. Ibidem. 1-11, 17, 1, C: “Imperate autem est quidem essentialiter
actus rationis, imperans enim ordinat eum cui imperat, ad aliquid
agendum, intimando vel denuntiando; sic autem ordinare per modum
cuiusdam intimationis, est rationis. Sed ratio potest aliquid intimare vel
denuntiare dupliciter. Uno modo, absolute, quae quidem intimatio
exprimitur per verbum indicativi modji; sicut si aliquis alicui dicat, hoc
est tibi faciendum. Aliquando autem ratio intimat aliquid alicui,
movendo ipsum ad hoc, et talis intimatio exprimitur per verbum
imperativi modi; puta cum alicui dicitur, fac hoc.” “Imperar ¢, pois,
essencialmente ato da razdo, porque o que impera ordena o que é
imperado para agir, intimando ou advertindo. Assim sendo, ordenar
mediante intimagio pertence a razdo. Ela intima ou adverte de dois
modos. Primeiro, absolutamente: ¢ o que se faz por um verbo no
indicativo, como se alguém dissesse a outro: Isso deves fazer. Outras
vezes a razdo intima algo a alguém, movendo-o para tal. E essa
inclinagdo a faz usando o verbo no imperativo, dizendo: Fag #ss0.”

T Idem. 1bidem. 1-11, 17, 3, C: “Imperium autem non est simul cum actu
eius cui imperatur, sed naturaliter prius est imperium quam imperio
obediatur, et aliquando etiam est prius tempore. Unde manifestum est
quod imperium est prius quam usus.”” “O império, portanto, nido é
simultdneo com o ato daquele que recebeu a ordem, mas naturalmente
¢ anterior a que seja obedecido, e, as vezes, anterior no tempo.” Idem.
Lbidem. 1-11, 17, 3, ad 1: “Quia post determinationem consilii, quae est
iudicium rationis, voluntas eligit; et post electionem, ratio imperat ei per
quod agendum est quod eligitur; et tunc demum voluntas alicuius
incipit uti, exequendo imperium rationis; quandoque quidem voluntas
alterius, cum aliquis imperat alteri; quandoque autem voluntas ipsius
imperantis, cum aliquis imperat sibi ipsi.” “Depois da determinacdo da
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pois, de um ato interno da razdo: “O império, como foi
dito, nada mais é do que o ato da razdo ordenante para se
fazer alguma coisa”™”.

Ora, fazer com que a deliberagdo, a eleicao e o
império sigam a reta razio ¢ tarefa das virtudes e disso
dependera a bondade ou a malicia de nossas agoes. Por
isso, tendo estudado a estrutura do ato livre, podemos,
afinal, conhecer como ele se torna virtuoso ou vicioso.

5.5 AS VIRTUDES

5.5.1 A bondade e a malicia do ato humano

Levando em consideraciao os resultados alcancados
no topico acima e antes de passarmos a tematica da virtude,
importa agora sabermos como recai a bondade ou a malicia
na agao. Ora, a moralidade da acdo ¢ definida pelo afo
interior, pela intencio.” Haverd bondade na a¢do, se o fim
estiver conforme a razao; antes, ma sera a acao se o fim for

deliberagiio, que ¢ um juizo da razdo, a vontade efetua a cleigio. A
seguir, a razdo impera ao que deve realizar aquilo que, finalmente, foi
eleito, e a vontade de alguém comeca a usar, executando o império da
razdo.”

78 Idem. Ibidem. 1-11, 17, 5, C: “Respondeo dicendum quod, sicut dictum
est, imperium nihil aliud est quam actus rationis ordinantis, cum
quadam motione, aliquid ad agendum.”

7 Idem. Ibidem. 1-11, 19, 7, C: “Unde, cum bonitas voluntatis dependeat a
bonitate voliti, ut supra dictum est, necesse est quod dependeat ex
intentione finis.” “Por isso, por que a bondade da vontade depende do
objeto que se quis, como foi dito, é necessario que dependa da intengdo
do fim.”
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contrario a razdo.” Assim sendo, o afo exterior é, em ultima
instAncia, somente a consequéncia do interior.® Tomas
chega a citar um dito de Aristoteles para arrematar a
questio: “Donde dizer o Filésofo no livto V da Etica:
Aquele que rouba para cometer adultério, propriamente
falando ¢ mais addltero do que ladrio”®. Quando a razio
versa sobre algo que ndo é nem conveniente nem
repugnante a ela, damos a este objeto e o ato
correspondente o nome de indiferentes.”” A necessidade da

80 Idem. Ibidem. 1-11, 19, 3, SC: “Sed bonitas voluntatis consistit in hoc
quod non sit immoderata. Ergo bonitas voluntatis dependet ex hoc
quod sit subiecta rationi.” “Mas a bondade da vontade consiste em nio
ser sem moderagdo. Logo, a bondade da vontade depende de ser
submetida a razdo.”

81 Idem. Ibidem. 1-11, 18, 6, C: “Finis autem proprie est obiectum
interioris actus voluntarii [...].Et ideo actus humani species formaliter
consideratur secundum finem, materialiter autem secundum obiectum
exterioris actus.” “O fim é propriamente o objeto do ato voluntirio
interior [...]. E assim, a espécie de um ato humano se considera
formalmente segundo o fim, materialmente segundo o objeto do ato
exterior.”

82 Idem. 1bidem. 1-11, 18, 6, C: “Unde philosophus dicit, in V Ethic., quod
ille qui furatur ut committat adulterinm, est, per se loguendo, magis adulter quam

fiﬂ’.”

8 Idem. 1bidem. 1-11, 18, 8, C: “Contingit autem quod obiectum actus
non includit aliquid pertinens ad ordinem rationis, sicut levare festucam
de terra, ite ad campum, et huiusmodi, et tales actus secundum speciem
suam sunt indifferentes.” “Acontece, porém, que o objeto do ato nido
inclui algo pertinente a ordem da razio, como levantar palha da terra, ir
a0 campo e coisas semelhantes: tais atos sdo indiferentes segundo sua
espécie.” E muito importante nio confundir atos indiferentes com atos
disciplicentes. Por exemplo, nem todo ato que procede da ignorincia é
involuntario. Ha, por exemplo, atos voluntarios procedentes de uma
ignorancia voluntaria. Assim, se tomado por uma paixao ou pela forca
de algum habito desordenado, o agente, seja por omissao seja por
negligéncia, proceder com disciplicéncia em relagdo a conhecimentos
que deveria e poderia possuir, agird com malicia. O ato decorrente
deste descuido sera consequéncia de uma ignorancia voluntariamente
inadvertida: Idem. Ibidem. 1-11, 6, 8, C: “Uno modo, quia actus voluntatis
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corre¢ao da virtude nasce justamente do fato de que a
vontade, seguindo uma razio erroénea ou vencida pelas
paixoes, pode tomar como conveniente a sua beatitude um
meio que, na verdade, repele-a, da mesma forma que o

fertur in ignorantiam, sicut cum aliquis ignorare vult ut excusationem
peccati habeat, vel ut non retrahatur a pecando [..].Et haec dicitur
ignorantia affectata. Alio modo dicitur ignorantia voluntaria eius quod
quis potest scire et debet, sic enim non agere et non velle voluntarium
dicitur, ut supra dictum est. Hoc igitur modo dicitur ignorantia, sive
cum aliquis actu non considerat quod considerare potest et debet, quae
est ignorantia malae electionis, vel ex passione vel ex habitu proveniens,
sive cum aliquis notitiam quam debet habere, non curat acquirere; et
secundum hunc modum, ignorantia universalium iuris, quae quis scire
tenetur, voluntaria dicitur, quasi per negligentiam proveniens.”
“Primeiro, porque o ato da vontade leva a ignorancia, como quando se
quer ignorar para se livrar da acusa¢io, ou nio se afastar do pecado [...].
Esta se chama de ignorancia afetada. — Segundo, ¢ a ignorincia
voluntaria quanto aquilo que se deve e se pode saber, pois ndo agir nem
querer neste caso ¢ voluntirio, como foi dito acima. Nesse caso hd
ignorancia, ou por que nio se considera realmente aquilo que se pode e
se deve considerar, ignorancia esta vinda de ma elei¢io ou de paixdo ou
de algum hdbito, ou de algum desconhecimento daquilo que se devia
ter, mas que se descuidou de té-lo; e é segundo este modo, a ignorancia
das leis universais, que todos devem conhecer, havendo entdo
ignorancia voluntaria como proveniente da inteligéncia.” Agora, se,
mesmo quando o agente conhece e considera o que deveria e poderia
conhecer, ainda assim surge um imprevisto, o agente, entdo, nio tera
moralmente agido de ma-fé. Tomas exemplifica: Idew. Ibidens: “Sicut
cum homo ignorat aliquam circumstantiam actus quam non tenebatur
scire, et ex hoc aliquid agit, quod non faceret si sciret, puta cum aliquis,
diligentia adhibita, nesciens aliquem transire per viam, proiicit sagittam,
qua interficit transeuntem. Et talis ignorantia causat involuntarium
simpliciter.”  “Por exemplo, quando o homem ignora alguma
circunstancia de um ato que ndo deveria saber, e por isso age, o que
nao faria se o soubesse. Assim, quando alguém, prestada a devida
atencio, desconhecendo que um passava pelo caminho, lanca sua flecha
que ira mata-lo. Essa ignorancia causa um ato absolutamente
involuntario.”
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intelecto pode deduzir conclusdes falsas de premissas
verdadeiras.**

5.5.2 A definigao de virtude como habitus e meio-termo da
razao

Neste contexto, a virtude humana apresenta-se
como sendo uma disposicao estavel (habitus) para agir
conforme o bem.* Atende compreender que a virtude ¢é
um hbabitus, pois se as poténcias naturais sao determinadas
por seus atos, as poténcias racionais, intelectuais ou
volitivas, como podem tender para vérias coisas®, sio

8 TOMAS DE AQUINO. O Apetite do Bem e a Vontade:
Quaestiones disputatae de veritate: questdo 22. Trad. Paulo Faitanin e
Bernardo Veiga. Rev. Karine Moreto Massoca. Sao Paulo: EDIPRO,
2015. 22, 6, C: “Secundum vero horum est respectu quorumdam
obiectorum, scilicet respectu eorum quae sunt ad finem, et non ipsius
finis; et etiam secundum quemlibet statum naturae. Tertium vero non
est respectu omnium obiectorum, sed quorumdam, scilicet eorum quae
sunt ad finem [..]”. “Com efeito, assim como de algum principio
verdadeiro ndo se segue uma falsa conclusio, a ndo ser por alguma
falsidade da razdo, ou por assumir algo falso, ou ordenando de modo
falso o principio a conclusio; assim, também, do que inere no apetite
reto do fim dltimo ndo se pode seguir que alguém apeteca algo
desordenado, a ndo ser que a razdo tomasse algo que nio seja
ordenavel ao fim [...]”.

8 Idem. Suma Teoldgica. I-11, 55, 4, C: “[...] virtus autem est habitus
semper se habens ad bonum.” “Mas a virtude ¢ um habito sempre
voltado para o bem.”

8 Idem. Ibidem. 1-11, 55, 1, C: “Potentiae autem rationales, quae sunt
propriae hominis, non sunt determinatae ad unum, sed se habent
indeterminate ad multa, determinantur autem ad actus per habitus, sicut
ex supradictis patet. Et ideo virtutes humanae habitus sunt.” “— J4s as
poténcias racionais, proprias do homem, ndo sdo determinadas a uma
coisa s0, antes se prestam, indeterminadamente, a muitas coisas. Ora, é
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determinadas ndo por um ato isolado, mas por uma
disposicdo estavel adquirida por muitos atos®. Quando este
habitus esta conforme a razao, tem-se, entao, a virtude e os
atos da virtude, mas se ele discorda da razao, tem-se o vicio
e os atos viciosos. ™ Da mesma forma que adquirimos e

pelos habitos que elas se determinam aos atos, como se mostrou acima.
Por isso, as virtudes humanas sao habitos.”

87 Idem. Ibidem. 1-11, 51, 2, C: ““|...] unde ex multiplicatis actibus generatur
quaedam qualitas in potentia passiva et mota, quae nominatur habitus.
“|...] os atos multiplicados geram na poténcia passiva ¢ movida uma
qualidade que se chama habito.”Iden. Ibiden. 1-11, 51, 3, C: “Manifestum
est autem quod principium activum quod est ratio, non totaliter potest
supervincere appetitivam potentiam in uno actu, eo quod appetitiva
potentia se habet diversimode et ad multa [..]. Unde ex hoc non
totaliter vincitur appetitiva potentia, ut feratur in idem ut in pluribus,
per modum naturae, quod pertinet ad habitum virtutis. Et ideo habitus
virtutis non potest causari per unum actum, sed per multos.” “Ora, é
manifesto que o principio ativo que é a razdo nio pode, num sé ato,
dominar a parte apetitiva, porque esta se presta de diversas maneiras a
muitas coisas. [..]. E, por isso, a poténcia apetitiva ndo ¢é vencida
totalmente, a ponto de, na maioria das vezes, ser levada, de modo
natural, para o mesmo objeto, o que pertence ao habito da virtude.
Essa ¢ a razdo por que esse habito ndo pode ser causado por um unico
ato, mas por muitos.”

88 Idem. 1bidem. 1-11, 54, 3, C: “Uno modo, secundum convenientiam ad
naturam, vel etiam secundum disconvenientiam ab ipsa. Et hoc modo
distinguuntur specie habitus bonus et malus, nam habitus bonus dicitur
qui disponit ad actum convenientem naturae agentis; habitus autem
malus dicitur qui disponit ad actum non convenientem naturae. Sicut
actus virtutum naturac humanae conveniunt, eo quod sunt secundum
rationem, actus vero vitiorum, cum sint contra rationem, a natura
humana discordant. Et sic manifestum est quod secundum differentiam
boni et mali, habitus specie distinguuntur.A primeira, conforme a
harmonia ou desarmonia com a natureza. E assim se distinguem
especificamente o bom habito, e o mau, pois se chama bom o habito
que dispbe a atos convenientes a natureza do agente e mau o que
dispée a atos ndo convenientes a essa natureza, como os atos das
virtudes convém a natureza humana quando conformes a razdo, ao
passo que os atos viciosos, sendo contra a razao, estio em desarmonia
com essa natureza.”
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intensificamos os habitos virtuosos ou viciosos pelas agoes
multiplicadas, podemos diminui-los e até perdé-los pelas
mesmas causas, a saber, os atos voluntirios”, ou mesmo
pela inatividade™.

O bem do homem, segundo vimos, coincide com a
sua natureza. E o peculiar a sua natureza é a razio. Logo, a
causa € a raiz do bem do homem é a razdo.” Donde a
virtude consistir numa disposicao estavel (habitus) em agir
conforme a razio.” Por isso, quando praticada, a virtude
torna bom nido s6 o ato, mas o proprio homem, pois

8 Idem. Ibidem. 1-11, 53, 2, C: “Et sicut ex eadem causa augentur ex qua
generantur, ita ex eadem causa diminuuntur ex qua corrumpuntur, nam
diminutio habitus est quaedam via ad corruptionem, sicut e converso
generatio habitus est quoddam fundamentum augmenti ipsius.” “E
assim como aumentam pela mesma causa que os gera, assim também
diminuem pela mesma causa que os destroi, pois a diminui¢io de um
habito é o caminho para a sua destruicdo, e, inversamente, a geracao do
habito ¢ uma base para seu crescimento.”

0 Idem. 1bidem. 1-11, 53, 3, C: “Cum autem aliquis non utitur habitu
virtutis ad moderandas passiones vel operationes proprias, necesse est
quod proveniant multae passiones et operationes praeter modum
virtutis, ex inclinatione appetitus sensitivi, et aliorum quae exterius
movent. Unde corrumpitur virtus, vel diminuitur, per cessationem ab
actu. Quando, porém, nio se utiliza desse habito virtuoso para moderar
as paixGes e ag¢Oes, muitas delas necessariamente sobrevirdo sem o
comedimento da virtude, pela inclinagio do apetite sensitivo e de
outros que movem exteriormente e em conseqiiéncia, deixando de ser
excercida, a virtude desaparece ou diminui.”

N Idem. lbidem. 1-11, 66, 1, C: “Manifestum est autem ex dictis quod

> q
causa et radix humani boni est ratio.” “[..] a causa e raiz do bem
humano é a razio [...]”.

2 BOEHNER, GILSON. Histéria Da Filosofia Crista: Desde as
Origens até Nicolau de Cusa. p. 479: “A virtude define-se como uma
disposi¢io ou inclinagao (“habitus”) para agir conformemente a razdo.”
TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. I1-11, 47, 6, C: “Respondeo
dicendum quod finis virtutum moralium est bonum humanum. Bonum
autem humanae animae est secundum rationem esse [...]”. “O fim das
virtudes morais é o bem humano. Ora, o bem da alma humana é estar
conformada a razio [...]”.
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enquanto aperfeicoa os seus atos, aperfeicoa a sua propria
natureza”, j4 que o agir ¢ consecutivo da natureza. Assim, o
ser do homem realiza-se quando este age de acordo com a
razdo, uma vez que o homem ¢é um animal racional. De
resto, para o ser humano, conservar-se no ser ¢ manter-se
em conformidade com os ditames da razao. Neste sentido,
a pratica da virtude, que consiste na acio em conformidade
com a razao, realiza e aperfeicoa o ser do homem: “Deve-
se dizer que o homem ¢, propriamente, o que é pela razio.
E por isso se diz que alguém se contém, quando se
restringe a0 que € racional”™,

Ora, sendo que a virtude consiste em adequar as
paixoes a regra ou medida da razao, deve-se considerar que
toda regra ou medida pode ser ultrapassada ou
simplesmente nao ser alcangada. Por isso, diz-se que a regra
ou medida da razao é um meio-termo entre O €xcesso € a
falta.” Mas é preciso acrescer que esta mediania nio é uma

% TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I-1I, 55, 3, SC: “Et
philosophus dicit, in II Ethic., quod virtus est guae bonum facit habentem, et
opus eius bonum reddit.” “E o Filésofo diz: ‘A virtude torna bom quem a
tem e boas as obras que pratica’”; Idem. Ilbidem. 11-11, 58, 3, C:
“Respondeo dicendum quod virtus humana est guae bonum reddit actum
humanum, et ipsum hominem bonum facit”” “A virtude humana torna bons
os atos humanos e o proprio homem.”

9% Idem. Ibidem. 11-11, 155, 1, ad 2: “Ad secundum dicendum quod
homo proprie est id quod est secundum rationem.”

95 Idem. Lbidem. 1-11, 64, 1, C: “Mensura autem et regula appetitivi motus
circa appetibilia, est ipsa ratio. Bonum autem cuiuslibet mensurati et
regulati consistit in hoc quod conformetur suae regulae, sicut bonum in
artificiatis est ut consequantur regulam artis. Malum autem per
consequens in huiusmodi est per hoc quod aliquid discordat a sua
regula vel mensura. Quod quidem contingit vel per hoc quod
superexcedit mensuram, vel per hoc quod deficit ab ea, sicut manifeste
apparet in omnibus regulatis et mensuratis. Et ideo patet quod bonum
virtutis moralis consistit in adaequatione ad mensuram rationis.
Manifestum est autem quod inter excessum et defectum medium est
aequalitas sive conformitas. Unde manifeste apparet quod virtus
moralis in medio consistit.” “Ora, a medida e a regra do movimento
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mediocridade, sendo o contrario, pois ela visa atingir a
exceléncia, que ¢ conformar as paixoes a regra da razio.”
Disso isso tudo, pode parecer que Tomas despreze
a parte apetitiva do homem ao dizer que o bem do homem
¢ ditado pela sua razao. Mas nao ¢ assim. A razao ¢ regra ¢
ditame, porque ¢ ela que nos distingue das outras espécies
de animais. Porém, o homem nio ¢ s6 inteligente, sendo
que ele apetece as coisas que conhece. Assim, os atos
humanos, que seguem o seu ser, também possuem dois
principios: o intelecto e o apetite.” Desta feita, toda virtude
que aperfeicoe o agit humano, inclinando-o para o bem”,

apetitivo em relacido aos seus objetos é a propria razdo. Por outro lado,
o bem de tudo o que é medido e regulado esta em conformar-se a sua
regra, como o bem nas obras artisticas estd em seguir as regras da arte.
Conseqlientemente, nesses casos, o mal estd, ao contririo, no
desacordo de uma coisa com a sua regra ou medida. E isso pode
acontecer ou porque ela ultrapassa a medida ou porque fica aquém dela,
como se vé claramente em tudo o que é medido e regulado. E assim, ¢é
6bvio que o bem da virtude moral consiste no ajustamento a medida da
razdo. — Mas, evidentemente, entre o excesso e o defeito, o meio é a
igualdade ou a conformidade e, por isso, ¢ claro que a virtude moral
consiste no meio-termo.”

% Idem. 1bidem. 1-11, 64, 1, ad 1: “Unde philosophus dicit, in II Ethic.,
quod virtus secundum substantiam medietas est, inquantum regula
virtutis ponitur circa propriam materiam, secundum optimum autem et
bene, est extremitas, scilicet secundum conformitatem rationis.”
“Assim se entende por que o Filésofo ensina que ‘a virtude, em sua
substincia, estd no meio’, enquanto impoe regra a sua propria matéria,
mas ‘¢ um extremo, no que ela tem de melhor e perfeito’, isto é,
enquanto conforme a razao.”

97 Idem. Lbidem. 1-11, 58, 3, C: “Principium autem humanorum actuum in
homine non est nisi duplex, scilicet intellectus sive ratio, et appetitu
[...]”. “Ora, os atos humanos s6 tém dois principios, ou seja, o intelecto
ou razio e o apetite.”

98 Idem. 1bidenr. “Respondeo dicendum quod virtus humana est quidam
habitus perficiens hominem ad bene operandum.” “A virtude humana é
um hébito que aperfeicoa o homem, para proceder bem.”
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aperfeicoa, consequentemente, um destes dois principios.”
Quando a virtude aperfeicoa o proceder do intelecto —
seja o especulativo, seja o pratico — chamamo-la virtude
intelectual. " Quando a virtude aperfeicoa o apetite,
denominamo-la virtude moral.’”' Para a nossa tematica, basta
atermo-nos as virtudes morais. B, dentre elas, ha as virtudes
cardeais, das quais procedem todas as outras. As virtudes
cardeais sdo: a prudéncia que, embora sendo uma virtude
intelectual, rege ou dirige as demais virtudes morais, a
Justica, a temperanga e a fortaleza. Resume o Aquinate:

Sintetizando, portanto, toda a matéria moral no
estudo das virtudes, podemos reduzir todas as
virtudes a sete: trés teologais, que abordaremos em
primeiro lugar (q. 1-46), e quatro cardeais, que
trataremos em  seguida. Entre as virtudes
intelectuais, uma delas é a prudéncia, que se arrola e
enumera entre as virtudes cardeais (q. 47-56). [...].
Quanto as outras virtudes morais, todas se
reduzem, de algum modo, as virtudes cardeais
como esta claro pelo que acima foi dito.!0?

9 Idem. Ibidenr: “Unde omnis virtus humana oportet quod sit perfectiva
alicuius istorum principiorum.” “E preciso, pois, que toda virtude
humana aperfeicoe um desses dois principios.”

190 Idem. 1bidenr: “Si quidem igitur sit perfectiva intellectus speculativi vel
practici ad bonum hominis actum, erit virtus intellectualis [...]”. “Se for
virtude que aperfeicoa o intelecto especulativo ou pratico para o bom
agir do homem, a virtude sera intelectual |...]”.

11 Idem. Ibidenr: ““|...] si autem sit perfectiva appetitivae partis, erit virtus
moralis [...]”. “[...] se aperfeigoar a poténcia apetitiva, sera virtude moral
[.]”

12 Idem.  Ibidem. 11-11, Prologe: “Sic igitur tota materia morali ad
considerationem virtutum reducta, omnes virtutes sunt ulterius
reducendae ad septem, quarum tres sunt theologicae, de quibus primo
est agendum; aliae vero quatuor sunt cardinales, de quibus posterius
agetur. Virtutum autem intellectualium una quidem est prudentia, quae
inter cardinales virtutes continetur et numeratur; ars vero non pertinet
ad moralem, quae circa agibilia versatur, cum ars sit recta ratio
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Arrazoaremos, mais abaixo, sobre as virtudes
cardeais, ja que as virtudes teologais pertencem ao ambito
estritamente teoldgico. Antes, porém, de passarmos ao
tépico das virtudes cardeais, cabe esclarecermos algo. E
caro a Tomas o tema da conexido das virtudes, de tal sorte
que quem nao possui, por exemplo, a prudéncia, tampouco
possuira as demais virtudes morais.

5.5.3 A conexao das virtudes

Com o fito de situarmos bem esta questao, cumpre
termos presentes alguns dados ja arrolados neste texto.
Sabemos que, apds o pecado de origem, embora quanto a
sua esséncia a nossa natureza tenha permanecido integra,
nao se pode negar que o exercicio das virtudes tornou-se
cambiante, por causa do divorcio estabelecido entre os
apetites inferiores € a razao. De modo que nem o concupiscivel
¢ facilmente temperado, nem o irascivel se deixa sem mais
moderar-se pela fortaleza. Assim, o homem tende a ser
subjugado pelo concupiscivel. Ademais, estabeleceu-se,

factibilium, ut supra dictum est; aliae vero tres intellectuales virtutes,
scilicet sapientia, intellectus et scientia, communicant etiam in nomine
cum donis quibusdam spiritus sancti, unde simul etiam de eis
considerabitur in consideratione donorum virtutibus
correspondentium. Aliae vero virtutes morales omnes aliqualiter
reducuntur ad virtutes cardinales, ut ex supradictis patet, unde in
consideratione alicuius virtutis cardinalis considerabuntur etiam omnes
virtutes ad eam qualitercumque pertinentes et vitia opposita. Et sic nihil
moralium erit practermissum.” Idems. Ibidem. 11-11, 123, 23, C: “Unde
inter virtutes cardinales prudentia est potior; secunda, iustitia; tertia,
fortitudo; quarta, temperantia. Et post has, ceterae virtutes.” “Daf a
seguinte classificacio das virtudes cardeais: primeiro, a prudéncia;
segundo, a justica; terceiro, a fortaleza; quarto, a temperanca. Depois
vém as outras virtudes.”
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mesmo entre razao e vontade, uma rebelido, uma vez que a
vontade, apos a queda dos nossos primeiros pais, tende a
pelejar contra a razio, a fim de ceder aos caprichos dos
apetites inferiores. Pelo que o Aquinate conclui que, se no
estado de integridade era possivel a pratica das virtudes
naturais sem o auxilio da graca, no estado atual, mesmo no
que toca ao plano natural, o auxilio da graga é requerido.
Algumas passagens emblematicas, e particularmente
elucidativas, podem ser citadas com proveito:

Portanto, deve-se dizer que se a natureza tivesse
permanecido integra, prevaleceria nela a inclinacio
da razio. Mas, na natureza corrompida, o que
prevalece ¢é a inclinacio da concupiscéncia, que
domina no homem. Por esta razao o homem ¢é mais
inclinado a suportar sofrimentos por causa daquilo
em que a concupiscéncia encontra seu prazer desde
agora, do que a aturar adversidades em vista de
bens futuros desejados segundo a razdo.!”

No estado de integridade, com respeito 2
capacidade da poténcia operativa, 0 homem poderia
com suas for¢as naturais, querer ¢ fazer o bem
proporcional a sua natureza, como ¢ o bem da
virtude adquirida, mas nido um bem que a
ultrapassa, como ¢ o bem da virtude infusa. No
estado de corrupg¢io, o homem falha naquilo que
lhe ¢ possivel pela sua natureza, a tal ponto que ele

193 Idem. 1bidem. 11-11, 136, 3, ad 1: “Ad primum ergo dicendum quod in
natura humana, si esset integra, praevaleret inclinatio rationis, sed in
natura corrupta praevalet inclinatio concupiscentiae, quae in homine
dominatur. Et ideo pronior est homo ad sustinendum mala in quibus
concupiscentia delectatur praesentialiter, quam tolerare mala propter
bona futura quae secundum rationem appetuntur, quod tamen pertinet
ad veram patientiam.”
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nao pode mais por suas forcas naturais realizar
totalmente o bem proporcionado a sua natureza.!4

Assim, no estado de integridade, o homem tinha
necessidade de uma  forca  acrescentada
gratuitamente aquela de sua natureza unicamente
para realizar e querer o bem sobrenatural. No
estado de corrupcio, tem necessidade disso para
duas coisas: primeiro, para que seja curado, e
depois, pata realizar o bem da ordem sobrenatural,
isto é, o bem meritorio,105

Dai para Tomas ser imperioso que, até para que
cumpramos integralmente o bem que nos é conatural,
tenhamos o auxilio da virtude teologal da caridade. E isso nao
nos deve causar espanto, pois Tomas é um tedlogo cristao;
para ele, o fim absolutamente dltimo do homem ¢ a visdo
beatifica de Deus. Ora, este fim ultrapassa o que ¢ devido a
nossa natureza. Desta sorte, s6 podemos alcangi-lo se
formos socorridos pela caridade, que é uma virtude nio
adquirida, mas infusa. Sem ela, nenhuma das demais
virtudes encontram-se dispostas a nos ordenar ao nosso
fim verdadeiramente ultimo. Estamos no limiar de uma

1% Idem. Thidem. 1-11, 109, 2, C: “Sed in statu naturae integrae, quantum
ad sufficientiam operativae virtutis, poterat homo per sua naturalia velle
et operari bonum suae naturae proportionatum, quale est bonum
virtutis acquisitae, non autem bonum superexcedens, quale est bonum
virtutis infusae. Sed in statu naturae corruptae etiam deficit homo ab
hoc quod secundum suam naturam potest, ut non possit totum
huiusmodi bonum implere per sua naturalia.”

195 Idem. Ibidemr. ““Sic igitur virtute gratuita superaddita virtuti naturae
indiget homo in statu naturae integrae quantum ad unum, scilicet ad
operandum et volendum bonum supernaturale. Sed in statu naturae
corruptae, quantum ad duo, scilicet ut sanetur; et ulterius ut bonum
supernaturalis virtutis operetur, quod est meritorium. Ulterius autem in
utroque statu indiget homo auxilio divino ut ab ipso moveatur ad bene
agendum.”
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moral teolégica. Neste sentido, é interessante coligirmos
algumas passagens que atestam isso:

Deve-se dizer que o fim é na aglo, o que é o
principio no conhecimento especulativo. Assim
como nido pode haver ciéncia absolutamente
verdadeira sem uma exata avaliagio do principio
primeiro e indemonstravel, assim também nio pode
haver absolutamente verdadeira justica ou
verdadeira castidade se faltar a ordenacio devida
para o fim, produzida pela caridade, embora alguém
se comporte com retidio em tudo mais.!0

Deve-se dizer que a caridade é comparada ao
fundamento e a raiz, por nela se sustentarem e
nutritem todas as outras virtudes, mas nio no
sentido em que fundamento e raiz tém razido de
causa material.107

Deve-se dizer que a caridade ¢ considerada o fim
das outras virtudes, porque as ordena para o seu
fim proéprio. E, sendo a mie a que concebe em si
mesma por um outro, pode-se dizer que a caridade
¢ mie das outras virtudes porque, pelo desejo do
fim dltimo, concebe os atos das demais virtudes,
imperando-os.1%8

196 Tdem. Ibidem. 11-11, 23, 7, ad 2: “Ad secundum dicendum quod, cum
finis se habeat in agibilibus sicut principium in speculativis, sicut non
potest esse simpliciter vera scientia si desit recta aestimatio de primo et
indemonstrabili principio; ita non potest esse simpliciter vera iustitia aut
vera castitas si desit ordinatio debita ad finem, quae est per caritatem,
quantumcumque aliquis se recte circa alia habeat.”

17 Idem. 1bidem. 11-11, 23, 8, ad 2: “Ad secundum dicendum quod caritas
comparatur fundamento et radici inquantum ex ea sustentantur et
nutriuntur omnes aliae virtutes, et non secundum rationem qua
fundamentum et radix habent rationem causae materialis.”

18 Tdem. Ibidem. 11-11, 23, 8, ad 3: “Ad tertium dicendum quod caritas
dicitur finis aliarum virtutum quia omnes alias virtutes ordinat ad finem
suum. Et quia mater est quae in se concipit ex alio, ex hac ratione
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Entretanto, é digno de nota que, em toda esta
argumenta¢do, Tomas nunca perde de vista que ha uma
perfeicdo quanto ao tempo, tal como a discriminamos no
terceiro capitulo. Esta perfeicdo, propria a ordem natural,
podemos vivencia-la sem precisar, necessariamente, praticar
com heroismo todas as virtudes naturais, isto é, sem
precisar, por uma necessidade absoluta, da graca. Com
efeito, tantos pagaos chegaram a esta perfeicio. Em outros
termos, para a perfeicio que requer a vida na citas é
suficiente que pratiquemos as virtudes morais o quanto for
necessario para a convivéncia entre os homens, deixando
de lado aqueles vicios que tolhem a coexisténcia
harmoniosa que a vida em comum exige. Tomas preve esta
perfeicao:

Deve-se dizer que a ciéncia e a arte visam, por
razdo prépria, um bem particular e ndo o fim
dltimo da vida humana, como ¢é o caso das virtudes
morais que tornam o homem pura e simplesmente
bom, como ja foi dito.!?”

dicitur mater aliarum virtutum, quia ex appetitu finis ultimi concipit
actus aliarum virtutum, imperando ipsos.”

199 Idem. Ibidem. 11-11, 23, 7, ad 3: “Ad tertium dicendum quod scientia et
ars de sui ratione important ordinem ad aliquod particulare bonum,
non autem ultimum finem humanae vitae, sicut virtutes morales, quae
simpliciter faciunt hominem bonum, ut supra dictum est. Et ideo non
est similis ratio.” “Certamente esta perfeicdo, ratificamos, ndo ¢é
absoluta, mas relativa. Contudo, ela existe e Tomas a prevé, inobstante
sempre complete, que o nosso fim absolutamente ultimo é a visdo
beatifica, e como s6 pelas virtudes infusas podemos contempla-lo,
somente elas podem ser ditas, simpliciter, virtudes: Idem. 1bidem. 1-11, 65,
2, C: “Patet igitur ex dictis quod solae virtutes infusae sunt perfectae, et
simpliciter dicendae virtutes, quia bene ordinant hominem ad finem
ultimum simpliciter. Aliae vero virtutes, scilicet acquisitae, sunt
secundum quid virtutes, non autem simpliciter, ordinant enim
hominem bene respectu finis ultimi in aliquo genere, non autem
respectu finis ultimi simpliciter.” “F evidente, pois, pelo que foi dito,



Savio Laet de Barros Campos 349

Kenny confirma este entendimento ao afirmar que
esta linha de argumentacao justifica-se e autoriza-nos a falar
de uma ética tomasiana que pode ser lida por qualquer fi/dsofo
secular:

Somente aqueles que partilham da fé de Sto. Tomas
na visdo beatifica como culminacio de uma vida
virtuosa podem ingressar completamente no
sistema moral que ele apresenta. Mas, em grande
parte gragas ao suporte aristotélico de sua reflexiio
moral, muito de sua reflexdo de tépicos morais
individuais ¢ altamente instrutivo também para o
filésofo secular.!10

Ora, estes “topicos morais individuais” que podem
ser “altamente instrutivos™ ao filésofo secular sio, a nosso
vet, as virtudes cardeais. Assim, a conexido das virtudes nio
implica que a ordem propria de cada uma seja suprimida:

Como filosofia e teologia, distintas, mas conexas,
representam dois graus de conhecimento, cada um
autbnomo, mas ordenado ao outro, assim as
virtudes naturais mantém todo o seu valor e a sua
autonomia, embora o seu fim terreno deva ser
ordenado ao fim superior e supremo da beatitude
eterna. !l

que s6 as virtudes infusas sdo petfeitas, e de modo absoluto devem ser
chamadas virtudes, porque ordenam bem o homem ao fim
absolutamente dltimo. As outras virtudes, ou seja, as adquiridas, sao
virtudes em sentido relativo e ndo absolutamente, porque ordenam
bem o homem a um fim dltimo, nio em sentido absoluto, mas s6 em
determinado género.”

10 KENNY. Op. Cit. p. 300.
111 VASOLL Op. Cit. p. 310.
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Chegamos as virtudes. Serao elas o resultado de
uma boa “politica” da nossa razao e vontade com os
nossos apetites inferiores. No resumo que se segue,
elencaremos apenas as defini¢oes das virtudes cardeais,
sugerindo alguns exemplos.'"?

5.5.4 As virtudes cardeats

Dentre as virtudes cardeais, a primeira ¢ a prudéncia.
A ela cabe aperfeicoar o uso pratico e adequado de um
conhecimento ja adquirido. Na verdade, a prudéncia
consiste na reta razao do que deve ser feito. Como trata de
acOes circunstanciais e contingentes, € como consiste na
reta razdo do agir'”’, mais do que aperfeicoar a deliberagio
ou a eleicdo, a prudéncia aperfeicoa o império, o qual
ordena que facamos o que devemos fazer e precede
imediatamente a  agdao. Destarte, a  prudéncia,
precipuamente, faz com que facamos bem o que devemos
fazer, hic et nunc.''* Em razio disso ela é uma virtude

112 Ndo caberia, a nosso ver, discorrer sobre as virtudes teologais. Nao
obstante os tratados consagrados a elas sejam ricos de conceitos
filosoficos, por se tratarem de virtudes infusas e ndo adquiridas,
entendemos que elas pertencem, ao menos em Tomas, a um discutrso
estritamente teologico. De todo modo, houve quem magistralmente
soube perceber as riquezas filosoficas escondidas nos tratados
dedicados as virtudes teologais: PIEPPER, Josef. Crer, Esperar e
Amar: Antropologia do Crer. Trad. Luiz Jean Lauand. Disponivel em:
<http://www.hottopos.com.br/notand4/crer.htm>.

3 Idem. Ibidem. 1-11, 57, 4, C: “Cuius differentiae ratio est, quia ars est
recta ratio factibilium; prudentia vero est recta ratio agibilium.” “A
razdo dessa diferenca é que a arte ¢ a ‘razdo reta das coisas factiveis’,

> 95

enquanto que a prudéncia é ‘a razao reta de nosso agit’.
q

14 Idem. 1bidem. 11-11, 47, 8, C: “Respondeo dicendum quod prudentia
est recta ratio agibilium, ut supra dictum est. Unde oportet quod ille sit
praecipuus actus prudentiae qui est praecipuus actus rationis agibilium.
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especialissima, porque, se “O fim das virtudes morais é o
bem humano™", e o bem da vida humana consiste na acio
“[...] estar conformada a razio”"'%, uma vez que a prudéncia
¢ a reta razao do agir, “A prudéncia ¢ a virtude mais
necessaria a vida humana, pois viver bem consiste em agir
bem”"". Ademais, sendo recta ratio agibilum, a prudéncia

Cuius quidem sunt tres actus. Quorum primus est consiliari, quod
pertinet ad inventionem, nam consiliari est quaerere, ut supra habitum
est. Secundus actus est iudicare de inventis, et hic sistit speculativa ratio.
Sed practica ratio, quae ordinatur ad opus, procedit ulterius et est
tertius actus eius praecipere, qui quidem actus consistit in applicatione
consiliatorum et iudicatorum ad operandum. Et quia iste actus est
propinquior fini rationis practicae, inde est quod iste est principalis
actus rationis practicae, et per consequens prudentiae. Et huius signum
est quod perfectio artis consistit in iudicando, non autem in
praecipiendo. Ideo reputatur melior artifex qui volens peccat in arte,
quasi habens rectum iudicium, quam qui peccat nolens, quod videtur
esse ex defectu iudicii. Sed in prudentia est e converso, ut dicitur in VI
Ethic., imprudentior enim est qui volens peccat, quasi deficiens in
principali actu prudentiae, qui est praecipere, quam qui peccat nolens.”
“A prudéncia ¢ a reta razio do que deve ser feito, ja foi dito. Portanto,
¢ necessario que o ato principal da prudéncia seja o ato principal da
razdo orientado ao que deve ser feito. Nela se distinguem trés atos: o
primeiro é a deliberagio, ao qual compete a descoberta, porque
deliberar é procurar, como foi dito acima. O segundo ato é o
julgamento relativo ao que foi descoberto, o que é fun¢do da razdo
especulativa. Mas, a razio pratica, ordenada a acdo efetiva, vai mais
longe e ¢ seu terceiro ato, comandar. Este ato consiste em aplicar a
a¢do o resultado obtido na descoberta e no julgamento. E porque este
ato esta mais préximo do fim da razio pratica, segue-se que este é o ato
principal da razdo pratica e, conseqiientemente, da prudéncia.”

S Idem. Ibidem. 11-11, 47, 6, C: “Respondeo dicendum quod finis
virtutum moralium est bonum humanum.”

W6 Idem. Ibidenr. “Bonum autem humanae animae est secundum
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rationem esse [...]”.

U7 Idem. 1bidem. 1-11, 57, 5, C: “Respondeo dicendum quod prudentia est
virtus maxime necessaria ad vitam humanam. Bene enim vivere
consistit in bene operari.”



352 A ética filosofica em Tomas de Aquino

torna-se, de algum modo, o fim préprio de toda virtude
moral."®

Outra virtude cardeal ¢ a justica. Como a qualquer
outra virtude, também a ela respeita tornar bons os atos
humanos.'” E o ato humano s6 é bom quando estiver
conforme a razio.'” Ora, justica designa igualdade e nada é
igual a si mesmo."” Destarte, 2 virtude da justica compete
ordenar as nossas relacdes com os outros.'” Ela consiste
em fazer com que cada qual dé ao outro o que lhe é devido
pela sua acdo.'™ Mas os débitos sio diversos. Logo, 2
virtude da justica se anexam outras virtudes, conforme os
diferentes tipos de débitos existentes.'” Por exemplo, pela
virtude da religido buscamos dar a Deus o que lhe é devido

U8 Idem. Ibidem. 11-11, 47, 7, C: “Respondeo dicendum quod hoc ipsum
quod est conformari rationi rectae est finis proprius cuiuslibet moralis
virtutis [...]”. “A conformidade com a reta razdo ¢ o fim proprio de
toda virtude moral.”

119 Idem. 1bidem. 11-11, 58, 3, C: “Unde cum iustitia operationes humanas
rectificet, manifestum est quod opus hominis bonum reddit.” “Ora,
como a justica retifica as agdes humanas, é claro que as torna boas.”

120 Idem. 1bidenmr: “Actus enim hominis bonus redditur ex hoc quod
attingit regulam rationis, secundum quam humani actus rectificantur.”
“Pois o ato humano se torna bom, ao atingir a regra da razio, que o
retifica.”

12V Idem. Thidem. 11-11, 58, 2, C: “[...] nihil enim est sibi acquale, sed alteri
[..]”. “Pois, nada ¢ igual a si mesmo, mas a um outro.”

122 Idem. Ibidem. “Respondeo dicendum quod, sicut supra dictum est,
cum nomen justitiae aequalitatem importet, ex sua ratione iustitia habet
quod sit ad alterum [...]”. “[...] o nome justica implica igualdade; por
isso, em seu conceito mesmo, a justica comporta relagio com outrem.”

123 Idem. 1bidem. 1-11, 60, 3, C: ““|...] iustitiam enim pertinere videtur ut
quis debitum reddat [...]”. “[...] cabe a justica, parece, pagar a cada um o
que deve.”

124 Idem. 1bidenr: “Sed debitum non est unius rationis in omnibus [...].Et
secundum has diversas rationes debiti, sumuntur diversae virtutes [...]”.
“— Mas, a razdo de débito nio é a mesma em todas as situa¢des. [...] E
a essas diferentes razSes de débitos correspondem diferentes virtudes.”
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por nos ter criado; pela piedade ordenarmos o nosso amor
aos pais e a patria; pela gratidio, devemos dedicar aos
nossos benfeitores uma disposi¢ao de habitual solicitude.'”

A temperanca — outra virtude cardeal — cumpre
regular 0s nossos atos internos para que nao se rendam ao
impeto das paixdes, que costumam inclinar-nos para o que
é contrario a razio." J4 A fortaleza pertence firmar as nossas
agoes no que ¢é racional, nao permitindo que o temor do
perigo ou o medo do sofrimento nos impecam de agir
conforme a reta razdo.'”’ Assim, temos que a temperanca
educa o concupiscivel; a fortaleza, o irascivel. Longe de
suspender a nossa sensibilidade, as virtudes morais
conduzem-nos a um uso disciplinado dela.

Agora seria a ocasido de passarmos a tratar de cada
uma das virtudes cardeais, dos vicios opostos etc. Contudo,
nao tencionamos isso. Aqui, apenas elencaremos algumas
notas. Para exemplificar, falaremos da cweldade e da
ferocidade, bem como do assalto das paixdes desordenadas

125 Idem. Ibidenr: <“|...] puta religio est per quam redditur debitum Deo;
pietas est per quam redditur debitum parentibus vel patriae; gratia est
per quam redditur debitum benefactoribus; et sic de aliis.” “Por
exemplo, a religido ¢ a virtude pela qual damos a Deus o que lhes ¢é
devido; a piedade, pela qual damos aos pais e a patria o que lhe ¢é
devido; a gratiddo, aos benfeitores e assim também as demais virtudes.”

126 Idem. Ibidem. 1-11, 61, 2, C: “Uno modo secundum quod passio
impellit ad aliquid contrarium rationi, et sic necesse est quod passio
reprimatur, et ab hoc denominatur temperantia.” “[...] quando a paixdo
impele a algo contrario a razio e ai é preciso que a paixdo seja
controlada, o que chamamos de temperanga |[...]”.

127 Idem. 1bidem: ““Alio modo, secundum quod passio retrahit ab eo quod
ratio dictat, sicut timor periculorum vel laborum, et sic necesse est
quod homo firmetur in eo quod est rationis, ne recedat; et ab hoc
denominatur fortitudo.” “[...] quando a paixdo nos afasta das normas da
razdo, como o temor do perigo ou do soffimento e, nesse caso,
devemos firmar, inarredavelmente, no que é racional e a isso se da o
nome de fortaleza.”
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na aprendizagem. Crueldade vem de cweza.'® Sio ditos
cruéis aqueles que, embora tendo motivos para punir
alguém, nio tém medida ao fazé-lo.'” Tomaés afirma: “A
crueldade, ao contrario, visa a culpa daquele que ¢
castigado, mas se excede no modo de punir”™. Ji a
ferocidade recebe este nome pela semelhanca que os que a
possuem tém com as feras.”’' Diferentemente dos cruéis, os
ferozes punem, nao visando a culpa, mas somente ao
prazer de ver o sofrimento alheio."”” Raciocina Tomis, este
prazer nao é humano, mas animalesco: “Trata-se, é claro,
de uma bestialidade, pois esse prazer nao ¢ humano, mas de
feras”'”. Noutro lugar, o Aquinate precisa que os que

128 Idem. 1bidem. 11-11, 159, 1, C: “Respondeo dicendum quod nomen
crudelitatis a cruditate sumptum esse videtur.” “Crueldade ¢é palavra
que patece derivada de crueza.”

129 Idem. Ibidems. TI-11, 157, 1, ad 3: “Unde dicit Seneca, in II de Clem.,
quod crudeles vocantur qui puniendi cansam habent, modum non habent.” “Por
isso, diz Séneca, ‘chamam-se cruéis os que tém motivos para punir, mas
nio tém medidas no fazé-lo.”

130 Idem. Ibidem. 11-11, 159, 2, C: “Sed crudelitas attendit culpam in eo
qui punitur, sed excedit modum in puniendo.”

Y Idem. 1bidem. 11-11, 159, 2, C: “Respondeo dicendum quod nomen
saevitiae et feritatis a similitudine ferarum accipitur, quae etiam saevae
dicuntur. Huiusmodi enim animalia nocent hominibus ut ex eorum
corporibus pascantur, non ex aliqua iustitiae causa, cuius consideratio
pertinet ad solam rationem.” “Os termos ‘sevicia’ e ‘ferocidade’ vém da
semelhanca com as feras, também chamadas sevas, pois esses animais
atacam os homens para se alimentarem com sua carne e ndo o fazem
por alguma causa justa, cuja consideracdo se refere unicamente a
raz3o.”

132 Idem. Ibidem: “Et ideo, proprie loquendo, feritas vel saevitia dicitur
secundum quam aliquis in poenis inferendis non considerat aliquam
culpam eius qui punitur, sed solum hoc quod delectatur in hominum
cruciatu.” “[...] a ferocidade ou sevicia ¢ atribuida aos que, ao punirem
alguém, ndo visam a culpa da pessoa, mas s6 ao proprio prazer do
sofrimento alheio.”

133 Idem. Ibidenr: “Et sic patet quod continetur sub bestialitate, nam talis
delectatio non est humana, sed bestialis [...]”.
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gostam de castigar os seus semelhantes sem razdo
assemelham-se as feras, por nao terem o natural sentimento
de amor que todo homem deve ter por outro homem. Por
isso sdo chamados de ferozes:

E quanto aos que gostam de castigar os outros,
mesmo sem motivo, pode-se chama-los de
selvagens ou ferozes, por ndo terem aquele
sentimento humano pelo qual o homem ama
naturalmente o homem.!3*

Nosso pensador acena ainda para os males que uma
sensibilidade malsa pode causar, impedindo, inclusive, a
educagdo e a convivéncia na ewitas. Por exemplo, quando
nao moderadas pela razdo, as paixGes podem causar
bloqueio a propria aprendizagem. Assim, quem nao se
contém e provoca excessiva dor e tristeza ao estudante,
acaba prejudicando a sua aprendizagem, pois ninguém pode
aprender algo novo sentindo muita dor; e, se a dor for
realmente muito intensa, inabilita até mesmo a memoria do
que ja foi aprendido.”” Pode-se pensar que, com dor, nem
o professor pode lecionar sobre o que sabe:

Também ¢ evidente que para aprender algo novo se
exige estudo e esforco com grande atencio |[...]. Por
isso, se a dor for intensa, o homem ¢ impedido de
poder aprender. E a dor pode intensificar-se a

3% Idem. Ibidem. 11-11, 157, 1, ad 3: “Qui autem in poenis hominum
propter se delectantur, etiam sine causa, possunt dici saevi vel feri,
quasi affectum humanum non habentes, ex quo naturaliter homo diligit
hominem.”

135 Alids, a melhor “receita” para uma boa meméria ¢é a estima pelo que
se faz: Idem. 1bidem. 1-11, 47, 2, C: ““[...] ea enim quae magna aestimamus,
magis memoriae infigimus” “As coisas que julgamos importantes,
fixamos melhot na memotia.”
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ponto de ndo permitir, enquanto dura, que o
homem pense em coisas que aprendera antes.!3

Se a dor ou tristeza ¢é moderada, pode
acidentalmente ajudar a aprender, enquanto retira o
excesso dos prazeres. Mas, por si, impede o estudo,
e se for intensa, suprime de todo.!%

Tomas — professor que sempre foi — considera
um vicio, o habito daqueles que corrigem os outros com
menoscabo, difamando-os ou inquietando-os. Resoluto
sobre estes, sentencia: “Ao contrario, é vicioso reparar nos
erros do préoximo para menospreza-lo, difama-lo ou,
simplesmente, inquietd-lo, sem proveito algum”'**. Decerto
que a correcao é necessaria, mas esta deve ser fruto de uma
sensibilidade temperada pela razao:

Deve-se dizer que é louvavel atentar, com boa
intengdo, para o que os outros fazem, se for para
utilidade prépria, vendo as boas acSes alheias como
estimulo a ser melhores, ou se for para a utilidade
do préximo, para que este, seguindo as regras da

136 Idem. Ibidem. 1-11, 37, 1, C: “Similiter etiam manifestum est quod ad
addiscendum aliquid de novo, requiritur studium et conatus cum magna
intentione [...].Et ideo si sit dolor intensus, impeditur homo ne tunc
aliquid addiscere possit. Et tantum potest intendi, quod nec etiam,
instante dolore, potest homo aliquid considerare etiam quod prius
scivit.”

37 Idem. 1bidem. 1-11, 37, 1, ad 2: “Si ergo dolor seu tristitia fuerit
moderata, per accidens potest conferre ad addiscendum, inquantum
aufert superabundantiam delectationum. Sed per se impedit, et si
intendatur, totaliter aufert.”

138 Idem. 1bidem. 11-11, 167, 2, ad 3: “Sed quod aliquis intendit ad
consideranda vitia proximorum ad despiciendum vel detrahendum, vel
saltem inutiliter inquietandum, est vitiosum.”
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caridade e do seu dever do oficio, se corrija no que
estiver praticando de mal.!?

Com estes exemplos — tirados do tratado acerca da
temperanga da Summa Theologiae — queremos, mais uma vez
pontuar, que as virtudes nao visam tolher a nossa
sensibilidade, mas harmoniza-la, humanizi-la, a fim de
tornar possivel a funda¢do de um mundo, uma ambiéncia
capaz de hospedar os homens. Neste sentido, para o
escandalo de alguns de seus contemporaneos, o Aquinate
defende que o homem nio tem trés almas, mas apenas uma
forma  substancial, uma alma, que acumula as fungdes
vegetativas, sensitivas e intelectivas: “Portanto, deve-se dizer que,
no homem, a alma, sensitiva, intelectiva e vegetativa, ¢é
numericamente a2 mesma”'*. No ha de um lado o corpo e
de outro a alma, mas a forma intelectiva é a que torna uma
por¢ao de matéria um corpo dotado de sensibilidade.
Conclui Tomas: “[...] Sécrates ndo é homem por uma alma,
e animal por outra, mas por uma s6 ¢ mesma alma”'*'. Por
conseguinte, as virtudes visam direcionar a nossa
sensibilidade para que ela nio se manifeste de forma
animalesca, o que impediria a convivéncia entre os homens.

Estamos cientes de que restaria muito por ser
desenvolvido neste capitulo, mas nosso objetivo era apenas
sinalizar para a existéncia de uma leitura, em chave filosdfica,
de uma parte que integra a teologia moral de Tomas de
Aquino. Esta leitura ¢ possivel, porque Tomads nio pensa

139 Idem. Ibidemr: “Ad tertium dicendum quod prospicere facta aliorum
bono animo, vel ad utilitatem propriam, ut scilicet homo ex bonis
operibus proximi provocetur ad melius, vel etiam ad utilitatem illius, ut
scilicet corrigatur si quid ab eo agitur vitiose, secundum regulam
caritatis et debitum officii, est laudabile [...]”.

190 Idem. 1bidem. 1, 76, 3, C: “Sic ergo dicendum quod eadem numero est
anima in homine sensitiva et intellectiva et nutritiva.”

Y Idem. 1bidem. 1, 76, 3, C: “[...] ita nec per aliam animam Socrates est
homo, et per aliam animal, sed per unam et eandem.”
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que o pecado tenha corrompido a natureza humana
enquanto tal. Em razao disso, o homem — sempre para o
Aquinate — ¢é sempre capaz de adquirir as virtudes
naturais, a0 menos o necessario para ser um bom cidadao.
Ora, uma vez que existe a possibilidade de uma vivéncia
ética no ambito restrito do humano — o que procuramos
estabelecer com defini¢cdes e exemplos neste capitulo e ao
longo do nosso texto — ¢ possivel também haver uma
inquiri¢ao de cunho filoséfico acerca da ética. Pois bem, no
capitulo quarto, verificamos que esta inquiricdo da razio
sobre os pilares de uma ética humana, isto é, mais
estritamente filosofica, Tomas pensou poder ser integrada
no bojo mesmo de sua sabedoria teoldgica e isto sem
nenhum prejuizo no que tange a unidade da ciéncia
teologica, visto que esta ndo pode descurar das coisas
naturais, pois ¢ por meio delas — maxime do homem —
que aprouve a Deus revelar-Se. Tendo, pois, estabelecido a
existéncia de uma ética filosofica integrada a teologia moral
de Tomas, pensamos poder passar as consideragoes finais
deste trabalho.



Conclusao

No primeiro capitulo, mostramos que a filosofia
nasce do thayma (Baduo), tendo este vocabulo grego neutro a
significagao de estupor, espanto, assombro do homem ao
se deparar com a sua ignorancia, com a sua vulnerabilidade
e com a precariedade da sua existéncia. Para sair deste
estado de indigéncia, o homem busca entio um
conhecimento incancelavel, que nao se pode ocultar; busca,
em uma palavra, a altheia (@0e). E como a busca?
Busca-a através do pdlemos (mOkepog) do didlogos (S1éhoyoq).
Mediante o didloges nasce, pois, a epistemeé (Smothumn), que
nao é senao um saber que “para em pé”, justamente porque
passou pelo crivo do didlogos. Assim, a palavra filosofia
(prhoooyia) contém filos (gihog), que deriva de filia (@ihar),
termo que designa um amor de curadotia, e sofia (coypia),
que vem de saf€s (cayr|c), nome que designa o que é claro,
luminoso. Em razao disso, a filosofia pode ser definida
como a procura constante da sabedoria, que se possui
quando da posse da verdade, isto é, da luz incontrovertida,
a qual, por sua vez, sera como que o unguento a mitigar o
nosso medo da dor, da morte e da desventura. Dai que a
filosofia nasce também como €zhos (R00Q), enquanto este
termo exprime a pretensio intrinseca ao homem de
construir um espa¢o humano distinto do da fisis (p0org), ou
seja, de construir uma ambiéncia humana, um mundo
habitavel para o homem. Ora, a filosofia, entendida como
busca da verdade, é assumida pelos medievais, inclusive por
Tomas, e também para eles o filosofar sé se perfaz
mediante a disputatio, que ¢ como os latinos expressam, por
assim dizer, a ideia do didlogos grego.

Mas a ética s6 se constitui como “ciéncia” e como
um ramo da filosofia pratica em Aristételes. Disto tratou o
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nosso segundo capitulo. B Aristoteles que, a partir da
semantica de dois termos, dotou a ética de uma
racionalidade proépria. De fato, o termo “ethos” pode ser
grafado e entendido de dois modos. Primeiro, como nooc
(éthos), com um 7 inicial. Quando assim escrito, nomeia a
morada do homem, o habitat humano enquanto tal.
Segundo, como £0oc (¢érhos), com um ¢ inicial, e entdo
designa hdbito, isto ¢, a disposi¢io estavel para agir de
determinada maneira. Unindo estas duas acepgoes,
podemos construir o seguinte conceito: pelos habitos, isto
¢, pelo €0oc (¢thos), o homem torna-se capaz de construir a
sua ambiéncia, o seu N0og (€zhus). Desta sorte, a éthiké —
ciéncia do €hos (M00Q) e do éthos (E0og) — pode ser definida
como a ciéncia que estuda quais sdo os habitos (héxeis) que
permitem ao homem construir o seu mundo.

Tratando-se, pois, de uma ciéncia que pretende
entender o que significa viver como homem, ela precisa
compreender, antes, o que é o homem. Ora, o homem ¢
um animal dotado de /jgos. Ldgos entendido enquanto fala,
linguagem, capacidade de ir além da simples emissao de voz
para a palavra significativa. Esta concepgao revela ser o
homem um politikon 00n, isto €, um ente essencialmente
comunicativo, capaz de pensar o bem e o mal, o justo e o
injusto com os seus semelhantes. Agora bem, a pd/is (nOAQ)
nasce justamente como o resultado de homens que criam
koinonia (rowvwvie), porquanto comungam de principios
cuja conquista s6 se da quando exercem o seu /gos. De
mais a mais, uma vez que o homem é um politikon 00n, a
éthiké serd — se quiser ser uma “ciéncia humana” — uma
“ciéncia politica” (nohtom &motun/politiké epistémé). De
testo, sendo os atos humanos flexiveis e varidveis, a éhiké
sera uma ciéncia que comporta flutuacoes. Tratara do que
ocorfe quase sempre, mas Nao sempre.

Nos capitulos seguintes, apontamos quais o0s
conceitos basilares de que Tomas se serve para assumir
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estas nogoes em seu pensamento. Buscamos, sem pretender
expor sistematicamente, aclarar como esta conceptualidade
da ética antiga — preponderantemente da aristotélica —
esta presente na Teologia moral do Aquinate. Com este
intuito, mostramos como, nas Quaestiones disputatae De
Virtutibns — esctito contemporaneo ao Comentdrio d Etica e
a redagdo da Ila. parte da Summa — o Aquinate, ao tratar das
virtudes cardeais, as define como cardeais exatamente por
serem como a dobradica que gira uma porta mediante a qual
adentramos, por assim dizer, na casa do homem, isto ¢, na
vida propriamente humana. Parece-nos que com isso
Tomas retoma a metafora do N0og (€#hos) e a concepgao de
éthiké como sendo o estudo de quais sio os hdbitos que
condicionam ao homem construit o seu mundo,
permitindo assim que nasga, no bojo de sua teologia moral,
uma reflexdo filosofica acerca da ética. Mas as
“semelhangas” nao param por ai.

A fim de darmos um remate a tentativa de formular
uma concepgdo de ética, procuramos estabelecer a
distingio — conhecida pelos gregos — entre Lot (30€) e
Biog (bivs). Vertificamos que z6€ diz vida enquanto capacidade
¢fetiva de viver e de viver de certa maneira. Ja bios, nomina o
excercicio mesmo de viver e de viver de certa maneira. Bios fala,
portanto, de um certo estilo de vida, de um jeito de viver
habitual. Biss, em uma palavra, ¢ a vida vivida, o ato mesmo
de viver. Em Aristételes, o bios préprio do homem ¢é a vida
segundo o /jgos, que se desdobra na vida da pdlis. Também
em Tomas observamos que a vida prépria do homem ¢é a
vida segundo a ratio, que se perfaz pelo exercicio da
linguagem (locutio), a qual, estabelecendo a comunicacio
entre os homens, estabelece entre eles a comunhio, que
constitui a awitas. A linguagem, enquanto comunicativa,
visto que racional, passa a ser um lugar privilegiado da obra
moral de Tomas, porque acena para a possibilidade de se
pensar uma ética filoséfica dotada de consisténcia.
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Ademais, a vida propriamente humana — para
Tomas — ¢ a vida ética, que é necessariamente vida
politica. Donde, tanto para Tomas quanto para Aristételes,
a vida — entendida como z6€ — é algo dado pela natureza,
mas a vida compreendida como bivs é obra de nossas maos,
dos nossos habitos. Neste sentido, sinaliza Mondin: “[...] o
homem ¢é uma realidade essencialmente projetual, um
projeto aberto para definir-se e realizar-se”'. E a ética —
que se exerce na dinamica do ato livrte — ndo ¢ sendo o
realizar-se do homem que, com os seus semelhantes,
constroi a sua propria “biosfera”, a sua felicidade. Dito de
outro modo, a ética se apresenta como a tentativa de o
homem construit uma ambiéncia, um vivarium humano.
Destarte, mais uma vez, a experiéncia ética se apresenta
como dotada de certa suficiéncia, posto que filha do
homem:

A virtude é condi¢do sine qua non para alcangar o
proprio verdadeiro bem, o fim dltimo, a felicidade e
o que se quer dizer com essas palavras ¢ plena
realizagdo de si mesmo, do proéprio ser, do proprio
projeto de humanidade [...].2

Algo que gostarfamos ainda de destacar ¢ a abertura
que a ratio dos latinos herda do /jgos grego. Para ambos, a
verdade ¢é, sob certo aspecto, filha do tempo. Por
conseguinte, ética, enquanto ciéncia, é um projeto
inacabado, uma reflexdo a ser completada a cada geragao.
O proprio exercicio da ratio, que se perfaz, de forma
privilegiada, pela linguagem, nido comporta exaustdo.
Explica Tomas:

! MONDIN, Battista. Os Valores Fundamentais. Trad. Jacinta
Turolo Gargia. Sao Paulo: EDUSC, 2005. pp. 159-160.

2 Idem. Ibidem. p. 160.
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Conhecer ¢ simplesmente apreender a verdade
inteligivel. Raciocinar é ir de um objeto a um outro,
em vista de conhecer a verdade inteligivel. [...] Os
homens |[...] chegam ao conhecimento da verdade
inteligivel, procedendo de um elemento a outro, e
por isso, sio chamados racionais.?

Pela passagem acima, pode-se constatar que Tomas
distingue o conbecer do raciocinar. O conhecimento, que ¢ a
apreensao da verdade inteligivel, é sempre o fim; o
raciocinar; antes, é o “como” o homem conhece, vale dizer,
passando de uma verdade a outra. Notemos, entdo, que
Aquino pensa o conhecimento nao como algo estitico, mas
dindmico, ou seja, como um movimento pelo qual, a partir
de verdades ja conhecidas, chegamos a verdades ainda por
nos desconhecidas. A falar com exagao, na concepgio de
Tomas, ser racional, a saber, conbecer de wm modo humano,
consiste justamente em conhecer passando de uma verdade
a outra sem perder o encadeamento. E isto vale tanto para
o individuo pensante como para a comunidade. Sobretudo
quanto a razao pratica, esta consiste num exercicio que nos
da a conhecer a regra e a medida da nossa natureza. Porém,
¢ importante notar, que este exercicio de descoberta pelo
raciocinio deve ser feito precipuamente pela mediacio da
lingnagemr. Em uma palavra, ética ndo se faz sozinho. E isto
nos leva a dizer que a construcao da ética enquanto ciéncia
inicia-se, ou melhor, deveria iniciar-se, no exercicio mesmo
de ser ético, ou seja, no ato mesmo de nos abrirmos a
possibilidade de, pela linguagem, descobrirmos que o que
nos une — a lei natural — ¢é maior do que o que nos

3TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. I, 79, 8, C: “Intelligere
enim est simpliciter veritatem intelligibilem apprehendere. Ratiocinari
autem est procedere de uno intellecto ad aliud, ad veritatem
intelligibilem cognoscendam. [..]. Homines autem ad intelligibilem
veritatem cognoscendam perveniunt, procedendo de uno ad aliud, ut
ibidem dicitur, et ideo rationales dicuntur.”
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separa.! Por outro lado, conforme j4 acenamos, a ética é
uma ciéncia que se mostra COMO um movimento que se
aperfeicoa pelo labor das geracées. Neste sentido,
Aristoteles afirma algo interessante em sua Metafisica:

[...] de fato, se cada um pode dizer algo a respeito
da realidade, e se, tomada individualmente, essa
contribuicdo pouco ou nada acrescenta ao
conhecimento da verdade, todavia, da unido de
todas as contribuicdes individuais decorre um
resultado admiravel. [...] Ora, ¢ justo ser gratos nio
s6 aqueles com os quais dividimos as opinides, mas
também aqueles que expressaram opinides até
mesmo superficiais; também eles, com efeito,
deram alguma contribui¢io a verdade, enquanto
ajudaram a formar nosso habito especulativo.’

Ora, estas consideracoes de Aristoteles, que Tomas
retoma, fazem-nos pensar que, tanto o /jgos quanto a ratio
implicam, intrinsecamente, tradicdo (fraditio), isto é, nao so

4 Enrico Berti afirma que a condicdo para se fazer ética com exceléncia,
com virtude, é fazé-la em comunhio: BERTI. Novos Estudos
Aristotélicos III: Filosofia Pratica. p. 177: “Além disso, como vimos,
Aristételes diz explicitamente que para o filésofo é seguramente melhor
ter colaboradores, de modo que a colaboragio na filosofia ¢ preferivel a
soliddo e, tendo em vista ser a felicidade o que ha de mais preferfvel em
absoluto, a felicidade suprema para o filésofo nio ¢ a soliddo, mas a
colaboragdo com os outros filésofos.” Citemos o texto do Estagirita
sobte este assunto: ARISTOTELES. Etica a Nicdémaco. IX, 12, 1172
a 1-5: “E daquilo que a existéncia significa para cada classe de homens,
daquilo que, para eles, da valor a vida, disso mesmo desejam ocupar-se
em companhia de seus amigos. Por isso alguns bebem juntos, outros
jogam dados juntos, outros associam-se nos exercicios atléticos, na caga
O verbo “oVv-

>

ou no estudo da filosofia [ovpphocogiow] |[..]”.
pthocoely (syn-filosofein)” é uma criagdo de Aristoteles.

5 ARISTOTELES. Metafisica. I, 993 b, 30-15. In: REALE, Giovanni.
Metafisica II: Texto grego com tradugio ao lado. Trad. e Rev.
Marcelo Perine. 2. ed. Sao Paulo: Edig6es Loyola, 2005.
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a capacidade de passar de um conhecimento para outro,
mas ainda de transmitir o emporio do saber de uma geracio
para outra, a fim de que esta o aprofunde. Alids, estes
apontamentos valem especialmente para a “ciéncia ética”, ja
que o objeto de estudo da ética ¢é, fundamentalmente, os
atos humanos, e sendo estes naturalmente por demais
elasticos, a ciéncia que os estuda convida os homens a
sempre retomarem a reflexdo sobre eles. Sob esta otica, a
ética — “ciéncia dos costumes” — nunca pode perder de
vista o horizonte da tradicao. Em outras palavras, nio ¢é
possivel fazer ética filoséfica sem estar — de algum modo
— inserido na tradi¢do. E o lugar propicio para que a
tradicdo ndo se perca e prevaleca como um ponto de
partida para o aprimoramento da reflexdo ética é a
educagdo. Lima Vaz indica para isso numa passagem que
julgamos de todo emblematica para ser omitida:

A tradicionalidade ou o poder-ser transmitido é, pois,
um constitutivo essencial do efhos e decorre
necessariamente, do ponto de vista da analise
filoséfica, da relacdo dialética que se estabelece
entre o ethos como costume ¢ o ethos como habito
singularizado na praxis ética. Ndo ha sentido em se
falar de um ethos estritamente individual, pois a
perenidade do ezhos, efetivada e atestada na tradigdo,
tem em mira exatamente resgatar a existéncia
efémera e contingente do individuo empirico, |...]
através da sua suprassun¢do na universalidade do
ethos ou na continuidade da tradicio ética.
Entendida nessa sua essencialidade com relacio ao
ethos, a tradicdo € a relacdo intersubjetiva primeira
na esfera ética: é a relacdo que se estabelece entre a
comunidade educadora e o individuo que ¢
educado justamente para se elevar ao nivel das
exigéncias do universal ético ou do ethos da
comunidade.6

6 VAZ. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura. p. 19.



366 A ética filosofica em Tomas de Aquino

O que alentamos ter esclarecido neste trabalho ¢
que a Summa Theologiae de Tomas de Aquino contém — em
sua Ila. parte — um todo (fotus) filoséfico de cunho ético
integrado a totalidade (#ofu7) da sua Teologia Moral, sem
que isto acarrete uma quebra de unidade, porque a fé
pressupOe o conhecimento natural e a graca nao tolhe, mas
aperfeicoa a natureza. Para transitarmos por este tema
tivemos que frequentar outras obras de Tomas e mesmo
autores gregos, particularmente Aristoteles, de quem o
Aquinate assume — nao sem originalidade — grande parte
do pensamento ético. Ao final deste trabalho, julgamos
poder dizer o que Chesterton afirma de Tomas:

Em termos humanos, foi ele quem salvou o
clemento humano na teologia cristd, ainda que
tenha usado por conveniéncia alguns elementos da
filosofia paga. Mas, como ja se disse enfaticamente,
o elemento humano também é cristio.”

De fato, com Tomas, o pensamento cristao torna-se
capaz de dialogar com o profano, melhor, torna-se capaz de
integrar-se ao laico sem abrir mio de seus direitos e sem
querer suprimir o do outro. Nada explica melhor este
movimento de respeito as duas ordens distintas do que o
dito de Jesus: “Dai, pois, o que ¢ de César a César, ¢ o que
¢ de Deus, a Deus” (Mt 22,21). Com efeito, aplicando esta
maxima evangélica em sua obra, entendemos que o
Aquinate tornou-se portador de uma palavra secular, até
mesmo no ambito da ética. Mario dal Pra, quando estuda a
doutrina ético-politica de Tomas, nao deixa de ressaltar este
aspecto:

7 CHESTERTON. Op. Cit. p. 260.
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[..] Quanto a visao de mundo, Tomas introduz no
pensamento cristdo uma atitude antitética aquela da
tradicio platonico-agostiniana; os expoentes desta
ultima nao poderio sendo condenar uma visdo que,
a seu ver, distancia Deus do homem e do mundo e
apresenta a fé somente como termo integrativo de
uma natureza em si mesma subsistente e
determinada.®

A nosso ver, nio se trata de distanciar Deus do
homem e do mundo. Ao contrario, Tomads, precisamente
porque fiel ao dito de Cristo e ndo tomando de César o que
pertence a César, nunca deixou de dialogar com outras
tradi¢oes, inclusive nao religiosas, pois reconhecia nelas
expressoes da mesma natureza criada por Deus:

O que, todavia, mais impressiona em Tomas ¢ a
tenacidade com a qual continuou a buscar ¢ a
procurar ler traducSes de textos filosoficos gregos e
arabes até os dltimos anos de sua vida, movido por
uma curiosidade intelectual nio comum e por um
sentido de real abertura para com todas as tradi¢oes
do pensamento, também aquelas pré-cristds e nio--
cristas.”

8PRA, Mario dal. Sommario di Storia della Filosofia: L.a Filosofia
Antica e Medioevale. Firenze, La Nuova Italia, 1990. p. 308. v. 1 [A
tradugdo ¢é nossal. “[..] quanto alla visione del mondo, Tommaso
introduce nel pensiero cristiano un atteggiamento antitetico a quello
della tradizione platonico - agostiniana; gli esponenti di quest'ultima
non possono che condannare una visione della realta che, a loro avviso,
allontana Dio dall'vomo e dal mondo e prospetta la fede solo come
termine integrativod'una natura in se stessa sussistente e determinata.”

9 ESPOSITO, PORRO. Filosofia Antica e Medievale. v. 1. p. 367. [A
tradugdo é nossa]. “Cio che tuttavia piu colpisce in Tommaso ¢ la
tenacia con cui ha continuato a cercare di procurarsi e di leggere
traduzioni di testi filosofici greci e arabi fino agli ultimi anni della sua
vita, mosso da una curiosita
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Além disso, a partir do conceito de razao, tal como
a trabalhamos no texto, a saber, como uma capacidade de
se expressar de forma significativa e comunicativa,
pensamos que a conceptualidade filoséfica da ética
tomasiana possa ser revisitada e proposta — de forma
inteligivel — a todos os homens. De fato, nos ultimos
cinquenta anos esta ocorrendo algo inaudito, isto é, Tomas
vem perdendo, dentro do ambiente catélico, a sua até entao
absoluta preeminéncia que parecia inamovivel, imarcescivel.
Mas este acontecimento — como nota Anthony Kenny —
¢ seguido por outro fenéomeno, a obra de Tomads esta
imiscuindo-se nas institui¢oes seculares com uma forca
estimulante e inesperada. Nas palavras do estudioso:

Por outro lado, a desvalorizacio de Sto. Tomas nas
fronteiras do catolicismo tem sido acompanhada
por uma revalorizagio do santo nas universidades
seculares em varias regides do mundo. Nos
primeiros anos do século XXI, nio ¢ exagerado
falar de um renascimento do tomismo —nio um
tomismo confessional, mas um estudo de Tomis
que transcende os limites ndo apenas da Igreja
Catolica como também do préprio cristianismo.!0

intellettuale assolutamente non comune e da un senso di reale apertura
verso tutte le tradizioni di pensiero, anche quelle precristiane o non-
cristiane.”

10 KENNY. Op. Cit. p. 99. Nesse interregno que nos separa do Concilio
Vaticano I1, os proprios pensadores de inspiragdo catélica ja comegam a
fazer uma “mea culpa” admitindo que, na sede de modernizar o
pensamento filos6fico-teolégico de cunho cristdo, ndo souberam
separar o joio do trigo no que toca as interpretagdes de Tomas. Um
deles, confessa “desolado”: VENTIMIGLIA, Giovanni. Distinctio
Realis: Ontologie aristotelico-tomiste nella prima meta del Novecento.
Lugano: EUPRESS FTT, 2012. p. 7: “Succede che il mondo veramente
moderno, nel frattempo, ha riscoberto tutta la profondita delle
cosidette questione obsolete del vecchio tomismo”. “Sucede que o
mundo verdadeiramente moderno, neste interim, redescobriu toda a
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Ora, o nosso trabalho — ancorado nas palavras de
Kenny — buscou evidenciar a presenca de uma ética nio
confessional, ou seja, uma éfica filoséfica, porque fundada
somente na especulagdao racional, no bojo da #eologia moral
de Tomas. Uma das filésofas analiticas mais notaveis, a
britanica Philippa Foot, pioneira nas pesquisas de metacética,
trilhando seus préprios caminhos, chegou a mesma
conclusao em relacao a Summa:

Em minha opinido, a Summa Theologica é uma das
melhores fontes das quais dispomos para a filosofia
moral, e, além disso, os escritos éticos de santo
Tomas sdao utels tanto para O ateu quanto para o
catdlico ou para um outro crente cristdao.!!

A nosso ver, mesmo as reflexdes estritamente
teologicas de Tomas estio prenhes de filosofia. Tentemos

profundidade das assim chamadas questdes obsoletas do velho
tomismo!” [A traducdo ¢é nossa]. Em outras palavras, no juizo deste
estudioso, o pensamento de Tomds é mais contemporaneo e mais apto
para dialogar com o mundo moderno do que a “nouvelle theologie”.

" FOOT, Philippa. Virtues and Vices and Other Essays in Moral
Philosophy. Oxford, 19981. pp. XI-XII. In: MICHELETTI, Mario.
Tomismo Analitico. Trad. Benoni ILemos e Patrizia Collina
Bastinetto. Rev. Eliana Maria Barreto Ferreira. Sio Paulo: Idéias &
Letras, 2009. p. 76. Por exemplo, a tematica da ética que concebe este
mundo como a nossa casa comum permanece atual e foi o tema
escolhido para a mais recente Enciclica do Papa Francisco: Laudato St
sobre o cuidado da casa comum, de maio de 2015. Na percepgao do
Pontifice, esta temitica é de interesse de todos os homens. De fato, nas
paginas da Enciclica, o Papa alerta a todos que, inobstante tenhamos
coisas que nos distingam, ao menos uma tarefa pertence a todos nos, a
saber, a de nio deixar que esta terra se torne um espaco indspito. Vide:
FRANCISCO, Papa. Laudato S’
Disponivel:<http://w2.vatican.va/content/ francesco/pt/encyclicals/d
ocuments/papafrancesco_20150524_enciclicalaudato-si.html>. Acesso
18/07/2015.
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exprimir-nos, agora, com exemplos. Tomemos a sua
teologia do pecado original. Quando os nossos primeiros pais
pecaram aconteceram duas coisas. A primeira foi que o
homem perdeu a justica original, virtnde excedente a sua
natureza; a segunda foi que esta mesma natureza, embora
enfraquecida, permaneceu integra no que lhe ¢ constitutivo
e constituinte: a razdo e a tendéncia natural a virtude,
embora esta dltima tenha sido diminuida. Ora,
permanecendo {ntegras em sua raiz >, as faculdades
humanas continuaram dignas de confiabilidade em sua

12TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I-11, 85, 2, C: “Et ideo
aliter est dicendum quod praedicta inclinatio intelligitur ut media inter
duo, fundatur enim sicut in radice in natura rationali, et tendit in
bonum virtutis sicut in terminum et finem. Dupliciter igitur potest
intelligi eius diminutio, uno modo, ex parte radicis; alio modo, ex parte
termini. Primo quidem modo non diminuitur per peccatum, eo quod
peccatum non diminuit ipsam naturam, ut supra dictum est. Sed
diminuitur secundo modo, inquantum scilicet ponitur impedimentum
pertingendi ad terminum. Si autem primo modo diminueretur,
oporteret quod quandoque totaliter consumeretur, natura rationali
totaliter consumpta. Sed quia diminuitur ex parte impedimenti quod
apponitur ne pertingat ad terminum, manifestum est quod diminui
quidem potest in infinitum, quia in infinitum possunt impedimenta
apponi, secundum quod homo potest in infinitum addere peccatum
peccato, non tamen potest totaliter consumi, quia semper manet radix
talis inclinationis.” “E preciso, pois, explicar de outra maneira. A
inclina¢do predita concebe-se como um meio entre duas coisas: ela tem
um fundamento, uma raiz, na natureza racional, e tende ao bem da
virtude como a um termo ¢ a um fim. Por conseguinte, a diminui¢ao
pode se conceber de duas maneiras, do lado da raiz e do lado do termo.
Do lado da raiz, o pecado nio produz nenbuma dimininuigio, pois ele nao diminui
a prpria naturega, como foi dito. Mas do lado do termo, ha uma diminui¢ao
enquanto se poée um impedimento para chegar ao termo. Se houvesse
uma diminuicdo pela raiz, deveria alguma vez desaparecer totalmente,
tendo desaparecido totalmente a natureza racional. Mas, porque ha
diminuicdo pelo impedimento posto para nio chegar ao termo, ¢ claro
que isso pode ir ao infinito, porque os obstaculos podem ser postos ao
infinito, uma vez que o homem pode acrescentar ao infinito pecado
sobre pecado. Entretanto, a inclinacio nao pode desaparecer completamente, pois
sempre fica a raiz.” |Os italicos sio nossos].
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funcionabilidade préptia". Em outros termos, o homem
pode nao somente conhecer a verdade consoante a sua
natureza, sendo também adquirir as virtudes naturais e
alcangar certa beatitude sem o auxilio da graga. Nisso
percebemos que a teologia do pecado original em Tomas é
uma fresta, uma espécie de fenda para uma reflexdo
filoso6fica autbnoma, porquanto a0 mesmo tempo em que
afirma ter o homem perdido os dons preternaturais,
salvaguarda os atributos da natureza humana. Do ponto de
vista da bistdria da filosofia, o pecado original torna-se, assim,
uma felix culpal

Outro exemplo ¢ quando Tomas veda ao homem a
visao do bem supremo nesta vida. De fato, se o homem
nao pode ver o bem supremo (Deus) nesta vida, ele tem
acesso somente aos bens relativos, parciais, ou seja, bens
por certo aspecto, mas nio bens por outro. E certo,
outrossim, que o homem nido conhece necessariamente
sequer os bens necessarios a beatitude. Ora, isso torna o
seu juizo pratico e a sua vontade indiferentes quanto a estes
bens. Dito doutro modo, ele pode querer ou nao querer
qualquer bem; mais, pode agir ou nao agir em relacio a
qualquer um destes bens; enfim, pode querer este ou aquele
bem, agir ou nao agir deste ou daquele modo. E aqui reside
o livre-arbitrio, o qual reconhece que o homem tem certo

13 Vide nota 263.

14 Idem. 1bidem. 1, 82, 2, C: “Sed tamen antequam per certitudinem
divinae visionis necessitas huiusmodi connexionis demonstretur,
voluntas non ex necessitate Deo inhaeret, nec his quae Dei sunt. Sed
voluntas videntis Deum per essentiam, de necessitate inhaeret Deo,
sicut nunc ex necessitate volumus esse beati. Patet ergo quod voluntas
non ex necessitate vult quaecumque vult” “Todavia, antes que a
necessidade dessa conexdo seja demonstrada pela certeza da visdo
divina, a vontade nao adere necessariamente nem a Deus nem as coisa
sque sio para Deus. Mas a vontade daquele que vé Deus em sua
esséncia adere necessariamente a Deus, da mesma maneira que agora
queremos necessariamente ser felizes. E evidente, portanto, que a
vontade ndo quer necessariamente tudo o que ela quer.”
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dominio sobre os seus atos e é senhor de si; entregue ao
seu conselho, ele é pai de suas acbes como o ¢é de seus
filhos. Nasce, entao, de um tedlogo, e no seio mesmo da
sua teologia, a possibilidade de uma “cultura laica”. Sob
este aspecto, pode-se dizer que a maxima “philosophia
ancilla theologiae” ¢é invertida em Tomas: “theologia ancilla
philosophiae” >, E foi precisamente isto que quisemos
mostrar, a saber, que tal respeito pelo secular sai da pena de
um religioso.

Por tras destes exemplos, vislumbramos, enfim, a
tarefa principal do sabio, a saber, alcangar uma visdo
integral da coisa, uma visao de prospectiva. E uma visao de
prospectiva nao contempla apenas o conjunto, senao a
relagao das partes. Mas a relagiao da parte com o todo nio é
nem a parte nem o todo, mas ¢ a forma com que a parte se
relaciona com o todo. O olhar humano é capaz de ver nao
somente a parte e o todo, mas a ordenagao da parte com o
todo. Uma casa e uma fileira de tijolos sio, ambas, um
conjunto de tijolos. Porém, para aquele que consegue ver a
disposicao da parte com relacio ao todo, a casa é algo
distinto de uma simples montanha de tijolos, porque, afinal,
a ordenagiao das partes, na casa, ¢ diversa da de um
amontoado de tijolos. Ora, um homem, quando consegue
ver com pericia a disposicao da parte com relagao ao todo
de sua prépria obra, destaca-se dela, porque se torna capaz
de criar ou a0 menos interver uma nova forma de ordem
entre as partes, uma nova casa, por exemplo. Materialmente
talando, a Summa Theologiae de Tomas abarca um conjunto
de questdes muito semelhantes com as swmas e outros
géneros literarios de seu tempo. Talvez até o modo como o
Aquinate relaciona ou ordena as partes de sua teologia nao

15Vide o interessante artigo que mostra que esta inversio ja existe em
Boaventura: COLLI, Andrea. Theologia ancilla Philosophiae: Una
lettura dell’Itinerarium. Disponivel em:
<http:/ /tiviste.unimiit/index.php/DoctorVirtualis/article /view/73/1
22> .
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seja 0 que mais a destaque das outras teologias. O que
diferencia a Swmma de Tomas das outras é que o Aquinate
consegue interver, por um “ponto de fuga” de sua
inteligéncia, que a filosofia, a mesma que na sua teologia ¢
uma parte que se relaciona com o todo teoldgico, pode
constituir, ela propria, um todo. Ele consegue interver, isto
¢, ver dentro de sua visdo, no caso, da sua visao da relacio
entre filosofia e teologia, uma outra visio, qual seja, a de
uma ordem filoséfica autonoma. Este “ponto de fuga” ja
transparece em sua obra, por exemplo, quando Tomas
rejeita a evidéncia, para nos, da existéncia de Deus. Em
filosofia, ou se demonstra que Deus existe ou Sua
existéncia permanece uma incégnita.'® Esta visio permitiu a
Tomas, a nosso juizo, interver “mundos possiveis”, com
um olhar que ultrapassava a prépria cristandade. Em outras
palavras, ele foi um sabio, nio somente porque conseguiu
ordenar, oficio préprio do sabio'’, mas porque entreviu
outras ordens possiveis e mesmo coexistentes e assim pode
eleger, dentre varias alternativas, uma. Em uma palavra, o

16 TOMAS DE AQUINO. Suma Teologica. I, 2, 1, C: “Dico ergo
quod haec propositio, Deus est, quantum in se est, per se nota est, quia
praedicatum est idem cum subiecto; Deus enim est suum esse, ut infra
patebit. Sed quia nos non scimus de Deo quid est, non est nobis per se
nota, sed indiget demonstrari per ea quae sunt magis nota quoad nos
[..]”. “Digo, portanto, que a proposicdo Deus existe, enquanto tal, é
evidente por si, porque nela o predicado ¢ idéntico ao sujeito. Deus é
seu proprio ser, como ficara claro mais adiante. Mas como ndo
conhecemos a esséncia de Deus, esta proposi¢io nio é evidente para
nobs; precisa ser demonstrada por meio do que é mais conhecido para
nos [..].”

17 Idem. Suma Contra os Gentios. I, I, 1 [2]: “Unde inter alia quae
homines de sapiente concipiunt, a philosopho ponitur quod sapientis est
ordinare” ““[...] entre as outras fun¢des que os homens atribuem ao
sabio, a de que pertence ao sabio ordenar é proposta pelo Fildsofo (I Metafisica
2, 982a; Cmt 2, 42-43)”
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Aquinate escolheu ser tedlogo nio por falta de opgao, mas
porque quis."

Nao buscamos com este trabalho — e isto seria
antes a ruina do nosso texto — transformar Tomas de
Aquino num “filésofo puro”, um moderno. Ao contrario,
nosso foco foi tornar patente como um religioso e tedlogo
como Tomas, que viveu no século XIII, foi também um
fil6sofo, melhor, um “filosofante”" e, em moral, soube
acolher e dialogar com o secular, bem como admitiu a
existéncia de uma ética que, sem mutilar as diferencas, pode
ser compartilhada pelo homo religiosus e pelo homo profanus.
De toda maneira, se a0 menos tivermos conseguido ser
persuasivos, a0 optarmos por comegar dos primoérdios e de
Aristoteles antes de verificarmos a sua ressonancia em
Tomas, de que ndo se pode fazer filosofia seguindo o
esquema, de Proclo a Descartes deve-se passar como por um salto,
ja nos daremos por satisfeito™. De resto, fazemos nossas as
palavras de Giovanni Reale:

18 Vide a abordagem de Barzaghi, que aplica o conceito de “ponto de
fuga” a teologia de Tomds. BARZAGHI, Giuseppe. La Fuga. Il gioco
dell'immagine. Disponivel em:
<https:/ /www.youtube.com/watch?v=HALef5f18I0>.

19 GILSON, Etienne. A existéncia na filosofia de Santo Tomas de
Aquino. Trad. Geraldo Pinheito Machado e Gilda Lessa. Rev.
Guilherme Nery Pinto. Sio Paulo: Livraria duas cidades, 1962. p. 8: “Se
um tedlogo julgasse conveniente recorrer a Filosofia nos seus trabalhos
teolégicos, como foi o caso de S. Tomas de Aquino, nio era
normalmente chamado ‘filésofo’, e, sim, philosophans theologus (tedlogo
filosofante), ou, simplesmente, philosophans (um filosofante).”

20 DE BONI, Luis Alberto. Estudar Filosofia Medieval. In: Idem.
Filosofia Medieval: Textos. Porto Alegre: PUCRS, 2000. p. 8: “A
histéria dos estudos de Filosofia Medieval nao ¢é tao longa, e pode ser
relativamente bem datada. O Renascimento, a Reforma e o Iluminismo
voltaram-se  conscientemente contra a Idade Média. Este,
principalmente, partiu de um preconceito: era necessario deixar de lado
tudo o que foi escrito como Filosofia, entre a Antigiiidade e os tempos
modernos. E célebre o dito de que entre o fechamento da Academia
Platonica por Justiniano, em 529, o ‘Discurso sobre o Método’, de
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E entlo, ndo s6 é loucura renunciar a filosofar, mas
¢ também loucura, devendo inexoravelmente
filosofar, acreditar que se pode limitar ao hoje, ja
que o presente nio ¢ inteligivel sem o passado do
qual nasce e, ademais, ndo é nunca verdadeiramente
atual, ou sé ¢ ilusoriamente atual: porque atual nio
¢ o momento que foge, mas o que resiste além do
momento, e, no limite, sé6 o eterno §é,
verdadeiramente, atual.?!

Dentre outras razoes, também estas justificam — a
nosso ver — a inusitada renaissance do pensamento do
Aquinate no ambito laico. Restaria expor de forma
sistematica esta ética, mas isto ja seria outra empresa de

folego.

Descartes, em 1627, existe um vazio de 1.108 anos. A afirmacdo pode
parecer estranha para o leitor moderno, mas foi no espirito dela que se
fundou o Curso de Filosofia da Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas da USP, na década de 30: no esquema célebre Sprung
tiber das Mittelalter (o salto por sobre a Idade Média), passava-se de Proclo a
Descartes com a maior naturalidade. Transcorreu meio século antes que se
criasse a cadeira de Filosofia Medieval na mais renomada instituicao de
ensino superior do Brasil.”

21 REALE, Giovanni. Histéria da Filosofia grego e romana vol. IV:
Aristoteles. Trad. Henrique Claudio de Lima Vaz e Marcelo Perine. 2.
ed. Sdo Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2014. p. 195.
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