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Prefdacio

Manoel I_uis Cardoso Vasconcellos’

Parvae Notitiae de Medio Aevo: Estudos de Filosofia Medieval,
obra organizada por William Saraiva Borges e Sérgio Ricardo
Strefling, reune uma série de textos que foram apresentados e
discutidos ao longo dos anos de 2016 e 2017, no Grupo de
Estudos sobre Filosofia Medieval — um projeto surgido em 2003
e que estda vinculado ao Departamento de Filosofia da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel).

O escopo precipuo do mencionado Grupo de Estudos ¢é
propiciar aos estudantes dos Cursos de Filosofia da UFPel
(Licenciatura, Bacharelado, Ensino a Distancia, Mestrado e
Doutorado) e a comunidade, em geral, o conhecimento de
autores, temas e obras relacionados a Filosofia do Medievo.
Embora a inten¢do fundamental seja estwdar o pensamento
medieval, o Grupo acabou suscitando, ao longo destes quase 15
anos de ininterruptas atividades, que muitos dos seus integrantes
se envolvessem também com a pesquisa.

De fato, sob o impulso e a motivagio deste Grupo
surgiram varios artigos, dissertacbes de mestrado e projetos de
tese de doutoramento. S6 neste ano de 2017, o Programa de Pos-
Graduacio em Filosofia da UFPel conta com sete mestrandos e
trés doutorandos, os quais tém realizado suas pesquisas sobre
temas e autores medievais. Também alguns discentes de
graduagdo comecam a trilhar os caminhos da pesquisa em
decorréncia dos conteudos que sdao analisados nos dezesseis
encontros anuais realizados durante o ano letivo.

A presente publicacio vem na esteira de dois livros
anteriores, também eles, reunindo textos emergidos do Grupo de
Estudos. A exemplo de Studia Mediaevalia (Pelotas: Santa Cruz,
2011), organizado por Manoel Luis Cardoso Vasconcellos e
Lucas Duarte Silva, e De Cogitatione Politica Mediaeva (Pelotas: Santa
Cruz, 2012), organizado por Sérgio Ricardo Strefling e Lucas
Duarte Silva, Parvae Notitiae de Medio Aevo traz a publico trabalhos

! Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul
(PUCRS). Professor Associado junto ao Departamento de Filosofia da Universidade
Federal de Pelotas (UFPel). E-mail: vasconcellos.manoel@gmail.com
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que sao um reflexo do que é estudado e produzido pelo Grupo,
reunindo contribui¢des nao apenas de pesquisadores mais
experientes, mas também de jovens que, com entusiasmo e
disciplina, vao aprimorando suas pesquisas.

Além de dar visibilidade a produgao bibliografica interna,
as publica¢oes oriundas do Grupo de Estudos sobre Filosofia
Medieval pretendem ser um incentivo a todos que, na academia
ou fora dela, desejam conhecer um pouco mais do interessante e
singular pensamento filoséfico produzido na Idade Média.

Pelotas/RS, julho de 2017.



0 conceito de escravidao no horizonte da
psicologia moral de Agostinho'

Matheus Jeske Vahl?

1. Introducdo

Tendo por base a “metafisica da interioridade”
agostiniana e as relagdes que nela estao implicadas, vemos que a
escravidio no pensamento de Agostinho nio se trata de um
conceito especificamente politico. Possui uma ampla elaboragao
de cunho metafisico-antropolégico que diz respeito a condi¢ao da
natureza humana em carater universal. Esta visdo se contrapoe
em varios pontos a uma das principais elaboragdes teodricas sobre
O tema no pensamento antigo, a saber, a que se encontra na
Politica de Aristoteles, onde em linhas gerais, o autor entendia o
escravo como uma parte a formar o corpo politico da polis. Sua
fundamentagao compreendia a escravidio como uma condi¢ao
natural de alguns homens estabelecida em carater irrevogavel e
absoluto, isto é, constitutiva da natureza em sua totalidade
metafisica. Jd o que encontramos em Agostinho ¢ um conceito de
escravidao entendido como consequéncia do mal que se faz
presente na natureza humana, portanto, de carater “contingente”.
Em Agostinho, a escravidao diz respeito a condi¢ao da realidade
humana existente, ndo a sua natureza’.

Ao assumir o cristianismo como fonte tedrica de reflexio,
Agostinho assume também a ideia de que toda a natureza foi
criada por um Deus bom, onipotente e perfeito; que o homem,

I Este texto faz parte de uma pesquisa acerca da fundamentagio do conceito de
escraviddo no Ocidente e seus desdobramentos, especialmente no perfodo
compreendido como Esoldstica lbero-Americana, entre os séculos XV e XVI, no qual,
além de Agostinho, vemos a influéncia da metafisica atistotélica na formagio deste
conceito. O texto referente a primeira parte desta pesquisa que trata de Aristételes pode
ser encontrado em: Controvérsia, Sao Leopoldo, v. 12, n. 3, 2016, pp. 178-187.

2 Doutorando em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduagio em Filosofia (PPGFil) da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel). E-mail: matheusjeskevahl@gmail.com

3 Sobre o conceito de “condi¢ao” em Agostinho e sua implicagdo na compreensio da
natureza humana desde a doutrina do pecado original ver: NOVAES FILHO, A Razao
em Excercicio: Estudos sobre a Filosofia de Agostinbo, pp. 288-322.
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nesta realidade, ¢ imagem e semelhan¢a de seu Criador?, logo,
Agostinho nao pode conceber que alguém em tal condigao
perante um ser com os referidos atributos, possua naturalmente
uma condi¢io degradante como a de um escravo. Para ele os
homens eram naturalmente iguais, livres em dignidade perante o
Ser que os criou, com diversidades >, mas nenhuma que
justificasse a “domina¢io” de um homem sobre outro®.

Sob este horizonte o seu pensamento apresenta uma
diferenca basica entre dominacio e subordinacio. Esta dltima
provém da ordem natural das coisas e ¢ propria de uma natureza
onde existem diferencas, é o caso, por exemplo, da organizagao
familiar e da politica, onde a subordinagao obedece a uma ordem
cujo fim é a paz, porém, sem ferir a dignidade natural de cada
individuo’. J4 a dominagdo é uma forma de agir que nio é proptia
da natureza humana, mas que se estabelece nela em fungio do
pecado original®. Em fungio deste os homens sio levados a
relacionar-se entre si da mesma forma que se relacionam com
seus bens’, numa relagio de posse e dominacio. A escravidio,

4 Sobre o conceito de “Metafisica da Criagio” em Agostinho ver: OLIVEIRA E
SILVA, Ordem ¢ Ser: Ontologia da Relagao em Santo Agostinbo, pp. 15-30.

5 Segundo OLIVEIRA E SILVA, Orden ¢ Ser: Ontologia da Relacao em Santo Agostinbo, p.
25, todo o pensamento agostiniano é devedor de um referencial metafisico que
pretende resolver o problema da relagdo entre a unidade e a multiplicidade tendo como
base o paradigma trinitirio onde os diferentes setes encontram sua unidade no
principio Uno que preserva suas identidades e integra suas diferencas. Esta questdo ja
esbogada em De Ordine na resolucio do “Filosofema da Ordem” no embate, sobretudo,
com o estoicismo, acompanha toda obra do autor como uma matriz sob a qual ele
sedimenta sua descricio da realidade.

6 Ver a forma como Agostinho elabora esta simetria nas relagdes a partir de um
comentario ao mandamento divino que treza: “Amards a teu proximo como a ti mesmo”,
contido no L° I de De Doctrina Cristiana. Aqui o autor fomenta uma espécie de “lei
natural” na forma humana de conexio dos seres.

7 Agostinho trata a respeito da organizacao fraterna dos homens e da familia como base
da mesma no L° XIX, 8 de De Civitate Dei.

8 Este tema € tratado no 1.° I, 22-35 de De Doctrina Cristiana.

9 Sobre este ponto ver: “De natura et boni” entre os L° II-VIIL. Ao amar um bem inferior
que ¢ passageiro o homem projeta o sentido de seu ser sobre ele, assim, seus iguais que
podem tomar-lhe por circunstincias naturais este bem, tornam-se seus inimigos. Sobre
este ponto ver ainda a interpretagdo agostiniana do mito de Caim e Abel ao falar da
origem das “duas cidades” em De Civitate Dei 1.° X1-X11.
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Agostinho reconhece que se institui neste prisma, mas pode ser
integrada 2 Ordem'’ na perspectiva da justica divina.

A escravidao, para Agostinho, é consequéncia do pecado
original e nao condi¢ao da natureza, sendo sua institui¢ao politica
apenas uma situagado contingente que pode ser até mesmo
superada e eliminada em certo aspecto, sobretudo, na medida em
que se toma o pensamento de Agostinho sob um horizonte mais
amplo, que nos leva a conceber a escravidio como algo que nao ¢é
proprio apenas de alguns homens naturalmente “escolhidos”,
mas uma situacao a que todo género humano esta submetido
enquanto moral e ontologicamente marcado pelo pecado
original'!,

2. A origem da metafisica da escraviddo humana

Uma vez que a escraviddo se trata de uma consequéncia
histérico-metafisica do pecado original?, a compreensio de sua
origem requer que efetuemos “um passo atras” na teoria do autor
e entendamos, em nivel antropoldgico, como ocorre a
manifestacio deste pecado na natureza humana. Mais
precisamente, vamos aborda-lo a luz de um conflito interno que
se estabelece na realidade do homem, nomeadamente, entre o
ambito da racionalidade, que deve pautar toda agao livte e o
ambito das paixdes. Este ultimo diz respeito aos movimentos
naturais da corporeidade e passa, na visio do autor, a expressar
uma defectibilidade na natureza humana em funcio da

10Sobre a integracio do mal na ordem criada como parte do processo de reconstrugiao
da condi¢do humana pecadora ver: OLIVEIRA E SILVA, Ordem ¢ Ser: Ontologia da
Relagio em Santo Agostinbo, p. 35.

11 Como Aristételes, Agostinho no L® XIX de sua obra De Civitate Dei, vé a familia
como a célula nuclear de toda estrutura politica da sociedade e situa nela o escravo,
contudo, o bem da cidade ou em seu caso do Império, nio ¢ o fim dltimo a ser buscado
pelo homem, ele é apenas meio de um processo mais amplo. Sobre este ponto ver:
DODARO, Cristo e a sociedade justa no pensamento de Agostinho, p. 245.

12 Sobre a visdo agostiniana do pecado como uma forma de “doenga” presente na
histéria humana ver: RICOEUR, P. O Conflito das Interpretagies. Trad. F. M. Sa Correia.
Porto: Ed. Rés, 1988.
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concupiscéncia'’, entendida como a manifestacio da presenca do
mal no homem. Para Agostinho, de acordo com a ordem natural,
¢ mister “que a mente seja mais poderosa do que a paixao e pelo
mesmo fato sera totalmente justo e correto que a mente a
domine”".

Todavia, a consequéncia mais direta do pecado na
natureza ¢ que esta ordem ndo é respeitada, é invertida, e o
“elemento corporal”, isto é, aquele que nasce da agdo da
concupiscéncia sobre as paixOes, passa a ter maior forca de
domina¢ao sobre a realidade humana do que o “elemento
espiritual”’. Exatamente nisto esta para Agostinho “a origem da
escravidio”. Ao assumir e estabelecer em sua alma esta inversio,
o homem como um todo passa a estar submetido a um elemento
inferior a sua condi¢do, nao por uma imposicao de sua natureza
ou de Deus, mas pelo mau uso de sua liberdade que se deixa
seduzir por estes bens inferiores.”” B do préprio movimento da
vontade livte do homem, enquanto individuo, que nasce o
principio de sua “escravizacao”.

Portanto, nao ha nenhuma outra realidade que torne a mente
cimplice da paixio a ndo ser a prépria vontade e o livre-arbitrio
[..]. O império das paixdes ao lhe impor sua tirania perturba
todo o espirito e a vida desse homem, pela variedade e oposicao
de mil tempestades, que tem de enfrentar. Ir do temor ao
desejo; da ansiedade mortal a vi e falsa alegtia; dos tormentos
por ter perdido um objeto que amava ao ardor de adquirir um
que ainda ndo possui [...], quantas inumeraveis perturba¢oes sio

13 Hste termo designa uma espécie de forga externa presente na realidade desde o
pecado original que age sobre as paixbes humanas, sobre isto ver: BURNELL,
Concupsciencia, pp. 300-300.

4 AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 1, capitulo 10, 20.

15 Para Agostinho os bens classificados como inferiores nido sio o mal propriamente
dito, este deriva da escolha defectiva da vontade humana em valora-los e escolhé-los em
detrimento dos que se considera os bens superiores. O mal se alicerca, portanto, neste
movimento de rejeicao dos bens virtuosos, o que torna a alma refém de sua escolha e
assim suscetivel ao permanente apelo por satisfagio que estes bens exercem sobre a
vontade humana. Nesta situacio a alma humana se diminui e se torna semelhante a
estes bens, perdendo a identidade de sua esséncia.
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o cortejo habitual das paixGes, quando elas exercem seu
reinado!S.

Esta é a condi¢do em que vivem todos os seres humanos
ap6s a queda'” do primeiro homem e a entrada do pecado original
na histéria, uma condigdo que pode e deve ser moralmente
superada porque sobre ela se alicercam as desigualdades e os
males que a humanidade experimenta na facticidade da histéria.
Contudo, assim como nao é por uma determina¢ao da natureza
que ela se institui, do mesmo modo sua superag¢ao depende do
quanto cada homem ¢é capaz, pelo movimento livre de sua
vontade, de afastar-se do dominio das paixdes e alcancar a
sabedoria que purifica sua condi¢ao. Assim, pode-se dizer que a
histéria da humanidade se configura como a histéria de um
conflito interno em que a virtude tenta se afirmar sobre um vicio
que quer dominar a natureza humana.

Tal prazer ocorre tanto no comer e beber para viver quanto no
prazer para coabitar e propagar a espécie. Quando preferido a
virtude, ¢ apetecido por si mesmo e, nesse caso, a virtude nio
passa de um meio para conseguir ou conservar O prazer
corporal. Esta vida é desfigurada porque a virtude serve ao
prazer como a um senhor, embora seja certo ndo merecer esse
nome semelhante virtude [...]. Enfim, o prazer se une a virtude
quando nem esta nem aquele sdo apetecidos um pelo outro, mas
cada qual o ¢ por si mesmo!8,

No L° I de “De libero arbitrio”, Agostinho dedica sua
reflexdo a mostrar como esta submissao da alma as paixGes nao
esta inscrita na natureza humana. Aqui ele rechaga qualquer
participagao do destino, de Deus ou da natureza no processo que
origina a “queda”. Agostinho refor¢a veementemente o papel da
liberdade humana neste processo. Para ele, a condigdo de pecado
tem sua origem num movimento de carater imanente, que
unicamente assim altera de forma contingente a natureza humana.

W6AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 1, capitulo 11, 21-22.

17 Sobre as formas da existéncia humana no pecado em Agostinho ver: FREDRIKSEN,
Pecado: a bistiria primitiva de nma ideia, p. 144.

18 AGOSTINHO, De Cipitate Dei, livro XIX, 1.
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Portanto, o nivel da a¢io moral, do qual redunda a submissao ao
pecado ou mesmo sua superagao ¢ medido na intimidade de cada
alma, onde em sua singularidade “todas” possuem a mesma
condi¢dao e, por isso, nao ha nenhuma alma que possua um
“direito natural” de governar a outra, “ndo somente porque a
exceléncia ¢ igual em uma e outra, mas, também, porque uma
mente nao poderia obrigar a outra a se tornar viciada, sem ela
mesma decair de sua justica e tornar-se viciada”".

O pensamento de Agostinho nio apresenta nenhum nivel
de disparidade da razido que possa justificar a diferenca na
condicdo entre os homens. Todos possuem as mesmas
condi¢des, do ponto de vista moral, de desenvolvimento das
capacidades que lhes conduzem a felicidade, porém, nem todos as
desenvolvem da mesma forma e no mesmo nivel,
especificamente pela relagdo com a concupiscéncia presente
parasitariamente em sua natureza. Tal diferenca ndo tem origem
na natureza dos homens, mas no livte movimento de sua vontade
que ¢ sempre contingente. Portanto, o ponto que determina a
diferenca entre os homens nio é sua natureza metafisica, mas o
nfvel de acdo de uma faculdade que pertence a imanéncia da
histéria, e tem por expressio a deliberagao acerca dos bens
presentes na realidade.

Neste ponto, vale ressaltar uma diferenca crucial entre a
perspectiva agostiniana e o pensamento aristotélico. Para
Aristoteles, um homem era escravo porque nao possuia em sua
natureza a capacidade de deliberacaio em func¢io de uma
racionalidade de grau inferior, o que naturalmente lhe conduz a
submeter-se a outrem™. J4 para Agostinho, acontece o contririo,
o homem vem a ocupar a condi¢ao de escravo, por usar
livtemente de maneira errada a capacidade deliberativa que esta
em sua natureza ou por sofrer a consequéncia deste mau uso na
histéria de seu género.

Se por nossa boa vontade amamos e abragamos essa mesma boa
vontade, preferindo-a a todas as outras coisas, cuja conservagao

19 AGOSTINHO, De /ibero arbitrio, livro 1, capitulo10, 20.
20 Sobre este ponto ver: ARISTOTELES, Po/itica, livro 1, 1260a 10-30.
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ndo depende de nosso querer, a consequéncia serd, cOMo NOs
indica a razdo, que nossa alma esteja dotada de todas aquelas
virtudes cuja posse constitui precisamente a vida conforme a
retiddo e a honestidade. De onde se segue a conclusio: todo
aquele que viver conforme a retiddo e honestidade, se quiser por
esse bem acima de todos os bens passageiros da vida, realiza
conquista tio grande. [...]. Por qual motivo concordamos que ¢é
voluntariamente que os homens a merecem. E acontece que
voluntariamente também chegam a uma vida de infortanios. E
assim recebem o que merecem?!.

Todavia, a escravidio como institui¢ao politica, ndo nasce
de uma simples relagio causal com a culpa proveniente da ma
escolha do individuo, ela situa-se no ambito das consequéncias
histéricas do pecado original, entendidas por Agostinho no plano
da justica®. A origem da justica estd no agir deliberado de Deus
cuja vontade nao pode ser de forma alguma corrompida. Se a
realidade foi criada em uma ordem sob o prisma de um principio
justo e este foi comprometido pelo homem, cabe ao proprio
Criador estabelecer a integracao desta macula a ordem original de
modo que os homens possam atingir a felicidade, o que nao
ocorre sem que eles facam a experiéncia das consequéncias
negativas oriundas das mas escolhas realizadas™.

Neste sentido, a escravidio como instituicao ¢
compreendida no horizonte da ideia de “castigo”, como um
processo de educacio e regeneragaio da alma humana. Para
Agostinho, Deus é sumamente bom, porém, justo. Logo, é na
vivéncia da consequéncia de seu erro que o homem
experimentara a justi¢a. Seguindo a perspectiva ja anunciada pelos

2LAGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 11, capitulo 14, 30.
22 AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 111, capitulo 10, 11.

23 Este um dos pontos mais delicados do pensamento de Agostinho. O autor concebe
que a consequéncia do pecado nio ocorre unicamente a pessoa que livremente o
cometeu, mas a todo o género humano que descende do primeiro homem pecador,
Adio. O pecado ¢ assim uma espécie de doenga, cujos males todos sofremos por
sermos humanos. Assim, Agostinho insere o ato deliberativo individual do pecado em
uma cosmologia que abarca a humanidade inteira em sua histéria. Sobre este ponto
RICOEUR, P. O Conflito das Interpretacies. Trad. F. M. Sa Correia. Porto: Ed. Rés, 1988.
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gregos™ de que o principio universal da justica consiste em “dar a
cada um o que lhe ¢ devido”, Agostinho assim entende a agao
divina, todavia, nio a concebe como pautada por um critério
impresso na natureza, mas tendo em vista a recuperagio do
género humano e a superagao do pecado original que lhe impede
de viver na justica de sua forma natural. A escravidao ¢, portanto,
uma condicao que, nao pertencendo naturalmente a ordem
metafisica da criacio, pode, sob determinadas condi¢des®, ser
integrada a ela de forma justa no processo de recuperacio da
natureza humana, conforme o autor confirma dizendo:

Considera, por ai, igualmente, a diversidade existente nas almas
e encontrards como compreender que essa miséria da qual te
lamentas também possui seu papel na perfeicio do universo.
Essa perfeicdo faz com que nada falte, sequer essas almas que
tiveram de se tornar infelizes por terem querido livremente ser
pecadoras. E ndo se pode dizer que Deus ndo devia ter dado
existéncia a essas almas [...], ndo sdo os pecados mesmos, nem
as desgracas mesmas, que sdo necessarios a perfeicio do
universo, mas as almas enquanto almas [...]. Porque na verdade,
nem o pecado nem o castigo do pecado sio seres a parte, mas
estados acidentais dos seres. O pecado voluntirio leva a um
estado acidental de desordem vergonhosa, ao qual segue o
estado penal, precisamente para o colocar no lugar que lhe
cotresponde, para ndo haver uma desordem dentro da ordem
universal. Forca o castigo a harmonizar-se o pecado com a
ordem do universo.

A escravidao que se institui em nivel politico ¢, pois, no
ambito metafisico, o estado penal a que o autor se refere. Para a
compreensao deste paradoxo em Agostinho, é preciso trazer a
lume a forma como ele compreende a relagao entre lei eterna e lei
temporal. A lei eterna é aquela lei a partir da qual todas as coisas
foram criadas, nela estd contido o “ser” de cada criatura. Consiste

24 Sobre este ponto ver: PLATAO, Repiiblica, livto 1, onde o tema da justica como
equidade ¢ tratado com profundidade.

25 Sobre as condigoes do escravo na perspectiva agostiniana de uma sociedade
cristianizada ver: COSTA, A Forga coercitiva: um instrumento a servigo da pax temporalis na
civitas, segundo Santo Agostinho, pp. 5-14.

206AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 111, capitulo 9, 25-26.
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na lei em que a realidade deveria acontecer. Esta lei, disponivel a
razdo, otlenta o que se preserva na ordem, portanto, a ecla
contrapoe-se a concupiscéncia. Com a finalidade de corrigir os
efeitos da concupiscéncia na ordem social é construida pelos
homens, em nivel imanente, a lei humana ou civil, que consiste
num instrumento para corrigir a agdo humana e orienta-la a lei
eterna. A escravidido enquanto institui¢ao insere-se no ambito da
lei temporal, ndo esta inscrita na lei eterna, por isso, é contingente
e historica, até mesmo porque, embora inspirada na lei eterna, a
lei temporal nunca ¢ perfeita e estd sempre sujeita 2 mutabilidade
das coisas temporais.

Do ponto de vista moral, o objetivo do homem nio deve
ser preservar a lei civil, esta deve ser cumprida®, mas em funcio
da lei eterna. Logo, para o bom agir moral, o horizonte da
racionalidade humana deve voltar-se para a lei eterna, a situagao
da condigao humana frente a ela é que deve determinar o que a lei
civil precisa corrigir. Neste sentido, Agostinho admite a existéncia
de certa diferenca entre a condicao racional dos homens, todavia,
nao se trata de uma diferenca natural, mas que se da em funcgao
do quanto, por causa da presenca do pecado, cada alma em sua
racionalidade consegue compreender a lei, isto ¢, o seu “como
set” e “como agit”. Diz Agostinho que “existem tantas
sabedorias quanto se pode contar os sabios, porque ha tantas
inteligéncias humanas quanto homens |[...], se o Bem supremo ¢é o
unico e bem para todos, é preciso que a verdade também o
seja”?.

O que determina a situagao de cada homem ¢ seu grau de
participag¢ao na verdade, mais precisamente de compreensiao da
lei eterna e o quanto sua alma esta submetida a concupiscéncia do
pecado original. Assim, dizemos que ela é mais virtuosa, prudente
ou corajosa “conforme a modalidade com que se apresenta nosso
estado moral. E n6s formamos esses julgamentos de acordo com
aquelas regras da verdade que todos possuimos em comum””. A

27 Sobre o estatuto da lei em Agostinho, ver: COTTA, La Citta politica di Sant’ Agostino.
Milano: Edizioni di Comunita, 1960.

28 AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 11, capitulo 9, 27.
29 AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 11, capitulo 12, 34.
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condi¢ao histérica de cada homem deriva, portanto, de dois
eixos: do nivel de afeccao que sofre do pecado original pela
concupiscéncia e, por conseguinte, da forma como vive frente a
ela e das escolhas que realiza voluntariamente.

A liberdade segundo esta perspectiva, nao possui um
carater unicamente civil, mas metafisico, ou seja, 0 homem ¢ tao
mais livre quanto mais compreende a lei eterna que o liberta das
amarras oriundas da concupiscéncia, e pode assim viver mais
proximo a lei eterna, o que nos leva a concluir que na visao do
autor a liberdade nao provém necessariamente da “situagao civil”,
mas do quanto a alma é capaz de cultivar a virtude, por isso,
“ninguém se torna prudente pela prudéncia de determinada
pessoa [..], mas sim, conformando seu espirito aquelas regras
imutaveis, aqueles luzeiros de virtudes que subsistem inalterados
numa vida incorruptivel comum a todos™. Em outras palavras, o
“ser livre” para Agostinho nido é um postulado ontolégico
inscrito na natureza, nem uma garantia civil que permite ao
homem fazer escolhas indeterminadamente, mas um “estado de
ser” de carater qualitativo, na medida em que depende do nivel de
virtuosidade que a alma humana consegue atingir e do quanto ela
consegue tornar-se autonoma em relacio aos apelos da
concupiscéncia atrelada a sua natureza.

3. 0 lugar do escravo na vida social segundo Agostinho

A relagao com a lei eterna compete ao foro intimo de
cada homem. Todavia, a origem da escravidao em nivel social
esta diretamente atrelada a ela. Na visdo agostiniana, as relagoes
sociais dependem do cultivo das virtudes da alma, e enquanto a
histéria humana se encontrar submetida ao pecado original, estas
relagdes sempre apresentardao uma situacao de conflito. Por isso,
as virtudes morais devem ser cultivadas como meios pelos quais a
alma pode purificar-se e, por conseguinte, transformar a vida
social. Neste horizonte que se deve compreender a escravidao
como instituicao social.

S0AGOSTINHO, De libero arbitrio, livro 11, capitulo 19, 51.



WILLIAM SARAIVA BORGES; SERGIO RICARDO STREFLING (ORGS.) | 21

Segundo Agostinho, mesmo alguém como um sabio,
reconhecido socialmente pelo cultivo destas virtudes em sua
alma, pode vir a tornar-se escravo de suas paixdes € O escravo,
cuja condigao é consequéncia do pecado que pertence ao género
humano, pode vir a purificar sua alma ainda que nesta condi¢ao.
Isto porque, independentemente da posicdo que ocupam na
estrutura social, ambos estdo igualmente submetidos a uma
permanente situagdao de conflito moral interno, a qual pode tanto
progredir quanto regredir na dinamica histérica que estd em
permanente tensio. “Ha nesses males grande forca que obriga o
homem, inclusive o sabio, a deixar de ser homem™".

Aquele que nasce e cultiva a virtude para atingir a
contemplagdo pode em algum momento perder este horizonte, o
mesmo ocorre com O escravo, que ainda que em uma situagao
politicamente diversa do sabio, se cultivar internamente a virtude,
pode vir a atingir a contemplag¢do estando em uma condig¢io
social adversa. O ponto decisivo esta na relagao interna da alma
com o divino. A estrutura social é tio somente uma mediacao
contingente, pois, a identidade do sujeito animico™ de um escravo
e de um sabio, do ponto de vista metafisico é a mesma. O que os
diferencia é o grau de cultivo da virtude e o quanto ambos se
mostram afetados pelo pecado original™.

O mal na visao de Agostinho ndo é uma substancia,
apenas uma for¢a interna que se produziu na natureza humana e
faz com que o ser tenda ao nada, isto é, a destruicio de sua
propria condicio. O pecado consiste exatamente em uma

31 AGOSTINHO, De Civitate Dei, livro XIX, capitulo 4.

32 Sobre a identidade do sujeito interior em Agostinho ver: CARY, P. Augustine’s
Invention of the inner self: The legacy of a Cristian Platonist. Oxford: University Press, 2000.

3 BIGNOTTO, N. O conflito das liberdades: Santo Agostinho. In: Revista Sintese Nova
Fase. Belo Horizonte: FAFICH, v. 19, n 58, p. 327-359, 1992, comenta que com o
cristianismo agostiniano temos uma grande revolugdio na concep¢do politica da
antiguidade, pois, a partir da perspectiva da interioridade e da lei eterna, o homem deixa
de se reconhecer na pertenga a uma coletividade imediata como a estrutura politica da
polis, ou mesmo mais ampla como o Império Romano, mas ainda de carater exterior, e
passa a conceber sua identidade em um plano metafisico onde sua alma liga-se
diretamente ao Deus que ¢é principio tnico da realidade, através de um processo pessoal
e intimo que em certo sentido pode prescindir das estruturas exteriores de organizagio
da vida social dos individuos.
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dissolu¢io da natureza humana, cuja reconstru¢io nao ocorre
diretamente no nivel da estrutura politica, mas depende da
interioridade, com o cultivo da virtude na vida animica. A
sabedoria consiste, portanto, na capacidade que tenha o homem,
desde sua posigdo na ordem social, de realizar nela a mesma
justica realizada por Deus no plano metafisico, a saber, integrar
virtuosamente na ordem de suas ac¢bes aqueles males que se
atrelaram a ela, de modo que concorram para o desejo comum de
todos que compoem a vida social, inclusive senhores e escravos —
a paz.

O mundo chama-nos felizes de verdade quando gozamos de
paz, tal qual podemos gozar nesta vida [..]. Quando nos
mortais, entre a enfermidade das coisas, possuimos a paz que
pode existir neste mundo, se vivemos retamente, a virtude usa
com retidio de seus bens; mas, quando ndo a possuimos, a
virtude faz bom uso até mesmo dos males de nossa condi¢io
humana. A verdadeira virtude consiste, portanto, em fazer bom
uso dos bens e males e em referir tudo ao fim ultimo, que nos
pora na posse de perfeita e incomparavel paz>*.

A paz depende do cultivo da virtude e esta depende que
se reconheca também na ordem social a lei eterna. Devido a
dificuldade em vislumbrar tamanha realizacio que Agostinho nao
assume uma perspectiva positiva em relagdo as estruturas
politicas. Para ele, elas apenas refletem a necessidade humana de
buscar superar o conflito que se tornou inerente a sua natureza. A
escravidao ¢ sintoma disto, tanto que juridicamente, ainda que
entenda a guerra como essencialmente contraria a lei eterna,
Agostinho admite que a escravidao pode vir a derivar dela, nao
como um valor, mas como uma tragica consequéncia da
dissolucao da natureza originaria da sociedade humana.

Trata-se de prescricio de ordem natural. Assim Deus criou o
homem [...]. Quis que o homem racional, feito a sua imagem,
dominasse unicamente os irracionais, nio o homem ao homem
[...]. Isto mereceu-o, pois, a culpa, nio a natureza. A palavra
servo, na ctimologia latina designa os prisioneiros cuja vida

34 AGOSTINHO, De Civitate Dei, livro XIX, capitulo 10.
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conservaram, embora pudessem mata-los por direito de guerra.
Tornavam-se servos, palavra derivada de servir. Isto também ¢é
merecimento do pecado. Pois, embora se trave guerra justa, a
parte contraria guerreia pelo pecado.

Agostinho admite que a escravidao, em fungao da guerra,

pode ser assumida como um fato contingente no transcurso do
tempo, porém, entende que a relagdo entre o senhor o escravo
deve ser pautada pela principal virtude de sua ética, a caritas™. A
escravidio é uma condi¢do histérica, nio define o “ser do
homem”, ela ¢ fruto do pecado e, embora possa ser integrada na
ordem como vimos, nao compoe a lei inscrita na realidade criada.
Portanto, ao estabelecer uma relacio de alteridade com o escravo,
o senhor deve tomar consciéncia de que este é um ser humano
que possui a mesma dignidade natural que ele, que o escravo nao
pertence a uma categoria inferior do ser, nao ¢ um homem em
menor escala, menos ainda um ser de cariter instrumental, ao
contrario, ¢ no maximo um homem em uma condicdo histérica
que reflete o pecado de todo o género humano.
Neste sentido, que seguindo a argumentagio de Paulo 7,
Agostinho expde uma posicio paradoxal. Para ele, o escravo
pode ser mais livte do que seu senhor, na medida em que
desenvolver melhor no interior de sua alma a virtude que lhe
aproxima da lei divina, mais ainda, a escravidao pode ser para ele
sinonimo de libertacdo, pois, pela mesma virtude, ele pode
exercer com amor caritativo sua condi¢io *, até que, pelo
transcorrer deste tempo histérico, ela se dissolva e sua alma atinja
a contemplagao.

35 AGOSTINHO, De Civitate Dei, livro XIX, capitulo 15.

36 Trata-se do coracdo do pensamento moral de Agostinho, a caritas ¢ a virtude pela qual
o homem pode tornat sua alma “imagem e semelhanca de seu Criador”, isto é, um ser
que ¢ puro amor e gratuidade. Aplicada a relacéio a que estamos nos referindo, tratar-se-
ia de o senhor conceber o escravo nio como um instrumento, mas como um set criado
na mesma condigdo ontolégica que ele, o qual nio deve ser dominado, mas amado.
Sobre este ponto ver o L° I de De Doctrina Cristiana.

37O Apostolo Paulo trata deste tema nas seguintes passagens biblicas: (Rm 8, 15);
(1Cor. 9, 27) e (Hb 2, 15).

38 Sobre este ponto ver: WEITHMAN, Augustine’s political philosophy, p. 239.
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A causa da servidio ¢, pois, o pecado, que submete um homem
a0 dominio de outro pelo vinculo da posigio social [..]. O
Senhor supremo diz: todo aquele que comete pecado é escravo
do pecado, por isso, muitos homens piedosos servem patrées
iniquos, mas ndo livres, porque quem ¢ vencido fica escravo de
quem o venceu. Na verdade, é preferivel ser escravo de homem
a s¢-lo de paixdo, pois vemos quanto exerce dominio sobre o
coragdo dos mortais a paixdo de dominar [..]. Contudo, por
natureza, tal qual Deus criou o homem ninguém ¢é escravo do
homem nem do pecado. Mas a escravidio penal estd regida e
ordenada pela lei, se nada se fizesse contra essa lei, ndo havia
nada a castigar com essa escraviddo. Por isso, o apostolo
aconselha aos servos que estejam submissos a seus senhores e
os sirvam de coragdo e de bom grado. Quer dizer, se os donos
nio lhes dio liberdade, tornem eles, de certa maneira, livre sua
servidiao, nio servindo com termos falsos, mas com amor fiel,
até que passe a iniquidade e se aniquilem o principado e o poder
humano e Deus seja todo em todas as coisas®.

E um ponto nuclear para Agostinho, que afirma ser a
escravidao uma justa punicao pelo pecado humano. A questao
emerge porque o ponto sobre o qual se sustenta toda sua
metafisica ndo é a relacio do homem com a ordem dos seres de
forma direta e organica, mas a relagao pessoal do homem com o
Deus da qual derivam todas as outras relagdes. O pecado consiste
em uma negacdo da autoridade divina e, portanto, em uma
quebra da sustentagao de todas as relagdes na ordem, por isso, a
perspectiva do pensamento agostiniano tem sempre em seu
horizonte uma integracao das coisas na ordem natural e possui
como base a ideia de que Deus atua na histéria humana, de modo
a realizar esta integracdo, dal a justificagdio metafisica da
escravidio®’,

39 AGOSTINHO, De Civitate Dei, livro XIX, capitulo 15.
40 Sobre este ponto diz WEITHMAN, _Augustine’s political philosophy, p. 240: “A

qualificada assimilacdo da sujeicio politica do escravo é a chave para a proposicio
agostiniana acerca da autoridade politica e sua origem na humanidade pecadora |[...]. Ele
reitera a posi¢io de Sdo Paulo, segundo a qual os escravos devem obedecer a seu
mestre. O que ¢ significativo em Agostinho ¢ o uso da ideia tradicional acerca do
escravo ao explicar o governo. Agostinho diz que as existéncias humanas sio
naturalmente sociais. Elas tém uma origem comum em Addo, e sio naturalmente
desenvolvidas a partir deste esteridtipo. Necessariamente ele recorda que esta nao é a
espécie naturalmente social da humanidade, todavia, salienta que possuindo o pecado
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Neste sentido, uma critica que se pode levantar ao
pensamento de Agostinho ¢ como um determinado individuo
pode vir a ter que suportar o peso de uma condi¢do que lhe
impoe uma diferenca em relagdo aos seus iguais, sem ter ele
diretamente cometido um erro que justifique tal situagdo, que
provém unicamente do fato de pertencer a um género pecador?
Este ¢ um ponto critico no pensamento de Agostinho que remete
ao plano de uma justica metafisica primeiramente instituida por
Deus, na qual toda histéria humana estaria envolvida e sem a qual
a mesma ja nao existiria. Em sintese, consiste no seguinte: ao
integrar um determinado mal na ordem, por exemplo, a
escraviddo, o agente divino estaria nio apenas respeitando a
liberdade humana em sentido lato, mas dando a ela uma nova
oportunidade de edificar-se na virtude sem anular a mesma.

Nao encontramos na argumentagdo de Agostinho a
postura direta de uma anulagdo da escravidio enquanto
instituicao civil, mesmo que ela seja “contraria” a sua ética, ele
apresenta apenas a perspectiva de supera-la em um plano moral
em funcio do qual se realiza o plano histérico. Agostinho
concebe a escravidao dentro de uma ordem dinamica ditada pela
acao de um Deus justo e uma vontade humana dotada de
liberdade, por isso, ele consegue situa-la no plano contingente da
histéria e da ordem civil?. Ela ndo é necessaria nem inevitavel,
porém, isto nao significa que ele a rejeite de um todo. Como
concebe em relagdao aos outros males cuja raiz remonta a origem
do género humano, ela deve ser “integrada a ordem”. Por isso,
sua argumentagao nao tem em vista legitima-la politicamente, o

original, estas existéncias pecadoras podem propaga-la reproduzindo e multiplicando-a.
Por causa de sua natureza social eles podem viver em grupos e neles reproduzir o
pecado no exercicio de sua autoridade politica”.

41 Sobre este ponto comenta: PICCOLOMINI, Sant’Agostino: la pace: il libro XIX de la
Citta di Dio, pp. 122-123: “Pelo direito natural, os homens sio todos iguais, portanto, a
escraviddo ¢é exclusa. Porém a escravidio, em si condenavel, pode vir a ser um meio de
purificacdo. O cristianismo afirma que a pior escraviddo ¢ aquela do pecado, que se
encarna na cupidez do poder, como acontece nos tiranos. Concluindo, pode-se dizer
que o cristianismo faz da escraviddo uma conseqiiéncia do pecado e, portanto, um ato
de reparagio, pela qual a transforma em livre exercicio de amor”. Ainda sobre a
concepgio de direito natural em Agostinho ver: RAMOS, M. F. T. A ideia de Estado na
doutrina ético-politica de Santo Agostinbo. Sao Paulo, Loyola, 1984.
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que ele quer é compreender sob a o6tica de um pensamento
antropolégico-metafisico, como a humanidade criada boa em
uma natureza perfeita pode produzir uma instituicao de dominio
do homem sobre o homem? Feito isto, seu intuito é integra-la em
um plano moral onde ela possa ser vivenciada e superada sem
comprometer a ordem dos seres criados e o principio de justica
em que 2 mesma esta estabelecida®.

Agostinho nao apresenta uma visao positiva da estrutura
politica, ao contrario de Aristoteles, ele nao a via como uma
“evolucao racional”, mas como fruto da necessidade humana de
contornar sua condi¢ado de permanente conflito, oriundo
justamente de uma defectibilidade em sua natureza. Em virtude
disto, a prépria no¢ao de bem-comum sofre uma significativa
transformagao no pensamento cristao de Agostinho. Transposto
a um plano metaffsico, este fim ndo poderia ser atingido
unicamente com o aperfeicoamento dos cidadios da polis na
virtude. Este s6 ¢é atingivel para Agostinho com a superacao da
defectibilidade prépria desta condicio temporal, mesmo assim,
com uma interven¢io direta da divindade®. Neste ponto, o
acento moral de seu pensamento passa a ter uma influéncia
incisiva no seu pensamento politico. Agostinho nao entendia que
a superacao de males como a escravidio, por exemplo, poderia
ser concretizada unicamente por agoes no plano politico, diziam
respeito, sobretudo, ao plano moral.

4. Consideracoes finais

Partindo do suposto de que todos os homens sio iguais
em natureza, depois atribuindo a vontade, mais precisamente ao
seu movimento defectivel, o fator determinante que diferencia

42 Em Agostinho, claramente, “a escraviddo ¢ um primeiro exemplo de “dominag¢io”,
isto é, um produto da queda e, portanto, parte da condigio penal do homem [..]. O
escravo em algum sentido ¢ um endémico , todavia, isto ndo ¢ algo indissoluvel [...]. Em
sua humanidade todos sio livres em relagdo a seus senhores, todavia, sua liberdade estd
num sentido metafisico-escatolégico de compreensio da natureza” (RIST, Augustine:
Abncient Thought Baptized, pp. 236-237).

43 Este ponto ¢ desenvolvido amplamente pelo autor na chamada “Doutrina da Graga”
que compreende as ultimas décadas de seu pensamento.
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historicamente os homens entre si antes da propria racionalidade,
Agostinho, além de nio tomar a escravidio como uma instituigao
social de fundamento natural, a compreende como contingente e,
portanto, plenamente reversivel. Ele atribui as categorias
interiores da condi¢ao humana, nomeadamente a sua capacidade
deliberativa, o mobil das a¢es que determinam a situagao social
dos homens. Com isto, abre uma brecha para a mutabilidade da
sociedade, e acaba por tornar o debate acerca da escraviddo uma
questdao além de politica, também moral, uma vez que a raiz de
sua origem esta na interioridade do individuo, mais precisamente,
na relagio da vontade com as paixdes e em seu permanente
conflito. Mais ainda, Agostinho faz com que as consequéncias
debatidas no ambito politico, nao possam ser tomadas por sua
aparéncia, porque dependem de uma “psicologia moral” que as
fundamenta.

Contudo, acreditamos que o conceito mais decisivo da
mundividéncia agostiniana no que se refere ao problema da
escravidaio é o conceito de lei eterna. Este se trata de uma
referéncia de cunho universal a que estio submetidos todos os
individuos em carater de igualdade e na qual, de forma alguma, se
inscrevem diferencas naturais essenciais que pudessem justificar a
subordina¢ao de alguns homens a outros, como o que
encontramos em fundamentagGes naturais como a apresentada
por Aristoteles. A nogao de uma lei transcendental, a qual estao
submetidos todos os seres que compdem a realidade do mundo,
torna secundarias proclamagoes da lei civil que venham a criar
instituicbes como a escravidao. A nogao de lei eterna, enquanto
pressuposto inscrito em toda Ordem do universo criado, implica
que toda manifestagdo juridico-temporal busque por um
fundamento moral que a justifique, e este nao pode provir de
nenhuma faculdade imanente, mas de uma lei comum que
sustenta e proteja todos os seres a ela submetidos em ordem.
Dela deriva a nocao de dignidade do homem enquanto ser
singular, pois, frente a ela, todos os individuos se encontram com
as mesmas condi¢oes de possibilidade e limites para a realizacao
de seu ser. Em visdao agostiniana, uma lei civil que nio tenha este
horizonte ¢é injusta em sua génese.
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0 conceito de felicidade na obra De Beata
Vita de Santo Agostinho

Dinno Camposilvan Zanella'

1. Consideragées iniciais

Aurélio  Agostinho, religioso e tedlogo  cristao,
sistematizou a doutrina cristd com enfoque neoplatonico. Com
sua obra tornou-se o arquiteto do projeto intelectual da Igreja
Catolica Ocidental. Nasceu em Tagaste, a 13 de novembro de 354
d. C. Estudou retérica em Cartago, onde viveu com uma
concubina, com quem teve um filho chamado Adeodato.
Tomado pelo ideal ascético, decidiu fundar um mosteiro em
Tagaste. Ordenado padre em Hipona (391 d. C.), pequeno porto
mediterrineo no norte da Africa, foi em 395 d.C. feito bispo-
coadjutor de Hipona, passando a titular com a morte do bispo
diocesano Valério, em 397 d. C.

Em sua vida, Agostinho testemunha acontecimentos
decisivos da historia universal, como o fim do Império Romano e
o declinio da Antiguidade Classica, o que é fortemente marcante
em sua obra. Agostinho escreveu diversos didlogos filoséficos,
onde se destacam os que sao fruto de um retiro ascético realizado
com seus amigos e familiares em Cassiciaco, no ano de 386 d.C.,,
logo apds a sua conversao. Os dialogos desta fase siao: Contra
Academicos, De Magistro, Soliloguia, De Beata 1'ita ¢ De Ordine. Neste
ensaio usaremos como base teodrica o didlogo De Beata 1/ita, pois
a tematica principal a ser tratada ¢ a compreensao filoséfica de
Agostinho sobre a felicidade.

Exporemos o entendimento de Santo Agostinho quanto
ao termo “felicidade”, de acordo com sua argumentagio no
referido didlogo. Em De Beata 1ita, cada dia do retiro que ¢
tratado no didlogo e dividido em “coléquios”. Sio quatro
coléquios ao todo, nos quais estio presentes Agostinho, sua mae
Mbonica e os amigos Navigio, Trigésio e Licéncio. Neste dialogo,

1 Possui Graduagdo e Mestrado em Filosofia pela Universidade Federal de Pelotas, sob
a orienta¢io do Prof. Dr. Sérgio Ricardo Strefling, quem colaborou para a composi¢ao
deste artigo. E-mail: dinnocz@gmail.com.
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o autor mostra aos seus interlocutores, o que é preciso para viver
a auténtica felicidade, enquanto desejo mais profundo presente
no coragio humano. Na argumentacdo dos atores aparecerio
outros conceitos como plenitude, indigéncia, caréncia, pobreza,
riqueza, as escolhas do sabio e a Sabedoria, temas que serdo
tratados em momento oportuno.

2. A felicidade como posse do Sumo Bem na obra agostiniana

Em De Beata V'ita, encontramos um itinerario muito claro
para se obter a condi¢ao da felicidade especialmente no “coléquio
do segundo dia™. No texto o autor faz transcorrer o debate em
torno da possibilidade da felicidade, a partir das seguintes
interrogagdes: Onde esta a felicidade? Quais sao as condi¢des que
preciso alcancgar para ser feliz? Sao questoes que marcaram a vida
do filésofo africano especialmente nesta fase de sua producao
filosofica.

Em meio a retomada da discussao do primeiro dia do
colbéquio sobre este assunto, surge a seguinte questio exposta por
Agostinho, pela qual ele demonstra racionalmente que s6 pode
ser feliz aquele que possui a Deus:

Acontece que somos nds na maioria das vezes a nos abster de
toma-los, seja por fraqueza, seja por fastio, seja por excesso de

2 Da mesma forma o tema é retomado em outros pontos de obra conforme atesta
Bussanich:“Su teorfa acerca de la felicidad se ayusta a criterios platonicos, aristotélicos o
estoicos, pero el contenido de la felicidad y los medios de alcanzarla se hallan
determinados por su fe cristiana. (...)Dando por supuesto que todos y cada uno desean
la felicidad, Agustin afirma que la beatitud es un estado de deseo(s) satisfecho(s): ‘%s feliz
quientiene lo que desea’ (b. vita. 10). Sin embargo, la beatitud comprende la satisfacciéon tan
s6lo de los deseos de lo que es recto (2.10) y el debido desfrute de bienes reales: ‘Nadie
es feliz, a menos que tenga todo lo que desee y que no desee nada que sea malo’ (lib. Arb. 2.13.306).
Agustin apoya esta opinién manteniendo la distincién clasica entre el bien intrinseco
(honestum: ‘recto’o ‘bueno’) 'y el bien instrumental (asile: “Gtil’), por cuanto hay —
respectivamente — objetos que pueden disfrutarse y objetos que pueden utilizarse: “/os
objetos de disfrute son aquellos que nos hacen dichosos; los objetos que son para utilizarse son las cosas
que nos ayudan en nuestro camino para lograr la beatitud (doc. Chr. 1.3.34). En estrecha
relacién con el desfrute y el uso se halla la distincién entre dos clases de amor la avidez
codiciosa o deseo ilicito (cupititas) y el Amor (caritas). El caracter objetivo de la de la
beatitud conecta los deseos subjetivos con la virtud, la cual ‘consiste en desear disfrutar lo
gue ha de disfrutarse’ (div. gn. §3.30)” (Bussanich, 2001).
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ocupagdes. Todos estaivamos concordes a essa tespeito, ontem,
piedosa e firmemente, - a ndo ser que eu esteja enganado. Com
efeito, demonstramos pela razio: ser feliz quem possui a Deus.
Ninguém contradisse tal conclusdo. Em seguida, foi proposta
esta questdo: - Quem vos parece que possui a Deus? Sobre esse
ponto, se bem me lembro, trés opinides foram emitidas. Uns
estimaram que possui a Deus quem faz o que Deus quer.
Outros opinaram que o possui quem vive bem. Os demais
afirmaram Deus estar presente naqueles em quem nao reside o
espirito denominado impuro?.

O parecer revelado no coléquio do primeiro dia exprime
uma unica ideia, que pode ser sintetizada pela seguinte passagem:
“que quem vive bem faz a vontade de Deus; e quem faz a
vontade de Deus vive bem”*. Esta declaracio feita por Agostinho
foi aceita por todos, considerando que realmente aquela pessoa
que vive bem sé consegue viver bem porque em seu intimo esta
agradando a Deus. Agradar a Deus ¢, segundo Agostinho, um
requisito necessario para viver bem: “fazer a vontade de Deus ¢é
um modo de viver bem”. Estas consideracbes requerem e
resultam em uma mesma ideia sobre aquelas pessoas que
possuem a Deus e, por isso, vivem bem e sao felizes, a saber, de
que nao ha possibilidade de se vislumbrar a felicidade a uma alma
que nao busque e venha a possuir o Sumo Bem. Trata-se de uma
ideia eminentemente platonica incrustada no principio basico da
argumentagao agostiniana.

A terceira opiniao apresentada na discussao pede que
examinemos um novo termo: “espiritos impuros™. Sao espititos que
niao podem permanecer na presen¢a de Deus, porque siao seres
que estao flagelados pela culpa do pecado. Ou seja, a pessoa que

3 AGOSTINHO, De Beata Vita 111, 17.
4+ AGOSTINHO, De Beata Vita 111, 18.

5> “Espiritos Impuros” podem ser entendidos em dois sentidos: (1) Um primeiro sentido
se refere aqueles espiritos que invadem as pessoas de fora para dentro, perturbando a
alma, os sentidos corporais e causando diversos tipos de disturbios e loucuras. Sdo os
chamados “demoénios”, recorrentes nas descricbes dos Evangelhos acerca dos milagres
de Jesus. (2) O segundo sentido ¢ aplicado a toda alma impura que é manchada pelos
vicios e erros, ou scja, o pecado. E neste segundo sentido que o termo aparece neste
texto de Agostinho.
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vive pelos vicios e que escolhe viver no pecado, inevitavelmente
coloca-se distante do Sumo Bem. Os espiritos impuros ficam
motivando a mente das pessoas para realizarem uma aciao que
seja viciosa, o que redunda no distanciamento de Deus e, por
conseqiéncia, as afasta da Verdade, deixando-as infelizes. Para
ser purificada dos vicios, a pessoa precisa viver a castidade, de
corpo e de mente. Mantendo sua castidade ela sera feliz, porque
nao tera nenhuma impureza na alma, e nenhum espirito impuro
penetrara em sua alma, o que a tornara mais proxima de Deus,
fonte da felicidade. Em visao agostiniana, a fé é essencial para
proteger as pessoas dos espiritos impuros.

Na sequéncia do texto, Agostinho coloca algumas
questoes diretamente ligadas as trés opinides, a saber: “Quer
Deus que o homem o procure?” “Podemos dizer que quem
procura a Deus vive a vida ma?” “Pode o espirito impuro
procurar a Deus?” Seus interlocutores respondem que nao,
exceto Navigio que hesita num primeiro instante. Agostinho,
entdo, lhe esclarece que possui a Deus aquele que o busca, vive
bem, faz a sua vontade e esta livre dos espiritos impuros. Destaca
que apenas buscar a Deus nao é o suficiente para “possui-lo”.
Possui a Deus, quem faz o que Deus quer, vive bem e niao possui
o espirito impuro. Aqui Agostinho faz confluirem o querer e o
poder. A posse de Deus necessita que se efetive na vida da alma a
inteng¢ao de busca-lo que se segue ao desejo de felicidade.

Monica questiona entdao: “Mas ninguém pode chegar a
Deus sem té-lo procurado antes!”®. Aquele que procura a Deus
ainda ndo o encontrou e, por isso, nem todos aqueles que vivem
bem possuem a Deus. Neste sentido, Monica replica: “Nao ha
ninguém que niao possua a Deus”. Mas ela nos faz uma
interessante distingdo: “aquele que vive bem possui a Deus como
um amigo benévolo, e quem vive mal, como alguém que lhe ¢é
distante””. Nao basta dizer apenas que o homem feliz é aquele
que possui a Deus, pois nem todos os homens que possuem a

6 AGOSTINHO, De Beata Vita 111, 19.
7 AGOSTINHO, De Beata 1/ita 111, 19.



WILLIAM SARAIVA BORGES; SERGIO RICARDO STREFLING (ORGS.) | 35

Deus sao felizes, é necessirio que acrescentemos a sua
benevoléncia: “Sera feliz quem possui a Deus como amigo™®.

Todas estas discussoes fazem com que Agostinho chegue
a seguinte conclusao: “todo o que encontrou a Deus e o tem
benévolo ¢é feliz. Todo o que ainda busca a Deus tem-no
benévolo, mas ainda nao ¢ feliz. E, enfim, todo o que se afasta de
Deus, por seus vicios e pecados, ndo somente nao ¢ feliz, mas
sequer goza da benevoléncia de Deus™. Também é considerada
aqui aquela pessoa que possuindo a Deus de modo benévolo pelo
fato de estar na busca constante de Deus, porém, demonstra ser
uma pessoa que nao ¢ feliz. Isto é refutado na conclusio do
coléquio do segundo dia, na exposi¢io de Monica, na qual ela
esclarece que a infelicidade consistiria na caréncia ou na
indulgéncia.

Fora dito por Monica que a infelicidade é uma caréncia,
logo, feliz é aquele que ndo padece de indulgéncia, que nao sofre
nenhuma necessidade. Todavia, os interlocutores questionam que
s6 se podera afirmar esta hipotese denominando o infeliz e o
indulgente. Trigésio indagado dira: “ndo se pode deduzir ser feliz
quem nao esta na indigéncia pelo fato de ser manifestamente
infeliz o indulgente?”". E-lhe respondido que nao existe meio
termo entre miséria e felicidade, do mesmo modo que nio existe
meio termo entre ser vivo e ser morto. Nao se segue tampouco
que quem nao estd na indulgencia sera automaticamente feliz,
visto que entre o ser feliz e o ser infeliz acontece como ao vivo e
20 morto, é necessirio um caso intermedidrio, um meio termo
que ndo se verifica neste caso.

Agostinho  entende que a felicidade ¢é sentida
primariamente pela alma no gozo do Bem. Deste modo, o sabio,
por ser forte e nada temer, torna-se perfeito, na medida em que
nada lhe faltar para que atinja tal estado. Ao nio temer a morte
nao teme nenhum tipo de sofrimento corporal, pois possui os
bens necessarios nao apenas para evita-los, mas, sobretudo, para

8 AGOSTINHO, De¢ Beata 1ita 111, 19.
9 AGOSTINHO, De Beata Vita 111, 21.
10 AGOSTINHO, De Beata Vita IV, 24.
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suporta-los, do que decorre que nio pode ser considerado infeliz
ainda que arremetido por infortanios inevitaveis. Segundo a visao
de Agostinho neste texto, a vontade do sabio o fara realizar
somente aquilo que lhe seja possivel, virtuoso e digno de
sabedoria.

Neste sentido, emerge a seguinte interrogacao: Seria
infeliz apenas aquele que sente necessidade de algo que lhe falta?
Utilizando-se de um exemplo buscado na obra de Cicero, de um
homem chamado Orata'', o autor diz: “Quem ousaria dizer que
Orata sofria de alguma indigéncia, ele que se achava cumulado de
riquezas, do mais refinado luxo e de prazeres? Ele, a quem nada
faltava do que contribuir ao deleite, a0 encanto da vida, ao gozo
da perfeita saide?”'* Agostinho entende que este homem, embora
possuindo muitos bens, estaria impedido de chegar a felicidade
pelas suas qualidades naturais, pois sua riqueza material nao
reflete a virtuosidade de sua alma, nisto fundamentalmente
consiste sua indigéncia. Jamais poderia torna-se um sabio em
plenitude, devido a0 medo da possibilidade de perder sua riqueza
pela falta de seguranca. Monica entdo lhe questiona:

Como se pode separar indigéncia da infelicidade? Porque esse
Orata ainda que fosse rico e, nada ambicionasse a mais,
acontece que pelo fato mesmo de temer a perda de todos os
seus bens, encontrava-se na indulgéncia. Faltava-lhe justamente
a sabedorial’,

E Agostinho conclui afirmando que: “a maior e mais
deploravel indigéncia é a privagao da sabedoria. Nada pode faltar
a quem possui a sabedotia”'*. A maior indigéncia da alma é,
portanto, a estulticia, o extremo oposto da sabedoria.

Isso nos permite agora concluir que aquele Sérgio Orata foi
infeliz, ndo tanto porque temia perder os seus bens, mas por

11 Personagem de um exemplo de Cicero que Agostinho e exemplos na obra A4 1ida
Feliz.

12 AGOSTINHO, De¢ Beata Vita IV, 26.

13 AGOSTINHO, De Beata 1Vita IV, 27.

14 AGOSTINHO, De Beata V'ita IV, 27.
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estar privado de sabedoria. E seria mais infeliz se em meio
aquelas coisas tdo fugazes e pereciveis - por ele consideradas
como bens — vivesse totalmente sem receio algum. Pois sua
seguranca, ecle a teria, nio gracas a corajosa vigilincia mas
devido ao embotamento de sua mente, mergulhada em
profunda estupidez (stultutia). Se alguém, entretanto nada falta a
quem possui a sabedoria. Segue-se que a estupidez ¢ verdadeira
caréncia. Ora, como todo o insensato ¢é infeliz do mesmo modo
todo infeliz é insensato. Assim, pois, esta demonstrado como
toda caréncia equivale a infelicidade, ¢ do mesmo modo toda
infelicidade implica caréncia'®.

Insensatez e caréncia confundem-se, trata-se de um
estado que revela uma alma envolta em trevas e distante do Sumo
Bem, fundamento da felicidade. E como se o espirito estivesse nu
diante de si mesmo, incapaz de produzir em seu interior as
condig¢bes necessarias para vislumbrar a vida feliz.

Agostinho reflete sobre a oposi¢ao entre riqueza/pobreza
e felicidade/infelicidade, utilizando-se destes conceitos de forma
analogica. Diz ele que a pobreza é semelhante a caréncia e a
indigéncia leva a infelicidade. Por outro lado, a riqueza ¢
semelhante a felicidade, quando nao ¢ riqueza material, mas sim
riqueza de espirito. Para melhor aprofundar este paradoxo,
Licéncio apresenta outro termo a ser debatido — a plenitude, a
respeito do qual se diz: “Justamente, se a estulticia é indigéncia, a
sabedoria sera plenitude. E, com razao, muitos consideram a
moderacio como sendo a mie de todas as virtudes” '*. A
sabedoria é a medida da alma, e enquanto a cultivamos e a temos
em plenitude e podemos construir as condi¢des para um estado
de felicidade na alma.

Concluindo o coléquio daquele dia, Agostinho retoma a
discussdo entendendo que a infelicidade é o estado de ser do
individuo que tem caréncia sobre aquilo que deseja e nao tem
possibilidade de conseguir o que quer. O homem feliz é,
portanto, aquele que ndo possui esta caréncia. Primeiramente
porque tudo aquilo que deseja pertence a verdade, tem pleno

15 AGOSTINHO, De Beata Vita IV, 28.
16 AGOSTINHO, De Beata Vita IV, 31.
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valor e deve ser alcangado. Este nao padece de faltas, é o sabio.
Ele consegue conceber a sabedoria como a moderagio do
espirito, ou seja, aquilo que conserva a alma em equilibrio para
que nao fique abaixo ou em excesso com relagao a plenitude. “Sé
se diz bem o que se diz com a verdade. Um bom mestre nao é
escravo de suas palavras. Ao contrario, as palavras sao suas
escravas”'.

A sabedoria é a medida que auxilia 0 homem sabio tanto
na compreensao como na transmissao da verdade. Sem esta
medida sua alma estaria submetida aos prazeres, ambicdes e todas
as paixées que podem leva-lo para o pecado. Assim, afirma
Agostinho, “Concluimos, pois, que toda pessoa para ser feliz
deve possuir sua justa medida, isto é, possuir a sabedoria”'®. A
verdadeira sabedotia é a “Sabedoria de Deus”, isto é, a Suma
Medida que nos revela a Verdade, ela guia o homem ao gozo da
Verdade com o Filho, que o une a Suma Medida: o Espirito
Santo. Portanto, ¢ sabio e feliz aquele que consegue contemplar a
Trindade na alma".

A verdadeira felicidade estd, em sua visdao, na busca pela
Verdade encontrada na “Sabedoria de Deus”, melhor dizendo,
em estar na presen¢a da Verdade que é Deus, o Sumo Bem, a
Suma Medida. Deus Filho aquele que nos une ao Pai, a Verdade
que nos faz ser Feliz. O Espirito Santo sera aquele que
proporcionara que continuemos em Deus. Ele é Espirito da
Verdade na medida em que comunica a Verdade ao espirito
humano para que ele possa configurar sua alma, na virtude, ao
Bem Supremo.

3. Consideracoes finais

Ao concluir o coléquio, Agostinho deixa claro que a
infelicidade sobrevém ao ser humano que se encontra carente de

17 AGOSTINHO, De Doctrina Christiana IV, 28, 61. Sobre este ponto comenta Rubio,
1995, p. 353.

18 AGOSTINHO, De Beata 1ita IV, 33.

19 Isto serd amplamente trabalhado por Agostinho em De Trinitate, especialmente a
partir do L° VIII onde sdo abordados os conceitos de meméria, inteligéncia e vontade.
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sentido. Para ele, a raiz de tal estado ¢ a incapacidade do homem
de atingir seus desejos, especialmente o desejo mais primitivo
presente em sua alma — o desejo de ser feliz. Para que o homem o
encontre é preciso que sua alma viva virtuosamente, o que requer
que ela possa vislumbrar o Sumo Bem e se configurar a ele, por
sua Sabedoria, que revela a Verdade.

A argumentagdo agostiniana em De Beata 1ita segue
claramente a perspectiva classica do platonismo que reza o
seguinte: para ser feliz a alma precisa contemplar o Sumo Bem,
viver a partir de sua Verdade e té-lo como Suma Medida de sua
vida na virtude. Isto significa que a alma precisa
progressivamente, navegando pela Filosofia®, renunciar aos
desejos e amores das coisas corporais e buscar aquilo que é
espiritual, eterno e tnica fonte de sentido — o Sumo Bem. Trata-
se de um caminho que Agostinho atrela a descoberta do Mistério
do Deus cristao.

A felicidade ¢, portanto, uma realidade plausivel a alma
humana, alids, pode-se dizer que ¢ o fim dltimo a que sua
natureza busca e que permeia de sentido toda vida moral. Em
Agostinho, cultivar a virtude, vislumbrar a contemplagio do
Sumo Bem e té-lo como Suma Medida tem sua razao de ser
enquanto tem a felicidade como meta e perspectiva. Neste
sentido, que Agostinho desenvolve o binémio caréncia/plenitude.
Caréncia significa a condi¢io da alma pecadora que busca
completude e tem a felicidade como esperanga, ja a plenitude ¢é
sua posse possivel apenas na contemplacao do Sumo Bem. A vida
moral ¢, portanto, o percurso temporal da alma que tem esta
realidade como perspectiva.

20 Ver a versdo agostiniana da alegoria da navegacio presente no prologo de De Beata
Viita, onde o autor apresenta a Filosofia como um percurso intelectual de purificacido da
alma que a leva ao porto do sentido.
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A Arte do Discurso: algumas consideracoes
sobre o possivel uso de argumentos topicos
retoricos na Consolagdo da Filosofia

Luana Talita da Crug’

1. Introducdo

Boécio parece ter sido bastante coerente em seus escritos,
inclusive em sua ultima obra. A légica entendida como arte do
discurso nos moldes aceitos por Boécio parece incluir a utilizacao
de inferéncias topicas, e, sendo que a Consolagio da Filosofia torna
seu projeto de estudo ainda mais coeso com as posi¢oes que
defendia em seus comentarios, ndo haveria razio para que ele
ignorasse a logica nessa obra. Considerando a cronologia de suas
obras conforme estabelecida por L. M. de Rijk” e tendo em mente
que Boécio dedicou-se, principalmente, ao tratamento de obras
de logica, de tal forma que ¢ tido como uma das grandes
autoridades da Logica Velha (logica vetns) > devido as suas
tradugoes, parece razoavel considerar que o filésofo admite
inferéncias topicas ao estruturar logicamente sua argumentagao.
Através da correta aplicacio da arte do discurso, seria possivel
ensinar o correto julgamento do necessario, do falso, e,
consequentemente, do plausivel, de modo que a discussao
filosofica dependeria do dominio de tal arte.

Inferéncias topicas oferecem a dupla funcao de encontrar
argumentos e de inspirar crenga acerca de tais argumentos, sem a
obrigacao de demonstra-las como necessarias, plausiveis ou
sofisticas. Ao utilizar argumentos topicos, Boécio pode assumir a
plausibilidade de certas definicbes como adequadamente
justificadas, pois o objetivo de tais inferéncias niao ¢é a
demonstracao da verdade, mas o convencimento do ouvinte de

! Doutoranda em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduagido em Filosofia (PPGFil) da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel). E-mail: luanadacruz@ymail.com

2 Ver De RIJK, L. M. On the Chronology of Boethius’ Works on the Logic I and II. In:
Vivarinm, vol. 2. 1964, pp. 1-49 e pp. 125-162.

3 Para esclarecimentos, ver SPADE, P. V. A Survey of Mediaeval Philosophy, 2000, p. 45
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que o argumento em questao ¢ crivel ou, até mesmo, correto.
Algo que seja semelhante pode ser considerado tao plausivel
quanto a demonstragao original, desde que a mesma differentia ou
principio seja aplicado, também, a tal coisa. Desse modo, algo
poderia ser justificado por comparagio ou equivaléncia,
sugerindo que, dadas as semelhangas entre a inferéncia
apresentada e a demonstragao original, ambas deveriam inspirar o
mesmo tipo de crenga. Sendo o caso de se acreditar que a
demonstracao original é verdadeira, também se acreditaria que
uma inferéncia derivada da mesma differentia seria verdadeira.

Por differentia entende-se aquilo que da for¢a a um
argumento topico, permitindo que se reconheg¢a um tépico como
tal, uma vez que este acompanhe um argumento qualquer.
Conforme Stump aponta®, a presenca de uma differentia setia
suficiente para indicar que a argumentacdo topica depende da
differentia a fim de encontrar a forma e niao da forma para
encontrar a djfferentia. Assim, considerando um argumento acerca
de definicdo, cuja differentia diga que coisas com defini¢oes
diferentes sao elas mesmas diferentes, a demonstracio formal ¢é
desnecessaria, pois o principio em questio ¢ derivado de tal
demonstracio que se encontra em outro lugar e nido procura
chegar novamente a ela. Tomando um exemplo oferecido pelo
proprio Boécio, parece claro que o que da forga a ideia de bem e
felicidade serem a mesma coisa é o fato de que coisas diferentes
exigiriam defini¢des diferentes e nao é o caso que estes possuam
defini¢oes diferentes. Sendo que uma mesma defini¢ao se aplica a
bem e felicidade, o filésofo aceita que aqueles termos se aplicam a
mesma coisa e tal equivaléncia existe para além da defini¢ao
sugerida por ele, pois ¢ uma verdade demonstrada e comumente
aceita que coisas diferentes exigem defini¢oes diferentes.

Assim, Boécio estabelece que o propodsito dos topicos nao
¢ a demonstragaio daquilo que ¢é verdadeiro, ainda que seja
possivel que tal forma de argumentacdo resulte nesse tipo de
demonstracao. O autor considera que tal forma de argumentagao,

4 Ver STUMP. E. Dialectic and Boethins’s De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.).
Boethins’s De topicis differentiis.
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“aponta, de certa forma, o caminho da verdade, devendo ser
utilizada para responder perguntas e esclarecer questes, uma vez
que as inferéncias topicas facilitam a descoberta de argumentos e,
consequentemente, da propria argumentagao. Isso se da porque,
dada uma proposi¢ao posta em duvida, o tépico do argumento
possibilitaria encontrar o argumento correto para a questdo.
Nesse caso, a differentia é o topico do argumento.

Em se tratando de argumentos topicos, Boécio considera
a existéncia de topicos dialéticos e de topicos retoéricos, sendo que
ambos os argumentos podem ser entendidos sob a mesma
disciplina e sendo ambos tipos de ferramentas do dialético e do
orador. De modo geral, é o uso que estabelece distingdes entre a
estrutura dos topicos exigida no discurso. Tal estrutura ¢ utilizada
a fim de tornar claro o objetivo das inferéncias propostas na
argumentagdo, pois o que diferenciaria tais inferéncias, segundo
escreve Boécio em De topicis differentiis, é, principalmente, o seu
uso.

[Se] a dialética sequer admite circunstancias, tais como alguma
acdo ou pessoa, na disputa, ndo o faz por causa das proprias
circunstancias (principaliter), mas, sim, para transferir toda a forca
da circunstancia para a tese discutida. No entanto, se a retrica
aceita uma tese, ela é considerada na hipétese. Cada uma
investiga sua propria matéria e aceita a [matéria] da outra, de
modo que o assunto depende da disciplina mais adequada a
ele..

Boécio propde que as disciplinas de dialética e retérica
divergem fundamentalmente quanto as consideragoes de
contexto, pois uma trata de teorias independentes das

5 BOECIO. De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De topicis differentiss,
1978, [1182B 27-28], Livro I, p. 42. Tradugéo livre de: (...) it points out in a certain way
the path of truth.

6 BOECIO. De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De topicis differentiis,
1978, [1205C-1206C, 20-27], Livro IV, p. 79. Traducio livre de: (if) dialectic ever does
admit circumstances, such as some deed or person, into the disputation, it does not do
so for their own sake (principaliter), but it transfers the whole force of the circumstance
to the thesis it is discussing. But if rhetoric takes up a thesis, it draws it into the
hypothesis. Each investigates its own material but takes up that of the other so that the
matter depends on the discipline more suited to it.
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circunstancias em que acontecem e a outra as considera como
parte da hipdtese a ser discutida. Dessa forma, ainda que ambas
se proponham a responder questoes, ndo seria possivel que o
fizessem da mesma forma. Isso, no entanto, torna cada disciplina
particular a um tipo diferente de questao.

Questoes politicas e legais seriam respondidas com
argumentos retoricos, enquanto argumentos dialéticos serviriam
para questoes filosoficas. Assim, se por um lado, a retérica
exigiria uma terceira parte capaz de julgar os argumentos
apresentados, a dialética, por sua vez, seria julgada diretamente
por aquele que responde o argumento proposto. Dada tais
divergéncias, “(...) dialética é restrita a pergunta e resposta.
Retorica, por outro lado, avanga no assunto proposto através de
discurso ininterrupto”’. Cabe ressaltar que a utilizacgio de uma
disciplina, no entanto, ndo implica a exclusio da outra e que a
argumentagdo poderia comportar ambos os tipos de inferéncias
topicas.

Tendo em mente a argumentagdo encontrada na
Consolagio da Filosofia, se poderia considerar que, uma vez que a
situagao do préprio autor é apontada diversas vezes como parte
do desenvolvimento da obra, tanto argumentos dialéticos quanto
argumentos retoricos poderiam estar sendo utilizados em tal
escrito. Todavia, se fosse esse o caso, o objetivo da Consolagio nao
seria apenas apresentar e ensinar as conclusdes propostas ao
longo do itinerario da obra, mas, também, oferecer um discurso
politico perceptivel através da estrutura argumentativa nela
utilizada. A fim de compreender, ainda que de modo geral, as
implicagoes de diferentes topicos na argumentagao de Boécio,
taz-se necessario tornar claro quais caracteristicas permitiriam
chamar um argumento de dialético ou retérico bem como melhor
delimitar seu proposito.

7" BOECIO. De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De tapicis differentiss,
1978, [1206C, 28-30], Livro IV, p. 79-80. Tradugio livre de: (...) dialectic is restricted to
question and answer. Rhetoric, on the other hand, goes through the subject proposed
in unbroken discourse.
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2. Argumentos Topicos Retoricos

Ainda que o objetivo de Boécio em De fopicis differentiis
pareca ser tornar a dialética e seus argumentos tao claros quanto
possivel, o autor dedica o Livro IV dessa obra apenas as
consideragbes sobre argumentos topicos retoricos. Stump aponta
que as bases de tal Livto podem ser encontradas na tradi¢ao
retorica romana, especialmente em Cicero. Assim, a retérica nao
comporta a mesma forma de abstracdo que a dialética devido a
seu objetivo pratico.

O ponto é que a retérica lida com perguntas sobre coisas
particulares feitas por pessoas especificas em perfodos
determinados, enquanto a dialética lida com questdes abstratas
ou gerais que nao estio ligadas a individuos. Se a dialética traz
os individuos para a discusséo, ela o faz para ajudar a estabelecer
sua abstracdo ou seu ponto geral. De modo similar, a retérica
pode usar afirmacGes abstratas e gerais, mas o faz a fim de
estabelecer seu caso sobre alguma pessoa ou acio especifica.?

Em se tratando de questoes politicas ou questdes de tal
modo particulares que nao podem ser consideradas abstratas ou
genéricas, a argumentacao apresenta caracteristicas retoricas € a
utilizacdo de inferéncias dialéticas poderia ser entendida como
falta de dominio da arte do discurso por parte do orador.

Diferentemente dos argumentos dialéticos, os argumentos
retéricos nao podem depender da natureza do préprio género
devido ao seu foco em coisas particulares. Segundo Boécio,
género é um dos trés predicaveis dos quais a argumentacao topica
depende, sendo que tanto género quanto definicao e differentia sao
algo comum e geral que faz parte da esséncia do sujeito. Género é
aquilo que, por ser um predicavel maior que seu sujeito, pode

8 STUMP, E. Notes to Book I1. In: STUMP. E. (trad.). Boethius’s De topicis differentiis.
1978, p. 142, nota 6. Tradugio livre de: The point is that rhetoric deals with questions
about particular things done by particular people at particular times, while dialectic
deals with abstract or general questions not tied to individuals. If dialectic brings
individuals into its discussion, it does so to help establish its abstract, general point.
Similarly, rhetoric may use abstract and general statements, but will do so in order to
make its case about some particular person or action.
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predica-lo sem ser predicado por ele. Assim, tais argumentos
estdo restritos ao género particular da coisa em questao, sendo
que o género particular da coisa em questdo nio deve ser tomado
por sua espécie, pois o género particular predica algo da esséncia
de seu sujeito particular, o que, no entanto, a espécie do género
nao faz. Mais do que isso, género é comum e geral antes de ser
singular e individual, estando de acordo com a ordem de
abstracao dos proprios topicos.

Tal género pode ser entendido através da ordem
hierarquica dos tépicos, pois mesmo que as questdes discutidas
sejam retoricas,

(...) o retérico sempre procede a partir dos Tépicos dialéticos,
mas o dialético pode se satisfazer com seus proprios Topicos.
Uma vez que o retérico deriva casos das circunstincias, ele
utiliza argumentos das proprias circunstancias, mas estes devem
ser confirmados pelo simples e universal, ou seja, pelos [topicos]
dialéticos.”

Uma vez que reconhega o género do argumento dialético,
o género particular do argumento retérico torna-se claro, pois ele
deve estar contido no género geral dialético. Em ambos os casos,
o género ¢ aquilo que é predicado a respeito de muitas coisas em
relagio ao tipo de coisa que ela é. No caso do argumento
retérico, o género é predicado a coisa em questio de modo
particular a ela. Por exemplo, se considerarmos o género animal,
o género particular seria a aplicacdo limitada de tal género, como
no caso “Socrates ¢ um animal racional”. O género (animal)
aplicado de modo geral comporta o caso especifico de Socrates
por admitir todos os casos do mesmo género. O género particular
(Socrates é um animal), no entanto, trata apenas deste género
quando aplicado a situagao de Socrates e ndo admitiria outros

9 BOECIO. De topicis differentiis. Tn: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De topicis differentiis,
1978, [1216A, 21-26], Livro IV, p. 94. Traducio livre de: (...) the rhetorician always
proceeds from dialectical Topics, but the dialectician can be content with his own
Topics. For since a rhetorician draws cases from circumstances, he takes arguments
from the same circumstances; but these must be confirmed by the universal and simple,
namely, the dialectical [Topics].
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como “Aquiles é um animal”, “Cicero é um animal” e assim por
diante.

Dado que, enquanto disciplina, a dialética propde-se a
encontrar argumentos da melhor maneira possivel, todo
argumento retorico ¢, também, um argumento dialético. Boécio
oferece uma série de caracteristicas especificas da retérica a fim
de tornar claro seu proposito e a forma do tipo de inferéncia
pertinente a essa disciplina'’. Enquanto todo tipo discurso
utilizado no desdobramento de uma questao envolveria o uso de
inferéncias topicas, no caso de questdes retoricas, tais argumentos
seriam desenvolvidos de maneira condizente com essa disciplina,
uma vez que “(...) todas as partes da retorica estardo nas espécies
de retérica”'' e que inferéncias topicas retoricas podem ser
reconhecidas por apresentar os mesmos objetivos, partes e tipos.
Assim, argumentos retoricos, mesmo estando contidos no escopo
dos argumentos dialéticos, possuem um objetivo mais restrito do
que o modo abrangente de encontrar argumentos que a dialética
se propoe a realizar.

O objetivo da retorica é oferecer argumentos capazes de
ensinar, persuadir ou motivar aqueles a quem o orador se dirige,
sendo que “[o] assunto desta disciplina ¢ todo assunto proposto
para um discurso. No entanto, em sua maioria, ¢ uma questao
politica”"?. Dessa forma, ainda que o instrumento dessa disciplina
seja o proprio discurso, é o discurso quando utilizado para um
determinado fim que realiza por completo a retérica. Mesmo que
a descoberta de argumentos seja, também, parte da retorica, uma
vez que Boécio ndo considera esse seu objetivo, pode-se entender
a descoberta como sendo fundamentalmente dialética. E na
utilizacdo do discurso para questdes particulares e, especialmente

10 Nido nos preocuparemos, aqui, em analisar o modo como Boécio utiliza suas
differentiae com argumentos dialéticos e retéricos. Ressaltamos que existem diferencas
quanto ao uso do conceito, mas por razdes praticas nio nos deteremos no assunto.

11 BOECIO. De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De tapicis differentiss,
1978, [1208A, 21-26], Livro IV, p. 82. Tradugao livre de: (...) all the parts of rhetoric will
be in the species of rhetoric.

12 BOECIO. De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De topicis differentiss,
1978, [1207C, 14-15], Livro IV, p. 81. Traducio livre de: (the) matter of this discipline
is every subject proposed for a speech. But, for the most part, it is a political question.
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questdes politicas e judiciais, que se percebe o proposito
fundamental da retérica.

Dessa forma, as inferéncias apresentadas por ambas as
disciplinas, embora possuam objetivos distintos, podem ser
avaliadas pelos méritos dos argumentos apresentados de acordo
com sua finalidade. A discussao retérica pode ser considerada
bem-sucedida pelo esforco do orador em alcangar seu objetivo e
convencer seus ouvintes.

Nao ¢ o caso que, se se atrapalhar o orador a fim de que ele
persuada menos como resultado, a finalidade nio sera alcancada
quando a sua fungao for realizada. A finalidade que é préxima e
relacionada a funcdo ¢é alcancada quando a fungio tiver sido
realizada. Todavia, finalidade que ¢é externa, frequentemente,
ndo ¢ alcancada. Mas a retérica, quando fez o possivel por sua
finalidade, ndo é, entdo, privada de [sua] honra.!?

O sucesso da argumentagao retorica nao depende apenas
de seu propdsito. Ha, também, que se considerar que topicos
retoricos niao seguem o mesmo formato dos argumentos
dialéticos, sendo que todas as suas partes devem estar presentes
para que um argumento retorico seja considerado correto.

Espera-se que essas inferéncias sigam o padrio
desenvolvido em wum discurso retérico e que, portanto,
apresentem exordio, narrativa, probatio, confirmagao, refutacio e
peroragio'’. Sendo a retdrica o género, os tipos de discurso que
ela comporta, a saber, deliberativo, epiditico e judicial, sio aquilo
a que Boécio considera suas espécies e, para o desenvolvimento

13 BOECIO. De topicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De tapicis differentiss,
1978, [1208D-1209A, 26-33], Livro IV, p. 83. Traducio livre de: For it is not the case
that if they hinder the orator in such a way that he persuades the less as a result, the end
has not been achieved, when his function has been performed. The end which was near
and related to the function is achieved when the function has been performed; the end
which is external, however, often is not achieved. But rhetoric, which has striven for its
end, is not thereby deprived of [its] honor.

14 Cabe ressaltar que as partes do discurso retérico nio sido as mesmas partes que
constituem a retdrica, mas que tanto as partes da retérica enquanto disciplina quanto do
discurso retérico nao sao consideradas espécies e sim partes, de modo que devem estar
presentes no género e nas espécies.
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de questdes em qualquer uma dessas espécies, devem estar
presentes as partes do discurso retorico.

Quando as espécies entram no assunto, isto ¢é, na questio
politica, o assunto ocorre em suas partes, ¢ elas trazem nelas
mesmas a propria disciplina retérica. Assim, as partes de
retérica, também, estardo nas questdes individuais. Uma vez que
a questdo tenha sido produzida, ela traz nela mesma o seu
instrumento e, por isso, traz consigo o discurso que traz com ele
suas proprias partes. B, assim, as questdes a serem discutidas
terdo exérdio, narracio e todo o resto.!®

A partir  de suas espécies, as questOes e,
consequentemente, a forma de argumentagao topica pertinente a
retérica seguem o formato do discurso retorico.

Cada espécie de tépico retorico é, por si s6, um género de
casos, sendo que o género do caso depende da abordagem
retorica. Assim, uma questao politica dependente de deliberagao e
planejamento sera um caso sob o género deliberativo, mas seus
argumentos serdo inferéncias topicas do género retorico e da
espécie deliberativa. Indo além, as questoes siao divididas de
acordo com sua abordagem de documentos e do caso em
questdo. Boécio considera, ainda, divisdes baseadas em categorias
como qualidade, sendo que cada questio é respondida nos
moldes de uma 4rvore de Porfirio'®. Mais do que isso, o autor
exemplifica que um crime cometido no passado nio pode ser
considerado da mesma forma que uma agdo cometida no

15 BOECIO. De fopicis differentiis. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De topicis differentiis,
1978, [1211D, 4-11], Livro IV, p. 88. Traducio livre de: When the species have come
into the matter, that is, into the political question, and have obtained it with its parts,
they bring with themselves also the rhetorical discipline itself. So the parts of rhetoric
too will be in the individual issues. Once the matter has been produced, it brings with it
its instrument; so it brings with it discourse, and discourse brings with it its own parts.
And so in the issues to be discussed there will be exordium, narration, and the rest.

16 Arvore de Porfitio remete a representagio de conceitos segundo Porfirio e foi um
modo popular de esquematizacio durante a Idade Média. Entendemos por esse tipo de
representagdo a subordinacdo de conceitos em que um termo ou categoria se desdobra
em dois subconceitos ou subcategorias e assim por diante (Por exemplo, Substancia: 1.
Substancia corpérea e 2. Substancia Incorpérea. 1. Substancia corpérea: 1.1 Corpo
animado e 1.2 Corpo inanimado). Boécio frequentemente utiliza a 4arvore de Porfirio a
fim de esclarecer sua predicacio.
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presente ou no futuro, nomeando espécies diferentes para o
tratamento de tais casos.

Atos cometidos no passado siao considerados juridicos e
Boécio parece particularmente interessado nesse tipo de
argumentagao retorica. Em se tratando de questdes juridicas, elas
podem ser de dois tipos, a saber, absolutas ou hipotéticas. As
hipotéticas podem dividir-se, ainda, em quatro possibilidades com
base no tratamento do crime por parte do acusado: 1.
reconhecido (o acusado pede perdao suplicando ou justificando o
crime); 2. removido (a culpa é removida do acusado); 3.
transferido (o crime foi cometido justamente); 4. comparado (o
crime era o melhor curso de a¢ao). Ainda que Boécio nao ofereca
differentiae especificas como exemplos, ha pouca ou nenhuma
davida de que ele se encontra familiarizado com tal forma de
argumentagao e parece ser a esse tipo de inferéncias que o autor
recorre no Livro I da Consolacao.

Ao expor sua situa¢do em sua ultima obra, o filésofo
reconhece o crime cometido e o apresenta como justificado por
ser uma agdo feita em nome da justica, sendo que suas agoes
visavam o bem do Senado.

Vocé se lembra, eu acredito - afinal estavas constantemente ao
meu lado, guiando-me sempre que eu ia dizer algo ou fazer algo
- como eu estava dizendo, vocé se lembra daquela vez em
Verona: Com forte descaso para com o perigo em que me
encontrava, levantei-me para defender a inocéncia de todo
aquele corpo perante o rei, impaciente por nossa ruina
universal, que tentou fazer da acusagio de traicdo que tinha sido
feita contra Albinus uma acusacio contra toda a ordem
senatorial.l”

17 BOECIO. Consolagio da Filosofia, 2001, Livro 1, Prosa 4, 32, p. 12. Tradugdo livre de:
You do remember, I think—after all you were yourself constantly at my side, steering
me whenever I was going to say something or do something—as I was saying, you do
remember that time at Verona: With what bold disregard for my own peril I stood up
for the innocence of that entire body when the king, who was impatient for our
universal downfall, tried to turn the charge of treason that had been made against
Albinus against the entire senatorial order.
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Caso tivesse agido de outro modo, teria compactuado ou
cometido ele mesmo uma injustica ao permitit que a ordem
senatorial fosse injustamente acusada e, talvez, até mesmo extinta
por causa de tal acusagdo. Na defesa que o autor apresenta na
Consolagao, ele insiste que suas agOes foram motivadas por seu
desejo de manter o Senado em seguranca, de modo que seu crime
poderia ser argumentado através de topicos retoricos.

Considerando que toda inferéncia retérica trata de um
caso e, consequentemente, de coisas que tem uma determinada
qualidade e nao da qualidade ela mesma, pareceria natural que
Boécio utilizasse esse tipo particular de inferéncia para tratar nao
do género da virtude nem tampouco da justica como uma espécie
desse género, mas sim de a¢Oes que se apresentem como justas,
de modo que considere a virtude como género particularmente.
Uma vez que se reconheca inferéncias toOpicas retoricas na
Consolagio, ha que se considerar que seu uso possui carater
predominantemente politico e nao se pode ignorar, ainda, o fato
de que essa obra ¢ a mais importante descri¢ao do caso contra o
filésofo apresentada pelo proprio Boécio.

3. Topicos na Consolagdo

Boécio insiste na importancia da argumentacao topica,
sendo que sua utilizacio na Consolagio pode ser considerada o
apice de seus estudos acerca de logica. O que ele propoe é que a
légica deve ter sua importancia reconhecida e deve ser conditio sine
gua non para a filosofia, na medida em que pode ser utilizada pela
razao, dando continuidade a tradi¢do aristotélica. A concepgao de
moral que o que o filésofo apresenta na Consolagio da Filosofia
parece intimamente ligada aos seus estudos até o momento em
que escreveu a obra e, mesmo que ele nio demonstre sua
argumentagdo, as bases logicas que ele utiliza podem ser
facilmente encontradas em seus comentarios e traducoes.

Dado que a estrutura da Comsolagao se apresenta, em
grande parte, na forma de perguntas feitas pelo personagem do
autor e respostas dadas pela personagem da Filosofia, pareceria
improvavel que Boécio escolhesse um tipo de discurso que
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restringiria as interrupgdes proprias do discurso dialético advindas
dos questionamentos de qualquer um dos personagens. Todavia,
ainda que seja possivel considerar que tais argumentos se
encontrariam dentro de uma forma argumentativa principalmente
dialética, os temas abordados ao longo do texto nao parecem
satisfazer completamente os critérios apontados pelo proprio
Boécio para que se possa excluir a possibilidade de inferéncias
topicas retoricas. Ao considerarmos o contexto da obra, assim
como o fato de que o préprio autor estava ciente de que o texto
final poderia ser compreendido como discurso ininterrupto,
parece interessante discutir a possibilidade de inferéncias topicas
retéricas sendo utilizadas nessa obra, pois tal leitura sugeriria, no
minimo, certo carater politico implicito em tais observagdes.

E interessante notar que, conforme apontado por
Edmund Reiss e ressaltado por Nathan Basik, Boécio recorre a
estrutura de argumentagdo retérica ao apresentar seu caso na
Consolagao da Filosofia.

Como aponta Reiss, a secio autobiografica cai na tradicional
divisao de cinco partes da oratéria de Quintiliano. No exérdio,
Boécio afirma que sua desgraca nido é merecida a fim de obter a
simpatia do leitor. Em segundo lugar, a narracdo inclui casos
passados com os quais ele alega “que ele sempre se opds a
injustica”. Boécio afirma que ele foi acusado injustamente, na
probatio. Na refutacdo. Ele ataca as testemunhas no caso contra
ele. Finalmente, na peroracio, Boécio generaliza seu caso para
um estado universal de coisas no qual os inocentes sio
“roubados nio apenas de sua paz e seguranca, mas de qualquer
chance de defenderem a si mesmos. 718

Nao se pretende, aqui, discutir os possiveis crimes ou o
julgamento de Boécio e, em geral, partiremos da analise histérica

18 BASIK, 2000, p. 06. Tradugio livre de: As Reiss points out, the autobiographical
section falls into a traditional, five part division of oration” familiar from Quintillian. In
the exordium, Boethius claims his misfortune is undeserved, to make the reader
sympathetic. Second, the narration includes past cases, by which he claims “he has
always opposed injustice.” Boethius asserts he was wrongly accused, in the probatio. In
the refutatio, he attacks the witnesses against him. Finally, in the peroratio, Boethius
generalizes his case to the universal state of affairs, in which the innocent are “robbed
not merely of their peace and safety, but even of all chance of defending themselves.”.
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oferecida por Nathan Basik em seu artigo The Guilt of Boethius.
Entretanto, independentemente dos eventos que levaram a sua
condenacio, Boécio niao defende a si mesmo de um crime
especifico no livro I, Prosa IV, da Consolacio da Filosofia.

Quando o filésofo apresenta seu caso, Boécio propde
uma resposta de acordo com os moldes que ele mesmo
estabeleceu para inquéritos juridicos, ou seja, questdes retoricas
acerca de questoes externas a documentos e que consideram
agoes cometidas no passado em relacio ao seu género. Tais
questdes estdo sob o escopo daquelas a serem respondidas por
inferéncias topicas retoricas, sendo consideradas como questoes
juridicas especulativas, e podem ser consideradas judicialmente ou
moralmente. Dado que, quando Boécio escreve a Consolagio, as
discussOes legais ja estavam encerradas e o autor sabia que
judicialmente sua defesa ndo teria qualquer efeito, pode-se
considerar que sua argumentagido retorica se proponha a discutir
a questao moralmente.

O objetivo da Consolagao é produzir crenga sem que seja
exigido, para suas hipoteses, a demonstragdo esperada da
argumentacao silogistica, de modo que parece natural que Boécio
recorra ao raciocinio topico para apresentar as ideias e conclusoes
que pretende ensinar através do itinerario proposto na obra. Uma
vez que a Filosofia conduz o personagem Boécio pelo caminho
que leva a contemplagdo da verdade, os argumentos oferecidos
por ela devem ser convincentes o suficiente para lembrar o autor
daquilo que as desventuras da fortuna lhe fizeram esquecer.
Assim, ao iniciar seu itinerario propondo a estrutura tipica da
retérica, o autor estabelece o caso particular que leva a
consideracao das questdes genéricas discutidas como exemplos
nas demais prosas. Uma vez que ele apresenta em sua estrutura
retérica um caso particular de um homem apegado aos sentidos,
parece bastante razoavel que ele resolva a questio através de
topicos dialéticos, pois tais topicos seriam, consequentemente,
aplicados aos topicos retoricos que abriram a discussao.

O autor sugere que se faca o esforco de obter a
comprovagao definitiva da verdade de suas crengas através da
razao. Dado que argumentos topicos sao utilizados
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principalmente para inspirar crenga e nao para produzir
conhecimento, para percorrer o itinerario da Consolagio, possuir
crenca de que o conhecimento esquecido é verdadeiro e, por
conseguinte, valioso, torna-se mais importante. A utilizagdo de
argumentos topicos parece justificada para apontar as falhas do
raciocinio do préprio filésofo, mas, mais do que isso, tais
argumentos apontam as falhas de seu julgamento e condenagio.
Nao apenas Boécio apresenta seu caso, mas, também, critica seus
acusadores e seu julgamento, questionando sua capacidade moral,
uma vez que, através da obra, representa-os como incapazes de
alcancarem a virtude e, consequentemente, a verdade. Assim,
ainda que a obra nio pudesse oferecer uma ultima defesa no caso
em que foi condenado, parece haver certa preocupagio em
registrar tal defesa para a posteridade.

Dado que o método de avaliagio de argumentos, a saber,
aquilo que em geral se identifica como légica, seria reconhecido
para o leitor contemporaneo de Boécio, a utilizagdo dos topicos
seria tdo perceptivel quanto sua correcdo do que, de fato, ¢ o
género da retdrica’”. Ainda que a defesa apresentada por Boécio
no Livro I da Consolagio nao seja, de modo algum, imparcial, sua
estrutura parece seguir o que O proprio autor propoe para a
argumentagao topica retérica, de modo que, independentemente
de sua parcialidade, a estrutura de seu lamento aborda o tema
como as questoes politicas que um julgamento e condenagao, de
fato, sio.

Mais do que isso, pode-se dizer que, no Livro I, Boécio
utiliza as duas fungoes da retérica, tanto em seu fim no préprio
orador quanto em seu fim no ouvinte. Uma vez que o
personagem do autor tenta expor seu caso de modo apropriado a
persuadir a Filosofia de que, de fato, agiu corretamente e guiado
pelo pensamento racional, percebe-se que o fim do discurso se
encontra no proprio orador (no personagem Boécio) na medida
em que persuade seu ouvinte. Da mesma forma, o fim de seu
discurso se encontra para além do orador (no personagem
Filosofia) na medida em que esta é persuadida. Todavia, cabe

19 Stump aponta tal corre¢do na nota 14 do Livro 14. Ver STUMP. E. Notes to Book I1/.
In: STUMP. E. (trad.). Boethius’s De topicis differentiis, 1978, p. 143.
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ressaltar que Boécio entende o modo apropriado de persuasao de
acordo com a tradi¢ao juridica romana, pois:

(-.) a menos que os cinco elementos da retérica anteriormente
mencionados estejam no exoérdio, para que o orador descubra,
organize, expresse, memotize e transmita, o orador nio realiza
nada. E, do mesmo modo, a nio ser que todas as partes
restantes do instrumento [discurso] possuam todas as partes da
retérica, elas sio indteis.20

Dessa forma, é apenas devido ao fato que seu lamento
apresenta todas as partes do discurso retérico que o autor pode
utilizar topicos retéricos, apelando a seu proprio caso e aos
exemplos particulares advindos dele para aprofundar os assuntos
em questao.

Enquanto se pode argumentar que inferéncias topicas
fazem parte da estrutura légica da Consolagao, este trabalho
propoe-se a discutir apenas a utilizagio de argumentos topicos
retoricos.

O que cle oferece é, obviamente, nem uma versio impatcial
nem um telato completo do que realmente aconteceu. Isso ele
afirma que ofereceu em outro lugar: ‘Para que a posteridade nio
seja ignorante do desenvolvimento e verdade desse assunto, eu
o coloquei por escrito.” Mas, uma vez que nenhuma versio
chegou até nés, s6 podemos imaginar o quanto do que Boécio
incluiu acerca de sua queda na Consolatio pode ser tomado
literalmente. 2!

20 BOECIO. De topicis differentiis. Tn: STUMP. E. (trad.). Boethins’s De topicis differentiis,
1978, [1208D, 14-19], Livto IV, p. 83. Traducio livre de: (...) unless the five
aforementioned parts of rhetoric are in exordia, so that the orator discovers, arranges,
expresses, memorizes, and delivers, the orator accomplishes nothing. And in the same
way, unless all the remaining parts of the instrument have all the parts of rhetoric, they
are futile.

21 REISS, 1981, p.38. Traducdo livre de: What he offers is obviously neither an
impartial nor a complete account of what actually happened. This he says he has
offeted elsewhere: "That posterity may not be ignorant of the course and truth of the
matter I have put it down in writing." But since no such account has come down to us,
we can only wonder how much of what Boethius includes of his fall in the Consolatio
can be taken at face value.
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Ha em Boécio certa preocupagao com a preservagao de
seus escritos para a posteridade”, sendo que a utilizacio de
inferéncias topicas garantiria, ainda que de forma caracteristica do
periodo, que a defesa das agbes do autor nio fosse restrita ao
ambito judicial. Através de inferéncias topicas, Boécio recorre a
autoridade filosofica para apoiar sua argumentagdo sobre suas
acOes no caso que levou a sua condenagao. Ainda que ele tenha
sido considerado legalmente culpado, através de suas
consideragbes na Consolagao, o filosofo deixa claro que acredita ter
sido vitima da Fortuna.

4. Consideracoes finais

Considerando que Boécio utilize argumentos tépicos para
estabelecer seu ponto na Comsolagio, o autor pode recorrer a
proposicoes maximas e differentiae para estruturar suas inferéncias
e, consequentemente, aquilo que é tido como verdade ou que é
comumente aceito. Indo além, dado o uso de inferéncias topicas
retoricas, ele teria deixado claro seu objetivo através da estrutura
do texto, uma vez que seria improvavel que o filésofo recorresse
a argumentagdo retorica sem a pretensao de discutir questoes
politicas, pelo menos, em sua abordagem do caso contra ele
mesmo descrito no Livro L.

Mais do que isso, se poderia conjecturar que Boécio
conduzia suas acoes de acordo com suas crencas filosoficas tao
literalmente que sua condenacdo poderia ser considerada um
exemplo pratico de uma regra de conduta que o autor menciona
como sendo logicamente demonstravel e correta. Cabe ressaltar
que “ (ele) diz que assumiu o cargo publico a fim de colocar em
pratica seus principios filos6ficos, 7> e, mesmo que sua conduta
tenha resultado em uma situacdo tdo extrema que levasse a sua
morte, Boécio nao abandonou suas crencgas filoséficas, inclusive,
reafirmando-as em sua ultima obra. Considerando seus

22 Cabe ressaltar que tal preocupagio nio parece derivar-se de excesso de ego, mas, sim,
de seu proprio trabalho no senado romano bem como comentador e tradutor.

23 REISS, 1981, p. 37. Tradugio livre de: (he) says that he took public office so as to put
into practice his philosophical principles.
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comentarios anteriores, ja podemos encontrar trechos que
defendem o tipo de decisao que ele viria a tomar e que levaria a
sua morte.

Pois suponhamos que haja duas coisas que sio adequadas aos
assuntos humanos, ¢ que uma delas ¢ mais adequada para os
lideres e, também, para o proprio Estado. Neste caso, portanto,
julgamos ser melhor a coisa que é vantajosa para o melhor (ou
seja, ou para o Estado ou para para os lideres), sem considerar
essas coisas em si mesmas, mas apenas na medida em que estdo
ligadas ao Estado ou aos lideres. E, assim, esta coisa ¢
comparada, de certa forma, a um relacionamento, e o que ¢ do
interesse dos lideres ¢ julgado melhor do que o que é do
interesse de algumas pessoas particulares, uma vez que os lideres
também mantém a situacdo dos demais cidadios.>*

Dado que Boécio defende suas agdes como uma defesa
do préprio Senado, se pode reconhecer as bases de sua
argumentagao retorica em uma agao que visa preservar o bem dos
lideres e do Estado. Mesmo ao questionar a moralidade de tais
lideres, o filésofo nao abandona tal defesa topica, pois o proprio
autor encontra-se, no comeco da Consolacao, a mercé da Fortuna.

A forca de seus argumentos resulta da utilizagdo de
argumentos topicos, pois, dada uma proposi¢ao maxima ou uma
differentia, a argumentagdo pode ser sintetizada no ponto em
questdo e ¢ considerado correto assumir que tal raciocinio ja foi
demonstrado ou é comumente aceito, de modo que nao precisa
ser repetido. Uma vez que inferéncias topicas pretendam
convencer o leitor acerca de seu conteudo sem que lhe sejam
exigidas demonstragdes ou provas empiricas, tal forma logica

24 BOBCIO. In Ciceronis topica. In: STUMP. E. (trad.). Boethins’s In Ciceronis topica, 1988,
[382/1162], Livro VI, p. 175. Tradugio livre de: For suppose thetre are two things of
some sort that are suited to human affairs, and one of these is more suited to the
leading citizens and also to the state itself. In this case we will therefore judge that thing
to be better which is advantageous for the better (that is, either for the state or for the
leading citizens), without considering these things in themselves but only insofar as they
are connected to the state or to the leading citizens. And so this thing is compared with
regard to a relationship, and what is in the interests of the leading citizens is judged
better than what is in the interests of some private persons, since the leading citizens
also preserve the condition of the other citizens.
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parece ser a mais adequada para considerar a corre¢ao de suas
acoes. Parece pouco provavel que a utilizacio de tal recurso
logico passasse despercebido a Boécio, especialmente quando
consideramos os exemplos a que ele se detém em seus
comentarios aos Topicos. Ha também que se considerar que, se a
discussao filoséfica depende da argumentagao tépica como o
filésofo parece propor, seria apenas através dela que ele poderia
argumentar a corre¢ao moral de suas agoes.

Dessa forma, pensamos que, de modo geral, Basik
interpretou corretamente o posicionamento do filésofo: “(...) o
estilo de escrita formal de Boécio lhe permite mascarar seu
envolvimento com certas questdes através da desculpa de
desapego filosofico. Mas ¢ inconcebivel que ele nio possuia
conhecimento das implicagoes politicas de seu trabalho (...)”%.
Ainda que Boécio ndo pretendesse, ao escrever a Consolagao,
oferecer uma nova defesa para seu julgamento, o tipo de
inferéncias a que recorre parece estabelecer que o autor pretendia,
a0 menos, registrar sua defesa moral para a posterioridade, nos
moldes que entendia como corretos para tal registro.
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A ética das virtudes como meio para o
alcance da felicidade no De Consolatione
Philosophiae de Boécio

Mauricio Medeiros T ieira’

1. Introducdo

Um dos temas mais trabalhados no campo da filosofia,
seja ela antiga, medieval, moderna ou contemporanea, ¢ a
possibilidade de uma ag¢do virtuosa que possa possibilitar ao
homem o alcance dos fins bons e necessarios para sua felicidade.
E verdade que o tema das virtudes dominou o 4mbito antigo e
medieval e perdeu um pouco do espago perante outras ideias
sobre o tema como a deontologia e o utilitarismo. Porém, no
século XX, ¢ trazida de volta a discussao filosofica, em especial
com a retomada da ética das virtudes num artigo publicado em
1958 por Elizabeth Anscombe no jornal académico Philosophy
com o titulo Filosofia da moral moderna. Com efeito, o artigo de
Anscombe questiona uma filosofia moral que seja pautada pelo
dever ou pela maximiza¢io do bem-estar e sugere uma retomada
da ética das virtudes de Aristételes®. Por conseguinte, é notavel
que a teoria das virtudes tenha se originado na filosofia antiga
através de varias formulagoes e autores que servirdo de inspiragao
para os medievais, modernos e contemporaneos. Com efeito,
Severino Boécio se insere dentro dessa tradi¢ao pelo seu vasto
conhecimento dos autores gregos e da patristica e pela sua
fluéncia na lingua grega.

Em verdade, é na sua obra testamentiria o De Consolatione
Philosgphiae, que Severino Boécio * desenvolve seu pensamento

! Doutorando em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia (PPGFil) da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel). E-mail: m.mau2006@yahoo.com.bt

2 Cf. HOBUSS, Eica das virtndes, 2011, p. 7.

3 Anicius Manlins Torquatus Severinus Boetius nasceu em Roma por volta do ano 470 d. C. e
faleceu em cerca de 525. Segundo alguns comentadores, Boécio iniciou seus estudos
primeiramente nesta cidade através de um mestre privado, outros cogitam que possa ter
sido em Atenas. Pertencente a uma importante e tradicional familia romana,
principalmente, na area politica, os Anicius (cristios ha pelo menos um século),
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mais fecundo em relagdo a filosofia e as a¢Ges humanas que
buscam as vias para o alcance da felicidade. Nesse sentido, a ideia
de Boécio é mostrar através do didlogo com sua mestra, a
Filosofia, que no final das contas, tanto as boas a¢des quanta as
mas procuram incessantemente o seu objetivo, o seu fim ultimo,
aquilo que tende todas as pessoas, a felicidade. Por conseguinte, o
consolo oferecido ao prisioneiro acusado e condenado a morte
por conspiragdo contra Teodorico (rei da parte romana
Ocidental) vai além de palavras confortantes, pois exige do sabio
romano um olhar interior para os ensinamentos aprendidos ao
longo dos seus estudos, mas que se encontram ocultos em seu
pensamento devido a adversidade que enfrenta. A Filosofia lhe
orienta a olhar para dentro de si e reencontrar o valor das boas
escolhas, da deliberagao para o reto caminho, do desapego das
coisas corporeas e a importancia da temperanga contra as
adversidades, de modo a fortalecer o seu espirito para nao
permitir a perturbagdo da sua alma ou o desvio do seu verdadeiro
caminho, ou seja, 0 retorno para sua casa € O reencontro com
Deus, o Sumo Bem e verdadeira felicidade.

Severino Boécio perdeu seus pais muito cedo, sendo criado pelo venerado Quinto
Aurélio Simaco, amigo e mestre pelo qual tinha profunda admiragido e respeito,
homenageando-o, pelo menos, em duas obras, Institutio arithmetica e o tratado De trinitate.
Sua obra literdria é vasta, sendo composta por comentirios e tradugdes como, por
exemplo, um comentirio da Isagoge de Porfirio, traduzida para o latim por Mario
Vitorino, e um segundo comentario sobre a mesma obra, retraduzida por ele mesmo,
uma traducdo e um comentario as Categorias de Aristoteles, uma traducio e dois
comentarios do De Interpretatione, as traducdes dos Primeiros e Segundo Analiticos,
Argumentos Sofisticos ¢ Tdpicos de Aristiteles, vatios tratados de lggica, um comentério aos
Tdpicos de Cicero, Organon completo de Aristoteles, os chamados Opuscula Sacra, que
consistem em um conjunto de cinco pequenos textos que tratam filosoficamente de
assuntos teoldgicos, entre outros. Boécio permitiu a Idade Média o acesso direto a
filosofia classica, sendo considerado um intermediario entte a filosofia grega e o mundo
latino. Na prisio, condenado a morte, escreve sua obra ptima, De Consolatione
Philosgphiae, digna de toda erudigio filoséfica e poética, peculiar da filosofia classica. Seu
escrito foi apreciado tanto na Idade Média quanto na sua posterioridade, sendo, no
medievo, uma das obras mais lidas depois da Biblia ¢ da Regra Mondstica de Sao Bento.
Maiores detalhes sobre a histéria, vida e obras de Awicins Manlins Torguatus Severinus
Boetius podem ser encontrados em OBERTELLO, Consolazione della Filosofia, Texto latino
a fronte, Milano: Rusconi Libri, 1996, pp. 25-29; BOECIO, A Consolagao da Filosofia,
tradugdo em portugués por Willian Li, Editora Martins Fontes, 1998, pp. XLI-XLIII e
BOEHNER; GILSON, Histéria da Filosofia Crista, pp. 159-175.
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Com efeito, nesse estudo tentaremos abordar, em linhas
gerais, a ideia de virtude existente no DCP?, pois segundo
Severino Boécio, para alcancar a Felicidade o homem
necessariamente precisa enfrentar as adversidades da Roda da
Fortuna que pode lhe oferecer bens promissores, porém
enganosos, afastando-o do seu caminho natural da verdadeira
Felicidade. Nesse sentido, apontaremos primeiramente, grosso
modo, uma ideia preliminar de virtude que antecede o DCP que a
nosso ver, colaborou para o pensamento boeciano. Assim sendo,
abordaremos previamente as influéncias de Platao, de Aristoteles,
da escola estoica e de Santo Agostinho para, em seguida, tentar
pontuar que a ideia de virtude que ha no DCP de Boécio nio
estaria condicionada apenas a repeticOes argumentativas de seus
antecessores, ou seja, que Boécio niao somente comentou as
teorias dos filosofos classicos, mas também buscou estabelecer
seu proprio entendimento de virtude e de felicidade.

2. A ideia de virtude antes do DCP de Boécio

Quando se trata de virtudes e felicidade, para Platio
(428/427-347 a. C.), ha certa dificuldade de identificar um tnico
conceito, pois nao ha uma férmula pronta que relate com
precisio o que Platao entende exatamente por virtudes. Sem
davidas o tema das virtudes percorre quase todas as suas obras,
em especial, em A Repriblica’, no entanto, destacaremos aqui os

4 Gostarfamos de estabelecer duas orientagdes preliminares para o melhor
entendimento do presente estudo: primeiro, utilizaremos daqui por diante, a abreviatura
DCP para nos referirmos a obra de Boécio De Consolatione Philosophiae; segundo,
utilizaremos a obra .4 Consolagio da Filosofia em lingua portuguesa traduzida por Willian
Li, editada por Martins Fontes em 1998, nas citagdes em lingua portuguesa; em nota de
rodapé, contudo, utilizaremos a referéncia do texto em latim do trecho correspondente
extraido da obra Consolazione della Filosofia de Luca Obertello, texto latino a fronte, da
Editora Rusconi Libri, 1996.

5>Em sua obra A Repiiblica, Platio elabora um Estado ideal. Por conseguinte, ha uma
certa correspondéncia entre as partes da alma e as classes que constituem o Estado.
Nessa obra, o filésofo ateniense defende o Estado dividido em trés classes sociais
correspondentes com as trés partes da alma. No seu modelo, cada homem possui uma
determinada virtude que corresponde a uma determinada parte do Estado. Exemplo: a
primeira classe corresponde aos homens suscetiveis as paixes correspondendo aos
governados, para eles, a virtude adequada seria a da temperanca para conter suas
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dialogos de Protigoras® e Gérgias’, por tratarem de uma forma,
digamos, mais geral da ideia de virtude.

Para Platao, tanto no seu dialogo Protigoras quanto o
Gorgias, podemos destacar um tema central que direciona as suas
duas obras: a unidade das virtudes. Nesses dois dialogos,
gostarfamos de destacar a ideia de temperan¢a como autocontrole
do homem. No diidlogo de Gdirgias, Socrates defende que o
autocontrole é uma caracteristica do homem virtuoso, pois é
somente através da temperanga que o homem possui condigdes
para agir virtuosamente, tornando-se capaz de resistir aos vicios e
a0s prazeres.

SOC. Mas a si mesmos, 6 meu amigo? Eles se governam ou sio
governados? CAL. Nio percebo. SOC. Refiro-me a governar
cada um deles a si mesmo; ou ndo hd nenhum mister de que
governem a si mesmos, mas sim os outros? CAL. Que entendes
por governar a si mesmo? SOC. Uma coisa simples, como toda
gente; ¢ ser temperante, ter dominio de si, senhoreando sobre os
prazeres e paixdes existentes no préoprio intimo.8

Nesse sentido, o hedonismo ¢ rejeitado por Sécrates, que
defende o dominio da alma contra a busca irrestrita pelos
prazeres, ou seja, Socrates identifica o bem através de uma alma
temperante e o mal como intemperante, pois o prazer, para
Socrates, nao ¢ identificado com a ideia de bem por se tratar de

paixGes; a segunda classe corresponde aos guardides do palacio, com fungio de
defender o reino dos perigos internos e externos. A esses, Platio atribui as virtudes da
fortaleza ou da coragem; por fim, os mais seletos, os governantes que cumpririo com
zelo sua missdo, possuem a predominancia da alma racional. Para esses ultimos, Platio
atribui a virtude da sabedoria. Cf. REALE; ANTISERI, Histdria da Filosofia, vol. 1, pp.
159-162.

¢ No dialogo de Platdo Protdgoras, Socrates investiga ndo somente a natureza das
virtudes, mas se é possivel ou nio de ser ensinada. Ambos debatedores, Sécrates e
Protagoras, concordam na possibilidade do ensino, porém, Protigoras resiste a tese de
Sécrates que afirma tratar-se de um conhecimento.

7No didlogo de Platio Gdrgias, os objetivos de seus personagens e debatedores, no
caso, Socrates, Gorgias, Polo e Cilicles, é trazer a lume o assunto da oratéria, porém,
ndo como mais um manual de retérica ou coisa do género, mas para aprofundar o seu
valor como programa de educagio na esfera da agdo politica.

8 PLATAO, Gargias. 491d, p. 129.
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algo passageiro e fugaz; logo, é necessario diferenciar a ideia de
prazer com a ideia de virtude. Por conseguinte, em Protdgoras, a
busca da esséncia das virtudes encontra-se novamente sobre a
reflexdo do autocontrole e da virtude de uma alma temperante.
Nesse sentido, Socrates acredita que quando os homens se
conduzem com acerto e sobriedade, sio necessariamente
moderados ’, ou seja, a temperanca garante a sensatez das acoes
sem exceder os limites da reta razio. B importante salientar que
no didlogo de Protagoras, Platao nao aprofunda a questio do
autocontrole como no didlogo de Gdrgzas, mas investiga a relagao
do prazer com a virtude, ou seja, Socrates procura investigar a
relagdo do agradavel com o prazeroso e do desagradavel com o
mal. No entanto, nesses dois dialogos, se torna notério que a
virtude de uma alma temperante sugere o autocontrole contra as
adversidades, pois afasta o homem do erro e conduz a deliberar
pelo reto caminho com sabedoria.

Se ndao ha uma resposta conclusiva, pelo menos a primeira
vista, nos dialogos platonicos sobre a ideia de virtude, em
Aristoteles (384-322) ocorre o oposto. A ética das virtudes ganha
sistematizacao em Aristoteles, especialmente nas suas duas obras
sobre a étca: Ftica a Nicomaco " e Ftica a Eudemo' . Por
conseguinte, iremos destacar dois pontos fundamentais para o
nosso estudo: a eudaimonia e a virtude da prudéncia. Em
verdade, na sua obra Etica a Nicomaco, Aristoteles trata do tema da
felicidade com precisao definindo-a dessa forma:

Para nos, que se disse acima deixa bastante claro que a felicidade
pertence ao numero das coisas estimadas e perfeitas. E também
parece ser assim pelo fato de ser ela um primeiro principio; pois
¢ em vista que fazemos tudo que fazemos, e o primeiro
principio e causa dos bens ¢é, afirmamos nos, algo de estimado e
de divino.!?

9 PLATAO, Protgoras. 332b, p. 280.

10 A Etica a Nicomaco é considerado o principal livro sobre ética escrito por Aristételes,
compondo um total de 10 livros.

WA Etica a Eudemo é um escrito um pouco menor do que a Etica a Nicomaco, tendo 8
livros e conteddo muito similar, contendo, inclusive, escritos idénticos.

12 Cf. ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, 1102a, p. 262.
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Com efeito, a felicidade (eudaimonia), fim ultimo das
acoes do homem segundo Aristoteles, esta diretamente ligada a
prudéncia que delibera os meios que possibilitam ao homem o
alcance da felicidade. E importante ressaltar que é felicidade™
como fim ultimo para o estagirita que garante a0 homem uma
morte feliz, ou seja, a eudaimonia ¢ a plenitude da felicidade
desejada pelo homem. Em verdade, para Aristoteles, o homem sé
pode ser feliz em vida e na pdlis, considerada pelo estagirita, a
comunidade perfeita. Com efeito, para Aristoteles, as virtudes sao
habitos que ndo nascem com a pessoa, mas sao adquiridas com o
tempo através do exercicio, para reprimir os estimulos das
paixoes pautados pela escolha de um meio termo entre o excesso
¢ a deficiencia. Em verdade, a virtude da prudéncia, como nota
Zingano, parece estar diretamente relacionada com a felicidade,
pois relata:

[...] visto serem varias as virtudes, a virtude mais perfeita s6
poderia ser a prudéncia. Pelo momento, temos como unico
resultado o fato que a prudéncia estd no coragdo da felicidade,
visto que ela torna perfeita a virtude moral e que a virtude moral
¢ causa propria do bem agir.!*

Por outro lado, como se pode caracterizar uma virtude?
Como afirmam James Rachels e Stuart Rachels °, para Aristételes
as virtudes morais nascem do habito sendo considerado algo
desejavel para pessoa possuir, ou seja, embora ninguém nasca
virtuoso, ha um potencial latente no ser humano que tende a
buscar as virtudes. Nesse sentido, destaca-se a prudéncia que é,
a0 mesmo tempo, uma virtude intelectual que atua no campo da
acao e da deliberagao, buscando a justa medida e auxiliando as
demais virtudes morais como a coragem, a justica e temperanga.
Em outras palavras, a prudéncia ¢ uma virtude intelectual voltada
para contemplagdo e para as coisas Imutaveis ao lado da

13 Cf. REALE; ANTISERI, Histdria da Filosofia, vol. 1, pp. 218-219.
14 ZINGANO, Estudos de Ftica Antiga, pp. 500-501.
15 Cf. RACHELS; RACHELS, Os Elementos da Filosofia Moral, p. 177-178.
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Sabedoria e da Sapiéncia, porém age no campo da moralidade.
Portanto, a eudaimonia ou a felicidade em Aristoteles consiste de
uma relagdo entre as virtudes morais praticas que deliberam o
justo meio para determinada acio com a contemplagao do que é
absoluto e imutivel através das virtudes intelectuais '°. No
entanto, ambas as agdes que direcionam o homem para seu fim
ultimo estdao pautadas pela virtude da prudéncia.

O estoicismo classico ou a escola de Estoa formou-se pela
progressio de trés filésofos: Zenio de Cirios (333/332-312/311
a. C.), Cleanto de Assos (330-230 a. C.) e Crisipo de Soli (279-206
a. C.). Como afirma Reale ', os estudiosos dividiram o estoicismo
em trés momentos diferentes, sendo o primeiro chamado de
antiga Estoa e composto pelos trés filosofos ja mencionados
acima; o segundo, a Média Estoa de Panécio (185-110 a. C)) e
Posidonio (135-51 a. C.); e a terceira Estoa tendo Séneca (4 a. C.-
65 d. C.), Epicteto (65-135 d. C.) e Marco Aurélio (121-180 d. C.).
O primeiro ponto importante a ser abordado consiste na ideia de
Providéncia e Destino no pensamento estéico. A ideia de
Providéncia esta vinculada a um Deus que niao possui uma
caracteristica pessoal, mas juntamente na matéria, ou seja, nao
existe matéria sem forma, logo, ndo existe uma natureza sem
Deus. Essa concep¢ao panteista de Deus define que ele esta
presente em todas as coisas do mundo, coincidindo com o
cosmo, ou seja, Deus é uno e tudo que ha estd conexo com o ser
de Deus.

Por conseguinte, o Logos, que ¢ a razio de Deus, esta no
comando de tudo, exercendo uma forga providencial, literalmente
racional, e direcionando todos os acontecimentos (passados ou
futuros) de maneira perfeita. A Providéncia, na ideia estoica,

16 Ha entre os comentadores de Aristoteles uma indefinicio entre uma tese forte sobre
o tema das virtudes denominada de zese inclusiva, ou seja, os defensores dessa tese
acreditam que Aristételes defenda que quem possui uma virtude possui todas, como
uma espécie de conexdo. Por outro lado, ha estudiosos que defendem uma tese
denominada de fese moderada, que nio defende uma inclusio no sentido absoluto. No
nosso caso, nao estamos defendendo nem uma nem outra, pois esse ndo ¢ o proposito
do artigo. Para aqueles que se interessarem, ver ZINGANO, Estudos de Etica Antiga, pp.
393- 425.

17 Cf. REALE; ANTISERI, Histéria da Filosofia, vol. 1, pp. 279-280.
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exerce a funcdo de que cada coisa ocorra da melhor maneira,
como uma espécie de finalismo imanente que coincide com a
alma do mundo. Por conseguinte, a Providéncia e o Destino
possuem, no pensamento estoico, uma relagdo estreita com a
necessidade dos acontecimentos através de uma causa irreversivel
através de uma ordem natural que procede do Logos. Em
verdade, tudo procede do Logos e, dessa forma, a liberdade, para
o estoicismo, coincide em querer o que o destino quer, pois “o
Destino ¢ o Logos; por isso, querer os quereres do Destino ¢é
querer os quereres do Logos” '*. Nesse sentido, escreve Cleanto:
“Guia-me, 6 Jupiter, e tu, Destino, ao fim, seja qual for, que vos
preza assinalar-me. Seguirei imediatamente, pois se me atraso, por
ser vil, mesmo assim deverei alcancar-vos”."

A virtude, para os estoicos, nao ¢ diferente de outras
escolas filoséficas, pois consiste na busca da Felicidade, mas s6 ¢é
alcangada se o homem seguir a propria natureza. Nesse sentido,
os estoicos defendiam que todos os seres vivos possuiam um
principio de conservagao que os levaria a buscar somente o que ¢
bom e edificante para o ser como, também, evitar o mal para
preservagao do ser. Em verdade, o bem ¢é associado as virtudes e
o mal, aos vicios e as paixdes, porém, a um conceito interessante
denominado por eles como coisas moralmente indiferentes *, ou
seja, todas as outras coisas que correspondem as condigoes fisicas
como a saude, a doenca, a riqueza, a fama, a morte etc. Com
efeito, dentre essas coisas que nao sao boas nem mas, ha algumas
que sao mais preferiveis, porém, sao preferiveis nao em relagao
ao bem ou a0 mal, mas aos indiferentes rejeitaveis.

Para os estoicos, o verdadeiro sabio age com apatia e nao
com simpatia, pois sentimentos como amor, misericordia e
solidariedade sdao visto como paixdes da alma que devem ser
ignorados, pois o ideal do sabio é a impassibilidade. Para finalizar
nossa exposicao sobre o estoicismo, queremos destacar alguns
pontos do pensamento de Séneca (4 a. C.-65 d. C.), ja no terceiro

18 REALE; ANTISERI, Histéria da Filosofia, vol. 1, p. 286.
9 Idem, ibidem.

20 Idem, ibidem, p. 290.
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periodo da escola de Estoa. Gostarfamos de destacar dois pontos
do seu pensamento: o primeiro é a sua oscilagio entre o
naturalismo estoico e o dualismo platonico; o segundo é a
consciéncia de vontade ao qual esta relacionado o sentido de
culpa ou pecado.

Diferentemente da antiga Hstod, Séneca acreditava na
superioridade da alma perante o corpo e em uma consciéncia do
bem e do mal e ndo uma disposi¢ao do espirito, como os antigos
estoicos defendiam. Séneca deixou muitas obras, entre textos e
cartas, com uma posi¢ao tipicamente estoica, defendendo a ideia
panteista e o fatalismo do Destino *', porém, em outras, nutriu
um sentimento religioso diferente da raiz do estoicismo,
caracterizando um Deus mais espiritual e pessoal e acentuada
ideia de pecado e culpa presente em todos os homens, inclusive
nos sabios. Porém, a originalidade do seu pensamento provém da
inovada abordagem sobre a vontade. A vontade, para Séneca, era
distinta do conhecimento e, com isso, marca a diferenciacio da
ideia grega de que bastaria conhecer o bem para pratica-lo. Em
verdade, para ele, nio bastava apenas conhecer o bem, seria
necessario queré-lo. Embora a ideia de vontade em Séneca
comungue os ideais da antiga Estod, através dos conceitos de
preservacao e de aceitagao do Destino, a vontade reta provém de
uma alma reta fundada no conhecimento da verdade adquirida
pela filosofia, pois, para o filésofo, o verdadeiro sabio é aquele
que cumpre a verdadeira vontade através da compreensio da
totalidade da natureza e, mais ainda, condiciona a sua vontade
com a vontade da natureza.

Por ultimo, gostarfamos de abordar brevemente o
pensamento sobre a felicidade e a vontade em santo Agostinho.
A felicidade, para o bispo de Hipona, reside numa comunhao
entre o desejo natural e racional que existe no homem de buscar
os bens que podem lhe proporcionar a verdadeira felicidade.
Alids, para ele, o papel principal da filosofia seria a busca da
felicidade, ou seja, o filosofar, para Agostinho, consiste em buscar
os caminhos que levam a felicidade. Com efeito, a ideia de

21 Cf. ERLER; GRAESER, Fildsofos da Antiguidade, vo. 2, pp. 136-137.
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felicidade, para Agostinho, possui uma caracteristica teleologica,
ou seja, a deliberacdo de bens que conduzam na busca de um fim
ultimo, pleno e que possa proporcionar ao homem a felicidade
desejada.

Felicidade ¢ aquilo em que todo o agir e desejar chega a
plenitude. Disto é deduzido: ninguém pode estar feliz se ndo
tem algo que deseja; entretanto, nem tudo o que é desejado e
obtido realmente torna feliz; por isto, hd necessidade da
filosofia, que empreende uma apreciagdo critica da relevincia de
bens almejados para a felicidade.?

Ora, a felicidade, para santo Agostinho, necessita ser
plena e existir sempre, nao sendo passivel de perda, pois precisa
ser completa sem deixar espaco para outros desejos, sendo
também inesgotavel, eterna e imutavel. LLogo, Deus é o tnico ser
que reune todas as exigéncias para a verdadeira plenificagdo do
homem. A ética teleolégica de santo Agostinho possui influéncias
neoplatonicas », pois parte de uma ideia metafisica de detivacio
do cosmo e de um principio que origina tudo, de modo que todas
as coisas tendem a retornar **. Outro ponto marcante na obra
agostiniana ¢ a ideia de pecado original e da graca divina. O
pecado original é a mancha presente em todos os homens, sendo
a causa da corrup¢ao da humanidade. Em contrapartida, a graca é
a ultima instancia da verdade de Deus que agracia apenas uns
poucos. Com efeito, o homem racional, para ser feliz, precisa
fazer uso da reta razdo através das virtudes cardeais e deliberar
sobre a busca de bens que possa condicionar o seu estado feliz de
encontro com o Soberano Bem e, também, fazer uso, nao apenas
da vontade, mas da boa vontade, tema que trataremos a seguir.

22 Idem, ibidem, p. 231.

23 Contrariamente a Horn, que defende um neoplatonismo acentuado sobre o retorno
de todas as coisas ao seu principio, Gilson acredita que, embora haja tendéncias
neoplatonica sobre essa questio, o fator determinante para o pensamento de Agostinho
seria o cristianismo, ou seja, para Gilson, Agostinho acreditava que todas as coisas
derivam de Deus, com isso, a alma humana nio se bastaria nela mesma, sendo
necessario voltar a sua origem, ou seja, no seu primeiro principio e criador, Deus. Cf.
BOEHNER; GILSON, Historia da Filosofia Crista, p. 184.

24 Cf. ERLER; GRAESER, Fildsofos da Antiguidade, vol. 2, p. 232.
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Com efeito, o tema da vontade no pensamento de
Agostinho de Hipona ¢ inovador, pois considerava que a vontade
possufa um poder de decisio livre (diferente de Séneca que
concebia a vontade como um entendimento de conformidade do
querer do homem com o natural) por se tratar de uma instancia
decisoria  interior e relacionada com as nog¢des de
responsabilidade.

A faculdade da vontade havia sido relativamente negligenciada
no pensamento classico, que tendia a tratar a ma agdo como
erro (o pecador simplesmente faz uma idéia errada de seus
interesses reais). Agostinho mudatia isso. Dihle chega ao ponto
de dizer que “a noc¢ido de vontade, quando usada como
instrtumento de andlise e descricio em virias doutrinas
filosoficas, dos primeiros escolasticos a Schopenhauer e
Nietzsche, foi inventada por Sto. Agostinho.?

Com efeito, a natureza da vontade determinara se a acao é
moral ou ndo, se ¢ digna de louvor ou censuravel, ou seja,
segundo o bispo de Hipona, é a natureza da vontade que dira se
uma agao ¢ boa ou ma. Por conseguinte, em sua obra O Liyre-
Arbitric®®, santo Agostinho, em um didlogo com o seu discipulo
Evédio, investiga se a ma agao do homem pode ser creditada a
Deus e conclui que nio, pois ¢ pela vontade livre que o homem
se inclina para a pratica do mal *. A vontade, para Agostinho, nio
significa um desejar instintivo, ao contrario, é livte e estd a
disposi¢ao dos homens espontaneamente, sem sofrer coa¢ao ou
inclina¢ao. Como diz Horn: “A vontade possui a capacidade de
tomar uma decisao para a qual nenhuma outra causa pode ser

25 Cf. WILLS, Santo Agostinbo, p. 115.

26 A obra de santo Agostinho O Livre-Arbitrio foi escrita em um grande intervalo de
tempo, entre 388 e 395, com o titulo original de De /ibero arbitrio e possui dois objetivos
principais: o primeiro ¢ sustentar que Deus criador de todas as coisas e extremamente
bom ctiou todas as coisas boas por meio de seu Verbo de modo que nada pode escapar
da Providéncia divina; a segunda esti relacionada com a primeira, pois trata de
responder aos neoplaténicos, que a matéria ndo é ma como acreditavam, e para os
maniqueus, que nio existem dois principios ontolégicos como pregavam. Ver SANTO
AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, Introdugio, pp. 11-14.

27 SANTO AGOSTINHO, O Livre-Arbitrio, 1,7, 16-11, 22.
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apontada”. ** Por conseguinte, a vontade, através do seu livre
arbitrio, pode, também, optar pelo mal, isto ¢, a fonte do mal
moral esta relacionada com o abuso da liberdade. Por fim, o mal
para Agostinho consiste em submeter sua vontade as paixoes e,
como ja dito acima, ndo procede de Deus, mas do livre arbitrio,
que ¢ um bem médio entre as escalas dos bens, pois ¢ diferente
das virtudes cardeais que estao entre os grandes bens.

Portanto, as virtudes pelas quais as pessoas vivem honestamente
pertencem a categoria de grandes bens. As diversas espécies de
corpos sem 0s quais pode-se viver com honestidade, contam-se
entre os bens minimos. E por sua vez, as forcas do espirito, sem
as quais nio se pode viver de modo honesto, sio bens médios.?

Ora, as virtudes da prudéncia, forca, temperanga e justica
sao boas mesmo que se faga uso demasiado, pois o bom uso, para
Agostinho, nao ¢ considerado um abuso. Por outro lado, os bens
inferiores e, em especial, os médios, do qual se insere o livre
arbitrio, se pode fazer deles tanto o bom quanto o mau uso. No
entanto, o livre arbitrio esta longe de ser algo ruim, pois procede
de Deus e ¢ necessario para a boa vontade, uma das condi¢oes
necessarias para o alcance de uma vida reta e feliz.

3. Aideia de virtude no DCP de Boécio

Apbs apresentado, resumidamente, uma exposi¢ao da
ideia de virtude e de felicidade em autores que precederam
Severino Boécio, gostarfamos, agora, de destacar a ideia de
virtude no DCP. Primeiramente, temos que ter claro que a obra
consolatéria de Severino Boécio possui como elemento
fundamental identificar o que ¢ a felicidade e proporcionar aos
homens os meios de acesso a ela. Logo, para Severino Boécio
alcangar esse objetivo, se faz necessirio primeiramente saber
quais sao os anseios humanos e sua finalidade no mundo. Com
efeito, o sabio romano acredita que o objetivo de todos os seres

28 Cf. ERLER; GRAESER, Fildsofos da Antiguidade, vol. 2, p, 239.
29 SANTO AGOSTINHO, O Livre-Arbitris, 11, 15, 39-20, 54.
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consiste em buscar bens que lhe proporcionem a felicidade.
Através de um intenso didlogo com a sua mestra, a Filosofia,
Boécio entende que ¢ preciso identificar os bens que podem ou
nao auxiliar o homem no encontro de seu desejo ultimo e quais
os meios adequados para isso para, entao, diferenciar o que nao é
felicidade daquilo que verdadeiramente €.

De inicio, destacamos um ponto marcante no livro II do
DCP: a roda da fortuna. Com efeito, a alegérica imagem da roda
da fortuna * aparece no inicio do Livro II do DCP com o intuito
de mostrar que entre as subidas e descidas, o homem que
deposita suas esperangas e seus objetivos, crendo firmemente que
os bens terrenos sao fundamentais para o alcance da felicidade,
acaba se distanciando do verdadeiro caminho que conduz a vida
feliz. No entanto, o que podemos entender por bens terrenos e
enganadores oferecidos pela roda da fortuna? Como ja dissemos,
o DCP é uma obra que possui a pretensio de consolar o
prisioneiro, mais também de investigar a motivac¢ao existente em
todos os homens e os meios para que se alcance a felicidade plena
ou mesmo exdaimonia . Por eudaimonia, termo muito conhecido
da ética aristotélica, podemos entender como o objetivo ultimo
do homem, aquilo que é perseguido naturalmente e que dirige
todas as suas agoes, ou seja, a felicidade permanente, duravel e
completa que nio deixa espago para nenhum outro desejo. Esse
estado de plenificagdo aparece de modo similar no DCP de
Severino Boécio como uma busca constante e natural presente
em todos os seres, em especial, no homem.

30 Cf. PECORARI, A consolagio da filosofia de Boécio: ontra face da ldade Média?, p. 58.

31 Sobre o assunto escreve Savian: “Mas é na determinacdo das notas formais de sua
definicdo de felicidade que Boécio revela a tradicio de mais forte inspiracio em sua
obra: ndo ha duvida de que ele assume para si o projeto da ética eudaimonista de
Atristételes, o que se comprova, principalmente, pela exigéncia formal da finalidade
universal e da perfeigio” (ARISTOTELES 1, p. 105 — 1097b 13). Além disso, o fato de
Boécio nio descartar os bens do corpo simplesmente como falsos bens, mas de mostrar
que sozinhos ¢ que eles nio podem proporcionar aquilo que prometem, lembra, de
certo modo, a definicio aristotélica de eudaimonia como atividade da alma “numa vida
completa”, pois essa expressao pode significar tanto um tempo dilatado, remetendo a
um estado/atividade que perpassa toda a vida do agente, como um quociente de certos
bens exteriores, abaixo do qual seria praticamente impossivel ao homem ser feliz
(ibidem, p. 119 — 1099*32-b3)”. Cf. SAVIAN, Boécio ¢ a ética endaimonista, p. 121.
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Todavia, entre os bens escolhidos para o alcance da
felicidade, no mais das vezes, os homens acabam identificando
bens que nio sdo suficientes para o seu proposito. Nesse sentido,
identificam a felicidade com o acumulo de riquezas, a ocupagao
de altos cargos no governo, a fama, a obten¢do de poder e os
prazeres””. Em verdade, diz nosso filésofo, o erro humano é
procurar bens de forma isolada, adquirindo uns e deixando
outros, mas, acima de tudo, bens que nio podem corresponder
aquilo que o homem deseja, um pleno estado de felicidade, pelo
fato de adquirir bens que nao sao do homem, mas da fortuna.

E, quanto a mim, ¢ o desejo sempre insatisfeito dos homens que
pretende me obrigar a fazer prova de uma constancia
incompativel com minha prépria naturezal Minha natureza, o
jogo interminavel que jogo ¢é este: virar a Roda (da Fortuna)
incessantemente, ter prazer em fazer descer o que esta no alto e
erguer o que esta embaixo. Sobe se tiveres vontade, mas com
uma condi¢do: que nio consideres injusto descer, quando assim
ditarem as regras do jogo.*

Em outras palavras, o homem que se envolve pelos bens
da fortuna desvia-se do seu caminho natural como uma espécie
de cegueira que nio o deixa ver o ébvio: que os bens da fortuna
ndo sdo capazes de cumprirem o que prometem, pois sao passives
de perda e estio sob o dominio e posse apenas da fortuna. Esse
mal aflige o espirito do sabio romano, pois, de forma brusca, viu
todos os seus bens serem confiscados, foi afastado da sua vida
publica e de sua familia para marcar um encontro inevitavel com
a morte. Abalado, Boécio busca de dentro da prisdo reencontrar a
sua paz interior e as respostas para as causas do seu sofrimento.

Com efeito, o primeiro entendimento que se pode extrair
consiste em dizer que os bens da fortuna, isolados, terrenos e
pereciveis nao correspondem ao verdadeiro bem, pois sao

32 BOECIO, DCP, 11, prosa I, 8-13;2, 1-29.

33 BOECIO, DCP, 11, prosa 11, 2, 1 — 34. Pag. 68. Essa citacdo ¢ representada como a
voz da prépria Fortuna que, ao ser acusada pelos homens de ma e inconstante, lembra-
os de que essa inconstincia faz parte de um movimento préprio e caracteristico da sua
natureza. A Fortuna distribui seus bens a quem quiser e tira-lhes quando quiser, nio
havendo espago para o descontentamento de quem lhe adere como mestra.
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somente imagens falsas das constantes buscas humanas pela
felicidade; o segundo entendimento é a constatagdo de que o
mundo sensivel é composto de imagens falsas e bens imperfeitos,
logo ¢é necessario crer que exista um modelo absoluto de bens
perfeitos; o terceiro entendimento consiste em admitir que os
verdadeiros bens constituam o uno, pois nao podem ser queridos
separados, ja que a felicidade consiste na unido de todos os bens;
e o quarto entendimento é crer na ideia fundamental de que haja
um primeiro principio, ou seja, um ser que reuna em si todos os
bens, sendo autossuficiente e, por isso, atraindo para si todas as
coisas. Por tanto, conclui o sibio romano que o Sumo Bem
desejado ¢é o principio de todos os bens que nao carece de nada,
sendo inevitavelmente completo. Logo, esse ser s6 pode ser
Deus.

Todos os homens concordam em afirma que Deus, principio de
todas as coisas, ¢ bom. E, como nio podemos conceber nada
melhor do que Deus, quem poderia duvidar de que aquilo que é
melhor que todo o resto seja bom? Portanto, nossos raciocinios
mostram que Deus é bom a tal ponto que esta fora de davida
que o bem perfeito também estd presente nele.>*

Com efeito, Deus é o Sumo Bem, uno, indivisivel e
completo , reunindo em si todos os bens e, como primeiro
principio, é o criador de todas as coisas sendo o soberano bem
buscado naturalmente por todos os homens. Em verdade, a ideia
de Deus no DCP vai além de ser o Sumo Bem petfeito ¢ a
propria felicidade. Assim como os estoicos, Boécio desenvolve
uma cosmologia que envolve um Deus providencial e atemporal
em confronto com um Destino contingente™. A Providéncia de

3 BOECIO, DCP, 111, prosa 10, 1-34.

35 Savian sistematicamente expoe de forma clara os argumentos utilizados por Boécio
para justificar que Deus ¢ o bem supremo utilizando a ideia de identidade entre a
natureza divina e o Sumo Bem. Ver SAVIAN, Boécio ¢ a ética endaimonista, p. 118.

36 Gilson explica a relagio entre Providéncia e Destino no pensamento de Boécio e
como ocorrem suas finalidades como também, a forma de acdo dessas duas naturezas:
“Considerada no pensamento ordenador de Deus, a ordem das coisas ¢ a providéncia;
considerada como lei interior, que rege de dentro o curso das coisas, ¢ o destino. Trata-
se de duas realidades distintas, pois a providéncia ¢ Deus e subsiste eternamente em sua
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Deus, segundo Boécio, se caracteriza em estar fora do tempo,
porém, ¢ um organizador sabio e justo que, na eternidade, esta no
comando de todas as coisas, proporcionando um plano perfeito.
O Destino, no DCP, perde seu carater implacavel do pensamento
estoico, situando-se condicionado 2 Providéncia divina. Nesse
sentido, o sabio romano pontua o lugar especifico que atua cada
um deles, ou seja, Deus, na sua simplicidade, organiza, acolhe e
inclui todos os seres através da sua Providéncia, fixando em uma
s6 vez e definitivamente os movimentos do mundo na
eternidade. Jd4 o Destino atua no espago e no tempo de acordo
com o que a Providéncia estabeleceu na eternidade, procedendo e
dependendo diretamente da Providéncia divina. Em verdade,
Severino Boécio retira o fatalismo da Providéncia e do Destino
para protagonizar a acao moral do homem e sua justificagao para
desviar dos males e direcionar seu caminho para Deus através da
reta razao.

Com efeito, o seu modelo cosmolégico de atuagao da
Providéncia e do Destino justifica a autonomia da vontade do
homem em suas escolhas morais e as recompensas de quem evita
os bens pereciveis da fortuna e as paixdes mundanas. Nesse
sentido, a boa deliberacio resulta em desviar dos enganos e
perseverar na busca da felicidade que consiste no olhar para
dentro de si, voltando-se para o reto caminho na busca de Deus,
Sumo Bem por exceléncia. Em verdade, apés Boécio mostrar a
existéncia de falsos bens, ele argumentara que o bem e felicidade
se encontram no Uno. Por conseguinte, o homem deve procurar
os meios que irdo conduzi-lo a verdadeira felicidade, afastando-se
das partes e dos enganos da fortuna. Nesse sentido, a ideia de
Boécio no DCP ¢ o de resgatar o homem do engano e dos vicios
que nio correspondem ao que realmente se quer, ou seja, a
felicidade. No entanto, para a maioria das pessoas os bens
terrenos procurados de modo isolado consistem em obstaculos
para uma vida virtuosa. No Livro IV do DCP, o autor aborda

b

novamente a questdo da fortuna e sua natureza inconstante,

imobilidade perfeita, ao passo que o destino, que ndo ¢ sendo a lei de sucessdo das
proprias coisas se desenrola com elas no tempo”. GILSON, A Filosofia na ldade Média,
p- 169.
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porém, de forma otimista, ou seja, ¢ através dela que as virtudes
do homem se sobressaem perante aos vicios.

Tu consideras que o que ¢ util é bom, ndo ¢ mesmo? Sim, disse
eu. Por outro lado, a Fortuna que pée a prova ou corrige ¢é util,
ndo ¢ mesmo? Como poderia ser de outra forma? Respondi.
Portanto ela é boa? Como poderia deixar de sé-lo?, disse eu.
Mas estamos a falar da Fortuna das pessoas que, instaladas na
virtude, batem-se contra a adversidade, ou daquelas que,
renunciando a pratica do mal, langam-se ao caminho das
virtudes.?’

Com efeito, o sabio romano amarra as duas pontas que
pareciam soltas no Livro II do DCP: a fortuna nao ¢ autbnoma
apesar de sua instabilidade, pois esta a servico de Deus,
possuindo a finalidade de ser util. Consequentemente, se todas as
coisas partem de um primeiro principio que é bom, a fortuna
necessariamente nao poderia ser essencialmente ruim e sim boa.
Dito isto, encontramos no Livro IV a esséncia da ideia de virtude
em Boécio, pois a fortuna tem o papel de desafiar o sabio, tanto
nas suas agOes morais quanto nas suas escolhas, pois é pela
temperanca que seu espirito se torna inabalavel perante as
provagdes e prudente na boa deliberagao para as boas escolhas.
Em verdade, é pela justa medida que o homem virtuoso opta
pelos caminhos que conduzem a felicidade. Ora, o homem sabio
nao se deixa abalar pelas adversidades da vida, e, da mesma
forma, nao se entrega aos prazeres mundanos acreditando
encontrar a felicidade, pois reconhece, através da reta razao, que
os males e os prazeres do mundo sao passageiros.

E dessa forma igualmente que a virtude deve seu nome ao fato
de que ndo cede a adversidade, confiando em suas préprias
forcas. Com efeito, vés que estais no caminho da virtude nio
estais af para abandonar-vos a luxdria ou buscar o prazer. Vés
combateis numa batalha — e quao ardua ¢ a batalhal — contra
toda forma de Fortuna para impedi-la de vos desmoralizar, se

37 BOECIO, DCP, 1V, prosa 7, 1-35.
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ela vos for adversa, ou de vos querer corromper, se VoS SOtrir.
Mantende-vos no meio!38

Em verdade, a sabia Filosofia recomenda ao seu discipulo
agir com prudéncia sem exceder os extremos, pois “para além ou
para aquém dessa linha média encontra-se o desprezo da
felicidade e nio a recompensa do esforco” . Portanto, a
recompensa do homem que luta contra as adversidades da
fortuna através da boa deliberagao, escolhendo com prudéncia e
coragem as suas agOes e perseverante na justica dos meios,
segundo Severino Boécio, resulta na felicidade, pois é ela que
objetiva as a¢des humanas. Logo, ¢ pelas virtudes que o homem
direciona novamente os seus passos em busca de Deus, Sumo
Bem e principio de tudo, pois somente em Deus o homem
encontra o seu conforto e a sua paz, atingindo o estado de
beatitude *' e plenificacio da felicidade.

4. Consideracoes finais

Nesse estudo, procuramos de modo introdutério, abordar
algumas teorias da ética das virtudes, apontando para alguns
filésofos que, de uma forma ou de outra, exerceram alguma
contribuicdo ao pensamento ético de Severino Boécio.
Logicamente, que as possiveis contribuicbes nao se limitam
apenas a Platao, Aristoteles, estoicos e Santo Agostinho, pois
sabemos que ha influéncia neoplatonica, pitagorica, da propria
patristica como tantas outras. No entanto, nossa escolha por
esses pensadores foi pautada pelo critério da razoabilidade do
tema, ou seja, autores classicos que influenciaram o pensamento
da sua época como, também, as posteriores, principalmente
quando se trata da teoria das virtudes.

38 BOECIO, DCP, 1V, prosa 7, 35-48.
39 Idem, ibidem.

40 A felicidade entendida como completude buscada pela natureza humana no sentido
de fim ultimo ¢ denominada no Latim de Beatitude. Gilson especifica o termo dizendo:
Que ¢ beatitude? E um estado de perfeigio, consistindo na posse de todos os bens:
“Logqjiet igitur esse beatitudinem statum bonorum omnium congragtione perfectum”.

Cf. BOEHNER; GILSON, Histdria da Filosofia Crista, p. 213.
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Por conseguinte, apontamos a ideia de virtude no DCP de
Boécio, de forma breve, mas tentando destacar seus principais
pontos. Nesse sentido, destacamos a natureza instavel da fortuna
que proporciona aos homens, através da imagem de uma falsa
felicidade, a crenca na existéncia de uma felicidade perfeita. Com
efeito, a fortuna esta condicionada a Providéncia de Deus e isso é
um ponto importante, pois esta longe de um fatalismo ou de uma
ideia de Destino no sentido estoico. Em verdade, os estoicos
conciliavam a vontade do sabio com a Providéncia divina e o
Destino. Boécio rompe com essa triade, destacando a soberania
da Providéncia, que age fora do tempo, e do Destino, que a
servico da Providéncia, condiciona tudo no espaco e no tempo.
Logo, nao ha fortuna ruim, pois Deus é bom, sendo o primeiro
principio de tudo, e aqueles que sofrem as adversidades da
fortuna possuem a chance de trazer a tona as suas virtudes da
coragem e da temperanga para o enfrentamento das dificuldades
e a imperturbabilidade de sua alma.

Outro ponto interessante ¢ a ideia de felicidade que muito
lembra Aristételes com sua ética eudaimonista. Para Aristoteles,
todos os homens buscam a felicidade como seu fim ultimo e
completo, sem a caréncia de nada de fora, sendo autossuficiente.
Por conseguinte, Boécio também afirma a existéncia de um bem
universal desejado pelos homens, ou seja, para o sabio romano,
todos os homens buscam a felicidade de modo pleno e como seu
fim ultimo e necessario. Na Idade Média, o termo eudaimonia era
geralmente traduzido para o latim por Beatitude, e ai temos dois
modos de entendimento diferentes. Enquanto para Aristoteles a
felicidade plena como fim ultimo desejada pelos homens era
alcancada em vida, para Boécio a felicidade tida como beatitude
poderia ser alcancada tanto em vida como apoés a morte. Com
efeito, isso se explicaria através do entendimento sobre a ideia de
pessoa que ambos os autores possufam: o conceito de pessoa em
Aristoteles se caracteriza por um animal racional e mortal, ja para
Boécio, se caracteriza como um animal racional de alma imortal.
Nesse sentido, para Boécio, tanto a felicidade plena quanto os
castigos podem ocorrer depois da morte, pois, assim como Platao
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e santo Agostinho, Boécio acreditava numa alma imortal que
continuava a viver depois da morte do corpo.

No entanto, embora Platio, Agostinho e Boécio
acreditassem numa alma imortal, suas concepgoes sobra a alma,
corpo e virtudes eram um pouco diferentes. Para Platao, o corpo
era visto negativamente como carcere da alma e as virtudes, sem
uma definicdo técnica, porém, examinada metodicamente ao
longo dos seus dialogos, mas em momentos diferentes. Em
Protagoras, por exemplo, Platio examina se as virtudes podem ou
nao serem ensinadas e, se podem, qual é sua natureza? Trata-se
de um conhecimento? Essas questdes norteiam o didlogo de
Platao, porém sem chegar a uma conclusiao definitiva. Em Gdrgias,
predomina as virtudes da temperanga e da justica como meio
justo de enfrentar as adversidades, que em varios momentos do
didlogo sido trazidos a tona. Na Reprblica, as virtudes sio
condicionadas as partes socias do Estado perfeito, cabendo a
cada cidadao exercer melhor a sua fun¢ao. Como destaque no
didlogo, Platio acredita que a virtude da sabedoria cabe aos
filésofos que possuem o papel de governantes. A posicio de
Agostinho ¢é proxima da qual Boécio ira adotar, pois o bispo de
Hipona acredita que a felicidade ¢ adiquirida através do potencial
racional e da vontade livre que delibera e escolhe os meios bons
para o alcance da plenificacio perfeita da felicidade. Nesse
sentido, Deus, criador de tudo e soberano bem, ¢é identificado
como a propria felicidade, de modo que o homem, para alcangar
esse estado de plenitude, deve voltar-se para Deus. Porém, na
concepcao de homem, em Agostinho, temos que levar em
consideragao os fatores do pecado original e da graca, ausentes
no DCP de Boécio. Santo Agostinho oferece uma nova ideia de
vontade, diferentemente dos estoicos, e acredita que ela, a boa
vontade, é primordial para o homem potencializar as virtudes
cardeais, mas, também, acredita que a plenitude almejada sé se
concretizara através da graca divina.

Para Boécio, o corpo nao possui uma imagem tao
negativa a ponto de ser o carcere da alma, mas ha énfase na alma
racional que delibera prudentemente os meios para se afastar do
mal e seguir o caminho reto para buscar a felicidade e o Sumo
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Bem perfeito e completo que se encontra em Deus. No entanto,
diferentemente de Agostinho, nao encontramos em Boécio uma
apreciagdao das Sagradas Escrituras ou uma doutrina da graga e do
pecado original, mas a soberania da razio, somente ela como
potencial para ter coragem, forca e temperanca para o
enfrentamento das adversidades, da prudéncia e da sabedoria para
se afastar dos falsos bens e escolher o caminho do meio sem se
exceder aos extremos. Para concluir, acreditamos que Severino
Boécio se serviu de todo o conhecimento que tinha dos autores e
das obras que antecederam o seu DCP. No entanto, acreditamos
também que, na sua obra testamentaria e consolatoria, o sabio
romano nao se limitou em reproduzir os pensamentos anteriores,
ao contrario, ¢ notavel o seu esforco em avancar tanto na
aplicabilidade tedrica quanto na pratica das ag¢des morais do
homem, proporcionando uma nova leitura da teoria das virtudes
e oferecendo uma resposta tanto para o consolo daqueles que
estao afligidos pelas adversidades da vida quanto daqueles que
estdo em busca da felicidade.
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Intenciio, consentimento e pecado

na Ethica seu Scito Te Ipsum
de Pedro Abelardo

Maria Tereza Schneider de Araiijo’

1. Introducdo

Tomando como base a obra de Pedro Abelardo, Ethica sen
Scito Te Ipsum, mais especificamente o capitulo 3, o presente texto
tem como objetivo realizar uma analise, ainda que ndo exaustiva,
da relagio que o autor estabelece entre “inten¢do”,
“consentimento” e “pecado”. Nesse sentido, visa-se alcangar um
melhor entendimento do porqué Abelardo acredita que a
consciéncia moral do individuo é o lugar em que se aloja a
intengdo e o consentimento para o desprezo de Deus, ou seja, o
pecado.

Inicialmente apresento, de maneira sucinta, alguns aspectos
sobre a vida de Abelardo. Em seguida, abordo as nogoes
principais, a saber, “intencao”, “consentimento” e “pecado” e a
relacdo que o autor estabelece entre elas. Por fim, a titulo de
conclusao, realizo algumas consideragdes sobre o possivel legado
ético-moral de Pedro Abelardo.

2. Sobre Pedro Abelardo

Pedro Abelardo nasceu numa familia aristocratica breta,
em Pallet, préoximo a Nantes, na Franca, por volta de 1079, e
morreu no priorado de Saint-Marcel, perto de Chalons-sur-Sadne,
no dia 21 de abril de 1142. Suas principais obras® contribuiram

! Bacharela em Filosofia na Universidade Federal de Pelotas (UFPel). E-mail:
mtsa_schneider@hotmail.com

2 Introdugio a Teologia (Introductiones parvulornm); A Dialética (Dialectica); Sim e Nao (Sic et
Non); Ldgica para Principiantes (Logica Ingredientibus); Histéria das Minhas Calamidades
(Historia Calamitatum), carta auto-biografica que constitui a principal fonte para
conhecimento da vida de Pedro Abelardo; A Teologia Crista (Theologia Christiana);
Exposicao da Epistola de Paulo aos Romanos (Expositio Epistolae Panlinae ad Romanos); Didlogo
entre um Fildsofo, nm Juden e um Cristao (Dialogus inter ludaeum, Philosophum et Christianum),
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para o estudo tanto da Teologia como da Filosofia, através de
temas que ganharam repercussao através dos séculos seguintes,
como as realizacOes entre os individuos e a coletividade, a ética da
recompensa e da puni¢do, a responsabilidade na questao do livre-
arbitrio, entre outros de igual importancia que, inclusive,
perduram na pauta da ética contemporanea.

Pedro Abelardo foi um pensador medieval original e
influente em seu meio. Em que pese tenha tido uma vida pessoal
atribulada, uma vida académica repleta de polémicas e duas
condenagoes por parte do Clero, destacou-se como um emérito
professor. Seus ensinamentos escritos no ambito da légica, da
linguagem, da teologia e da ética, tiveram grande impacto em sua
época.

O sucesso de Pedro Abelardo repercutiu e levou ao
sentimento de inveja daqueles seus mestres com os quais debatia
diferentes questdes sobre diversos assuntos’. Por exemplo,
quando trata do problema dos universais, Abelardo critica ambos
os seus mestres, Roscelino de Compiegne e Guilherme de
Champeaux. Ao estudar a fundo o problema dos universais,
conforme observa Leite Junior, “a tarefa de Abelardo, realizada
através de suas criticas, consistira em mostrar a impossibilidade
de uma interpretacao ontologica da defini¢ao de universal, isto ¢é,
mostrar que ndo hd coisas universais”*. No ambito da logica,
Abelardo foi um implacavel aplicador dos padroes logicos em
suas analises: “(...) o légico (ou dialético), entdo, era aquele que
considerava a Dialética como o campo privilegiado do saber
priorizando e utilizando-se de uma analise estritamente racional

obra inacabada; Poema para Astrolibio (Carmen ad Astralabinm), contém conselhos para
seu filho Astrolabio sobre estudo, dever moral, natureza das mulheres entre outros
topicos; Etica on Conbece a Ti Mesmo (Ethica sen Scito Te Ipsum); Unidade e Trindade Divina,
atualmente conhecido como Teologia do Sumo Bem, foi queimado em piblico porque
causou muitas polémicas na Igreja.

3 Para uma exposicio das controvérsias de Abelardo com seus adversarios, ver, por
exemplo: PEDRO ABELARDO. A Histiria das Minhas Calamidades —(Carta
Auntobiogrdfica). In: Colegio Os Pensadores. Tradugio Ruy Afonso da Costa Nunes. Sio
Paulo: Abril Cultural, 1973, v. VII, pp. 246-278.

4 LEITE JUNIOR, Pedro. O Problema dos Universais: A Perspectiva de Boécio, Abelardo e
Ockham. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2001, p. 50.
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(eminentemente humana), na avaliagdo das questdes, tanto no
ambito humano quanto divino”’. Pedro Abelardo destacou-se
pelo seu papel inovador, original e influente como filésofo e
tedlogo. Salienta-se, aqui, sua empresa em incluir o raciocinio
l6gico-dialético inovando a discussao classica sobre os universais.

Aponta-se, ainda, sua originalidade no uso do racional, nos
estudos e modos de interpretagio das Sagradas Escrituras
referido no slogan “entender para crer” (intelligo ut credum); ainda que
nao acreditasse que a razao pudesse dar explicagoes definitivas e
conclusivas, defendendo sempre que “o fim do itinerario
filos6fico é Deus™.

De acordo com Estevio’, Abelardo é um profundo
conhecedor de Agostinho. O filésofo pergunta: “o que diz a
religido pode ser pensado racionalmente?” Ele sabe que os
mistérios da fé ndo podem ser provados — do contrario nio
seriam mistérios nem exigiriam fé — mas, como ensinou
Agostinho, admitem a formulagdo de aproximag¢des analdgicas
racionais. Enquanto Anselmo de Cantuaria insistia que ¢ preciso
“crer para entender”, Abelardo inverte a equagdao: é preciso
“entender para crer” porque teme que a religido se contente com
tormulas incompreensiveis e vazias, isto ¢, meras palavras. Ele
sente esta necessidade do uso da razao, de questionar, de buscar
explicagoes, na sua pratica de ensinar, e assim se expressa:

Ora, aconteceu que eu me aplicasse, de inicio, a discorrer sobre
o préprio fundamento da nossa fé por meio de analogias
propostas pela razdo humana, e que eu compusesse para Os
meus alunos um tratado Sobre a Unidade e a Trindade de Deus.
Eles me pediam argumentos humanos e filoséficos, e insistiam
mais naqueles que pudessem ser entendidos o que proferidos,
dizendo ser supérflua a prolacio de palavras sem a compreensio
das mesmas, e que nio se pode crer naquilo que antes nao se
entendeu, e que ¢ ridiculo alguém pregar aos outros o que nem

5 Idem, ibidem, p. 44.

6 ZILLES, Urbano. Fé ¢ Razao no Pensamento Medjeval. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1993,
p- 95.

7 ESTEVAO, José Carlos. Abelardo e Heloisa. Sao Paulo: Discurso Editorial; Paulus,
2015, p.29.



90 | PARVAE NOTITIAE DE MEDIO AEVO: ESTUDOS DE FILOSOFIA MEDIEVAL

ele préoprio nem aqueles que ensina podem compreender com o
intelecto.?

Abelardo sustentou que ¢ na duvida onde comeca o
caminho da pesquisa e ainda, que ¢ através de interrogacoes que
somos levados a um exame mais profundo das questoes de nosso
interesse. Ele emprega, desse modo, um carater cientifico as suas
investigacOes para chegar ao conhecimento da verdade ou, pelo
menos, chegar mais préoximo dela.

Segundo Estevao, a teologia de Abelardo se apresenta
como um conhecimento cientifico:

(...) é porque nao fala de Deus, mas dos enunciados através dos
quais falamos de Deus. Ora, grande parte das criticas que
levaram a que sua teologia fosse condenada pela Igreja Catolica
vem do fato de que seus opositores ndo conseguiam perceber a
diferenca entre, por um lado, as andlises l6gicas, gramaticais e
semanticas (isto ¢, do significado dos termos) e, por outro lado,
a referéncia as proprias coisas’.

Abelardo pode ser considerado um pensador humanista
devido ao carater que da a moral, considerando-a individualista, ja
que partiria da propria consciéncia do sujeito, embora ancorada
na lei divina e na fé catdlica. Foi um pensador peculiar e singular,
tanto em relacdo a sua vida privada quanto na vida publica,
principalmente. Seu espirito e seu estilo de pensamento
influenciou profundamente o método escolastico e deu novas
énfases a logica aristotélica, a partir da tradugao feita por Boécio.
Conforme comenta Estevdo'’, os termos militares, sio os que ele
proprio usa, e nao se referem apenas a peripécias pessoais ja que
naquele tempo o modo de filosofar assume seu cariter mais
francamente agressivo; nao ¢é didlogo nem meditagao, ¢
confronto, disputa.

O filésofo teve uma vida inquieta e atormentada, mas
também diferente, inovadora e contestadora. Por ser portador

8 PEDRO ABELARDO, opere citato, 1973, p. 268.
9 ESTEVAO, opere citato, p. 34.
W0 Idem, ibidem, p. 7.
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desse espirito, teve algumas de suas teses condenadas no Concilio
de Soissons, em 1121 e no Concilio de Sens, em 1140. Depois
disso recolheu-se no mosteiro de Cluny onde foi acolhido por
Pedro, o IVenerdvel, o qual, apés a morte do filésofo, ditou o texto
para o seu tumulo:

Sécrates da Franca, sumo Platio do Ocidente, moderno
Aristoteles, émulo ou maior dos dialéticos de todos os tempos;
principe dos estudos, famoso no mundo, génio multiforme,
penetrante e agudo; tudo superava com o poder da razdo e a
arte da palavra: esse era Abelardo.!!

3. Sobre a intengéio e o consentimento no pecado

A partir da obra Etica ou Conbece a Ti Mesmo (Ethica seu Scito
Te Ipsum), objetiva-se analisar dois conceitos caros na estrutura
ética de Pedro Abelardo, a saber, a intencio e o consentimento na
consumac¢ao do pecado. Para tanto, busca-se entender como o
autor relaciona a vontade e a inten¢do ao consentimento, como
ponto crucial para chegar ao pecado, que é quando se da o
desprezo de Deus. A relagdo entre os conceitos éticos que
norteiam o pensamento de Abelardo, aqui examinados, podem
ser assim esquematizados: a inten¢ao refere-se ao fim que se
pretende atingir através do consentimento (meio) de uma ma
acao, culminando no ato, o pecado. Portanto, ao consentimento
precede a intencao, e esta precede ao ato.

De inicio interessa saber como Pedro Abelardo
percebe e define o que ¢é a ética ou a moral, pois
utiliza os dois termos sem distingdo, segundo
comenta Estevao: “(...) A ética ou moral (...) trata das
virtudes e dos vicios da alma que tornam os homens
dignos ou de louvor ou de censura. Enquanto a
teologia diz respeito ao Sumo Bem (que é Deus), a
ética trata do que ¢ bom e do que é mau para os
homens”12. Outrossim, ¢ importante levar em conta

1 ZILLES, opere citato, p. 93
12 BSTEVAO, gpere citato, p. 57.
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que Abelardo é um cristio do medievo e que,
portanto, a religido esta fortemente presente em seu
pensamento ético/moral, intimando a poder ou nio
poder fazer certas coisas, determinando de maneira
vigorosa naquilo que ele pode ou nao consentir.
Antes de abordar as nocdes de “intencio” e
“consentimento” no pensamento de Abelardo, é preciso entender
o significado do pecado para o filésofo. E necessatio, também,
que se tenha presente que o pecado é uma questiao de consciéncia
para Abelardo.
Segundo comenta Silva sobre o Sczo Te Ipsum,

O centro de interesse da obra de Abelardo ¢ a teoria da intencao
e a defini¢do do pecado. Abelardo comenta que Deus considera
ndo a maneira como um ato ¢ operado, mas o desejo com que
se opera tal ato. As agbes sdo todas em si mesmas indiferentes e
sao chamadas boas ou mas somente na avaliacao da intencao do
seu agente. Na perspectiva de Abelardo, denominar
subjetivismo sua moral seria uma descricdo incorreta. Se
Abelardo argumentou que nenhuma a¢ao humana é moralmente
boa ou ma em si mesma e que as intencdes determinam a
moralidade das ac¢des, no entanto deve-se afirmar que as
intenc¢oes devem ser modeladas de acordo com a norma da lei
divina. Abelardo seguramente arguiu que se alguém erra
pensando que acerta, ndo é culpado, mas ndo arguiu que se
alguém erra pensando que acerta, estd desse modo certo e tem
mérito. A “boa intencdo” isenta de culpa mas nio é fonte de
retiddo e de mérito!3.

A Etica de Abelardo parece mais um tratado teoldgico,
uma apresentacao ordenada da religido crista, pois se detém, de
fato, na questio sobre a nog¢ao de pecado. Na realidade, de
acordo como Abelardo define pecado, ele ocorre mesmo na
consciéncia humana: “sé ha pecado contra a consciéncia”. Dai a
constante necessidade do “conhecer-se a si mesmo” como
premissa principal para a estruturacio de sua ética. Cabe a cada

13 SILVA, Pedro Rodolfo Fernandes da. O Scito Te Ipsum de Pedro Abelardo (1079-1142):
apresentacao de conjunto e plano geral da obra. Revista de Ciéncias Humanas, Universidade de
Taubaté (UNITAU) — Brasil — Volume 2, niamero 2, 2009, p. 4. Disponivel em: <
http//www.unitau.bt/revistahumanas>.
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homem inspecionar a prépria consciéncia, pois que, se a
consciéncia nao acusar, entao nao ha pecado. Ao definir termos
como “pecado”, “fé¢”, “caridade”, utiliza como critério, como
norma moral, Deus, através da moral cristd em contraposi¢io a
moral pagi, pois, contrariar a vontade de Deus desprezando-o ¢é
que seria pecado; e, fazé-lo, é agir de modo irracional na
concepgao do filésofo.

Por isso, a importancia que Abelardo da em ter-se uma
ética que oriente o exame de consciéncia e, também, junto, exige a
contrapartida de uma Teologia esclarecedora quanto a Deus,
como polo que se opbe a consciéncia individual, conforme
comenta Estevdo'’. A relacio com Deus é de exterioridade como
aquela que acontece entre e com diferentes individuos. E, assim
como cada individuo tem acesso a sua consciéncia, Deus tem
acesso a consciéncia de cada individuo. Portanto, é Deus que
serve de norma moral como foi dito acima.

O consentimento as mas obras ¢ que, para Abelardo,
originardi o pecado, conforme comenta Chaves-Tannts ", o
filésofo recorre, para definir pecado, a dois conceitos: as “mas
obras” que sdo agdes ou omissdes que nos levam a nossos vicios;
e o conceito de “vicio” que sdo as nossas tendéncias, adquiridas
ou inatas, as agoes ou omissoes que denominamos mas.

Em Abelardo, o pecado nio esta na vontade, no querer,
no desejo, mas no consentir. Ele procura diferenciar o vicio da
alma e o que ¢ propriamente pecado: “Vicio é tudo aquilo que
nos torna propensos a pecar. Ou, o que nos inclina a consentir no
que nao ¢ licito (ndo convém), seja fazendo algo ou deixando de o
fazer”!

Para o filésofo, vicio niao ¢ pecado, como também nao ¢é
ma agao, pois este estd na alma; é uma enfermidade da alma, uma
inclina¢ao natural, uma predisposi¢dao, ou seja, uma caracteristica

14 BESTEVAO, apere citato, p. 60.

15 CHAVES-TANNUS, Mitcio. A Etica de Pedro Abelardo: Um Modelo Medieval de
Aplicagao da 1.dgica a Moral. Uberlanida: EDUFU, 1996, p.31.
16 PEDRO ABELARDO, opere citato, 1990, p. 8: “Vicio es todo aquello que nos hace

propensos a pecar. Dicho de otra manera, quello que nos inclina a consentir en lo que
no es licito, sea haciendo algo o dejandolo de hacer.”
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inata do homem, diferente da virtude que surgiria de um esforco
deliberado, constituido num héabito da alma, como uma poténcia
da alma que pode ou nio ser ativada, conforme comenta Silva'’.

Abelardo nos diz que nio seria pecado desejar a uma
mulher; isto seria natural e nio acarreta culpa ja que ¢ da natureza
humana e ninguém escolhe sua prépria natureza. Porém, isto niao
quer dizer que se houver o consentimento nesse desejo, nao seja
pecado. Para Abelardo pecado é desprezar a Deus nao fazendo o
que acreditamos que Deus exija que fagamos ou nao deixar de
fazermos o que acreditamos que Deus proiba que fagamos.

Para fazer entender o pecado como intengdo, o filésofo
faz referéncia ao comsensus (consentimento) as mas obras, que
denotaria o ato de pecar:

Entendemos por pecado, em sentido préprio, o consentimento,
isto é, a culpa da alma pelo que esta é merecedora da
condenacio ou ¢ ré de culpa diante de Deus. Nio ¢é por acaso
este consentimento desprezo de Deus e ofensa a ele mesmo?
Nao podemos, com efeito, ofender a Deus causando-lhe um
dano, mas sim desprezando-o. Nenhum dano pode causar-lhe
menosprezo, pois ¢ o supremo poder, mas faz justica do
desprezo que se lhe infere!s.

No pensamento de Abelardo o pecado nio pode ser visto
pela sua execugdao, mas sim de sua dependéncia de ser um ato
mau, a intenc¢ao que o precedeu e comandou e, principalmente, o
consentimento com o mal, que seria o desprezo por Deus, nao
seguindo o que convém ou o que nao ¢ licito.

Abelardo defende que “nao se pode chamar de ‘pecado’ a
propria vontade ou desejo de fazer aquilo que nio ¢ licito, mas

sim o consentimento a vontade ou ao desejo”* Quer dizer, com

17 SIL\{A, Pedro Rodolfo Fernandes da. Dissertatio, UFPel — Virtude, 1'icio ¢ Pecado nas
Obras Eticas de Pedro Abelardo (1079-1142). Pelotas: Grafica da UFPel, 2009, p. 141.

ISPEDRO ABELARDO. gpere citato, 1990, p. 8: “Por pecado entendemos propriamente
este mismo consentimento, es decir, la culpa del alma por la que ésta es merecedora de
la condenacién o es rea de culpa ante Dios. ¢No es acaso este consentimento desprecio
de Dios y ofensa del mismo? No podemos, en efecto ofender a Dios causandole un
daflo, sino despreciandolo. Ningun dano puede causarle menoscabo, pues es el
supremo poder, pero hace justicia del desprecio que se le infere”.
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isto, que tanto o erro como a culpa sio intencionais, ja que sao
originados de decisOes, deliberagdes tomadas conscientemente,
mesmo que niao desejadas, de recusa ou consentimento ao
pecado.

Desse modo, pode-se entender que “a inten¢dao, por
exemplo, de alguém que propositalmente mata um semelhante,
mesmo contrariando a prépria vontade, nem por isso deixa de ter
a inten¢do de mati-lo”” Contraria a vontade, mas permanece a
intengao, consentindo, portanto, em matar. Importante ter-se
que, para Abelardo a “intentio”, a intenc¢ao, ¢ entendida por um
impulso da vontade tendo em vista um objetivo.

Pode-se sentir vontade ou desejo de trair, mas nao trair.
Isto nao é pecado. Porém, a medida que se dé os primeiros passos
em direcao a realizacdo deste ato ja se esta pecando, pois af ja
houve o consentimento. O pecado na realidade é uma ideia
“incubada”, em poténcia poderia se dizer, dos outros dois
conceitos: a intencio e o consentimento.

Abelardo defende que o pecado niao possui ou é carente
de substancia, ao dizer que

(...) Ao definir de forma negativa o pecado, por exemplo, ‘ndo
fazer’ ou ‘nio deixar de fazer o que tem que fazet’, estamos
dando a entender claramente que o pecado carece de substancia,
que consiste mais em ‘ndo ser’ que em ‘ser’. E como que ao
definir a escuriddo ou as trevas, dizemos que sdo auséncia de luz
ali onde devia haver luz!°.

Guilherme de Champeaux considerava, segundo comenta
Estevio, tal perspectiva um “enorme absurdo” pois como se
poderia pensar que alguém pudesse ser condenado pelo pecado se
este ndo ¢ uma coisa real. Porém, para Abelardo nao ¢é necessario
que a causa de algo seja uma coisa. Como comenta Estevao:

19 PEDRO ABELARDO, gpere citato,1990, p. 8: “Al definir de forma negativa el pecado,
pot ejemplo ‘no hacet’ o ‘no dejar de hacer lo que hay que hacet’, estamos dando a
entender claramente que el pecado carece de sustincia, que consiste mas em el ‘no set’
que em el ‘ser’. Es como si al definir la oscuridad o tinieblas dicemos que son ausencia
de luz alli donde no debié haberla”.
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(...) assim como a vontade de fazer uma a¢do ma ¢ pecado,
constituindo-nos em réus perante Deus, a vontade de fazer uma
a¢do boa nos justifica; assim como a virtude consiste na vontade
boa, o pecado consistiria na vontade m4, portanto, no seria um
nio-ser, mas como a virtude, um ser. Do mesmo modo como,
com a vontade de fazer o que cremos que agrada a Deus, nés o
agradamos, com a vontade de fazer o que cremos que desagrada
a Deus, n6s o desagradamos e o ofendemos ou desprezamos?.

Nao se deve dizer, como defende Abelardo, que a
vontade ma é pecado, mas sim uma fraqueza da natureza humana
e, portanto, necessaria.

Depois de distinguir o que ¢ o pecado e o que é o vicio,
Abelardo faz a distingdo entre o pecado e a vontade de fazer o
mal. Vontade para o autor é o movimento da alma que, fora da
liberdade, quer nos mandar fazer o que ndo convém. Tal
movimento que nos inclina para o mal ainda nao é pecado. Diz o
fil6sofo:

E claro, pois, que as vezes se comete o pecado sem uma
vontade realmente ma. Portanto, o pecado nio se identifica com
a vontade. Certamente — dirds — isto se da quando pecamos
obrigados, mas nio quando o fazemos por prazer. Tal é o caso
em que nio devemos realizd-lo de nenhum modo. Quando
pecamos querendo, com efeito, a ma vontade parece identificar-
se com o pecado. Veja o seguinte exemplo: Um homem vé uma
mulher e torna-se presa de concupiscéncia (desejo), tendo sua
mente afetada pelo prazer carnal. O resultado ¢ que se deixa cair
devorado pelas chamas da descontrolada possessdo carnal. Que
¢ sendo pecado — dizes tu — esta vontade e desonesto desejo??!

20 EBSTEVAO, gpere citato, pp. 113/114.

21 PEDRO ABELARDO, gpere citats, 1990, p. 12: “Es claro, pues, que a veces se
comete el pecado sin una voluntad realmente mala. Por tanto, el pecado no se identifica
con la voluntad. Ciertamente — dirds — esto es asi cuando pecamos obligados, pero no
cuando lo hacemos de grado. Tal es el caso en que queremos ejecutar algo a sabiendas
de que no debemos realizarlo de ningin modo. Cuando pecamos querendo, en efecto,
la mala voluntad parece identificarse con el pecado. Sea el siguiente ejemplo: Uno ve a
una mujer y es presa de la concupiscéncia, quedando afectada su mente por la
delectaciéon carnal. El resultado es que queda devorado por las llamas de la desordenada
posesion carnal. ¢Qué es sino pecado — dices t — esta voluntad y desonesto deseo?”
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Tal ma vontade nao ¢ pecado, pois consegue refrear este
impulso desordenado, se combatendo e assim obtendo a vitdria.
E completa respondendo ao mesmo tempo que questiona, o
proprio Abelardo:

Te respondo, perguntando eu por minha vez: O que acontece
quando esta vontade se recolhe pela virtude da temperancga sem
chegar, por ela, a extingui-la? O que, quando se mantém para
que haja luta, quando persiste para se enfrentar a ela, se bem
ndo desaparece uma vez vencida? i que poderia haver luta sem
chance de lutar? Ou poderia ser grande prémio se nao houvesse
algo pesado que suportarr??

O filésofo diz entao que, quando acabado o combate nao
cabe mais lutar, mas receber a recompensa. Para haver luta
precisa-se de um inimigo, no caso, a ma vontade, e esta,
acabamos com ela quando a submetemos a lei divina. Porém
nunca a extinguimos totalmente para sempre termos com quem
lutar. Ele pergunta o que merecemos de Deus pelas obras que
fazemos querendo ou sem querer? O préprio Abelardo responde
que nada. Nao merecemos nada, porque Deus valoriza mais a
alma que as agbes. E nds, para nio pecarmos, devemos seguir
antes a vontade de Deus do que a nossa. Dai teremos o mérito
aos olhos de Deus.

Para Abelardo uma boa intencao deve ser boa e também
boa aos olhos de Deus. S6 quem ¢ capaz de realmente julgar uma
acado humana, seria Deus, pois s6 Ele saberia qual a
intencionalidade deste ato. O fato que determina se uma obra ¢é
boa ou ma ¢ a intengao que a precede, pois

(...) ¢ a intencdo, acessivel apenas ao individuo e a Deus, ¢ ndo o
efeito social de uma obra, que pode, por principio, set avaliado
por todos, que determina sua qualidade moral, fato que

22 Idem, ibidem, pp. 12-13: Te respondo, preguntando yo a mi vez: ¢Qué passa cuando
esta voluntad queda dominada por la virtude de la templanza, sin llegar por ello a
extinguirla? ¢Qué, cuando se mantiene para que haya lucha, cuando persiste para
enfrentarse a ella, si bien no desaparece una vez vencida? ¢Es que podtfa haber pelea
sein ocasién de pelear? O podria ser grande o premio si no hubiera algo pesado que
sobrellevar?
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visivelmente desloca e rompe o equilibrio, privilegiando o
ambito de jurisdi¢do divina da moral em detrimento de seu
equivalente humano?3.

A importancia da inten¢ao como determinante da vida
moral no pensamento de Abelardo tem trés objetivos: o primeiro
¢ a necessidade de interiorizar a vida moral que, segundo ele,
reside na alma, onde se cumpre o bem ou o mal antes de aparecer
exteriormente nos atos. Diz ainda a respeito disto, citando Sao
Jerénimo:

Tem, pois, razdo Sio Jeronimo quando disse que enquanto
somos criangas a alma estd isenta de pecado. Logicamente, se
esta limpa de pecado, como pode estar suja com as manchas do
pecado? Nao ¢é, sem duvida, porque o primeiro se refere a culpa
e o segundo a penar?*

Portanto, nao pode haver culpa por desprezar Deus em
quem nao é capaz de perceber o que tem de fazer, o que é certo.
Uma crianga nao teria esta capacidade de percepcao, nio teria esta
conscientizacao racional.

Em sentido mais amplo, a vontade pode ser entendida
como voluntaria e entao concordaremos que todos os pecados
sao voluntarios, no sentido de que nio sao inevitaveis, como seria
o caso do fugitivo de escapar da morte. Assim como as criangas,
estariam imunes ao pecado também os deficientes mentais, por
carecerem de razio. E pecador apenas o individuo que é sabedor
daquilo que faz, que é capaz de discernir o bem e o mal, o certo e
o errado, e mesmo assim, da consentimento no mal, o qual reside
na intencao do individuo.

O segundo objetivo da importancia da intengdo no
pensamento moral de Abelardo constitui-se na crenga de nosso
corpo nao ¢ poluido estruturalmente pela concupiscéncia, nem

25 CHAVES-TANNUS, Mitcio. A Etica de Pedro Abelardo: Um Modelo Medieval de
Aplicagao da 1.4gica a Moral. Uberlanida: EDUFU, 1996, p. 90.

2 PEDRO ABELARDO, gpere citato, 1990, p. 19. “Tiene, pues, razén san Jerénimo
cuando disse que mientras somos niflos el alma esta exenta de pecado. Légicamente, si
esta limpio de pecado, ¢como puede estar sucio con las manchas del pecado? ¢No es,
sin duda, porque lo primero se refiere a la culpa y lo segundo a la pena?”
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esta tomado pela presenca inevitavel do mal, do qual deva se
libertar por meio do desprezo pela vida na Terra. As inclinagdes
ou paixdes humanas niao sao pecaminosas, elas sao intuidas em
consequéncia da adesdo voluntaria as suas solicitagdes. Abelardo
defende que a execugdo dos atos nao tem relagio nenhuma com a
gravidade de um pecado qualquer e a alma nio pode ser
manchada mais do que pelo que lhe é proprio, isto é, pelo
consentimento. Este é o unico que chama de pecado e esta
radicado na vontade que antecede ou segue a execug¢ao do ato.

O terceiro objetivo seria o de julgar facilmente a vida do
proximo, sem procurar conhecer os seus fins e objetivos, de
acordo como manifesta Abelardo,

Os homens julgam aquilo que lhe aparece, ndo tanto aquilo que
lhes é oculto, sem levar em conta tanto a possibilidade da culpa
como o efeito da agdo. Somente Deus, que nio olha para as
acoes que fazemos, mas sim para o espirito com que as
fazemos, avalia com base na verdade as razdes de nossa
inten¢do e examina a culpa com juizo perfeito?.

Porém, ao dizer-se que somente Deus é o tnico que
conhece as inten¢des do individuo, além dele préprio, a ética
perderia sua funcao de manifestar-se na vida pratica, nas agoes
humanas e nas estruturas sociais, politicas e historicas,
resumindo-se apenas aquela distancia existente que separa o ser
humano de Deus.

O filésofo distingue wontade de intengao. Para ele a
vontade seria o desejo de algo de interesse dele mesmo; ja o
pecado nao esta em querer algo, mas sim em consentir, em ter a
intencao de. Para Abelardo pode haver pecado sem a vontade
como, por exemplo, quando o fugitivo mata para defender sua
propria vida. E também pode haver a vontade ma sem pecado,
como certos desejos obscenos que nao se consegue conter.

Ja a inteng¢ao, ou o consentimento, esta ligada a um estado
de espirito que estaria mais associado ao conhecimento do que ao

2> REALE Giovani & ANTISERI, Dario. Histdria da Filosofia. V'ol. 2 — Patristica e
Escoldstica. Trad. Ivo Storniolo, 3.ed., Sdo Paulo — SP: Ed. Paulus, 2011, p. 164.
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desejo. A ma intengio pode arruinar um bom ato. Pedro
Abelardo assim o explica:

Deus, com efeito, nio julga o que se faz, mas a intengdo com
que se faz. De outro modo, nem o mérito nem a gléria estio na
mesma a¢io, mas na inten¢do daquele que a executa. O mesmo
ato ¢ realizado frequentemente por diferentes pessoas: umas
com justica e outras com maldade. Sirva de exemplo o caso de
pessoas que condenam a forca um mesmo réu. Uma julga por
sede de justi¢a e outra por 6dio nascido de velhas inimizades. E
se o ato da forca ¢ o mesmo — ambos, com efeito, fazem o que
¢ bom para que se faga justica exigida —, contudo, dadas as
diferentes intencGes, um mesmo ato se faz de distintas maneiras.
Uma o fazem mal; a outra, bem?2°,

Abelardo cita o exemplo do Evangelho, em relagdo aos
doentes que, curados por Jesus, tiveram a boa intencao de
divulgar tais eventos, porém, pecaram ao desobedecer a Jesus em
sua ordem de conservarem suas curas em segredo e, ainda o
fizeram com plena consciéncia ao passarem por alto no que
deveriam observar. Nao revelar aos demais a cura seria um
exemplo de humildade para que quem fosse agraciado, desejasse a
gloria por isso. No entanto, quanto mais proibido que o fizessem,
mais alardeavam aqueles que receberam a graga da cura. Entdo a
inten¢ao condena ou perdoa a a¢ao, mesmo quando proibida por
Deus.

Outro exemplo seria: Deus, ao pedir que Abraio
sacrificasse seu filho Isaac para provar sua fé. A intengao de Deus
era boa, pois s6 queria avaliar a fé de Abrado. Portanto, a
intencao de Deus estava certa, era uma boa intencao dentro de
um ato que nao era certo, um mau ato, tendo a partir daf, Abrado

26 PEDRO ABELARDO, opere citats, 1990, p. 24. “Dios, en efecto, no juzga lo que se
hace, sino la intencién con que se hace. Por otra parte, ni el mérito ni la gloria estan en
la obra misma, sino en la intencién del que la ejecuta. El mismo acto es realizado a
menudo por diferentes personas: unas com justicia, y otras con maldad. Sirva de
¢jemplo el caso de dos personas que ahorcan a un mismo reo. Uno actda por sed de
justicia, y otra por odio nacido de viejas enemistades. Y si bien el acto de la horca es el
mismo — ambos, en efecto, hacen lo que es bueno que se haga y lo que la justicia exige
—, con todo, dadas las diferentes intenciones, un mismo acto se ejecuta de distinta

>

manera. Una lo hace mal; la otra, bien”.
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como exemplo de firmeza na fé e obediéncia a seu Deus,
conforme discorre Abelardo:

(-..) Acusards ao Senhor no caso de Abrado por ter-lhe ordenado
primeiro que sacrificasse a seu filho para depois impedir que o
fosse? E licito que Deus ordenasse o que nio era bom que se
fizesse? Se fosse bom, por que, entdo, voltou a proibir? Mas, se
fosse igualmente bom ordena-lo que proibi-lo — nada permite
ou consente Deus fazer sem uma causa razoavel -, entdo s6 a
inten¢do do mando e ndo sua realizagdo desculpa a Deus, pois
ordenou algo que deveras ndo era bom que se fizesse. Deus nao
pretendia nem ordenou na realidade que Abrado imolasse seu

filho?’.

Uma boa inten¢iao pode ser boa mesmo nao se tornando
uma boa a¢ao. Como seria o caso, por exemplo, de dois homens
que se propoem a construirem um orfanato para criangas
desamparadas; porém, um deles torna ato sua boa inten¢ao, mas o
outro nao consegue concretizar sua inten¢do porque fora
roubado. Ambos sio louvados porque tiveram boa inteng¢ao. Para
Abelardo o que vale, o que realmente importa ¢ o que estd na
consciéncia do homem, na intengao deste, que ndo precisa ser
vista pelos outros homens e ser julgada por seus juizes, mas sim
por Deus, que é o unico que pode perceber o que estd nas
intencdes.

No entanto, mads intengdes sao reprovaveis tanto quanto
mas agdes porque aqui o filésofo propoe a “doutrina da estrita
responsabilidade” segundo Kenny*, a punicio humana, diz
Abelardo, pode ser justificada onde nao ha culpa. No capitulo V,

27 Idem, ibidem, pp. 25/26.%(...) ¢Acusaris al Sefior en el caso de Abrahdn por habetle
ordenado primero que inmolara a su hijo para después impedirselo? ¢Es que no era
licito que Dios ordenara lo que no era bueno que se hiciera? Si era bueno, ¢por qué,
entonces, qued6 prohibido? Pero, si era igualmente bueno ordenarlo que prohibitlo —
nada permite o consiente Dios hacer sin una causa razonable — entonces sélo la
intencién del mandato y no su realizacién excusa a Dios, pues ordené algo que quiza no
era bueno que se hiciera. Dios no pretendia ni ordenaba em realidade que Abrahdn
inmolara su hijo”.

28 KENNY, Anthony. Uwa Nova Histdria da Filosofia Ocidental. Filosofia Medieval. Volume
II. Trad. Edson Bini. Revisio Técnica de Marcelo Perine. Sio Paulo: Edi¢bes Loyola,
2008, p. 296.
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Abelardo coloca o exemplo do caso da mulher que, adormecida
junto ao filho, o esmaga involuntariamente provocando seu
sufocamento e morte. Ao ser julgada, deve ser condenada,
embora ela tenha tido a boa intencdo de aconchegar a crianca
para protegé-la do frio. Tal condenagao serviria para o julgamento
nao da intencao, que foi boa, embora tenha resultado numa ma
acdo, mas para servir de exemplo para que no futuro tal erro nao
se repita com outras maes nos cuidados com seus filhos.

Sobre o caso supracitado, comenta Silva que a finalidade
de tal exemplo

(-..) ndo ¢ propriamente distinguir e relacionar razdo e vontade,
mas mostrar como se pune antes a obra do que o préprio
pecado. Toda a argumentacio visa mostrar como a punicio da
obra nada tem a ver com culpabilidade ou inocéncia. A punicio
¢ de dominio social, das institui¢coes e das leis. A culpa ou
inocéncia sao de dominio completamente diferente e finalmente
reservados ao julgamento divino?.

O julgamento se da em dois dominios para Abelardo: no
dominio moral, quando o juiz é Deus e a propria consciéncia do
sujeito, quando sdo julgadas as intengdes que estdo escondidas,
nao percebidas para qualquer outro que nao seja o proprio sujeito
porque, sobre a intencao do outro, aquilo que a sua consciéncia
delibera e determina, s6 se pode presumir ou especular.

No dominio do social, dos atos humanos, seria o politico,
onde o sujeito recebe a autoridade da lei positiva, da jurisdi¢ao
vigente, prescrita e instituida na sociedade da qual é parte, e por
isso considerado um juizo essencialmente humano. Como diz
Abelardo, “(...) os homens, com efeito, ndo julgam as inten¢oes
ocultas, mas sim somente as manifestacdes”’, os atos, os feitos.

29 SILVA, Pedro Rodolfo Fernandes da. A intentio dos atos humanos no Scito Te Ipsum de
Pedro Abelardo. Dissertacao de Mestrado em Filosofia da PUC-SP. Siao Paulo-SP, 2008,
pp. 105-106.

30 PEDRO ABELARDO, opere citato, 1990, p. 34: “(...) Los hombres, en efecto, no
juzgan las intenciones ocultas, sino las minifiestas”.
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E ¢é “(...) por isso que as vezes tem-se punido aqueles que
sabemos que sio inocentes?””' pergunta Abelardo. Tal se d4, mas
acontece que tal pena, como diz o filésofo, s6 vai ocorrer nesta
vida, perante os homens, mas nio na vida futura, perante Deus,
pois este tem mais em conta nao o que se faz, mas o espirito, a
intengdo com que se faz, enquanto que nods, humanos,
consideramos mais o que conhecemos e nao aquilo que esta
oculto, no caso, a inten¢io do feito, porque niao temos a
habilidade ou a faculdade de ler a alma do outro.

Para Abelardo, o vicio da alma nos empurra a pecar; ja o
pecado mesmo, consiste no consentimento a pratica do mal ou
no desprezo de Deus, fazendo aquilo que sabemos que nao
devemos fazer segundo as leis divinas; e que somos levados,
estamos propensos portanto, a desejar o mal, pois tal faz parte de
nossa natureza humana e, se o realizamos, se consentirmos com ele,
se nao formos temperantes vencendo tal vicio — e isto faz parte
de nossas vidas, lutar permanentemente contra este inimigo —,
tendemos a realiza-lo conscientemente e entio estaremos
pecando.

O pecado propriamente dito nao aparece nem no vicio,
nem na ma vontade, nem na agdo exterior. Ele é presente
fundamentalmente no consentimento (consensus). O pecado
propriamente dito é o desprezo de Deus. E consentir naquilo que
se sabe que se deve omitir para nao desprezar Deus, é o que
defende o fil6sofo.

4. Sobre o possivel legado ético-moral de Pedro Abelardo

O filésofo procurou aproximar a teologia da logica. Seu
pensamento profundo e original, ¢ fundamentado na linguagem,
na logica e na dialética de todo o periodo medieval, sendo que seu
pensamento chega muito perto, em sua esséncia, do
conceitualismo moderno.

3V Idem, ibidem, p. 33.(...) ¢Y por qué a veces se tiene que castigar a quienes sabemos que
son inocentes?”.
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Segundo comenta Estevao, Abelardo “concebe a teologia
como uma ciéncia da linguagem, voltada para a determina¢ao do
significado dos termos e para a analise das relagdes 16gicas™.

E Deus que serve de norma moral na ética de Abelardo.
Por isso pode-se dizer que a ética de Abelardo, sua moral, ¢é
essencialmente crista, pois ¢ o Cristianismo que da os ditames a
consciéncia de cada individuo, embora ele possa escolher, ele
tenha a liberdade de deliberar através do seu livre-arbitrio, se vai
consentir ou omitir, desprezar ou nao a lei divina, pecar ou nao
pecar.

Abelardo acreditou, e defendeu em sua Etica, que “o
poder da hierarquia eclesiastica se vé reduzido ao nivel muito
humano do ‘direito positivo’, ordenado segundo o ‘interesse
comum™”. Abelardo defende que as acoes humanas nio podem
ser julgadas segundo critério de “utilidade comum” e que elas
precisam ser vistas de acordo com as intengdes que sao
praticadas.

Portanto, poderfamos dizer que esta ¢ a logica moral de
Pedro Abelardo, como bem expressa Estevao,

o exame de consciéncia deve ser feito tendo como norma ‘fazer
a vontade de Deus’. Submeter-se a vontade de Deus nio ¢
arbitrario, porque ela é sempre e sumamente racional. Nao é por
acaso que, para estabelecer uma ética, é preciso tratar mais do
pecado do que do vicio. O vicio apenas faz com que a alma se
incline para o mal, mas é o pecado, a inten¢do de desprezar a
vontade de Deus, que ¢ efetivamente mau. E contrario a
natureza humana, porque ¢ itracional®*.

Com base no que comenta Santos™, no que diz respeito a
Etica de Abelardo, pode-se afirmar que este filésofo detectou o
que seria o valor real dos atos, e que tal valor esta na intengao e

2 BESTEVAO, opere citato, p. 30.
33 Idem, ibidem, p. 63.
34 Idem, ibidem, p. 61.

3 SANTOS, Jotge Augusto da Silva. A gualificagio moral do ato humano na Ethica on Scito
Te Ipsum (CA. 1136) de Pedro Abelardo. In: Etica medieval ¢ os desafios da contemporaneidade.
Porto Alegre: EPIPUCRS, 2005, (pp. 183-198), p. 181.
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que, portanto, apenas Deus pode avaliar ou julgar as agoes
humanas, porque somente Deus “(...) vé perfeitamente ali onde
ninguém vé. E ao castigar o feito ndao se atem a obra em si, mas a
intencdo. No6s, ao contrario, nio levamos em consideracio a
inten¢do que nio vemos, mas a obra que conhecemos”. Tomar
os atos, bons ou maus, sem valorizar, dar importincia as
intengdes, esvaziaria o significado de qualquer tipo de ac¢do do
homem. A culpa surge a partir do consentimento. O ato nao se
acrescenta a culpabilidade. Ela estd presente no consentimento.

Abelardo nao aceitou que se tivesse uma moral que
apenas seguisse cega e dogmaticamente as leis religiosas pois, para
ele, tal comportamento niao assumiria 0 que esta na consciéncia
do homem, mas seria o resultado de algo exterior, contido nas leis
externas.

O filésofo teve como proposta unir a objetividade da
moral do Cristianismo, que seria 0 externo, com a inten¢ao do
sujeito, mas de maneira a nao cair num subjetivismo ou
relativismo, pois leva em conta tanto o sujeito — enquanto age de
acordo com sua consciéncia, interior, portanto —, quanto o objeto
e os mandamentos objetivos dados por Jesus Cristo. Sobre isto
assim manifesta-se Chaves-Tannus:

Os manuais de histéria da filosofia reconhecem em Abelardo o
pensador ousado que, justamente, enfatizou a necessidade da
intencdo subjetiva como critério de julgamento ético, frente
posices, de sua época, jungidas a uma interpretacdo por demais
objetivista, digamos assim, ou legalista. Tornou-se, entdo ele, o
defensor de um sadio subjetivismo, no campo ético. Ao mesmo
tempo, porém, soube conjugar a liberdade interior do sujeito,
com as exigéncias da convivéncia em sociedade®.

Para Abelardo, cada homem deve inspecionar a sua
propria consciéncia, porque se nao houver acusagao desta,

36 PEDRO ABELARDO, opere citato, 1990, p. 35: “(...) Ve perfectamente alli donde
nadie ve. Y al castigar la obra no atende a la obra em si, sino a la intencién. Nosotros,
em cambio, no tenemos em cuenta la intencién que no vemos, sino la obra que
conocemos”.

37 CHAVES-TANNUS, opere citato, Prefacio de Tiago Addo Lara.
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também ha pecado. Dai o sentido do titulo da obra Etica ou
Conbece a 'Ti Mesmo. Porém, assim como o sujeito tem a faculdade
de fazer o exame de sua consciéncia, Abelardo, por ser além de
filésofo, um tedlogo e cristio convicto, chama a aten¢ao que
Deus também tem acesso a consciéncia de cada um.

Abelardo diz que sdo pecados o desprezo de Deus e o
consentimento do mal. Desprezar Deus ¢ ir contra as leis divinas,
conscientemente. No entanto, ao despreza-LLo nio lhe causa
dano, mas a si préprio, porque

(...) todos os pecados sdo atos de consentimento ou adesdo a
algo, mas nem todos os atos de consentimento sio pecados. O
que torna um ato de consentimento pecado ¢ o fato de que se
constitui num desprezo e numa ofensa a Deus. Assim, Abelardo
deixa explicito que ninguém e nada pode prejudicar a Deus ou
causar-lhe dano, mas pode despreza-lo ou ofendé-lo.?®

Para Abelardo, a consciéncia é centro da vida moral e a
vontade ou o desejo por algo que seja contrario a moral, nao
podem ser considerados pecado, mas sim a falta de forca de
vontade ou de boa vontade, a falta de resisténcia em nio os
praticar, isto ¢, o consentimento.

Abelardo traz a luz o papel da consciéncia como fonte da
intencdo. A alma humana seria um teatro de impulsos que sio
involuntarios e instintivos e, portanto, pré-morais; a moralidade
surge no momento em que a consciéncia da seu consenso, seu
consentimento. Os atos morais, portanto, sao qualificados a
partir do interno, pela inten¢io de quem opera®.

Entao, para ele, o ato ndo tem valor moral, pois o que
conta moralmente € a intencio. Ela sim, tem um valor ético, é a
sede da moral. Foi aqui evidenciado o papel da consciéncia, pois
Abelardo a coloca como centro de irradiaciao da vida moral, como
fonte de inten¢io, confirmando que este ¢ o fator primario, é a

38 SILVA, gpere citato, 2009, p. 160. Dissertatio/ UFPel.
39 REALE & ANTISERI, gpere citato, p. 161.
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base que substancia a vida moral e de onde deriva a boa ou ma
acao.

Por outro lado, o filésofo distingue os desejos e as
inclina¢oes humanas das decisoes da consciéncia, e que a intengao
interioriza a vida moral, nos colocando no centro das nossas
paixoes e dos nossos desejos. Porém, nao temos culpa de termos
essas paixoes ou desejos pois fazem parte da nossa natureza
humana. A nossa culpa da-se quando consentimos que elas se
realizem.

Abelardo chegou a conclusao que o pecado nao esta na
obra, nido esta na Lei, mas no consentimento, e que nao se chama
pecado a uma ma vontade ou desejo de pecar, ou a intengao, sem
o consentimento de pecar.

Na moral de Abelardo, o ato para ser julgado de forma
ética, deve ser analisado segundo a inten¢do e o consentimento de
quem o executa e nega quaisquer propostas cujo fundamento seja
apenas baseado nos atos, pois tem presente que Deus, e s6 Ele,
pode julgar perfeitamente, pois ¢ o tnico conhecedor das nossas
mais {ntimas inteng¢oes, nao cabendo, portanto, ao homem, ao
juiz terreno, tentar fazé-lo sem erro, com precisao, pois este s6
conhece o que percebe pelos sentidos, nio o que estd na alma
humana. Para Abelardo, pode-se afirmar que a razio e a
consciéncia do homem estao em funcio das Verdades Reveladas.

A questao da importancia da consciéncia, conforme foi
levantada por Abelardo, no final do século XII, serd
definitivamente incorporada a doutrina Catdlica, pelo papa
Inocéncio III que proclamou que, fingir que se acredita na
doutrina é pecado e seria entio preferivel uma excomunhio do
que ir contra a propria consciéncia, de acordo com que comenta
Estevao™®.

A ética de Abelardo foi elaborada em trés niveis, segundo
Silva", o primeiro, mais abstrato, voltado para a questio do bem,
o mal e suas relagbes com Deus; o segundo, menos abstrato,
analisa o ato ético; e o terceiro, considera detalhes de sua ética em

40 ESTEVAO, opere citato, p. 63.

4 SILVA, gpere citato, 2009, p. 4. Revista de Ciéncias Humanas, Universidade de Taubaté
(UNITAU)
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circunstancias particulares, a ética pratica em grupos e em
sociedade.

Pode-se afirmar, ao analisarmos a ética de Abelardo, que
este filbsofo volta-se para a interioridade do individuo tendo, na
consciéncia deste, sua instancia ultima, na qual se julga a culpa ou
inocéncia do homem, rompendo com as peniténcias, que se
prendiam a exterioridade do ato, e eram usadas pela Igreja para o
perdao dos pecados — como rezar um numero de Ave-Marias ou
de Pais-nossos, aplicado pelo confessor ao confessado, conforme
a gravidade do pecado — para que o individuo ficasse perdoado ou
livre de sua culpa. Por outro lado, também concebe cada humano
como um individuo particular, contrapondo-se ao universal.

O que se quer dizer quando falamos que Abelardo
interiotizou a moral? E que ele percebe 0 homem como o agente
moral, como o centro das questdes morais e, 0 consentimento,
como determinante para o julgamento do bem e do mal,
conforme expressa Silva:

Nio ¢ exata a afirmacido de que Abelardo emancipou a moral da
disciplina cristd, do dogma e dos sacramentos, pois se de um
lado Abelardo denuncia os abusos de uma concepcio extrinseca
e mecanica da pratica sacramental, de outro nao ignora de modo
algum o valor, a virtude e o sentido de tal pratica. O que é
verdadeiro e, por conseguinte, permite considerar Abelardo
como o fundador da moral na Idade Média, ¢ que ele se dedicou
a libertar os principios e as regras de uma moral natural, que se
apoia sobre os dados da consciéncia, que a moral cristd, esta
“reformatio legis naturalis”, completa e retifica, mas que a
pressupde e sobre a qual se funda®.

Silva complementa dizendo que a moral ¢ uma moral
libertadora em relacio a exterioridade das leis e tradi¢oes e
também uma moral sem concessao, ja que se caracteriza bem
diferente de um subjetivismo, marcada que ¢ pela insisténcia
sobre o sujeito e sua inten¢dao, onde o rigor das justicas civil,
religiosa e divina é inteiramente introspectado a sua intengao e
acao, dificultando o posicionamento individual.

42 SILVA, gpere citato, 2008, p. 110.
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Tem-se clara, porém, a importancia da ética da intengao
em Abelardo como fundamento do reconhecimento do valor da
consciéncia humana, unindo a razio e a moral cristad, como fator
preponderante na mudanga do pensamento do medievo a partir

dai.
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A estrutura do agir humano no Tratado dos
atos humanos de Santo Tomds de Aquino

Enir Cigognini'
1. Notas introdutérias

O  Tratado dos atos  humanos, na  Summa Teologiae,
compreende as questdes 6 a 21 da Prima Secundae. Este artigo se
ocupa unicamente com a primeira parte deste tratado, a saber, as
questdes 6 a 17 da mencionada Prima Secundae, pois a segunda
parte trata da avaliagio moral das agdes humanas. Segundo Rafael
Larrafieta Olleta, na introducdo ao Tratado dos atos humanos, na
edicio espanhola da Swuma de Teologia®, esses artigos se conjugam
por tratarem “da condi¢io e natureza dos atos humanos
enquanto voluntarios”’. Assim sendo, o objetivo do presente
artigo ¢ evidenciar qual seja a estrutura do agir humano segundo
Santo Tomas de Aquino, visto se tratar de tarefa essencial para
todo o pensamento ético do Aquinate.

2. 0 Tratado dos atos humanos: agéio humana e circunstdncias

A simples experiéncia cotidiana mostra que existe uma
série de ag¢oes naturais ou mesmo espontaneas, como ¢ o caso de
respirar, entretanto, muitas outras, poderiam ou nao se realizar.
Verifica-se ainda uma série de semelhancas entre as agoes seja de
humanos seja de animais. O que ha de peculiar em uma agio
humana e como ela ocorre?

! Doutorando em Filosofia junto ao Programa de Pés Graduagio em Filosofia da
Universidade Federal de Santa Maria (UFSM). Professor dos Cursos de Filosofia da
Universidade Catolica de Pelotas (UCPel). E-mail: filoenir@gmail.com

2 As citagdes de obras em linguas estrangeiras estardo traduzidas de forma livre no
corpo do texto e acompanhadas do texto original como nota de pé de pagina. Ja as
citagbes da Summa Theologiae estao em portugués pela edi¢do bilingue de 2001 da Editora
Loyola e o texto original na nota de rodapé.

3 “De la condicién y naturaleza de los actos humanos en cuanto son voluntarios”
(OLLETA, Tratado de los actos humanos — Introduccion a las cuestiones 6 a 21, p. 93).
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Embora nio seja o foco da presente investigagao,
preciso fazer uma pequena adverténcia: a ¢ética tomasiana ¢
marcada por um pano de fundo que envolve a metafisica ¢ a
classica teleologia. Segundo Faitanin: “cada dire¢io a que
movamos nossa aten¢ao, percebemos que hd no mundo uma
evidéncia: cada ser atua conforme a sua natureza e por meio de
sua atuacio ela se realiza como sendo o que é melhor para si”™*.
Supondo nio haver uma finalidade na agdo a nio ser a agao
mesma, a propria ciéncia, como afirma Sertillanges, seria
impossivel. A finalidade, a0 menos num primeiro momento, esta
ligada “‘consciente ou inconscientemente a realizacio de si
mesmo””. Sertillanges afirma que tal realizagio de si mesmo
consiste na sua conservacao, desenvolvimento e, analisado num
aspecto evolutivo, a realizacdao definitiva, acabada e perfeita. Em
suma, trata-se da felicidade, do repouso no fim dltimo.

Tal constatagao implica em distinguir entre as a¢does em
geral e as acdes propriamente humanas. E com esse horizonte
que Santo Tomas abre o Tratado considerando o voluntario e o
involuntario.

Um primeiro elemento da caracterizagio dos atos
humanos ¢é encontrado quando Santo Tomads elabora uma
consideracio de carater geral acerca desses. E o verificado nas
questdes seis e sete do Tratado dos atos humanos. A primeira
passagem investiga se é nota dos atos humanos a presenca do
voluntario. Para o autor da Swma Teoldgica, num ato humano ¢é
necessario haver voluntario, visto se considerar que o principio
de certos atos ou movimentos estd no agente, ou ainda, no
movido, enquanto, dos outros movimentos ou atos, o principio é
exterior. Visto todo agente ou ser, no movet-se, agir ou ser
movido por um principio intrinseco e, em tais seres, o principio
nao é apenas o de serem movidos, mas também de se moverem
para algum fim, verifica-se, assim, que todo ser ao agir movido
por um principio intrinseco com certo conhecimento do fim,

4 FAITANIN, Felicidade: prémio das virtudes, p. 92.

5 “Consciente o inconscientemente, hacia la realizacion de si mismo”

(SERTINLLANGES, Historia da Filosofia: Periodo Cristao, p. 234).
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possui, em si mesmo, o principio do seu ato, nao apenas para
agir, mas para agir em vista de um fim°.

Em contraposicao a tais entes movidos por um principio
intrinseco com conhecimento do fim existem outros que, embora
possuam o principio da a¢do por si mesmos, nao tém nenhum
conhecimento do fim para o qual agem e, por isso, o fazem
movidos por outrem, ou, ainda, por terem impresso, por meio
deste outro, a tendéncia para um determinado fim, afirma-se nao
agirem por si mesmos, mas por outro. Assim, fica estabelecido
que a a¢ao por si mesmo so a realiza quem possui o principio do
movimento e do movimento para um fim.

Essa posi¢do o Aquinate toma de varios autores, dentre
os quais sao destacados Aristételes, Gregorio de Nissa e
Damasceno. Todos compartilham a ideia de que afirmar o
voluntario de uma agdo significa dizer “cuius principium est
intra”’, com a adicio do conhecimento do fim. “Portanto, como
o homem conhece 20 maximo o fim de sua acio e move a si
mesmo, é nos seus atos que o voluntario se manifesta ao
méximo” *. Deste modo, pelas faculdades da vontade e da
inteligéncia com as quais o homem esta dotado, seus atos
possuem o voluntirio num maximo grau, enquanto o restante
dos animais até podem possuir voluntario, entretanto, de modo
sempre imperfeito’.

E fato que o ser humano nem sempre opera do modo
acima exposto, como afirma Gratsch: “todo ato verdadeiramente
humano ¢ voluntario, isto ¢, querido livtemente a luz do
conhecimento individual, operado por quem ¢é dotado de
autocontrole e senso de responsabilidade™’. Trata-se de observar

6 Cf. Summa Theologiae, 1a-Ilae, q. 6, a. 1.
7 Que possui o principio intrinseco.

8 “Unde, cum homo maxime cognoscat finem sui operis et moveat seipsum, in eius
actibus maxime voluntarium invenitut” (Swmma Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 1).

9 Ct. Summa Theologiae, 1a-11ae, q. 6, a. 2.

10 “Ogni atto veramente umano ¢ voluntario, cio¢ voluto leberamente, alla luce della
conoscenza individuale, compiuto da chi ¢ dotato di autocontrollo e di senso di
responsabilita” (GRATSCH, Marnuale introduttivo alla Summa Theologica di Tommaso
d’Aguino, p. 116).
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que o ser humano possui a capacidade de agir livremente, em
termos tomasianos, sendo voluntirio em seus atos, mas também,
podendo agir de modo involuntario. E a diferenca existente entre
assistir a2 um filme e debater-se na cama durante o sono, pois
voluntariamente se assiste ao filme e involuntariamente debate-se
sobre a cama. A presenca do voluntario é o cerne de uma agao
humana para o autor da Suma Teoldgica.

Embora possa haver um anseio de o ser humano poder
agir por si mesmo, sem condicionamentos, apds as contribui¢oes
dos “mestres da suspeita” — Freud, Marx e Nietzsche — este
desejo passou a ser interpretado como quimera. Ainda assim, a
liberdade, entendida como livre-arbitrio, nio deixa de ser uma
condi¢ao de possibilidade da responsabilidade moral. Afinal, se o
agente humano esta determinado de um modo absoluto pelas
“contingéncias”, suas a¢gdes nao podem ser validadas ou mesmo
invalidadas numa perspectiva do correto e do incorreto.

Ainda que determinado agente, para contrapor-se ao que
o Aquinate denomina presenca do voluntario, se negasse a tomar
decisGes, protelando ou mesmo imputando a outro o que
compete a si mesmo, mesmo assim, tal atitude, mesmo
provocando a ideia de o voluntario estar ligado absolutamente as
acoes, no entanto, s6 se torna possivel gragas a presenca do
voluntario.

Como nem sempre esta o ser humano agindo do modo
até aqui exposto, poderia ocorrer que, por exemplo, ao dormir, o
voluntario fosse aniquilado no agente. Entretanto, para o
Aquinate, ainda chama-se voluntirio o que procede da vontade.
Uma coisa procede da outra, de duplo modo: a) diretamente,
quando uma coisa deriva de outra, a qual é seu agente. Por
exemplo, o calor da calefacao; b) indiretamente, quando procede
de outra, pois esta nao age do modo como deveria. Por exemplo,
quando se afirma que a submersao de uma nau depende do piloto
que deixou de dirigi-la, isto apenas no caso de a ina¢ao do agente
se dar quando este podia e devia agir. De modo semelhante, a
vontade, querendo e agindo, pode e, em certos casos, até deve
impedir o niao querer, bem como o nao agir, um e outro lhe sio
imputados provenientes dela mesma. E, assim, sustenta-se que o
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voluntirio pode existir sem nenhum ato, as vezes sem ato
externo, mas com ato interno quando nio quer agir'".

Fica evidente que nio se trata, aqui, da investigacdo dos
motivos de determinada agdo, mas de uma suposta nao agao que
manifestamente ¢ marcada pela presenca do voluntario.

Uma ideia romantica de a¢des totalmente livres possibilita
ignorar que agdes e ou situagoes possam até anular a vontade do
sujeito agente, ou seja, se pode existir voluntario sem agao,
podera haver uma a¢do sem a presenca do voluntario. Isso fica
evidente na investigagao sobre o ato da vontade.

Tomas de Aquino ¢ realista em relacdao as circunstancias.
Para ele, um ato da vontade é duplamente qualificado: um é o ato
imediato, o querer; o outro é aquele imperado pela vontade, mas
exercido por outra poténcia, como o andar, o falar. Embora
imperados pela vontade, sao exercidos pela poténcia motora.
Neles, a vontade pode sofrer violéncia capaz de impedir os
membros externos de executarem o império da vontade.
Enquanto quer o agente goza de grande liberdade, mas quanto ao
imperar da vontade sobre outras poténcias pode haver coagio.

No entanto, o ato préprio da vontade nio pode ser
forcado pela violéncia, isso se deve ao fato de tal ato ser uma
inclinagao oriunda do principio cognoscitivo interior. Sabe-se que
a coagdo ou a violéncia procedem do exterior, indo contra a
esséncia da propria vontade. Enfim, pode até o homem ser
forcado pela violéncia a agir, entretanto, tal agdo niao procede da
vontade, mas da coacdo'.

Admitindo-se existir coacao em determinadas acoes, e
estas, portanto, nio serem provenientes da vontade, Santo
Tomas, segundo Gratsch, elenca quatro impedimentos classicos
da vontade: a violéncia, o medo, a concupiscéncia e a ignorancia.

A violéncia externa ¢ aquela que obriga uma pessoa a fazer algo
para o qual estd interiormente contraria [...]. O temor é causado
pela ameaga de um mal ameagador |...]. A concupiscéncia é um
motor do apetite sensitivo na direcdo de um bem deleitavel [...].

1 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 3.
12 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 4.
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A ignorancia [que pode ser distinta em trés tipos| antecedente,
que precede nossas ag¢des [...]. A ignordncia concomitante incide
muito pouco em nossas a¢des, porque, ainda se ignorassemos
terfamos agido do mesmo modo [.]. A ignorincia ¢
consequente quando, por exemplo, deixamos de conhecer as
leis que nos regulam porque ndo queremos  ser
responsabilizados.!?

Violéncia, medo, concupiscéncia e as trés formas de
ignorancia impedem a atividade propriamente humana. As
passagens a seguir mostram a analise tomasiana para cada um dos
impedimentos. Ao tratar especificamente da violéncia, o Aquinate
afirma opor-se esta diretamente tanto ao voluntario quanto ao
natural', isso porque ambos procedem de um principio interno,
e, considerando-se que a violéncia procede de um principio
extrinseco, causa ela o involuntario. De modo semelhante ao que
ocorre no ser carente de conhecimento, no qual a violéncia causa
algumas coisas que vao contra a natureza, nos seres dotados de
conhecimento ela gera o que vai contra a vontade. Ora, se o que
val contra a natureza ¢ chamado nio natural, o que vai contra a
vontade, sera involuntario. Deste modo, fica patente que a
violéncia causa o involuntirio' e, com isso, anula a conditio sine qua
non da acdo humana.

13 “La violenza esterna ¢ quella che costringe una persona a fare qualcosa a cui ¢
inteiormente contraria [...] Il timore ¢ causato dalla minaccia di un male incombente [...]
La concupiscenza ¢ un moto dell’appetito sensitivo verso un bene che arreca piacere
[...] L’ignoranza [que pode ser distinta em trés tipos| antecedente, che precede le nostre
azione |[...] ignoranza concomitante incide ben poco sulle nostre azioni, perché anche
se non fossimo stati ignoranti avremmo agito nello stesso modo [..] Pignoranza ¢
conseguente quando, per esempio, trascuriamo di conoscere le leggi che ci riguardano
perché non vogliamo esserne onerati” (GRATSCH, Mannale introduttivo alla Summa
Theologica di Tommaso d’Aquino, pp. 116-117).

14 Nido ha aqui uma oposi¢do entre voluntario e natural. Tomas considera o natural
como voluntario por verificar que o movimento natural provém do interior dos seres
mesmos, como se pode observar num objeto inanimado que ¢ atraido para a terra pelo
seu peso e pela forca gravitacional terrestre. Este voluntario natural é obra do Criador
que assim, por seu querer, dispds toda criatura. De tal sorte que um ato de violéncia
contra um ser inanimado opera contra sua natureza e contra um ser humano, violenta
sua vontade.

15 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 5.
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A violéncia ndo ¢ a unica causa do involuntario, pode
ocorrer de algum agente operar de determinado modo por medo
da violéncia ou de outro elemento externo. Deste modo, Tomas
afirma o medo produzir acdes com um misto de voluntario e
involuntario. Consideradas em si mesmas, tais agoes Nao possuem
o voluntario com exce¢ao do voluntario ocasional, ou seja, o que
evita o mal temido. No entanto, se bem analisadas, elas sio mais
voluntarias, absolutamente (esta em ato) e involuntarias,
relativamente. Sdo mais voluntarias que involuntarias, visto o
atual ser considerado absoluto e o existente s6 na apreensao nao
existir absolutamente e sim relativamente. Contudo, os inspirados
no medo sdo atuais, na medida em que sao realizados. Como os
atos dizem respeito ao singular e este se realiza espacio-
temporalmente, um ato ¢é atual pelo fato de ser realizado no
espaco e no tempo e sob outras condi¢bes individuais. De tal
sorte que, mesmo o ato praticado por medo, sendo localizado no
espaco e no tempo, torna-se, assim, voluntario, como no fato de
se abandonar a carga de um navio diante do medo imposto pela
tempestade. Entdo, no caso descrito, o ato ¢é voluntario
absolutamente; ja aqueles considerados fora do acima referido,
como o ato praticado por medo como repugnante a vontade, é
involuntario'.

O terceiro caso classico de impedimento da atividade
humana ¢ o da concupiscéncia. Em relacio a esta, o Aquinate
afirma ser o involuntario sempre realizado com tristeza e digno
de misericérdia e perdao. De fato, isto nao acontece com a
concupiscéncia como causa do involuntario, visto que ela inclina
a vontade a querer o desejado, causando assim o voluntario e nao
seu contrario'’. Aqui, hd de se observar que a concupiscéncia,
embora ocasione o voluntario, pode ofuscar o juizo e, com isso,
anular o autocontrole do agente moral. E o verificado quando
uma paixao se torna forte e leva o agente a cometer atos de ira,
tornando nulo o exercicio da razao.

16 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 6.
V7 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 7.
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O ultimo impedimento da atividade humana considerado
¢ a Iignorancia tornada enquanto causa do involuntario.
Entretanto, a ignorancia possui uma triplice relagio com o ato da
vontade, podendo ser concomitante, consequente ou
antecedente. A ignorancia antecedente é aquela ocorrida quando
alguém ignora algo e, mesmo conhecendo-o, ainda assim, o faria.
E o caso do cacador que mata o inimigo que intentava mata-lo,
julgando matar um cervo. Nesse caso a ignorancia nao causou o
que poderia ser repugnante a vontade, no caso, ndo causou O
involuntario. Ha ainda a ignorancia por consequéncia, significa
que ela mesma ¢é voluntaria, pois de um modo o ato da vontade
leva a ignorancia para se livrar, por exemplo, da acusagiao ou da
culpa e, de outro, ela é voluntaria quando deve ou mesmo se
possa saber. Essa ignorancia nao pode causar o involuntario de
modo absoluto, entretanto, causa-o quando por um vicio ou
mesmo obscurece a escolha movendo a vontade para aquilo que
nao seria movida se houvesse o conhecimento. E, por fim, a
ignorancia pode ser causada por antecedéncia, trata-se aqui da
ignorancia que se refere a vontade quando esta nao é voluntaria e,
ainda assim, ¢ causa do querer e quer o que de outro modo nao
quereria'®. Como ficou estabelecido, uma a¢io marcadamente
humana possui sempre a presenca do voluntario sem elementos
que possam anula-lo.

Santo Tomas de Aquino nao é um pensador idealista, no
sentido de supor um agente transumano fora das contingéncias a
operar moralmente. As acOes humanas por ele consideradas
circunscrevem-se a sujeitos em situagoes reais, concretas. Por
isso, ¢ de fundamental importancia considerar as circunscricdes
das acdes humanas. E o contetido da questio sete do Tratado dos
atos humanos.

Para Tomas, circunstiancias “sao as condigoes particulares
das coisas singulares [..] [elas sdo] ditas acidentes que as
individualizam” " . Assim, tudo o que ¢é responsavel por
singularizar determinado ato é entendido como circunstancia. Por

18 Cf Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 6, a. 8.

19 “Particulares conditiones cuiuslibet rei singularis dicitur accidentia individuantia
ipsam” (Summa Theologiae, 1a-11ae, q. 7, a. 1).
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isso, também, o préprio tedlogo deve considerar as circunstancias
de um ato, pois, ignora-las pode produzir o involuntario e, com
isso, escusar de culpa®.

Em seguida, em seu modo de apresentar as minucias das
questdes, o autor da Swma Teoljgica verifica se Aristoteles
enumerou de modo adequado as circunstancias. Segundo ele, o
Estagirita o fez de modo suficiente e, com isso, devem ser
consideradas as seguintes circunstancias: “quem, o qué, onde, por
quais auxilios, por qué, como, quando [...] [e] acerca de que fez*".
Os acidentes embora nao sejam essenciais, ao singularizarem
determinada a¢do, podem interferir na moralidade de um ato.

3. 0 movimento da vontade

Apbs caracterizar o ato humano e apresentar as
circunstancias das agdes, Tomas de Aquino passa a considerar o
que move a vontade sem, com isso, anular o voluntario. A
questao de fundo considerada ¢ o que, afinal, quer a vontade. A
investigacao se inicia com a pesquisa: se a vontade s6 quer o bem.
Para o Aquinate, a vontade é um apetite racional e todo apetite s6
pode desejar o bem, isto porque ele é uma inclinagdo que deseja
algo e, nada se inclina para o que nao lhe ¢ semelhante e
conveniente. Assim se compreende o dito de Aristételes quando
afirma ser o bem aquilo que por todos os seres é desejado. Ha,
ainda, a ser percebido o fato de nido se tornar necessiria a
existéncia do bem na realidade. Indispensavel é que algo seja
apreendido sob a ideia de bem, retomando Aristételes, Tomas
escreve: “o fim é o bem ou o que tenha aparéncia de bem”*.
Trata-se, assim, de um bem real ou aparente para o qual a
vontade se inclina.

A seguir o autor investiga se 0 ato que move a vontade
para o fim é o mesmo do que a move para 0s meios que tendem

20 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 7, a. 2.

21 “Quis, quid, ubi, quibus auxiliis, cur, quomodo, quando |...] [e] circa quid” (Summa
Theologiae, 1a-1lae, q. 7, a. 2).

22 “Quod finis est bonum, vel apparens bonum” (Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 8 a. 1).
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ao fim. A esse respeito, Tomas afirma: “a vontade se move tanto
para o fim como para aquilo que é para o fim”?. Isto se deve ao
fato de a vontade querer o bem como se verificou.

A vontade significa ora a poténcia pela qual se deseja algo,
ora o ato mesmo da vontade. Assim, no primeiro caso, enquanto
poténcia, a vontade quer tanto os fins quanto os meios, embora
os meios sejam queridos pelo fim ao qual conduzem. Porém,
enquanto ato, a vontade s6 deseja o fim*.

E o que ocorre ao condutor de um veiculo em transito,
estando atrasado para o trabalho, mesmo assim, para onde ¢
obrigatério fazé-lo, respeita a sinaliza¢ao e obedece aos limites de
velocidade em vista do fim de chegar bem ao seu destino. Ainda
que o ato mesmo da vontade queira o fim (chegar em seguranca),
potencialmente, também quer os meios que para ele conduzem.

4. 0 que move a vontade

Até aqui muito se disse sobre o fato de a vontade tender
para o fim, de ela querer o bem, real ou aparente. Se ela pode
querer algo, é necessirio que a vontade possa ser movida por
algo. Santo Tomas também investiga este aspecto no Tratado dos
atos humanos, ao averiguar acerca dos motores, mobeis ou forgas
motoras da vontade.

Em se tratando dos moébeis da vontade, o primeiro deles a
ser perquirido pelo Aquinate é o intelecto. Para Tomas, o
intelecto pode mover a vontade na medida em que um ser ¢é
movido por outro, trata-se de uma atualizagao da poténcia. Uma
virtude da alma pode ser potencial em relagao a diversos atos: no
tangente ao agir ou nao, bem como no fazer tal coisa ou tal outra
e, para esta operacao, ¢ imprescindivel a determina¢iao do sujeito.
A mocao do sujeito provém de algum agente e, visto todo agente
operar para um fim, é este fim que o move. Assim, o objeto move
determinando o ato a maneira de principio formal que, nos seres
naturais, especifica a a¢ao. Ora, o principio formal primeiro ¢ o

23 “Voluntas autem movetur et in finem, et in ea quae sunt ad finem” (Swmma Theologiae,
Ia-Ilae, q. 8).

24 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 8, a. 2.
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ente, ¢ o verdadeiro universal trata, portanto, do objeto do
intelecto. Assim, neste tipo de mogao, o intelecto move a vontade
ao apresentar-lhe o seu objeto™.

Seguindo a verificagio dos motores da vontade, Santo
Tomas afirma que o apetite sensitivo também move a vontade,
pois, como ja se afirmou, o que aparece sob a ideia de bem torna-
se mobil da vontade. E, neste sentido, torna-se manifesto que,
seguindo a paixdo do apetite sensitivo, o homem se inclina a
alguma disposicao, de tal sorte que, quanto ao objeto, o apetite
sensitivo move a vontade®.

Para o Aquinate, a prépria vontade possui capacidade de
mover a si mesma e isto é possivel em razao do fim, que é objeto
da vontade, e pertence a ela mover as outras poténcias. Visto que
o fim esta para os apetiveis do mesmo modo como o principio
para os inteligiveis, o intelecto, conhecendo o principio, a si
mesmo se move. De modo semelhante, a vontade, ao querer o
fim, move a si mesma para querer os meios”’.

Como anteriormente se afirmou, para um ato ser
voluntario, ele ndo pode provir nem da violéncia, nem do medo,
nem da concupiscéncia, nem da ignorancia, mas nada impede que
algum objeto exterior possa mover a vontade. Para Tomas, a
vontade, quanto ao seu objeto, ¢ movida por algo exterior. No
entanto, é for¢oso considerar, quanto ao exercicio do ato, ela ser
movida por algum principio exterior. Isso porque tudo o que age
atualmente, e ¢ potencial, tem de ser movido por um motor. Esta
claro também que a vontade passe a querer o que antes nao
queria. Entdo, é necessario que ela seja movida a querer, e isso s
pode se dar pelo conselho. Este é o que faz querer o que antes
nao se queria, e visto que tal processo nao pode ir ao infinito, é
necessario que o primeiro motor da vontade seja externo®.

Admitindo a possibilidade de a vontade ser movida por
principio extrinseco, o santo de Aquino investiga se a vontade ¢é

25 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 9, a. 1.
26 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 9, a. 2.
21 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 9, a. 3.
28 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 9, a. 4.
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movida sé por Deus, como principio exterior. Para ele, o
movimento da vontade procede do interior e, assim, sé poderia
ser considerada causa do movimento a causa de sua propria
natureza. Neste caso, apenas Deus pode ser causa da vontade e
isto de um duplo modo: a) por ser a vontade poténcia racional da
alma da qual Deus ¢ a causa enquanto criador ou b) pelo fato de
o fim dltimo ser o que ordena a vontade (e, para Tomas, este fim
tltimo nada mais é senio Deus)”.

5. Sobre a maneira de mover-se da vontade

Ap6s ter verificado e definido os mobeis da vontade,
Tomas suscita uma reflexao acerca do modo como se move a
vontade. Para o autor, um primeiro elemento a considerar é se a
vontade se move naturalmente para alguma coisa. Ele apresenta
as acepgoes da palavra natureza, podendo ela ser entendida como
principio intrinseco das coisas moéveis, sendo, no caso, forma
material. Outras vezes significa qualquer substancia ou qualquer
ente e, nessa acepeao, significa o que convém substancialmente a
um ser e lhe é inerente. Nesse sentido, o intelecto é principio
natural da substancia humana. Também, se deverd ponderar que
o principio dos movimentos voluntarios seja algo naturalmente
querido e, nesse caso, dizer que eles sao o bem comum e o fim
ultimo™.

Sendo a vontade movida naturalmente, o Aquinate
verifica se tal mogao assume aspectos de necessidade no tangente
a0 objeto que a move. A vontade, para Tomas, é movida de duas
maneiras: quanto ao exercicio do ato e quanto a especificagio
dele. Assim, do primeiro modo, a vontade nio é movida
necessariamente por nenhum objeto, visto que se pode ignorar a
existéncia de algum objeto e, por isso, nao o desejar. Entretanto,
quanto ao segundo, a vontade ¢ ora necessariamente movida e
ora nao. Isto se deve ao fato de no movimento de qualquer
poténcia, tendo em vista seu objeto, dever-se investigar a razao

29 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 9, a. 6.
30 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 10, a. 1.
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pela qual se move. Deste modo, ao se apresentar a vontade um
bem universalmente bom sob todos os aspectos, como é o caso
da bem-aventuranca, a vontade deve, necessariamente, a ele
tender, visto nio ser possivel querer o contrario’.

E oportuno observar se a vontade pode ser movida de
modo necessario pela paixao do apetite inferior. Como Tomas ja
afirmou, a paixdo do apetite sensitivo move a vontade. No
entanto, para a paixdo mové-la necessariamente, tornar-se-ia
manifesto o nao uso da razdo, o que descaracterizaria um ato
humano. Desta maneira ou nao ha movimento da vontade ou, se
hi, a vontade nio segue necessariamente a paixdo™. Quanto ao
fato de Deus mover necessariamente a vontade, é uma questao
evidente para o pensamento tomasiano. Deus é o criador da
natureza do homem e, assim sendo, quando a vontade se move
naturalmente, diz-se que Deus, necessariamente, a moveu.
Entretanto, quando se trata dos movimentos contingentes, Ele a
move, mas nio a determina, de modo necessario, a um termo™.

6. Sobre os atos da vontade

Ao alcangar o fim para o qual se move, e mesmo pelo fato
de tender ao fim, para Tomas de Aquino, ha certa fruicdo. O
tema da fruicao ¢ relativamente simples de ser compreendido. A
vontade é movida a querer algo para fruir, ou seja, o sedento
procurara algo capaz de saciar sua sede. A 4gua ou o fruto de sua
escolha o fara fruir™. E o alento do motorista a0 chegar bem ao
seu trabalho por ter seguido os meios adequados no transito.

A fruigdo ou o gozo ¢ aquele ato da vontade pelo qual ela se
deleita da posse real do fim desejado [...]. Entretanto, a vontade
se deleita relativamente pela posse de bens particulares,
principalmente se esses contribuem para alcancar o verdadeiro
fim, porquanto se deleita plenamente apenas na posse de Deus,

3UCE. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 10, a. 2.
32 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 10, a. 3.
33 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 10, a. 4.

34 A saciedade se constituird no gozo, no deleite proporcionado pelo fim alcangado.
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bem supremo. Na busca mesma do bom, se experimenta um
certo deleite.

A observacio de Gratsch chama a aten¢ao quanto a
existit gozo nao apenas na posse do fim, mas na antecipagao,
muito embora nio de um gozo pleno que sacie todo desejo e
busca. Assim como o sedento sente certo gozo pela agua a ser
alcangada, também o que escolhe corretamente encontrard gozo
em perseguir a agao acertada. Ou seja, mesmo se algum profeta
de mau agouro esbravejasse e dissesse que ndo ¢é possivel ao
agente moral escolher corretamente, este poderia afirmar que ja
ha deleite, frui¢ao e gozo na simples busca pela reta escolha.

Ainda no tocante a fruicao, o Aquinate pergunta se fruir é
proprio s6 da poténcia apetitiva. Para o autor, frui¢do e fruto
respeitam uma mesma realidade e um deriva do outro. Frui¢ao
deriva de fruto sendo o sensivel o mais manifesto. O nome
fruicao parece derivar de frutos materiais e estes sao aqueles por
ultimo, e com certa suavidade, colhidos da arvore, donde resulta
que a fruicdo parece pertencer ao amor ou deleite que se sente
ante o termo da expectativa que é o fim, e como esta estabelecido
que o fim e o bem sejam objetos da poténcia apetitiva, ¢
manifesto que a fruicio é ato da poténcia apetitiva™.

Sendo a fruicdo um ato da poténcia apetitiva, podendo ser
comum a homens e animais, embora para estes apenas de modo
imperfeito, enquanto aqueles de modo perfeito, Tomas investiga
se existe fruicdo apenas do fim ultimo. Retomando a ideia de
fruto, o autor afirma que devem ser considerados, nessa ideia,
dois aspectos: o fato de o fruto ser o ultimo e aquietar o apetite, €
isto com certa dogura e deleite. Sabe-se que o ultimo pode sé¢-lo
de modo absoluto, ou seja, na beatitude, ou relativo quando se
tratar de certas coisas. Entretanto, estas sempre estdo para o que

35 “La fruizione o godimento ¢ quell’atto della volonta per il quale essa si compiace del
possesso reale del fine agognato |[...]. Tutavia la volonta si compiace relativamente del
possesso di beni particolari, maggiormente se in quanto essi contribuiscono al
raggiungimento del vero fine, mentre gode pienamente solo nel possesso di Dio, bene
supremo. Nella ricerca stessa del bene, si sperimenta un certo godimento” (GRATSCH,
Mannale introduttivo alla Snmma Theologica di Tommaso d’Aquino, p. 120).

36 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 11, a. 1.
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¢ ultimo, daf nao possibilitarem frui¢ao perfeita, mas apenas o fim
ultimo, visto que, como assevera o Aquinate,

Nao repousa sendo no ultimo, porque, enquanto espera algo,
permanece o movimento da vontade em suspenso, embora ja
tenha atingido algo. Como no movimento local, embora o que é
meio na extensdo, seja principio e fim, ndo se toma em ato
como fim senio quando nele se aquieta’”.

Diante disso, poder-se-ia pensar que sé ha fruicdo do bem
possuido. Entretanto, afirma Tomas que no fruir importa uma
relagdo da vontade com o fim dltimo. O fim ultimo pode ser
possuido de modo perfeito quando alguém o possui de modo nao
apenas intencional, mas também real e, neste caso, ha fruicao
perfeita. Ou entio de modo imperfeito e, neste caso, trata-se de
possui-lo apenas na inten¢ao e, assim, ainda que se frua, nao se
realiza sendo de modo imperfeito™.

Sendo a fruicdo uma possibilidade ja na posse do fim,
intencionalmente falando, o Doutor de Aquino passa a considerar
a inten¢ao. Recorda Gratsch: “a intencdo ¢ um ato da vontade
pelo qual ela se propoe tender a um fim ou a uma meta, usando
os meios mais adequados™. Desse modo, a inten¢do é motor da
vontade para o fim, ainda que precise dos meios adequados.

Para Tomas, intencao significa tender para algo e o tender
para algo ¢ realizado tanto pela acdo do movente quanto pelo
movimento daquilo que é movido. Ora, o que faz com que o
movimento do movido tenda para alguma coisa é a agdo
originada pelo movente. Assim sendo, a inten¢ao, primaria e
principalmente, ¢ prépria do que move para o fim ao qual tende.
Dessa maneira, a intencdo é propriamente ato da vontade™®.

37 “Non autem quiescit simpliciter nisi in ultimo: quia quandiu aliquid expectatur, motus
voluntatis remanet in suspenso, licet iam ad aliquid pervenerit. Sicut in motu locali, licet
illud quod est medium in magnitudine, sit principium et finis; non tamen accipitur ut
finis in actu. Nisi quando in eo quieschitur” (Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 11, a. 3).

38 CE. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 11, a. 4.

39 “L’intenzione ¢ un atto della volonta con il quale essa si propone di tendere a un fine
o ad una meéta usando i mezzi adatti” (GRASTCH, Manuale introduttivo alla Summa
Theologica di Tommaso d’Aquino, p. 120).

40 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 12, a. 1.
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Sendo a intencdo voluntaria, o Aquinate considera se a
intencao s6 se refere ao fim ultimo. Para ele, todo movimento de
um ponto A para um ponto C passa, necessariamente, pelo ponto
B. Ora, este B é fim, é termo de parte do movimento, mas nao
termo do movimento total. E manifesto que a intencéo se refere
tanto ao ponto B quanto ao ponto C, donde resulta, embora
tenda para um fim, que nem por isso torna-se necessario ser
sempre o fim dltimo*.

Visto que, a inten¢do pode tender nao apenas ao fim
ultimo, Tomads verifica se ¢ possivel tender a varias coisas ao
mesmo tempo. Segundo ele, duas coisas quaisquer podem ser
consideradas em duplo aspecto: ordenadas ou nao uma a outra.
Ora, se sao ordenadas, de fato, o homem pode tender a varias
coisas de modo simultaneo, isto porque a inten¢ao nao recai
apenas sobre o fim dudltimo, mas também sobre os meios,
possibilitando a0 homem tender ao fim préximo e ao fim dltimo.
Se elas nio forem ordenadas, ainda assim o mesmo ocotte, € isto
se verifica quando se elege uma coisa considerando-a melhor que
a outra®.

Ja que se pode querer o fim e os meios, o Aquinate
investiga se ¢ um mesmo movimento tanto a intengao do fim,
quanto a vontade dos meios. O movimento da vontade para o
fim e para os meios ¢ considerado por Tomas de Aquino de
duplo modo: a) enquanto a vontade se dirige para um e para
outro, encarando-os absolutamente e em si, neste caso, ha dois
movimentos absolutos da vontade; b) de outro modo, ao se
considerar que a vontade busca os meios por causa do fim e,
deste modo, é por um e mesmo movimento, com O MesMoO
sujeito, que a vontade tende para o fim e para os meios. O
mesmo se da com o intelecto que, por diversos atos, considera de
maneira absoluta o principio e a conclusio; entretanto, por um
ato s6 assente a conclusdo devido aos principios®.

N CE. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 12, a. 2.
42 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 12, a. 3.
43 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 12, a. 4.
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7. Eleicao, escolha e uso

Ap6s tratar dos atos da vontade que tendem ao fim, a
saber: voligdo ou simples querer, fruicdo ou gozo e inteng¢io, o
autor da Summa Theologiae passa a considerar os atos “que
possuem relagio com os meios ordenados ao fim e estes sdo:
eleicio, escolha e uso”*. Trata-se dos tencionados aos meios,
muito embora estejam esses meios, de algum modo, direcionados
ao fim. Desenvolvendo o tema da eleicdo, ele pergunta se ela é
ato da vontade ou da razao. Seguindo o legado aristotélico, afirma
que eleger ¢ o desejo das coisas que estao em poder do que
deseja. Ora, desejar é ato da vontade e, deste modo, também a
eleicio o é*.

Visto que a elei¢ao ¢é ato da vontade, o Aquinate verifica
se ela existe apenas em relagdo aos meios. No ambito do
silogismo, afirma o autor que a elei¢ao resulta da sentenca ou
juizo, a qual é quase a conclusio de um silogismo operativo; dai
se incluir na eleicdo o que faz papel de silogismo pratico.
Entretanto, nas agoes, o fim se comporta como principio e nao
como conclusao, donde resulta que o fim como tal nao é objeto
da eleicao. Contudo, visto na ordem especulativa, nada impede
que o principio de uma demonstracao seja a conclusao de outra e,
assim, embora o fim ultimo ndo possa ser conclusio nem
demonstracao de nenhuma ciéncia, o fim de uma operagio pode
ordenar a outra como um meio e, entdo, ¢ compreendido na
eleicio™.

Outro elemento apresentado pelo Doutor de Aquino ¢ se
a operagdo de eleicio enquanto ato da vontade sé existe em
relagdo aos atos humanos. Para ele, seguindo o pensamento do
Estagirita, ninguém escolhe sendo o que julga poder fazer por si
mesmo, pois, do mesmo modo como o objeto da intengao é o
fim, os meios sdao objetos da elei¢do. S6 delibera acerca dos meios

44 “Che hanno rapporto con i mezzi ordinati al fine e questi sono consenso, scelta e
uso” (GRASTCH, Manuale introduttivo alla Summa Theologica di Tommaso d’Aquino, p. 120).

4 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 13, a. 1.
46 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 13, a. 3.
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o homem, donde resulta que a eleicio sempre diz respeito aos
atos humanos®’. Assim, a eleicio tem a peculiaridade de ser
radicalmente humana e acontecer apenas em relagio ao possivel,
pois, segundo o Aquinate, a eleicio refere-se sempre as agoes
humanas e o ser humano sé faz o que lhe é possivel fazer. Ora,
os homens nio fazem o impossivel®.

Tendo em vista esta ligacdo entre acdo humana e eleicdo,
Tomas de Aquino considera se haveria nela um carater de
necessidade. Para o autor, assim como para Aristoteles, a eleicao
¢ ato da poténcia racional exercida sobre os contrarios. Desse
modo, a eleicio responde a escolha dos meios e isso se da
livremente e nio necessariamente™.

A eleicao é a condigdo que possibilita a tomada de
decisio. Apods apresenta-la, Tomas desenvolve o tema do
conselho que, para eleger os meios, possui um grau de
importancia elevado. Para defini-lo, o Aquinate pergunta se o
conselho ¢ inquiri¢ao. Para o autor, a eleigao resulta de um juizo
da razao relativo ao que se deve fazer, mas em relagao a isso, ha
muita incerteza, pois 0s atos versam sobre os singulares
contingentes. Sabe-se que, em relagio as coisas duvidosas e
incertas, a razao s6 profere o juizo apdés uma inquiricio
procedente. Dessa maneira, ¢ necessatia a inquiricio antes do
juizo em relacio ao que se deve escolher. Ora, tal investigagao ¢é
chamada conselho™.

Como afirma Gilson, ao se tratar de uma a¢iao humana ha
sempre um movimento do universal para o particular. Tal
movimento, segundo ele, ¢ muito semelhante ao sair do imével,
do certo, e adentrar no campo do movimento e da incerteza.
“Por essa razdo, conhecer o que alguém deve fazer, é algo
fatalmente cheio de incerteza. A razdo jamais se arrisca a emitir

47 Cf Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 13, a. 4.
48 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 13, a. 5.
49 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 13, a. 6.
50 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 14, a. 1.
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um juizo sobre as questdes duvidosas e incertas sem
primeiramente realizar uma delibera¢o [...] conselho™".

Trata-se de sustentar uma posicao moral de cunho
racional, mas em nenhum momento solipsista, porque existem os
principios universais conhecidos e as circunstancias. Nenhuma
deliberacdo particular pode ignorar o principio universal ou
mesmo as circunstancias das acGes humanas.

O Doutor de Aquino passa a analisar os objetos do
conselho para saber se sao somente os meios ou, também, os
fins. Embora o conselho diga respeito a inquiricao dos meios
apenas, pode acontecer de um fim conduzir a outro, como ja se
observou, ou seja, um fim intermediario e af se pode considera-lo,
também, como objeto do conselho™.

Sendo as acGes humanas objetos do conselho, o autor da
Summa Theologiae investiga se ele tem por objeto apenas os atos
humanos. Seguindo Gregério de Nissa, o Aquinate afirma que os
atos sao objeto do conselho, pois 0 homem delibera sobre o que
depende dele” e o que ele pode fazer. Isso se verifica, também,
ao analisar a palavra “conselho”, vinda de consilium, lugar onde
varios se assentam, consideram todas as posi¢oes existentes para
chegarem a um acordo. E, por isso, a inquiri¢do tem por objeto
os singulares contingentes, a saber, os atos humanos™.

Como o conselho wversa acerca dos singulares
contingentes e delibera sobre o duvidoso, Tomas de Aquino
investiga se o conselho diz respeito a toda operagio humana.
Embora o conselho considere os singulares contingentes,
existem, segundo o autor, artes que possuem seu modo preciso
de operar, de tal sorte que, por exemplo, um escritor nao delibera
acerca da forma de tracar as letras para escrever seu livro, pois

51 “Por esa razén, conocer lo que debe uno hacer, es cosa fatalmente llena de
incertidumbre. La razén jamds se arriesga a emitir un juicio sobre las cuestiones
dudosas e inciertas sin hacerlo preceder por una deliberacion [...] consiliun” (GILSON,
E/ Tomismo, p. 355).

52 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 14, a. 2.

53 Na acdo humana, nio depende do agente a criagdio de um principio universal, o
estabelecimento do fim dltimo e o dimensionamento da realidade contingente.

54 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 14, a. 3.
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isso ¢ dado pela arte. Existem ainda as situagoes nas quais nao faz
diferenca agir deste modo ou de outro. Isso ocorre nas coisas
minimas que pouco afetam a consecucao do fim. Assim sendo,
seguindo Aristoteles, ele afirma que existem dois tipos de atos
sobre os quais se pode dizer que nao ha deliberagao: os de pouca
importancia e os que ja acontecem determinados no modo como
devem ser executados (o caso do esctritor)”.

Verificando a operagio propria do conselho, na
sequéncia, o Aquinate reflete se o conselho procede de modo
resolutorio. Toda inquiri¢do, para o autor, parte, necessariamente,
de um principio. Ora, se este é primeiro, tanto na ordem do ser
quanto do conhecer, o processo é compositorio, visto tratar-se de
proceder das causas aos efeitos. Entretanto, se o primeiro, na
ordem do conhecimento ¢ posterior na ordem do ser, entio sim
o processo ¢ resolutorio. Ora, o principio, na inquiricdo do
conselho, é o fim que é primeiro na inten¢ao e posterior na
realizacao. Sob este aspecto, necessariamente, a inquiricio do
conselho ha de ser resolutéria™,

Por fim, o Doutor de Aquino investiga se a inquiri¢ao do
conselho procede ao infinito. Como afirmara Aristoteles,
ninguém busca o impossivel e, assim, ninguém perseguiria o
infinito. Logo, a inquiricao do conselho procede de modo atual
ao finito sob duplo aspecto: quanto ao principio e quanto ao
termo. Entretanto, potencialmente, nada impede que o conselho
proceda ao infinito enquanto, teoricamente, possam ocorrer
coisas infinitas a serem inquiridas por ele”. Em sintese, o
conselho é um ato “por meio do qual uma pessoa realiza uma
busca entre os meios adequados para alcangar um determinado
proposito”®.

Para haver acdo, é certo que ndo basta apenas eleger e
aconselhar. E necessétio aderit, ou seja, consentir com tudo o que

55 Cf. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 14, a. 4.
56 Cf. Summa Theologiae, 1a-Ilae, q. 14, a. 5.
57 Cf. Summa Theologiae, 1a-Ilae, q. 14, a. 6.

58 “Per mezzo del quale una persona intraprende una ricerca fra i mezzi adatti per
raggiungere un dato scopo” (GRASTCH, Manuale introduttivo alla Summa Theologica di
Tommaso d’Agquino, p. 120).
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leva a efetivar a agdo. Vale lembrar que o ser humano,
considerado nas ag¢Oes singulares e contingentes, ¢ o tnico capaz
de comer sem fome e ndo beber mesmo com sede, isso porque
delibera, consente e age por si mesmo.

No referente a aderir ao deliberado, Tomas de Aquino
investiga se o consentimento é ato da virtude apetitiva ou da
apreensiva. Consentir supoe, para o autor, a aplicagio de um
sentimento a outra realidade. Ora, a aplicagdo mesma da virtude
apetitiva a realidade recebe o nome de sentido, pois experimenta,
por assim dizer, a realidade a qual adere. Conclui-se, entao,
consentir que seja ato da virtude apetitiva™.

A agdo humana esta tencionada pelo seu fim. Ao tratar do
consentimento, é necessario verificar se ele tem por objeto o fim.
Ora, o consentimento, para Tomas, ¢ a aplicagao do movimento
apetitivo a determinagdo do conselho e, visto que este nao possui
por objeto sendo os meios, o consentimento, propriamente dito,
nio recai senio sobre estes”.

Por fim, em se tratando do consentimento, o Aquinate
pergunta se o consentimento para agir pertence sempre a razao
superior®. Para ele, a sentenca final sempre pertence ao supetiot,
ao qual ¢é préprio julgar os outros e, enquanto ha ainda algo a
julgar, a sentenca final ndo ¢ pronunciada. Ora, ¢ manifesto que ¢é
a razao superior aquela que tem de julgar tudo. Ora, a sentenca
final, ao se referir ao que se deve fazer, é o consentimento no ato.
Logo, pertence a razao superior enquanto nela esta incluida a
vontade®.

59 Cf. Summa Theologiae, 1a-Ilae, q. 15, a. 1.
0 Cf. Summa Theologiae, 1a-11ae, q. 15, a. 3.

61 Tomas de Aquino vé a a¢do humana como resultado de dois principios da natureza.
Um racional representado pelo intelecto e um irracional, representado pelo desejo.
Desta leitura da agdo decorre uma dupla compreensio da prépria natureza humana
caracterizada por uma natureza particular e uma natureza universal. Neste sentido,
trata-se de a chamada razdo supetior garantir que nio haja uma deliberacio de cunho
individual e puramente casuistico, mas de valor universal, exatamente por levar em
conta o conhecimento objetivo de valores e normas universais. Nao pode haver espago
ser legitima uma acdo humana que vise satisfazer o préprio desejo. Nao se trata de
anular o desejo, mas de desejar o bem comum.

02 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 15, a. 4.
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Apbs apresentar o tema do consentimento, no Tratado dos
Atos Humanos, o Aquinate passa a considerar o tema do uso que
“¢é um ato da vontade por meio do qual ela aplica a si mesma e as
outras faculdades humanas na busca de um fim mediante o
emprego dos meios escolhidos™. A partir desse conceito o autor
da Swumma Theologiae passa a considerar o processo de efetivagao
da acdo humana. Embora todos os temas aqui considerados
sejam constitutivos da a¢dao, ela nio pode ser apenas um
emaranhado de elucubracoes mentais.

Segundo Tomas de Aquino, o uso de uma coisa provoca a
aplicacdo dessa coisa a alguma operagao. Ora, a operagao siao
aplicados tanto os principios internos da ag¢ao, quanto os objetos
exteriores. Fazer uso de algo significa aplica-lo em alguma agao,
tal como se faz uso do cavalo para cavalgar. Numa a¢dao sao
aplicados os principios internos, isto é, as poténcias da alma e
essas sao movidas pela vontade para seus atos. Daf fica claro que
0 uso pettenca, primeira e principalmente, 2 vontade®.

Outro aspecto levantado por Tomads é perguntar se o uso
pode ter por objeto também o fim dltimo. O autor retoma
Agostinho para afirmar que, sendo Deus o fim ultimo, nao pode
ser utilizado como objeto, pode apenas ser fruido ®. E,
finalmente, o Doutor de Aquino verifica se o uso precede a
eleicdo. Para ele, visto a vontade mover a razido e dela fazer uso,
pode-se entender, por uso dos meios, o exame refletido da razao
pelo qual ela se refere ao fim. E, assim sendo, o uso pode
preceder a elei¢io®.

Apds o exame do “uso”, passa-se a analise do ato de
imperar. Fica nitido o empenho do autor em esquadrinhar a
estrutura da acdo humana, mas, acima de tudo, sua efetivacio
como acima se observou.

63 “F, un atto della volonta per mezzo del quale essa applica se stessa e se altre facolta
umane nel perseguire un scopo mediante I'impiego dei mezzi scelti” (GRASTCH,
Mannale introduttivo alla Snmma Theologica di Tommaso d’Aquino, p. 121).

o4 CE. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 16, a. 1.
05 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 16, a. 3.
6 Ct. Summa Theologiae, 1a-1lae, q. 16, a. 4.
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8. 0 ato de imperar

A questao dezessete do Tratado dos Atos Humanos adentra
em outro tema importante. O Aquinate investiga se imperar ¢ ato
da vontade ou da razao.

No referido texto, o autor afirma: “imperar é ato da razao,
pressuposto o ato da vontade™”. Segundo ele, isto se verifica pelo
fato de o que impera ordena o imperado para a agdo e o faz
intimando ou advertindo, de modo absoluto quando ordena
“deves fazer isto” e, de modo nido absoluto, quando ordena
dizendo “faze isto”.

O primeiro movente das poténcias da alma para o exercicio do
ato ¢ a vontade [...] Como porém, o segundo movente nio
move sendo em virtude do primeiro movente, segue-se que
aquilo que a razdo move por império procede da poténcia da
vontade®,

Trata-se de atos bastante comuns como, por exemplo,
caminhar, ler, escrever. Sdo acoes das outras faculdades humanas
comandadas pela vontade. Ainda que o comando, a ordem,
pertenca ao intelecto, esta ordem pressupde um ato da vontade.
Isso garante uma acdo voluntiria e racionalmente ordenada a
execucao.

9. Consideragoes finais

Apés uma retomada do Tratado dos Atos Humanos ficam
claros, desde a primeira questao, dois elementos extremamente
relevantes: o primeiro, ao afirmar a existéncia, nos atos humanos,
de um principio intrinseco de agao; o segundo e fundamental, diz
respeito a um elemento merecedor de maior atencao que lhe é

67 “Imperare est actus rationis, praesupposito tamen actu voluntatis” (Summa Theologiae,
Ia-Ilae, q. 17, a. 1).

68 “Primum autem movens in viribus animae ad exercitium actus, est voluntas, [...] Cum
ergo secundum movens non moveat nisi in virtute primi moventis, sequitor quod hoc
ipsum quod ratio movet imperando, sit ei ex virtute voluntatis” (Summa Theologiae, 1a-
Ilae, q. 17, a. 1).
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dada na investigacdo do Tratado das Bem-aventurancas, a questao
teleologica.

O todo das questdes abordadas expde que um ato
propriamente humano ¢é um ato voluntirio, cujo principio é
interno e o agente possui conhecimento do fim para o qual tende
a acao. O principio interno garante, em determinada agao, ser o
proprio sujeito agente a mover a si mesmo. Ja o conhecimento do
fim abre o horizonte do desenvolvimento pleno de um ser
humano orientado, possuidor de rumos definidos. Assim, no
Tratado dos Atos Humanos, o ser humano ¢é apresentado como
criatura dotada de livre-arbitrio e, por “livre-arbitrio”, entende-se
“inteligéncia” e “vontade”. O fato de ser dotado de inteligéncia e
de vontade é o elemento que garante a0 homem tomasiano a
propriedade inseparavel do agente racional e livre®.

Segundo Garrigou-Lagrange, os atos humanos sio, antes
de qualquer coisa, atos da vontade dirigidos pela inteligéncia.
Tomas os apresenta distinguindo-os em “atos elicitos ou
imediatamente produzidos pela vontade mesma e os atos das
demais faculdades enquanto imperados pela vontade” . Os
primeiros visam quer aos meios, quer aos fins. Visam aos fins o
simples querer, a intencdo e o gozo. Visam aos meios o
consentimento e a eleicdo. Cada um desses atos da vontade,
referentes ora aos fins, ora aos meios, esta sempre precedido por
um ato da inteligéncia que o dirige. Assim, o simples querer ¢é
dirigido pelo conhecimento do bem; a intencao, pelo juizo sobre
a obtencao deste bem; o consentimento nos meios, pelo
conselho; a eleigdao, pelo ultimo juizo pratico, o qual encerra a
deliberacao’'.

Por fim, depois da eleicdo voluntiria, vem o império, o
mandato, ato de inteligéncia que dirige a execugdo dos meios
escolhidos, elevando-se desde os meios infimos até os mais

9 Cf. GILSON, E/ tomismo, p.353.

70 “Actos elicitos o inmediatamente producidos por la voluntad misma, y los actos de
las demas facultades en cuanto que son imperados por la voluntad” (GARRIGOU-
LAGRANGE, La sintese tomista, p. 319).

1 Cf. (GARRIGOU-LAGRANGTE, L sintese tomista, p. 319).
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elevados, até os mais préximos ao fim que se quer alcancar e,
portanto, de um modo ascendente, porque a ordem da execugdo
segue a dire¢do oposta a ordem da intencdo que descende do
fim desejado aos ultimos meios que se devem empregar para
conquista-lo™.

Se a acdo humana parece, nio raro, tio simples e até
automatica, quando observada atentamente, verifica-se a
complexidade da operagao, por ser um processo tencionado pelo
fim, manifestamente voluntario, que, ao considerar os meios, 0s
quet, busca o conselho, elege aderindo/consentindo a eles e, por
fim, antes de imperar, empenha as forcas necessarias (uso) e,
entdo sim, impera. Tem-se aqui, na visdo tomasiana, o que se
pode denominar a estrutura de uma ac¢ao propriamente humana.

Ao “imperinm” de inteligéncia, segue-se, segundo
Lagrange, o “usus activus” da vontade, aplicando ao ato as diversas
faculdades. Aqui se situam os atos imperados propriamente ditos,
pertencentes as diferentes faculdades aplicadas as suas operagdes:
trata-se do “usus passivus”. Por fim, a vontade repousa sobre a
posse do fim alcangado, “fruitio”. Desse modo, o fim é o primeiro
na ordem da intencdo, mas ¢ o tltimo na ordem da execucdo”.
Portanto, a a¢do humana é caracterizada por esta racionalidade
propria de um ser cuja forma é uma alma racional. Tal agao esta
tencionada pelo fim que lhe é cognoscivel, por isso, opera para
alcanca-lo. Se ela opera e alcanga determinado fim, ¢ porque esta
tencionada para este, o ultimo no qual podera repousar e fruir
sem ter de seguir operando em busca de outros fins.
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Egidio Romano e a metafisica do poder

Lucas Duarte Silva’

1. Consideragées iniciais

Um dos grandes debates politicos da Idade Média no
Ocidente foi, sem davida, a relacio entre os poderes espiritual e
temporal e a respectiva jurisdicio dos representantes da Igreja
Catolica e dos reis e governante seculares. Ao longo deste
periodo historico, houve muita controvérsia sobre a delimitacao
da esfera de agdo de cada poder, em um ambiente onde ambos
possufam enorme influéncia na vida cotidiana. Uma das tentativas
tedricas para justificar a presenca e a relagdo entre os poderes e
que logrou um enorme sucesso foi o “discurso dos dois gladios”
de Bernardo Claraval (1091-1153)% Através de uma interpretacio
de um conjunto de textos biblicos, admitia-se a existéncia de dois
poderes na sociedade, o espiritual e o terreno. Ambos os poderes
estariam sob o dominio do Sumo Pontifice, o representante
terreno do Sumo criador, de onde todo poder provém. No
entanto, para cumprir com sua funcio espiritual com perfei¢ao, o
Papa delegaria o poder civil aos diversos governantes terrenos
para zelar pelo aspecto material do reino, mas resguardaria para si
o direito de reivindicar o gladio temporal quando julgasse
necessario. Até o final do século XII e inicio do século XIII este

! Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul
(PUCRS). Professor Formador do Curso de Filosofia a Distancia da Universidade
Federal de Pelotas (UFPel). Pesquisador junto a equipe brasileira do Projeto Scholastica
Colonialis. Membro da Société Internationale pour IEtude de la Philosophiec Médiévale
(SIEPM). E-mail para contato: lucasfilo@gmail.com

2 Ou “a alegoria das duas espadas” que aparece na obra De consideratione ad Engeninm
Papam escrita por volta de 1145. Nela, Bernardo de Claraval serve-se de trechos do
Evangelho de Mateus (26, 50-52) e Lucas (12, 38) onde aparece a referéncia a duas
espadas em posse dos Apostolos. As espadas simbolizariam os dois podetes, temporal e
espiritual, e como estavam em posse dos apostolos significariam que pertenciam aos
seguidores préximos de Cristo, e, portanto, da Igreja. Para mais informagdes sobre essa
teoria e o desenvolvimento dos argumentos da hierocracia ver o primeiro capitulo da
obra de Sérgio R. STREFLING. Igreja ¢ Poder: plenitude do poder e soberania popular em
Marsilio de Pddua. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2002, pp. 15-63. Também ¢é oportuno
conferir a obra de José Antonio de C. R. de SOUZA e Jodo Morais BARBOSA. O reino
de Deus e o Reino dos Homens. As relagoes entre os poderes espiritual e temporal na Baixa ldade
Meédia. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997; em especial o segundo capitulo, pp. 63-103.
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discurso prevaleceu, recebendo novas distingdes e elaboragoes
com o passar dos anos.

Contudo, no século XIII com as inegaveis e profundas
mudangas estruturais e culturais na sociedade europeia — como o
crescimento populacional das grandes cidades, o aumento das
trocas comerciais, a tradugao das obras de filosofia pratica de
Aristételes para o Latim, entre outras’ —, bem como as disputas
de poder entre os chefes dos Estados e os da Igreja, o discurso
dos dois gladios foi colocado em xeque e precisou ser revisto
pelos intelectuais. Diversas obras surgiram para tentar estabelecer
a jurisdicdo e o papel de cada poder?, entre elas destacam-se: o De
regimine principum (1267) de Tomas de Aquino (ca. 1225-1274); o
De ecclesiastica potestate (1301/1302) de Egidio Romano (ca.1247-
1316); o De regia potestate et papali (ca.1302) de Joao Quidort ou
Joao de Paris (1270-13006); e o Defensor pacis (1324) de Marsilio de
Padua (1280/4-1343).

Das obras supracitadas, o De eclesiastica potestate
apresenta-se como um verdadeiro manifesto em favor da
plenitude do poder papal. Escrita por volta do ano 1301/1302, a
obra surge em meio a uma disputa de poder entre rei da Franca,
Felipe IV, O belo, e o Papa Bonifacio VIII. Na obra, o autor
busca estabelecer a origem e a jurisdi¢io do poder espititual’. Ele
retoma argumentos conhecidos da tradi¢io para elaborar uma
teoria metafisica do poder que culminou na defesa da plenitude

5

3 Uma geral apresentacio sobre as mudangas ocorridas neste século pode ser vista na
obra de Jacques LE GOFF. Raizes Medievais da Eurgpa. Petrpolis/R]: Editora Vozes,
2007, em especial o capitulo V, pp. 143-219.

4 Abordamos de forma introdutodria a teoria desses autores em um trabalho anterior, a
saber: “Anotagdes sobre a Filosofia Politica Medieval: argumenta¢Ges sobre a origem
do poder civil”. In: Ragao e Fé, Pelotas, 14(2), Jul.-Dez./2012, pp. 21-36.

5 De ecclesiastica potestate (=DEP). As citagdes sio retiradas da obra: EGIDIO
ROMANO. Sobre 0 Poder Eclesidstico. Tradugdo de Cléa Pitt B. Goldman Vel Lejbman e
Luis Alberto De Boni. Petrépolis: Vozes, 1989. [Colecio do Pensamento Politico, v. 7].

6 Para maiores informag¢des sobre a origem e os desdobramentos tedricos da disputa
entre Felipe IV, o Belo, e Bonifacio VIII ver o capitulo I da obra de Joseph
CANNING. Ideas of Power in the Late Middle Ages 1296-1417. New York: Cambridge
University Press, 2011, pp. 11-59.
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do poder papal no ambito terreno’. Tal posicio foi amplamente
questionada e criticada por autores que nao admitiram a plenitude
do poder papal no ambito terreno (como Joao Quidort, Marsilio
de Padua, Guilherme de Ockham e outros).

Se a teoria do monge Agostiniano nao prevaleceu na
Histéria das Ideias, a sua argumentacao logica e metafisica
empregada na obra supracitada exigiu de seus opositores uma
resposta sofisticada, o que definitivamente enriqueceu o debate
ético-politico na Idade Média®. O objetivo deste estudo sera
evidenciar essa argumentacao metafisica do poder utilizada para
justificar a plenitude do poder papal (plenitudo potestatis papalis).

7 A obra de Egidio de fato ndo se destaca pela originalidade dos argumentos, mas sim
pela forte concatenagdo dos mesmos e como sio explorados ao maximo a favor da
plenitude do poder papal. Canning mencionou que “Giles did not of course set out to
say anything new in De eclesiastica potestate, but in taking hierocratic ideas to their
extreme, logical conclusions he reached formulations which did extend their scope and
meaning” (Ideas of Power in the Late Middle Ages 1296-1417, p. 31). Para De Boni, “Dentre
todas as obras [politicas], a de Egidio ¢ certamente, a mais profunda” (Introdugio:
Egidio Romano ¢ o De Ecclesiastica Potestate, p. 13). Contudo, o tipo de escrita
empregada por Egidio na obra dificulta a compreensdo e o acompanhamento dos
argumentos ¢ ¢ alvo de criticas dos estudiosos. Canning reconheceu que “the tract itself
is difficult to follow because it is highly diffuse and repetitive, showing every sign of
having been written in a rush. [...]. The tract is both exhaustive and exhausting to read”
(Ideas of Power in the Late Middle Ages 1296-1417, p. 31). A mesma posi¢ao aparece na
introducdo de De Boni a obra que, ao falar sobre a escrita de Egidio, afirmou: “Nio ¢é
um livro fluente; pelo contrario, a leitura ¢ enfadonha. Os argumentos repetem-se,
explicam e tornam a explicar, acabam por ser redundantes” (Introducdo: Egidio Romano
e 0 De Ecclesiastica Potestate, p. 13); contudo, o proprio De Boni reconhece: “[...] trata-
se de um livio que marcou época” (Introdugao: Egidio Romano ¢ o De Ecclesiastica
Potestate, p. 13).

8 O De ecclesiastica potestate ndo foi a tnica contribuigio de Egidio para o debate politico
medieval, também ¢ de sua autoria o De regimine principum libri tres, escrito entre os anos
1277 e 1280. A obra versa sobre o governo dos principes e tem uma abordagem distinta
do De ecclesiastica. Assumindo os ensinamentos de Aristoteles e de seu mestre Tomas de
Aquino, Egidio trata da autoridade politica como uma ordem auténoma, da origem e
finalidade do poder civil e do Estado, das virtudes do governante entre outros assuntos,
mas nao se dedica a relaciio entre os poderes espititual e temporal. A diferenga entre as
duas obras pode ser explicada pela diferenca de abordagem, como sugeriu Canning:
“The intellectual explanation is that there was no problem, because Giles in the two
works was arguing in different ways and on different levels, the political first and
subsequently the theological, a method familiar in the Parisian schools” (Ideas of Power in
the Late Middle Ages 1296-1417, p. 30). Para uma introdugdo geral ao pensamento
politico de Egidio Romano ver o capitulo escrito por Roberto Lambertini in A4
Companion to Giles of Rome, 2016, intitulado “Political Thought”.
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Para tanto, dividiremos o texto em trés momentos-chave: (i) a
estrutura ontologica da realidade; (i) o dominium dos poderes; e
(iil) a manifestagao sensivel da plenitude do poder papal. Com
isso, buscaremos mostrar como Egidio Romano se aproveitou de
argumentos metafisicos conhecidos da tradi¢ao para fundamentar
a no¢ao de poder e defender a supremacia do poder espiritual
perante o poder civil no ambito terreno.

2. A estrutura ontolégica da realidade

Egidio Romano assume como ponto de partida que o
Sumo Pontifice é o representante divino na terra e, portanto,
detentor do poder espiritual. Ao colocar esta primeira defini¢ao,
algo seguramente aceito por todos os interlocutores da época,
Egidio prepara o terreno para a sua construcao teorica. Segue-se
entdo, que o Chefe da Igreja Catdlica é aquele que entre os
homens possui uma perfei¢ao pessoal devido a fungao que exerce
e aquilo que representa, a Perfeicio Divina’. Por conta disso, o
Papa, no plano terreno, possui uma autoridade superior, capaz de
julgar a todos e nio ser julgado por ninguém'’, uma vez que seu
poder e sua autoridade nido provém de nenhuma vontade
humana, mas é detrivada diretamente do Sumo Criador.

O fato do Sumo Pontifice ser o representante Divino na
sociedade revela o status do poder e da autoridade Papal. O

9 “[...] se falarmos da perfeicio e da espiritualidade conforme o estado e principalmente
conforme o estado dos prelados, que consiste na jurisdi¢do e na plenitude do poder,
quem estd num estado mais santo e mais alto julgard de muitas pessoas e coisas e nio
podera ser julgado por seus inferiores [..]. Aquele, portanto, que esti no estado
supremo e santissimo, esse ¢ o homem espiritual que de acordo com o seu poder ¢
jurisdicdo julga tudo, porque é o senhor de todos e ele mesmo nio ¢ julgado” (DEP,
livro I, cap. II, p. 40). “[...] quem ¢é perfeito e santo e estd espiritualmente de acordo
com o estado |[...] é elevado segundo a jurisdi¢io e a plenitude do poder. Ele julgara
tudo, dominara todas as coisas e ndo podera ser julgado, nem dominado por ninguém.
Tal é o sumo pontifice, cujo estado ¢é santissimo e espiritualissimo” (DEP, livro I, cap.
V, p. 51).

10 Egidio retoma o texto de Bernardo Claraval onde o abade afirma que o Papa possui a
plenitude do poder devido a sua petfeicao pessoal. Cfr. De consideratione 11, c. VIII, p. 56:
“Well, then, let us examine with still greater diligence who thou art, that is to say, what
role thou fulfillest, according to the time, in the Church of God. Who art thou? Thou
art the High Priest and the Sovereign Pontiff”.
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Sumo Pontifice é tomado como “um absoluto ontolégico™!. Ao
determinar isso como ponto de partida, o foco do Doctor
fundatissimus nao sera discutir a existéncia de poder e da
autoridade papal, mas sim saber o seu alcance e jurisdi¢do na
organiza¢io social, sendo esse o objetivo precipuo do tratado'™.
Posto isso, Egidio assume a argumentacio do Pseudo
Dionisio, o Areopagita, sobre uma estrutura hierarquica de toda a
realidade”. Admitindo a diferenca entre os seres criados, aquilo
que ¢ inferior deve ser regido pelo superior, respeitando, entao, a
ordem do universo. Assim, os corpos inferiores devem ser
regidos pelos superiores, do mesmo modo que a substancia
corporal deve ser regida pela espiritual, que é mais sublime que a
primeira. O universo das coisas criadas esta organizado de tal
modo que todo ente inferior submete-se a um ente supetiof,
passando por graus intermediarios e com vinculos ontologicos
entre si, no qual Deus é o Sumo regente e fonte de todo o Ser'”.

11 BExpressdao de BERTELLONI, Filosofia y teoria politica: modelos causales en las teorias
politicas de Tomds de Aquino, Egidio Romano y Jnan Quidort, p. 76.

12Em tal tratado ndo sé somos levados a dissertar a respeito do poder espiritual do
sumo pontifice, mas também e mais amplamente a respeito de seu poder sobre as
coisas temporais, pois pertence aos bons costumes que, também nas coisas temporais,
nas quais os clérigos se fazem igualmente presentes, os leigos aprendam a obedecer a
seus superiores (DEP, livro 1, cap. I, p. 38).

13 Pseudo Dionisio, o Aeropagita, Ecclesiastica Hierarcha, cap. 1, p. 105: “En efecto, por
causa de esta nuestra divinizacidén a semejanza suya, la fuente de perfeccién, por amor a
los hombres, nos ha revelado las jerarquias celestes, y ha instituido nuestra propia
jerarquia a imitacién de la celeste para que participe en su mismo divino sacerdocio, con
la semejanza posible, para elevarnos valiéndonos de las cosas sensibles a las espirituales
y desde los simbolos sagrados a la cima simple de las jerarquias celestes. Nos reveld
todo esto sobre los espiritus supracelestes en las composiciones de las Sagradas
Escrituras valiéndose de imdgenes sensibles, para elevarnos desde lo sensible a lo
inteligible y partiendo de simbolos que representan lo sagtado nos elevemos hasta las
simples cimas de las jerarquias celestes”. A ideia de ordem também estd presente nos
textos de Agostinho de Hipona, sobretudo no De Ordine e o De trinitate. Para uma
comparagio entre Hgidio e Agostinho ver o artigo de ROCHE ARNAS, San Agustin y
Egidio Romano: de la distincion a la reduccion del poder temporal a la antoridad espiritnal. pp. 113-
126.

14 “Ommnis potestas a Deo significa ndo mais, ou nido somente, que todo o poder se
fundamenta em Deus, mas que procede ordenadamente de Deus a modo das
emanagdes plotinianas e avicenianas: o poder superior provém diretamente de Deus; o
inferior, indiretamente, através do superior” (DE BONI, De _Abelardo a Lutero: Estudos
sobre Filosofia Pratica na Idade Média, p. 150).
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Ora, se essa ordem se aplica a toda realidade, entdo, o
mesmo deve ocorrer no tratamento dos poderes. Se o poder civil
¢ responsavel pelo aspecto material enquanto que o poder
espiritual trata dos assuntos imateriais e respeitando a ordem
hierarquica e os principios que regem o universo, Egidio conclui
que o poder papal tem um status ontolégico superior ao poder
civil. Diz ele:

Os poderes seculares tém poder sobre o homem todo,
porquanto devemos servi-los ndo s6 pelo corpo, mas também
pela vontade, entretanto tal autoridade nao lhes compete, a ndo
ser em razdo do corpo, ou seja, em razdo das coisas corporais,
porque o gladio material, que nido sem motivo as autoridades
portam, por si diretamente, s6 pode atingir as coisas corporais.
Mas a autoridade espiritual, cujo instrumento é o gladio
espiritual, que atinge a propria alma, tem autoridade no homem
todo em razio da alma. E como entre as autoridades espirituais
a autoridade do sumo pontifice ¢ a mais excelente e sublime, foi
muito bem dito que o poder do sumo pontifice é aquela
autoridade sublime a qual toda alma deve sujeitar-se, pois, como
¢ evidente pelo que se viu, é tanto mais excelsa e nobre que toda
autoridade terrena e secular, quanto a alma é mais excelente e
mais nobre que o corpo, e quanto a vida espiritual é mais
excelente que a terrena.!”

Mas a conclusiao de Egidio nao ¢ isenta de dificuldades.
Podemos colocar a seguinte pergunta: seria essa superioridade
papal apenas para assuntos espirituais? Uma vez que a autoridade
civil parece ser a mais adequada para administrar a organizagao
politica e, consequentemente, o Sumo Pontifice deveria estar
submetido 2 autoridade civil 20 menos em assuntos materiais'®. O
autor de De ecclesiastica, contudo, rejeitou essa possibilidade.
Segundo ele, a submissio nio pode ser apenas em assuntos
espirituais, pois do contrario a ordem nao estaria completa e
perfeita; por isso a sujeicdo do poder temporal ao espiritual
também deve ser em assuntos materiais.

15 DEP, livro 1, cap. 111, p. 44.

16'Tal ¢ o caminho que ¢ adotado por autores que defendem a dualidade do poder,
como Jodo Quidort e Tomas de Aquino.
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Pois se s6 nas coisas espirituais os reis e os principes estivessem
sujeitos a Igreja, ndo haveria gladio sob gladio; ndo haveria
coisas temporais sob coisas espirituais, ndo haveria ordem nos
poderes, nio se reduziriam as coisas as superiores passando
pelas intermediarias. [...] Ora, quem por direito simplesmente
domina sobre as coisas temporais. Se alguns, porém, por temor
dos principes seculares, escrevem de outra maneira, niao se de
admitir a autoridades. A Igreja pode, pois, admoestar os
principes nas coisas seculares, uma vez que o gladio temporal
esta sob o gladio espiritual.!”

A hierarquia da realidade exige que o material esteja
submetido ao supetior, ndo apenas na ordem do ser, mas também
em termos de jurisdicio, de dominio'®.

3. 0 dominium dos poderes

A superioridade do poder Papal se traduz, entdao, em um
dominio supetior””. Na ordem hierarquica da realidade, o poder
eclesiastico ocupa um posto elevado enquanto que o poder civil
um posto inferior em relagao ao primeiro. Isso ocorre porque o
domininm do poder eclesiastico é superior, universal e necessario

17 DEP, livro 1, cap. IV, p. 46.

18 “A ordem do universo requer que as coisas infimas se elevem as supremas, passando
pelas intermediarias. Se, com efeito, as coisas infimas se reduzissem imediatamente as
supremas, assim como também as intermedidrias, o universo nio estaria corretamente
ordenado, o que ¢ inconveniente dizer, principalmente a respeito destes poderes e
autoridades” (DEP, livro I, cap. IV, p. 45). Segundo De Boni: “a dependéncia do poder
temporal ndo ¢é apenas um problema de submissdo, mas de constituicio: o poder
espiritual é que da existéncia ao temporal que o institui” (De Abelardo a Lutero: Estudos
sobre Filosofia Pratica na Idade Média, p. 150).

19 “Assim como no universo os corpos inferiores sio regidos pelos supetiores e 0s mais
fracos pelos mais fortes, assim no povo cristdo, entre os fiéis, os senhores temporais
inferiores sdo regidos pelos superiores e os menos poderosos pelos mais poderosos. E
assim como no universo toda substincia corporal é regida pela espiritual, porque os
céus, que estio colocados nos lugares supremos entre todos os seres corporais, e que
tém influéncia sobre todos os corpos, sio governados pelas substancias espirituais, que
sdo as inteligéncias que os movem: assim, entre os fiéis, os senhotes temporais ¢ o
poder terreno devem ser regidos e governados pelo poder espiritual e eclesidstico, e
especialmente pelo sumo pontifice, o qual, na Igreja e no poder espiritual, tem o apice e
grau mais elevado.” (DEP, livro I, cap. V, p. 49).
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aos homens e o dominium da autoridade civil ¢ inferior e
contingente. A diferenca entre ambos se revela nos assuntos ¢ na
finalidade de cada poder. Em suas palavras: “o dominio
eclesiastico é universal e que o terreno é particular. O dominio
eclesiastico imita as forgas celestes, das quais é proprio influenciar
tudo: o dominio terreno, as for¢as inferiores, das quais é proprio
produzir efeitos particulares”.

Podemos colocar, no entanto, uma obje¢io a
argumenta¢ao de Egidio, a saber: a necessidade da existéncia do
poder civil. Ora, afinal, por que existe o poder civil se o poder
espiritual é superior, tem um dominio universal e é o unico
necessario? Egidio Romano ciente da dificuldade procurou
mostrar que o poder civil existe para cuidar do aspecto material,
corporal do homem, preparando-o para o trabalho espiritual.

A tarefa do poder terreno ¢ fazer justica sobre essas coisas, para
que ninguém prejudique ninguém, tanto no corpo como nas
coisas, e que qualquer cidaddo e qualquer fiel goze dos bens. A
tarefa do poder terreno ¢, pois, preparar a matéria, a fim de que
o principe eclesiastico nao fique impedido de agir nas coisas
espirituais, visto que o corpo foi feito para servir a alma e as
coisas temporais para serem tteis ao corpo.?!

Estabelecido a tarefa do poder temporal, Egidio deixa
claro, contudo, que o Sumo Pontifice tem o poder civil a sua
disposicio, justamente pela natureza do poder eclesidstico. Na
concepcao do Doactor Fundatissimus, o poder eclesiastico revela-se
como um poder superior na escala do Ser, justamente por se
ocupar com assuntos espirituais e imateriais, por ter um domininm
superior. Nota-se, contudo, que Egidio deixa claro a importancia

20 DEP, livro 11, cap. VI, p. 103.
21 DEP, livro 11, cap. VI, p. 103.

22 “Qualquer agente age segundo o modo de sua natureza”. “Do poder espiritual, ao
qual obedece a substancia material, podemos deduzir qudo mais excelente e de quanta
maior perfeicdo seja ter o gladio material a disposi¢do do que té-lo para o uso; porque
ter o gladio a disposi¢io ¢ té-lo do mesmo modo pelo qual agem as coisas espitituais, as
quais agem de maneira perfeita e mais excelente. E mais perfeito e mais excelente,
como se mostra a partir do poder espiritual, ter o glidio material a disposigdo do que té-
lo para o uso” (DEP, livro I, cap. IX, p. 65).
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da autoridade e do poder civil na sociedade: o poder civil existe e
possui sim uma importante finalidade no ambito terreno: cuidar e
zelar pelos bens materiais dos homens. Porém, esta finalidade ¢é
transitoria, pois prepara os homens para que o Sumo Pontifice
possa, através de seu poder e autoridade, guia-los aquilo que é
mais sublime: a bem-aventuranca eterna.

Na concepcio de Egidio, nio ha conflito entre as
jurisdicoes dos poderes quando cada autoridade age de acordo
com a sua finalidade. O problema aparece justamente quando
uma autoridade excede a sua jurisdicdo e intervém no
funcionamento da outra. Ora, justamente nesses momentos
extraordinarios, de conflito, é que se manifesta a plenitude do

poder papal®.
4. A manifestacio da plenitude do poder papal

Estabelecidas as diferencas de nivel ontologico, de
dominium e de finalidades de cada poder e que o Sumo Pontifice
além de ser o detentor do poder espiritual possui o poder civil a
sua disposi¢do, cabe agora saber em que ocasides o Papa pode
intervir na esfera material. Egidio Romano elencara trés situacoes
onde se manifesta e se exige a jurisdicao do Papa nas coisas
temporais, a saber: em um julgamento extraordinario e nao
previsto por lei (ou na linguagem do autor: um julgamento casual
e de acordo com certas causas); em casos dificeis e em casos
ambiguos™. Egidio chegou a admitir elas poderiam ser reduzidas

2 “Dos proposiciones sintetizan las ideas de Egidio: (a) en caso de excepcién la espada
espiritual puede sin la espada material todo lo que, en caso de normalidad, puede con
espada material; ello presenta una situacién esencialmente inalterable, referida a la
esencia del poder; (b) la existencia de la espada material como potestas no superflua se
justifica potque, en casos de normalidad, ella puede hacer en la realidad, de otro modo,
lo que en casos excepcionales la espada espiritual puede hacer sobre la misma realidad
directamente; ello presenta una situacion referida sélo al modo de ejercicio de los
poderes” (BERTELLONI, Filosofia y teoria politica: modelos caunsales en las teorias
politicas de Tomds de Aquino, Egidio Romano y Juan Quidort, p. 80).

24[...] ha trés casos vindos da parte do poder eclesiastico, nos quais a Igteja exerce a

jurisdicdo temporal. Primeiro, nos casos inopinados e particulares, que quase podem ser
chamados fora da lei, nos quais a Igreja trata de coisas temporais baseada em certas
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em uma so, “porque aquelas certas causas a considerar seriam
dificeis, e porque seriam dificeis, seriam ambiguas, pois a
ambiguidade segue a dificuldade, visto que nas coisas dificeis cada
um d4 uma opinido diferente” * . Independentemente se
consideramos as trés situagoes distintas ou ndo, a seguinte
pergunta pode ser colocada: por que nessas situacOes recorre-se
ao julgamento do Sumo Pontifice e nio do governante civil?
Nesses casos, deve-se recorrer a quem possui a maxima
autoridade entre os homens, isto é, ao Sumo Pontifice, revelando
a plenitude do poder papal®.

Nos ultimos capitulos do De ecclesiastica potestate BEgidio
ocupa-se com a nogao de plenitude do poder, algo que fora
utilizado constantemente ao longo do tratado. Segundo ele, “ha a
plenitude em algum agente, quando este pode efetuar, sem causa
segunda, tudo o que pode com a causa segunda””’. Egidio admite
que somente Deus possui propriamente a plenitude do poder®,
uma vez que ¢ o regente da ordem universal.

No entanto, quando voltamos nosso interesse para o
plano terreno somente o Papa possui a plenitude do poder,
porque ele pode tudo aquilo sem o auxilio do poder material. Se o
poder civil apenas tem jurisdicdo sob o aspecto material dos
homens e nao sob o espiritual, o seu executor nao tera a
plenitude do poder. Assim sendo, somente o Sumo Pontifice,
enquanto executor do poder espiritual, tera a plenitude do poder,
porque ele pode reger os homens sem o auxilio da causa segunda,
uma vez que ele possui o poder civil a sua disposi¢ao, embora
nao faca uso a todo o momento. Os casos extraordinarios que
surgem na sociedade revelam a natureza ontolégica do poder

causas e casualmente; segundo, nos casos dificeis; terceiro, no casos ambiguos” (DEP,
livro III, cap.VIIL, p. 219).

25 DEP, livto 111, cap. VIII, p. 219.

26 “todos estes casos tomam-se da plenitude do poder que reside na Igreja” (DEP, livro
I, cap. VIII, p. 219).

27 DEP, livro 111, cap. IX, p. 223.

28 “no proprio Deus ha plenitude de poder, porque tudo o que pode com a causa
segunda, pode sem ela, a tal ponto que o poder de todos os agentes se concentra no
primeiro agente que é Deus” (DEP, livro 111, cap. IX, p. 223).
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papal e o seu alcance universal”. Por conta disso, somente o
Sumo Pontifice possui a plenitude do poder na sociedade
humana™.

5. Consideracoes finais

Neste breve e rudimentar estudo sobre o pensamento
politico do Doctor Fundatissimus remontamos, brevemente, a
argumenta¢do metafisica do poder desenvolvida no De ecclesiastica
potestate. Mostramos como Egidio Romano compreendeu o poder
do Sumo Pontifice como uma poder ontologicamente supetior ao
poder civil. Ao entender a sociedade humana dentro de uma
ordem hierarquica universal, regida por Deus, onde existem
diversos entes e vinculos entre eles, Egidio admitiu a existéncia de
dois poderes, civil e espiritual, na organizacao civil. Contudo,
entendeu que eles ndo existem de forma paralela e independente,
mas sim de forma hierarquica e vinculados entre si. Essa
hierarquia tem por base a ordem ontoldgica, na qual o poder
espiritual assume um posto supetrior ao terreno, uma vez que
tudo que ¢é espiritual é mais sublime que o material.

Essa superioridade metafisica se revela em termos de
dominio. Enquanto que o dominio do poder civil esta limitado ao
seu reino, a jurisdicao do poder papal abrange a todos os homens,
uma vez que zela pela parte e pelos valores espirituais dos
homens. O poder civil existe para cuidar dos bens materiais e
para preparar os homens para a tarefa da Igreja. A finalidade
terrena, embora seja importante para a sociedade civil, estd sujeita

29 Pedro ROCHE ARNAS lembra que o alcance do poder Papal ndo se limita apenas
ao governante civil: “En definitiva, segin el texto del De eclesiastica potestate, toda
propiedad o posesion legitima, todo ejercicio legitimo de la autoridad secular, todo
dominio legitimo en dltimo término, lo es en tanto que sometido a Dios y, por tanto, a
la Iglesia; y dado que todo el poder que hay en la Iglesia radica o se contiene en la
autoridad papal, la subordinacién lo es al Sumo Pontifice cuyo poder en la Iglesia es un
poder pleno, absoluto, sine numero, pondere et mensura > (San Agustin y Egidio Romano: de la
distincion a la reduccion del poder temporal a la autoridad espiritual, p. 116).

30 “O papa é um principe lgibus solutus, colocado acima das leis, tendo que prestar conta
de seus atos nio ao colégio de cardeias, ao concilio ou a comunidade dos fiéis, mas
somente a Deus” (DE BONI, De_Abelardo a Lutero: Estudos sobre Filosofia Pritica na Idade
Média, p. 150).
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a outra: a bem-aventuranca eterna. Guiar a humanidade para essa
finalidade dltima do homem compete apenas o Sumo Pontifice,
enquanto representante divino. Desta forma, o poder civil se
torna um instrumento do poder espiritual.

Se ¢é conveniente que o poder civil seja exercido pelo
governante secular, é importante ressaltar que ele esta sujeito a
um poder superior, a0 do Sumo Pontifice; que em casos
extraordinarios pode intervir e governar a sociedade civil. Isso
ocorre porque somente o Sumo Pontifice possui a plenitude do
poder no plano terreno, uma vez que ¢é caractetistica de quem
possui a plenitude do poder ¢ poder fazer sozinho tudo aquilo
que faz com auxilio de outrem. Essa caracteristica reside apenas
no Papa, porque enquanto executor do poder espiritual, ele pode
reger a matéria e o espirito ao passo que o poder civil esta
limitado ao aspecto material.

A defesa da plenitude do poder papal nio ¢é fortuita. Ela
esta dentro de um modo de justificacio do poder, que se utiliza
de argumentos e principios metafisicos conhecidos e aceitos pela
tradicio medieval. O discurso de Egidio Romano no seu De
ecclesiastica potestate foi duramente criticado por autores de seu
tempo, tal como Quidort, Ockham e Marsilio de Padua. No
entanto, parece ser inegavel que sua teoria sobre a origem e status
ontolégico do poder elevou o nivel do debate politico medieval.
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Sobre 0 governo dos
principes de Egidio Romano

Sérgio Ricardo Strefling
1. A significacdo da obra

O presente estudo divide-se em duas partes. Na primeira,
apresentamos algumas ideias nucleares da volumosa obra em
questdo. Para tal tarefa nos basearemos no rigoroso e preciso
estudo de Miethke®. Na segunda parte, expomos uma sinopse de
nossa autoria sobre os trés livros e suas respectivas partes.

A obra O Governo dos Principes (De regimine Principuni)’ é um
manual de governo escrito para o futuro Rei da Franga, Filipe 1V,
apelidado de Felipe, o Belo. Escreve na condi¢do de preceptor do
filho de Felipe 111, o autor escreve este longo tratado, dividido em
3 livros, somando 210 capitulos; os argumentos baseiam-se na
FEtica Nicomagueia e na Politica de Aristoteles®, bem como no De
Regno de Tomas de Aquino.

Egidio Colonna, mais conhecido como Egidio Romano
(1243-1316), estudou teologia em Paris, durante o segundo
periodo de ensino de Tomas de Aquino e assumiu uma
provocativa linha aristotélica por si préprio. Em seu Comentdrio
das Sentengas ele forneceu muitas das proposi¢oes condenadas em
1277, e isso o levou a perder a Catedra na Universidade.
Dedicou-se a comentar Aristoteles e retornou a Paris em 1285,

! Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul
(PUCRS). Professor Associado junto ao Departamento de Filosofia da Universidade
Federal de Pelotas (UFPel). E-mail: ststrefling@gmail.com

2 MIETHKE, Jurgen. Las ideas politicas de la Edad Media. Buenos Aires: Biblos, 1993.

3 O presente texto apresenta as ideias principais da obra baseando-se nas seguintes
fontes bibliograficas: AEGIDII COLUMNAE ROMANIL. De regimine principum. Romae:
Apud Bartholomeum Zannettum, 1607; PEREZ, Juan Beneyton. Glosa Castellana al
Regimiento de Principes de Egidio Romano. Madrid: Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales. Madrid, 2005.

4 “Le dichiarazioni programmatiche presenti nei primi capitoli del De regimine principum
esplicitano in maniera inevocabile Iintento, che Egidio ha, di edificare un’opera su
principi e com materiali esclusivamente aristotelici” (LANZA, La Politica de Aristotele ¢ I/
De Regimine Principum di Egidio Romano, p. 60).
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como primeiro regente da ordem dos agostinianos, a qual
pertencia’. Sua vida foi conturbada no sentido que o faz tomar
posicoes fortes em situagdes diversas: sendo amigo do rei e do
papa, Egidio vivenciou os conflitos entre os séculos XIII e XIV.
Por isso, podemos constatar um duplo pensamento politico
egidiano, sempre caracterizado pela defesa do poder absoluto, ora
do monarca laico, ora do papa. Entre as dezenas de titulos que
compdem sua extensa obra, destacam-se dois tratados politicos,
além do De regimine principum, objeto deste estudo, também foi
esctito o De ecclesiastica potestate’. Esse Gltimo trata de uma vasta
defesa da autoridade papal em favor do adversario eventual do
Rei Filipe, o Papa Bonificio VIII 7. Portanto, temos um
pensamento politico com significados diferentes, oriundos da
pena de um mesmo autor.

O tratado O Governo dos Principes, assim como muitos
outros escritos de Egidio Romano, ¢, antes de tudo, uma obra de
transmissao e, como tal, tem mais relevancia por sua extensao que
por sua originalidade. Contudo, deve-se reconhecer que os
problemas tratados, sobretudo a respeito da filosofia natural da
teoria do conhecimento, originaram discussoes posteriores. E
importante salientar que as preocupacOes teodrico-politicas de
Egidio Romano produziram o texto de doutrina politica medieval
mais lido desse periodo. Seu espelho dos principes, intitulado De
regimine principum, difundiu-se por toda Europa com grande

5 DE BONI, Introdugio ¢ notas (In: EGIDIO ROMANO, Sobre 0 poder eclesidstico), p. 12.

6 “A primeira obra fundamenta-se na afirmagido anormal do principio de que o monarca
deve estar acima da lei. A segunda obra ocupa-se quase completamente com a
superioridade do poder espiritual sobre o temporal, em termos que ndo sdo apenas
extremos, mas em certo sentido, contraria os autores eclesidsticos da época. Egidio
apresenta um desenvolvimento inesperado e surpreendente que pode ser interpretado
como alguém que estd menos interessado no poder espiritual ou temporal do que no
poder como tal. Ele estava disposto a defender o poder absoluto, desde que estivesse
associado a ele” (VOEGELIN, Histdria das ldeias Politicas, vol. 3, p. 58).

7O De ecclesiastica potestate de Egidio Romano culmina num processo que vai desde a
confusio do espiritual com o temporal até a reducio do temporal ao espiritual
(ROCHE, Deos poderes, nuna antoridad: Egidio Romano o la culminacion del pensamiento teocrdtico
medieval cristiano, p. 139). Essa reducio total do poder temporal ao espiritual implicava a
eliminagio de toda entidade ontolégica do poder temporal e a consequente anulacao de
um poder legitimo e diferente do poder espiritual” (BERTELLONI, Sobre /as fuentes de la
Bula Unam Sanctam, p. 126).
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intensidade. Portanto, mais que a relevancia tedrica do tratado,
seu ¢xito verdadeiramente extraordinario é o que nos motiva o
seu estudo. Trata-se de uma obra de grande propagagio e leitura
por parte das autoridades e dos cidadios dos séculos finais da
Idade Média e inicio da Modernidade.

Como foi dito, no prélogo, Egidio Romano dedica o
tratado ao herdeiro do trono da Franga, Felipe IV, que em 1285,
com apenas dezessete anos deveria ocupar o trono. Segundo o
proprio Egidio, ele foi convidado pelo Rei Felipe III a escrever o
tratado®. Por esse motivo se afirmou que Egidio tenha vivido na
corte francesa, como preceptor de Felipe, onde realizou tal
empreendimento, especialmente, para ele. Todavia, isto nao é
historicamente comprovado. Em geral, os autores somente
dedicam seus escritos a pessoas notaveis. Neste caso, a
dedicatéria fez com que o tratado, escrito e concluido entre 1277
e 1279, contasse com o prestigio do Rei Felipe. Santo Tomas de
Aquino também havia dedicado seu tratado ao jovem Rei de
Chipre. Mas essas dedicatérias de nenhuma maneira obrigam os
destinatarios a agradecerem. Talvez, simplesmente, eles podiam
sentir-se moralmente obrigados a agradecer ao autor fazendo algo
em favor da difusio dos tratados, inclusive, conservando um
exemplar na corte.

A vasta difusio do tratado de Egidio revela que foi
rapidamente lido e utilizado com frequéncia em circulos
cientificos. De outra parte, as distintas traducbes do livro para
linguas vulgares mostram que nao somente os eruditos — que se
moviam com facilidade no ambito da lingua latina — exploraram a
obra, mas também aqueles que dominavam somente sua lingua
vulgar queriam aproveitar o texto.

Egidio afirma que, por causa da versatilidade das agoes
humanas, nido é possivel formular proposi¢oes certas e acerca do
objeto da  filosofia  pratica, mas somente algumas

8 “Bx Regia ac sanctissima prosapia oriundo suo Domino Philippo primogénito, &
haeredi praeclarissimi viri Domini Philipp Dei gratia Ilustrissmi Regis Francorum, Suus
deuotus Fr. Aegidius Romanus Ordinis Fratus Eremitarum S. Augustini cum
recommendatione seipsum & ad omnia famularum..Hac igitur requisitione laudabili &
honesta, quam mihi reputo in praeceptum” (De Regimine Principum, Prélogo).
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verossimilhangas estatisticas. Por isso, ele procede figuraliter et typo,
isto ¢, com ajuda de imagens e exemplos. Partindo da experiéncia
individual, que sempre é incompleta, Egidio pretende chegar a
proposicoes de carater geral, de modo que aquela experiéncia e
estas proposi¢oes possam esclarecer-se mutuamente. Isso
somente pode ser conseguido por meio de um método de tipo
“figurativo e exemplificante”, ou seja, através de exemplos. Esse
método recorre a uma argumentacao de carater retorico e nao
demonstrativo, busca persuadir, antes que convencer. A
investigacao politica pode realizar-se e oferecer algo para a acao
pratica, fundamentada em ideias que estejam na diregdo correta,
ainda que nio tenham sido totalmente elaboradas’.

A obra ¢é construida segundo critérios cientificos
aristotélicos e, metodologicamente, divide-se em trés livros: no
primeiro, trata do regimen ipsins, o governo do homem individual;
no segundo, trata do regimen familiae, o governo da casa ou economica;
e, no terceiro, trata do regimen regni, o governo do reino ou politica.
Destarte, Egidio desenvolve a obra sobre duas caracteristicas: por
um aspecto, é rationalis, isto é, é logica e corresponde com a razao;
por outro aspecto, é também natural, pois no progresso do simples
a0 mais composto se verifica a marcha do desenvolvimento natural
do imperfeito ao perfeito'.

A unidade do universo resulta de seu principio final.
Porém, existe uma hierarquia dos fins que Egidio apresenta, nao
teleologicamente, mas distribuidos gradualmente e, por isso, de
modo nao aristotélico. O objetivo de Tomas de Aquino de manter
o equilibrio entre natureza e graga é transformado por Egidio em
um sistema que gira em torno da ideia de ordem e que vai se
desenvolvendo gradualmente até unidades cada vez maiores. O
individuo constitui ja, por si mesmo, uma unidade, mas consegue

9 “Secundum Philosophum est fugiralis & grossus oportet enim in talibus typo &
figuraliter pertransire, quia gesta moralia complete sub narratione non cadunt” (De
regimine Principum, 1, ).

10“In quorum primo ostendetur, quomodo quilibet homo seipsum regere debeat. In
secundo vero manifestabitur, quomodo debeat suam familiam gubernare. In tertio
autem declarabitur, quomodo praesse debeat ciuitati, et regno. Primo ergo libro
deseruiet Ethica sive Monastica. Secundo Oeconomica. Tertio Politica” (De regimine
principum, 1, 1).
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seu verdadeiro ser quando participa de uma unidade mais alta, por
vontade da qual ele existe'".

Egidio apresenta as diversas formas de sociabilidade
seguindo como exemplo o mundo vital do governante (princeps).
Ele deve primeiro poder governar-se a si mesmo, antes que possa
governar corretamente seu reino. Em uma significativa reflexdo,
dirigida aos numerosos leitores que, na estratificada sociedade
medieval, ndo tinham a sorte de ocupar a posicao do princeps,
Egidio afirma que ¢ muito importante que todos aqueles que nao
nasceram principes se comportem de tal modo que também eles
sejam dignos de governar. Apoiando-se nessa orientagio, ele
escreve sua filosofia politica concentrada na figura do rei, todavia
com a preocupa¢ao de elevado grau de educagio para todo
cidadio™.

O autor entende que o rei ndo somente ¢ a culminagao,
mas também o paradigma do sistema social. E a substancial
encarnacdo desse sistema e, de certo modo, nele se resolvem os
niveis que lhe estao subordinados. Deve servir a Deus — o bem
mais elevado — como qualquer outro homem. Mas, se o rei é o
objeto principal de toda a consideragao politica, é assim porque,
em certo modo, ele constitui 0 homem propriamente dito, isto ¢, o
homem mais perfeito. Neste sentido, Egidio ndo segue os mesmos
objetivos de Tomas de Aquino que procurou alcangar um
equilibrio entre as exigéncias da natureza e da graca, da razao e da
revelagdo, do bem comum e da salvacio sobrenatural. Egidio se
distancia de Aristoteles também quando vincula essa concepgio de
principe com a tradi¢do que, no final da antiguidade e na idade
média, apresenta o monarca como imagem de Deus. Em seu
volumoso tratado, Egidio formula repetidamente e com toda a
clareza que o principe, entendido como ministro ou servidor de
Deus, aparece em uma posicao quase divina: rex guase semidens. O
verdadeiro governante ndo deve somente se preocupar, € esta ja
havia sido uma exigéncia de Tomas, por assemelhar-se a Deus: ele,

W MIETHKE, Las ideas politicas de la Edad Media, p. 94.
2 MIETHKE, Las ideas politicas de la Edad Media, p. 95.
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em virtude de sua posi¢io como rei, esta muito mais proéximo de
Deus e ¢ muito mais semelhante a Deus que seus sdditos".

Esta concepcao do monarca tem consequéncias
importantes em relagdo a descrigao das fungodes do Estado, pois, ao
longo de todo o tratado, nao se encontra mengao alguma a uma
doutrina das fungdes que estabeleca para cada um o seu lugar
dentro do corpo social hierarquicamente ordenado, os principios
de sua acio moralmente correta. Também ndo ha referéncias sobre
a hierarquia terrena da Igreja. Egidio ndo menciona as relagoes
entre os poderes temporal e espiritual, como mais tarde o fara na
obra De ecclesiastica potestate. Deve-se observar que ele, inclusive, se
recusa expressamente a manifestar-se sobre a hierarquia interna das
fungoes que se verifica dentro da estrutura da Igreja'”.

Quando Egidio expde sua doutrina sobre a lei, a tematica
que gira em torno do monarca sofre uma solucao de continuidade
e ndo ¢ explicada com a doutrina da lei em forma consequente.
Ainda aqui ficam comprometidos importantes aspectos do
desenvolvimento histérico do direito no século XIII que foi, em
toda a Europa, um século de codificacdes °. Recorrendo ao
instrumental aristotélico, ele constata a necessidade de que as leis
que ordenam os homens para o bem comum nio sejam
sancionadas por qualquer um. As leis somente podem ser
justificadas pela totalidade dos cidadaos (ttus populus) ou pelo
governante (principans). Egidio tampouco descarta a pergunta
aristotélica sobre a questao de se uma comunidade é mais bem
governada pelo melhor rei ou pela melhor lei'. Ele responde de
modo distinto do de Aristoteles e se inclina em favor do rei. Este,
por sua vez, encontra-se entre o direito positivo e o direito natural,
pois deve agir, segundo a recta ratio e, consequentemente, de acordo
com o direito natural'’.

3 MIETHKE, Las ideas politicas de la Edad Media, p. 95.
14 AEGIDII ROMANI, De regimine principum, 1, 2, 32.
15 AEGIDII ROMANI, De regimine principum, 111, 2, 24.
16 AEGIDII ROMANI, De regimine principum, 111, 2, 29.
1" MIETHKE, Las ideas politicas de la Edad Medja, p. 92
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Claro esta, para Egidio, que o principe deve estar
submetido ao direito positivo (lex seripta), mas somente na medida
em que o mesmo esteja prescrito pelo direito natural. Além disso,
o principe esta acima da justica das leis (ustitia legalis) e nao
necessariamente tem que observar a lei positiva, sobretudo quando
nao deve observa-la.

A respeito das relagoes do monarca com o direito natural e
a lei positiva, Egidio deve responder a pergunta sobre o porque,
dentro de um sistema politico tao perfeito, é necessaria a revelagao
divina. E é nesse momento que ele fala, pela primeira vez, dos
motivos que justificam a existéncia da Igreja. Na sua obra, ele relata
que em Paris havia conhecido “gente arrogante de sua
racionalidade, que sustentava que a teologia era supérflua a partir
do momento em que conhecemos a ciéncia aristotélica da natureza,
a qual nos informa cientificamente acerca de todo ente; e, além
disso, sustentam que a lei evangélica e a lei divina sio supérfluas,
considerando que possuimos a lei humana e a lei natural que
profbem todo o vicio e prescrevem toda a virtude”'.

Egidio fundamenta suas respostas no fato que a lei natural
e o direito positivo, regulam somente a a¢do externa, nao a alma, o
animo, a consciéncia. Ele se refere as possibilidades de erro da
razdo que necessita da revelagio divina como fio condutor mais
seguro do obrar e, finalmente, acrescenta que a lei natural carece da
possibilidade de alcangar por si mesma o fim ultimo, isto ¢, a mais
alta perfeicio ou salvagao sobrenatural. A realizacdo maxima, ou
seja, a salvagdo resulta somente da lei divina contida no
Evangelho®.

A dltima e contundente resposta de Egidio é, pois, como
no caso de Tomas de Aquino, a hierarquia dos fins, mas sem que
essa finalidade implique recorrer ao modelo da teoria da
participagao. Egidio nio necessariamente apresenta suas ideias
dentro de uma ordem sisteméitica. As vezes, ele utiliza os
argumentos aristotélicos contra a inten¢ao original de Aristételes,
mas o faz decididamente em favor do estado monarquico de sua

18 AEGIDII ROMANI, De regimine principum, 111, 2, 30.
19 AEGIDII ROMANI, De regimine principum, 111, 2, 30.
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época. Sua doutrina do princeps como lex animata, como quase
semidens e intellectus sine concupiscentia, é o fundamento ultimo da sua
doutrina da lei, mas nio é o resultado de uma anilise das
circunstancias contemporaneas. A doutrina  aristotélica da
“soberania popular”; isto é, da competéncia da totalidade para
legislar ndo ¢ omitida por Egidio, porém ele a considera como uma
ma realizagdo concreta de uma forma ideal, pois isso nao se da
necessariamente no campo da discussdo académica. A persona
commmunis do principe se desloca do horizonte de Egidio para a
commmnitas deixando ao sudito a virtude da obedientia e do conselho
ao monarca. Mas é ao monarca a quem, em virtude de sua posi¢ao
cosmoldgica, corresponde a ultima decisio™.

O espelho dos principes de Egidio sera um texto atrativo
sempre que essas premissas apresentam-se COMO Pressupostos
aceitos. Mas, durante o desenvolvimento progressivo do Estado
monarquico da Idade Média e da recente Idade Moderna, a obra
foi mais do que isso, pois o tratado colocava a disposicio dos
eruditos universitarios uma doutrina segura que, destarte, aparecia
como enobrecida pelo brilho da tradigdo aristotélica. Na harmonia
preestabelecida que apresenta o livro, que parece proceder de
modo extremamente empirico, desaparecem as dificuldades da vida
cotidiana, dissimuladas por um fim césmico geral.

2. A estrutura da obra

Originalmente, o tratado em latim possui trés livros. Cada
um desses livros, por sua vez, ¢ dividido em partes, que sao
subdivididas em capitulos. Apresentaremos uma sinopse contendo
as questoes ou assertivas principais de cada parte.

20 MIETHKE, Las ideas politicas de la Edad Media, p. 98.
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2. 1. Livro primeiro: o governo individual”

a) Primeira parte: sobre a felicidade do principe?

Em 13 capitulos, sio desenvolvidos temas sobre a
felicidade do principe. Existem diversas maneiras de viver, mas
uma ¢ a aquela que conduz a felicidade. O principe deve conhecer
o seu fim, aquilo que conduz a sua felicidade e ser educado para tal.
O rei nao deve buscar a felicidade nos prazeres carnais, nas
riquezas temporais e nas honras mundanas. O rei nao deve buscar
a fama e a vangldria do mundo e nem depositar sua confianca no
poder civil. A realizagdo do rei ndo esta na beleza e for¢a do seu
corpo. Os reis devem por sua confianga e garantir sua felicidade na
obra de sabedoria, pois assim sera grande a recompensa do rei que
bem governa o reino e o povo que lhe foi confiado.

b) Segunda parte: sobre as virtudes®

Em 34 capitulos, é apresentado o tema sobre as poténcias
da alma e suas respectivas virtudes. As virtudes se dividem a partir
do intelecto e da vontade ou apetite sensitivo. Algumas boas
disposi¢oes sao virtudes e outras disposi¢oes sao mais que virtudes,
conforme diz Aristételes, no livro 11 da E#ica, como ¢é o caso das
virtudes heroicas ou divinas. Algumas virtudes sio cardeais e
principais, e outras sao anexas as principais. Ha muitas maneiras de
se explicar que tipo de coisa ¢ a prudéncia.

Os reis e os principes devem ser sabios por trés razoes. Ha
que verificar quais e quantas coisas conduzem o rei a sabedoria. Os
reinos nao duram muito sem a justica. Convém aos reis serem
justos e guardarem a justica em suas terras. E importante saber o
que é a fortaleza e o que devemos fazer para sermos fortes.
Existem varias maneiras de fortaleza e uma é propria aos reis. O
que ¢ a temperanga e quantas maneiras existe de ser temperante? O

21 “Liber primus: Ubi tractatur de regimine sui.”
22 “Prima pars: Ubi tractatur, in quo Reges & Principes debeant suam felicitate ponere.”

23 “Secunda pars: In qua tractatur, quas virtutes debeant habere reges & principes.”
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homem destemperado é pior que o temeroso e muito convém aos
reis serem temperados. A liberalidade significa largueza. Devemos
ser liberais. Os reis ndo devem ser avarentos e nem gastar tudo o
que tém. Os reis devem ser mais liberais que os outros homens. O
que é a magnificéncia e como todos nés podemos ser magnificos?
Quantas sao as propriedades do magnifico e qual deve ter o
principe? A magnanimidade ¢é a grandeza de coragdo. Quais e
quantas sao as propriedades do magnanimo? Os reis devem amar a
honta e a virtude mais amadora de honra é a humildade. Todo o
magnanimo ¢ humilde e é necessario considerar em quais coisas e
como o rei deve ser humilde. O rei deve possuir mansidao,
afabilidade e amizade com os suditos, deve tratia-los como irmaos,
sem deixar de ser o pal que corrige.

¢) Terceira parte: sobre as paixées”

Apresenta 11 capitulos onde se discute sobre as paixdes e
como se deve trata-las. Quais sdo as paixdes consideradas primeiras
e quais sao as ultimas e como sao ordenadas? Como convém aos reis
amar e odiar, desejar e desprezar? Os reis devem ter esperanga e nao
desesperanga. Como deve haver ira e afetividade nos reis? Existem
doze paixOes principais na alma. Estas sao as seguintes: amor e
malevoléncia, desejo e desprezo, esperanca e desesperanga, alegria e
tristeza, temor e ousadia, ira e suavidade. E preciso distinguir que
algumas paixoes sao louvaveis e outras sao inconvenientes.

d) Quarta parte: sobre os hdbitos humanos e as determinacoes de acordo
com a idade e a condido®

Em 7 capitulos, sao apresentados os costumes dos jovens e
dos idosos. Existem costumes louvaveis tantos nos jovens como nos
velhos. Mas também existem costumes que o rei deve repreender
tanto nos mais jovens como nos mais velhos. O governante deve

24 “Tertia pars: in qua tractatur qui passiones debeant reges & principes sequi.”

25 “Quarta pars: in qua tractatur, qui sunt mores Iuvenum, Senium & eorum qui sunt in
statu.”
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saber discernit entre os diversos costumes, nas mais diversas idades,
e também, saber como administrar os costumes dos ricos e dos
poderosos.

2. 2. Livro segundo: o governo da familia®

a) Primeira parte: sobre as relagoes conjugais e a forma adequada como a
mulher deve se portar”

Em 24 capitulos, ¢ demonstrada a necessidade de viver-se
em companhia. A companhia de uma familia que vive numa casa
e a convivéncia com outras comunidades sio fundamentais na
vida humana. O rei deve saber que a familia é a primeira
comunidade natural e, por isso, preserva-la. Uma familia ¢
composta de trés tipos de pessoas: o pai, a mae e os filhos. O
homem ¢é naturalmente conjugal e marital e aqueles que nao
casam podem viver semelhantes aos animais irracionais ou aos
anjos. Todos os reis e todos os cidadaos devem unir-se a sua
mulher e ter somente uma mulher. Todas as mulheres devem ter
somente um marido. Os cidadidos e os reis nao devem casar-se
com mulheres que sdo parentes préoximos. Os reis e os cidadaos
devem considerar nao s6 os bens do corpo nas mulheres, mas
principalmente os bens de dentro, os bens da alma. Deve-se
distinguir entre governar as mulheres e governar os servos. O
tempo frio é melhor para providenciar a geragio dos filhos.
Existe uma melhor idade para casar. Alguns costumes das
mulheres sdo louvaveis e outros sdo reprovaveis. Nao convém
aos cidadaos e muito menos aos reis sempre ouvir o conselho das
mulheres, pois as vezes podem ser conselhos fracos.

26 “Liber secundus: in quo tractatur de regimine domus.

27 “Prima pars: in qua traditum suit, quo regimine Reges & Principes debeant suas
coniuges regere.
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b) Segunda parte: a forma de cuidado e criagéio das criangas™

Em 21 capitulos, demonstra-se como os pais devem ser
muito cuidadosos com os seus filhos. Convém aos reis serem
muito zelosos ao governar seus filhos. O verdadeiro governo dos
filhos nasce do amor que lhes dao os pais. E demonstrivel o
amor que os pais teém pelos filhos e este amor prova que os pais
devem governar aos seus filhos e os manter, por isso os filhos
devem obedecer aos pais. Os cidadidos e, sobretudo, os reis
devem ser muito cuidadosos e ensinar a fé aos seus filhos e
também os bons costumes. Os filhos dos homens nobres e dos
reis devem ter formacido nas letras durante a juventude. Devem
setr educados com as ciéncias e¢ ter o nimero de mestres
adequados.

Devem ser corrigidos diante das bebedeiras ¢ no abuso
das mulheres, nos seus trejeitos e no mal vestir-se. Os pais devem
ter especial cuidado com cada idade de seus filhos, como até 7
anos ¢ depois dos 14 anos. Os pais devem cuidar e castigar as
filhas para que nao fiquem nas ruas, nem ociosas e nem sejam
muito faladoras.

¢) Terceira parte: sobre o governo dos servos e de outros”

Em 20 capitulos, ¢ demonstrado o qué aquele que
governa uma casa deve saber sobre os servos e sobre todas as
coisas ou instrumentos que servem as pessoas, a fim de falar e
orientar a todos e sobre todas as coisas. Ha uma ordena¢io na
casa que deve ser considerada.

Os reis e os principes devem ter moradas em que se
considere a harmonia das obras, a sanidade do ar e das aguas. A
possessao ou a propriedade das coisas ¢ algo natural ao homem e
aqueles que renunciam as posses de alguma maneira nao vivem
como homens, mas sio melhores que os homens. E conveniente,

28 “Secunda pars: in quo tractatur quomodo parentes circa proprios filios curam de eis
habeant.

29 “Tertia pars: in qua tractatur, quo regimine a Regibus & Principibus regen di sunt
ministri & familia cactera.”
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na vida dos homens, que cada um tenha sua propriedade para
viver. Existe uma maneira conveniente para usar os bens deste
mundo, mas a0 mesmo tempo existem limites, pois 0s mesmos
devem ser usados como meios para viver e nio fins em si
mesmos. Os cidadaos e também os reis e os principes nao devem
querer, nem desejar infinitas propriedades. Existem maneiras
honestas de usar o dinheiro e maneiras reprovaveis. Para isso, ¢
necessario lembrar a necessidade de trocas que levou a
necessidade de fabricar as moedas. A usura ¢ um mal e cabe aos
reis e aos principes proibir tal uso em seus reinos. Sem a servidao
natural, onde o numero dos que trabalham manualmente ¢
grande, havera uma servidao na lei positiva. Nas casas reais, os
oficios devem observar as ordens dos oficiais, 2 maneira de servir
e as condi¢oes dos servidores. Os reis e os principes devem
providenciar vestimentas convenientes aos seus familiares e
criados. O que ¢é a cortesia? Os oficiais dos senhores devem ser
muito corteses. Nas refeicoes dos reis e dos homens nobres,
tanto os que comem como o0s que servem nao devem falar muito.

2. 3. Livro terceiro: o governo civil*®
a) Primeira parte: sobre a opinido dos filosofos®'

Em 20 capitulos, apresenta-se a posicao de alguns
filésofos acerca da natureza e organizagao do reino. A cidade ¢é a
principal comunidade e é estabelecida por razao de algum bem.

Muitos filésofos opinaram sobre como organizar uma
cidade, portanto, convém saber qual ¢ a melhor opinido e qual ¢ a
melhor maneira. Faz-se aqui uma distingdo entre comunidade do
reino e comunidade da cidade.

Em segundo lugar, deve-se dizer que a cidade ¢
estabelecida devido a algum bem. Isso é demonstrado por dois

30 “D. AEGIDII ROMANI Ordinis Fratum eremitarum Sancti Augsustine, De Regimine
Principum, Liber tertius: In quo declaratur quomodo maiestas regia praesset debeat
ciuitate et regno.”

31 “Prima pars: in qua dictum fuit. Propter quod bonum inuenta fuit communitas
ciuitatis & regni finis, opinionibus philosofthorum.”
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argumentos: a razao do primeiro argumento esta em que todos os
homens que, de alguma forma, constroem a cidade, sendo sabios,
constroem-na devido a algum bem que a eles lhes parece bom ou
que realmente é bom. Assim, todas as coisas naturais desejam
algum bem em suas obras, segundo o que diz o Filésofo, pois,
tém natural inclinacao aquelas obras que nao s6 parecem boas,
como verdadeiramente sdo. O certo é que os homens tém uma
inclinagao natural para criar e estabelecer cidades, segundo o que
prova o Filésofo Aristoteles na Politica (Livro I). O segundo
argumento consiste no seguinte: se todas as comunidades sao
organizadas visando algum bem, muito mais o é a comunidade
principal, a qual é chamada de cidade. Tem-se aqui, dois
argumentos: o primeiro ¢ o da causa eficiente e o segundo é o da
causa final.

Convém acrescentar outras duas causas, a saber: a
material e a formal. Quanto a primeira, convém destacar que
quando falamos em cidade material podemos fazé-lo de duas
maneiras: a primeira quanto a matéria prima da qual ¢ feita, como
de pedras, tijolos, de cal, areia, madeira e outras coisas que sao
importantes para estabelecer a cidade material; de outra forma,
podemos falar de cidade material quanto as pessoas que vivem
nela, pelas quais ¢ estabelecida a cidade, porém, algumas vezes,
toma-se a cidade pelos muros, torres e pelas casas que estio nela
e, outras vezes, como sendo os moradores que nela estao.
Quanto a causa formal, parece que todos os membros da cidade
sao ordenados a paz e a concordia.

Podemos acrescentar muitos outros bens que se seguem
da constru¢iao da cidade, sem os quais a cidade construida nao
poderia existir nem perdurar muito. E estes bens sio sete:

O primeiro bem ¢ a retidido das leis, pois sem leis justas,
nunca se poderia manter bem uma cidade, segundo o que diz
Aristoteles na Retdrica, primeiro livro. Ele diz que convém aos
juizes que ordenem todas as leis para proveito da cidade, pois
ninguém quer que as leis sejam salvas nem guardadas em razao de
si mesmas, mas se deve querer que sejam guardadas para proveito
da cidade; pois, assim como na medicina nao podemos esperar
mais que a sanidade do corpo que a ela compete e para o qual é
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feita, do mesmo jeito, das leis nio podemos esperar nenhum
beneficio que nao seja o que elas fazem em prol da cidade e para
o qual foram feitas.

O segundo bem ¢ a guarda militar, sem a qual nao se pode
manter a cidade, segundo o que diz Santo Agostinho no I1.° livro
da Cidade de Dens, 19° Capitulo. Ele afirma que a cidade deve ser
fundada e estabelecida sobre a justica e deve ser estruturada pelo
direito, sem o qual ndo se poderia governar nem perdurar muito.
Boécio também afirma que nenhuma coisa ¢ tdo inimiga da
cidade como a injustica.

O terceiro bem da cidade consiste na concordia entre
todos os cidadios e ela assume um papel principal entre os outros
bens da cidade e tem predominio a justiga, pois, se a justica nao
fosse acrescida da concoérdia entre os cidaddos, pereceria e
perderia seu predominio. Onde diz Salustio, no L.° livro, “eu vos
dou muito boa cidade e muito firme, se bons foreis e vivereis em
paz entre v6s”. E o mesmo diz Séneca na Epistola XCU'T e
também ¢ o que disse Nosso Senhot, no Evangelho de Sao Mateus,
XIL° capitulo: “todo reino e toda cidade que é dividida em si
mesma, sera desolada.

O quarto bem ¢ a verdadeira fidelidade pelo qual a cidade
deve ser guardada e defendida, pois, se nas partes e nos membros
da cidade nao houver fidelidade, nio se poderia governar bem,
conforme diz Ambrésio no L1.° livto dos Oficios: “o cimento da
justica ¢ a fidelidade”.

O quinto bem da cidade é que seja governada por bons
conselhos e por homens sabios, conforme Provérbios XXIV.

O sexto bem ¢é o ordenamento de bons costumes.
Nenhuma comunidade pode ser boa se nao for regrada por bons
costumes, segundo diz Santo Agostinho no 11.° livro da Cidade de
Deus.

O sétimo bem da cidade é a ordenada intencao de todos
os membros, de maneira que todos visem o bem comum, pois,
como diz Aristételes no livro I da Politica e também Ambrésio no
IIT livro dos Oficios, uma deve ser a vontade de todos em um. O
mesmo diz Séneca, na Epistola XCIX: os sabios se assemelham ao
sol e a lua, que iluminam a todos. Outros tantos bens se seguem
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da construgao da cidade e nunca se pode embargar os bons
costumes, pois, muitas vezes, quando se lanca a pedra para cima,
logo ela desce.

b) Segunda parte: sobre o governo do reino e da cidade em tempos de
par®?

Em 36 capitulos, ¢ mostrado o que se faz necessario a
todo o governador para governar uma cidade tanto em tempos de
paz como também em tempos de guerra. Assim como a cidade
deve ser governada em tempo de paz por boas leis e bons
costumes antigos e aprovados - que tém forca legal - em tempos
de guerra, deve-se defendé-la pelas armas.

Aristoteles expoe seis formas ou maneiras de um
principado ou governo, das quais trés sao boas e trés sao mas. As
trés formas boas sdo reino, aristocracia e republica. As outras tres,
contrarias dessas, sio mas: tirania, oligarquia e democracia. As
formas boas - seja de um, de poucos ou de muitos - visam
sempre o bem comum. As formas mas propéem o bem comum,
mas atendem ao bem préprio.

Se o governo é bom e sabio é melhor que seja o governo
de um do que de muitos. E isso o Filésofo prova por meio de
quatro razoes. Primeira, que para se guardar a paz e a concordia é
melhor ter um principe e ndo muitos, pois assim se terd um so
cora¢do e uma s6 vontade. Segunda, porque a virtude quanto
mais unida mais forte é. A terceira razao se observa na propria
natureza onde os muitos membros sao governados e atraidos por
um principal, o cora¢do. Da mesma forma, é natural que a alma
contenha numa unidade toda a diversidade do corpo. A quarta
razao se toma das provas que temos. Aqui, manifestamente,
vemos que as cidades e as provincias que tém um sé principe sao
mais completas e mais desenvolvidas e tém menos guerras do que
as que tém muitos governantes. Existem também razdes de
ordem teolégica. A primeira é que Deus escolheu o governo
hierarquico para a sua Igreja. O Evangelho diz: “um s6 é vosso

32 “Secunda pars: in qua tractatur quomodo regenda ciuitas aut regnum tempore pacis.”
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mestre, que é um nos céus’. A segunda razdao é que todo o
governo e ordenamento bom das terras devem assemelhar-se, o
quanto for possivel, ao ordenamento do céu.

O reinado ou principado deve ser por hereditariedade e
sucessao e nao por eleicdo. Entre outras razdes, deve-se lembrar
que o governante deve ser preparado desde crianga com virtudes
proprias que promovam o bem comum; nas elei¢des, ainda, sio
muitos os que, normalmente, cedem ao apetite corrupto.

Nos capitulos seguintes sao demonstrados os oficios e as
obras do verdadeiro rei que os distingue do tirano. Aqui estamos
entre o bem e o mal. O bom rei deve usar de todos os meios para
manter o seu bom governo, pois o tirano, uma vez tendo
tomando o poder, usara de todas as maneiras para manté-lo. O
rei deve procurar bons conselheiros e fugir da tentagao da tirania.
O rei deve procurar fazer e resolver tudo através das leis,
deixando o minimo possivel ao arbitrio do juiz. Os juizes devem
evitar palavras passionais que provoquem a ira e a malquerenca.
Todos os direitos e todas as leis se reduzem ao direito natural e
positivo. Quando ndo se tem a lei humana convém orientar-se
pela lei evangélica e divina. Para governar bem, nao basta ter boas
leis, mas ¢é preciso ter um bom rei. Os reis e os principes devem
ser amados pelos seus povos e também devidamente temidos.

<) Terceira parte: sobre o governo da cidade e do reino em tempo de
guerra®

Em 23 capitulos, esta terceira parte quer mostrar sobre
como se deve agir em tempo de guerra. Por isso, a tematica
constante sera sobre batalha e guerra, e de como devem os reis
aceita-las e administra-las. Os reis nunca devem fazer guerra nem
aceita-la, a ndo ser por razao devida e com ordenada intencao,
observando sempre a igualdade de justica. As batalhas devem
refrear os maus, corrigindo e vencendo os maus costumes e
exaltando os bons. Nunca deve haver uma batalha sem grande
necessidade. Os reis e os principes obterdo vitoria se forem eles e

33 “Tertia pars: in qua tractatur quomodo regenda ciuitas fit aut regnum tempore belli.”
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os seus povos obedientes aos mandamentos de Deus. Numa
batalha mais vale a sabedoria das armas do que a multidao na
fortaleza das companhias. Toda batalha pertence a arte da
cavalaria.

Existem terras mais apropriadas para os melhores
guerreiros e existem artes apropriadas para se preparar os
melhores lutadores. Os jovens, desde cedo, devem aprender a
carregar o peso das armas e saber mover-se ligeiramente com
capacidade de exercitar bem seus membros ou musculos. Eles
devem saber alimentar-se com equilibrio. Os bons lutadores nao
devem temer derramar o seu sangue pela causa justica e pelo bem
comum e devem ter a coragem de golpear o inimigo.

Nas guerras e batalhas, todos devem saber que ¢é preciso
ser fiel e verdadeiro, pois, se por acaso, esquecerem-se disso entre
si e com os seus, nunca poderdao alcancar a vitéria. Os reis e 0s
cavaleiros para bem lutar, devem ter fé, sem a qual nunca teriam a
ajuda de Deus, que é o vencedor de todas as batalhas.

Por fim, o texto se encerra com orientagoes sobre como
cercar os inimigos, atacar as grandes fortalezas e organizar toda a
navegacao que sera utilizada nas batalhas.
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A influéncia de Santo Agostinho e de
Platdio sobre a Filosofia de Mestre Eckhart
(especificamente nos conceitos de
interioridade e exterioridade existentes na
obra 0 Homem Nobre)

Auntonio Carlos 1 iicio’

Especificamente na obra O Homenr Nobre, Mestre Eckhart,
através do seu pensamento mistico, quis demonstrar como o
homem deveria proceder para se encontrar com Deus®, mas, para

I Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Pelotas (UFPel). E-mail:
antoniocatloslucio39@gmail.com

2 Eckhart disse que o homem que quisesse chegar a Deus deveria querer o nada.
Eckhart estava tratando do que ele mesmo denominou por mistica, por isso, lembramo-
nos do que foi dito por Ryke em seu livro “Une Mystique du Detachement”, em que o
autor fala de uma teologia negativa e outra da deificacio, existentes na teoria de Mestre
Eckhart, pois estas, segundo Ryke, sio provenientes da influéncia que Eckhart teve da
filosofia de Dionisio, o pseudo areopagita, pois Dionisio foi um dos primeiros a falar de
uma teologia negativa. Esta teologia negativa nio significava um afastamento de Deus,
mas apenas se diz que Deus vai além de qualquer imagem, como por exemplo, do ser e
do nada, ou seja, na teoria Eckhartiana, como ja se dizia em Dionisio, ndo se quis dizer
que Deus nio ¢ algo, mas que Ele estd apenas além do que pode ser manifestado:
“Eckhart se insere na linha da teoria negativa de Dionisio, pseudo areopagita, segundo a
qual Deus ¢ inefavel, pois ele nio se enquadra nas medidas dos homens. A teologia
negativa, contudo, nio tem nada a ver com a nio existéncia de Deus. Quando se fala do
Deus nada, se quer falar de Deus incondicional e transcendente, um Deus que estd além
das imagens” (RYKE, Maitre Eckbart. une mystique du détachement, p. 87). Neste caso ¢é
importante dizermos que Dionisio foi um importante autor que produziu e
desenvolveu o tema que tratava da teologia negativa, sendo este o criador de uma
mistica negativa, da qual Eckhart teve influéncia, conforme foi dito por Ryke, para
formular suas ideias sobre mistica, no que se refere a uma posi¢io em que a mistica
para Eckhart, em sua base, ¢ que o homem deveria ir ao encontro do nada. Deste
modo, ao falarmos das influéncias filos6ficas mais significativas sobre a filosofia de
Mestre Ecakhart, neste texto, ao destacarmos Dionisio, o areopagita, apenas com esta
nota nossa intengio nio ¢ diminuir a importincia da influéncia deste autor, mas
ratificarmos, especificamente, que o grande ponto, que para nos ¢ relevante para a
filosofia de Eckhart é o que Dionisio conheceu e desenvolveu por teologia negativa,
pois a partir deste conceito foi que Eckhart comegou a ptiorizar uma mistica que
levasse o homem a se aproximar de Deus, mesmo que pare¢a contraditério dizer que o
homem deve querer o nada para que possa chegar a Deus. Por isso, a teologia negativa
de Dionisio ¢ um dos pontos que ajudou Eckhart a desenvolver suas ideias sobre
mistica, como, por exemplo, qual a maneira que devemos proceder para chegar a Deus.
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isso, este homem precisaria mudar sua maneira de agir. Em tal
mudanga, faz-se necessario o desprendimento do mundo externo
e do mundo interno, pois, desse modo, se pode resolver o eterno
conflito entre exterior e intetior. E a partir desses conceitos que
constatamos a influéncia de Platio e Agostinho. Eckhart, em sua
obra, mostra que o homem vive um conflito e pretende mostrar o
que deve fazer para supera-lo.

Eckhart, com seu pensamento mistico, trouxe uma nova
visao de como seria proceder bem, mas sem se afastar de Deus.
Contudo, para chegar ao conhecimento de Deus o homem
deveria se colocar em um estado de desprendimento em relagao
ao mundo sensivel, ou seja, do homem exterior, e unir-se a seu
proprio interior, onde realmente esta a verdade, que é Deus.

A mistica de Mestre Eckhart tinha como objetivo
apresentar uma nova maneira de mostrar ao homem um caminho
que fosse possivel para chegar ao seu préprio conhecimento e,
por consequéncia, também conhecer Deus. E isso que a obra O
Homem Nobre mostra, ou seja, como o homem deve proceder para
tornar-se um ser unico, para chegar a felicidade plena. Dessa
forma, parece que o pensamento filosofico de Eckhart recebe a
influéncia de Platio’ e Santo Agostinho*, principalmente nos
conceitos de interior e extetior, existentes na obra O Homem
Nobre. Falaremos da origem de tais conceitos a partir do texto de
Platao, o Fédon, e dos textos de Agostinho, Solildguios e A Vida
Feliz, porque nestes os autores abordam a existéncia e a
imortalidade da alma, caracterizando uma divisio da natureza
humana, como também ¢ feito por Eckhart, a partir dos seus
conceitos de homem interior ¢ homem exterior.

Na teoria de Platido é estabelecida, inicialmente, 2 mesma
condi¢do que verificamos em Agostinho, quando o pensador

3 Remetemo-nos ao Fédon (contido em PLATAO, Didilogos, Tradugio de José
Calvalcante de Souza, Jorge Palekat e Jodo Cruz Costa, pp. 55-124), pois ¢ neste que se
apresentam, com énfase, caractetisticas similares aos conceitos de Eckhart,
especificamente o conceito de homem interior e homem exterior.

4 Sobre a influéncia de Santo Agostinho, usamos os Soliliguios ¢ A Vida Feliz
principalmente, sobre os soliléquios do livro II, Capitulo 55, que trata da imortalidade
da alma e da A Vida Feliz, o Capitulo 11 Coldguio do Primeiro Dia (o problema de
felicidade).
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grego mostra que a alma ¢é a dnica coisa que fica apos a morte,
pois o corpo acaba perecendo. A partir dessa concepgao,
lembramo-nos do Fédon de Platio, texto em que através do
debate entre Socrates e Cabes se pretende afirmar qual o destino
da alma apds a morte”:

Segundo me parece, pode-se também supor ao contrario: que
esteja poluida e nao purificada, alma que se separa do corpo. Do
corpo, cuja existéncia ela compartilhava; do corpo que ela
cuidava e amava, ¢ que a trazia tio bem enfeiticada por seus
desejos e prazeres, que ela s6 considerava ideal o que é
corpéreo, o que se pode tocat, ver, beber, comer e o que serve
para o amor; ao passo que se habituou a odiar, a encarar com
receio e a evitar tudo quanto aos nossos olhos e temeroso e
invisivel, inteligivel, pelo contrario, pela filosofia e sé por ela
aprendidol®

Desse modo, em Platio, tem-se a mesma estrutura
apresentada em Agostinho no século IV e em Eckhart no século
XII, pois foi na teoria de Platao que, inicialmente, se quis propor
que alma podia se aperfeicoar. Sendo que a alma é superior ao
corpo por ser a partir dela que o homem pode e deve evoluir,
mas para que isso aconte¢a ¢ necessario que a alma se purifique.
E, de certo modo, para Platao, como em Eckhart, a alma ¢
superior ao corpo. Tem-se, assim, a presenca das duas naturezas
no homem, porém uma, a alma, é superior a outra, o corpo, por
ser a partir dela que o ser pode se conectar com o que ¢ divino, se
desligando do mundo sensivel.

Além do mais, tanto para Platdo como para Eckhart, no
mundo sensivel, o conhecimento do homem se limita as coisas
materiais, através da sensibilidade. Ja com a alma, o
conhecimento do homem ultrapassa o mundo sensivel, como
relatado por Reale’, ao dizer que pela alma o homem se conecta

50 destino das almas ¢ o que chamamos de pafs Hades” (PLATAO, Didlogos, p. 86).
6 PLATAO, Didlggos, p. 86.

7 Cf. REALE, Giovanne. Filosofia Antiga. Tradugdo de Henrique Claudio de Lima Vaz e
Maercelo Perine. Sao Paulo, 1994 (Série Historia da Filosofia).
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com sua natureza divina e imortal®, a0 mundo inteligivel, dando-
se, desse modo, o carater de imortalidade para a alma:

A alma humana — diz Platdo — é capaz de conhecer as coisas
imutaveis e eternas; mas, para poder captar essas coisas ela deve
ter, como conditio sine qua non, uma natureza que lhe seja afim;
caso contrario tais coisas permanecem fora de sua capacidade;
assim pois, sendo elas imutaveis e eternas, também a alma deve
ser imutavel e eterna’.

Assim, Reale nos apresenta um panorama sobre a ideia
platonica que mostra a importancia da imortalidade da alma.
Entretanto, nao apenas, a partir dessa importancia, se deve
qualificar a alma como totalmente desconectada do sensivel,
porque ¢, inicialmente, de imediato no sensivel que podemos
desenvolver nosso autoconhecimento.' E, assim, também em
Eckhart, se destacam as duas naturezas existentes no homem,
alma e corpo.

Desse modo, a alma ¢é superior ao corpo, por ela ser a
parte que esta conectada com o que ¢é divino. No entanto, o
corpo, enquanto vivo presente no mundo, é a base para o

8 Urbano Zilles apresenta as principais caracteristicas sobre como Platio define a alma.
Entre essas caracteristicas se destacam a alma como uma parte da natureza humana, a
sua imortalidade, a possibilidade de que a partir da alma se tem um conhecimento, ¢
que ¢ incorruptivel. No entanto, destacamos a caracteristica da alma possuir uma
natureza divina, pois é esta que pode aproximar o homem de Deus e de sua divindade:
“Para Platdo, a alma ndo mortre, gragas a sua natureza divina e imortal. Cai num corpo,
que para ela é exilio e impureza. Se souber purificar-se pelo conhecimento, pela
filosofia e pela ascese, volta a sua existéncia primitiva” (ZILLES, A imortalidade da alma
10 Orfismo em Platio e Plotino, p. 167). Apesar de Zilles ndo ser um comentador de Platio,
a nosso vet, ele nos relata claramente o que, aqui, queremos destacar sobre alma:
“Platao diz que a alma humana é capaz de conhecer as coisas imutaveis ¢ eternas. Para
isso ¢ necessario que tenha uma natureza a que lhes seja afim. Portanto a prépria alma
humana deve ser imutavel e eterna. O raciocinio platonico ¢ o seguinte: as realidades
visiveis, ou seja, perceptiveis e sensiveis mudam sempre; as invisiveis, ao contrario, sio
imutaveis. Ora, no homem, o corpo pertence ao mundo sensivel. Por isso é mortal. A
alma pertence ao invisivel e inteligivel. Por isso a alma ¢é imortal” (ZILLES, A
imortalidade da alma no Orfismo em Platio ¢ Plotino, p. 162).

9 REALE, Filosofia Antiga, p. 185.

1040 ‘dualismo’ metafisico de Platdo nio tem nada a ver com o ridiculo dualismo que
poe o sensivel como subsistente e depois contrapde essa subsisténcia ao proprio
sensfvel” (REALE, Filosofia Antiga, p. 78).
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conhecimento do que ¢é sensivel. Logo o corpo nio é desprezado,
pois ¢é a partir dele que comegamos a nos conhecer, sendo que a
alma ¢ parte da natureza humana, responsavel em conectar o
corpo com a parte divina, existente no homem, porque é através
dela que podemos entrar em contato com Deus, sendo que esta
conexao o corpo sozinho, sem a alma, nao é capaz de realizar.

Ao nos remetermos a influéncia de Agostinho, ¢
importante situar o porqué de Eckhart ter definido o que entende
por homem interno e homem externo no decorrer de seu texto,
para que possamos dizer que estes sao originarios da divisao, feita
por Agostinho, entre corpo e alma''. Eckhart mostrou que
existem duas naturezas no homem. Disse, ainda, que elas sao
existentes e comentadas em suas duas faces, a exterior e a
interior; tal tema é relevante nas Escrituras e, também, elas
influenciaram Eckhart: “Deve-se saber, em primeiro lugar, e isto
¢ muito claro, que o homem possui em si duas naturezas: corpo e
espirito. Por esta razdo diz um escrito: quem se conhece a si
mesmo, conhece todas as criaturas, porque todas as criaturas sio
corpo ou espirito”!2

Esta relagao entre a parte interior e a exterior do homem
remete, consequentemente, a0 homem inteligivel e o homem
sensivel. Para Silva, o primeiro (o interno) esta ligado a natureza
de Deus e o segundo (o externo) esta ligado ao mundo sensivel
que leva aos erros. Por isso, o homem tem a capacidade de
discernir essas duas naturezas confirmando, desse modo, que
estas estilo no homem. Entretanto, o homem deve adotar o
desprendimento para que possa procurar seu crescimento como
ser e para que possa evoluir, pois é a partir desse desprendimento
que pode voltar-se para sua interioridade, destacando-se, assim,
uma superioridade da parte interna sobre a externa:

11 “Assim, ndo duvidas destes dois pontos: possuis um corpo e uma alma. Mas estas em
divida se ndo existe outra coisa que seria para o homem um complemento de
perfeicao” (SANTO AGOSTINHO, Solildquios ¢ a Vida Felig,, Trad. H. Dal Bosco, p.
124). Com esta passagem além de comprovar a existéncia de duas naturezas no homem,
que ja eram apresentadas por Agostinho, se abre a perspectiva de que ¢ a partir da alma,
por ser ela parte superior, que podemos nos aperfeicoar ao percorremos o caminho que
leva ao encontro de Deus.

12 ECKHART, O homen nobre, p. 21.
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Esse desprendimento significa constantemente partida,
deixando atras de si tudo. Isso pressupde que o homem seja
capaz de um discernimento tal para saber diferenciar os valores
relativos dos wvalores absolutos. O nao-discernimento dessas
duas esferas pode acarretar a confusdo e o equivoco entre o que
esta ligado a transitoriedade e ao que se prende a perenidade.
Significa que, relativizando o que deve ser relativizado e
confrontando-se cotidianamente com o seu limite, o homem
deixard nascer em si a vontade ininterrupta do crescimento!>.

Ao evidenciar a existéncia dessa divisio na natureza
humana, Eckhart conseguiu nos mostrar a diferenca entre suas
ideias sobre homem interno e homem externo, pois a partir dessa
diferenca se estabeleceu o que ¢é a busca pela interioridade
humana.

No didlogo com a razdo, no texto dos Solildquios™,
Agostinho procurou definir que a alma ¢é imortal. Quando
questionou a razao sobre a existéncia de coisas, como a felicidade,
a inteligéncia, o conhecimento ou qualquer outra coisa que se
possa desejar, Agostinho e a razao chegaram a conclusao que o
ser vivera para sempre, mas Nnao como corpo, sensivel, porque
este perecera, mas se seguira para sempre como alma; “R.
Portanto, se provarmos que haveremos de viver para sempre,
seguir-se-a também que seremos para sempre. A. Hsta ¢é a
conclusio”"

Desse modo, refletimos que na teoria de Agostinho ja se
percebia a divisio da natureza humana em corpo e alma'’. Essa

13 SILVA, Mestre Eckhart: sua vida, sua mistica, p. 523.
14 Especificamente 1.° I1, 2, onde o autor trata da “Imortalidade da Alma”.
15 SANTO AGOSTINHO, Solildquios e a Vida Feliz,, Trad. H. Dal Bosco, p. 57.

16 Agostinho, através do dialogo, reafirma a existéncia das duas naturezas no homem,
alma e corpo, mas, além disso, vai adiante na discussio de somente apresentar essa
divisao na natureza humana. Agora, Agostinho quer mostrar que a alma ¢é superior ao
cotrpo, porém, para que isso aconteca, a alma deve ser preparada e alimentada para que
possa conseguir unir-se a Deus, ou seja, para ser eternamente feliz (SANTO
AGOSTINHO, Soliléquios ¢ a Vida Feliz,, Trad. H. Dal Bosco, pp. 124-136). Esta
tomada de posigio que verificamos em Agostinho jd se apresentava em Platio, e
também sera notada em Eckhart. Desse modo, se evidencia, a nosso ver, as influéncias
que sdo caracterizadas na filosofia de Eckhart.
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foi uma concepgao que mostrou a alma como uma parte supetrior.
A parte inferior nao se aperfeicoa, isto é, o corpo, ja a parte
superior se desenvolve e se aperfeicoa até que possa chegar ao
conhecimento de Deus, o que é proprio da alma. Esta ¢, pois, a
sua identidade ontolégica. Dessa maneira se evidencia, com base
na teoria de Agostinho sobre a divisao da natureza humana, que
s6 a partir da alma é que o homem pode chegar a salvagdo, a qual
foi oferecida ao homem pela graga divina. Para que isso acontega,
como ressalta Sangalli, é necessirio que se va rumo a
interioridade:

Sendo assim, a prépria possibilidade de salvagio ndo esta
limitada a vontade humana, pois ¢ somente pelo dom da graca
divina que é possivel encontrar esse rumo para a verdadeira
vida. Para isso, o homem precisa mergulhar na interioridade da
sua propria alma, que é a morada da verdade e, daf transcender
para Deus, que ¢ o principio ¢ o fim dltimo de todas as ctiaturas
e ¢ apropria verdade!”.

Notamos que em Agostinho, como também em Platao, é
dada grande importancia a interioridade humana. S6 conseguimos
entrar em contato com essa interioridade através da alma e, por
isso, ¢ pela alma que podemos ir ao encontro do nosso interior e,
consequentemente, de Deus. E na alma que se encontra a parte
divina existente em cada homem, que foi criado por Deus. Nesse
sentido, alma ¢é responsavel pela conexao do homem com Deus,
por ser ela parte divina, criada por Deus, existente no homem,
conforme ¢ relatado por Vasconcellos:

Deus e a alma nio sdo conhecimentos distintos em Agostinho.
Um e outro estdo intimamente ligados, pois a alma ¢ o meio do
qual parte, a fim de atingir o conhecimento de Deus, uma vez
que este ndo pode ser atingido imediatamente pela razio, sé pela
fé. A alma, o homem interior, no entanto, pode ser conhecida
pela razdo e ¢é partindo dela que o homem podera, no encontro
consigo mesmo, encontrar também a Deus. Tendo esta
convicgao, Agostinho parte para a busca de Deus. Af reside o
tema central de sua reflexdo. O pensamento agostiniano ¢ uma

17 SANGALLL, O Fim Ultimo do Homem: da endaimonia aristotélica a beatitude agostiniana, p.
143.
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procura. Tal procura esta radicada na fé, pois sem esta, a busca
ndo teria sentido. A procura nio ¢ mais um aspecto da
antropologia agostiniana; pelo contrario, ¢ o sentido de sua
concep¢do antropolégica. A procura fundamentada na f¢,
concilia em Agostinho antropologia e teologia, pois é no
encontro consigo mesmo que o homem encontra a Deus, a
meta da sua busca e o sentido da sua vida. Na reflexdao
agostiniana, Deus estd na alma; ¢ af que Ele se revela: na mais
profunda interioridade da alma. Assim sendo, procurar a Deus e
a alma significa, para o homem, procurar a si mesmo. Esta foi a
incansavel busca existencial empreendida pelo homem
Agostinho. Seu pensamento € o reflexo fiel de sua busca, de sua
inquietacdo na procura da verdade!s.

Desse modo, para Agostinho, como foi dito acima,
procurar conhecer a si mesmo é conhecer Deus' e nossa propria
alma. i esta mesma relagio que Eckhart apresentou quando disse
que o homem que queria conhecer a si mesmo tinha que procurar
ligar-se com sua interioridade.

Depois de relatarmos a semelhanga entre os conceitos de
Eckhart, de Agostinho e de Platio, é preciso destacar a
importancia que esses autores deram a interioridade, por esta ser
a principal parte dessa semelhanca entre seus conceitos. E a partir
da interioridade que o homem pode se tornar nobre e
reencontrar-se com Deus, na teoria de Eckhart; pode encontrar a
felicidade, na teoria de Agostinho e pode se aperfeicoar, segundo
Platao. Porque ¢é na parte interior que esta a semente divina, que
provém de Deus. Todavia, esta aproximagao entre os trés autores,
no que diz respeito a interioridade, é salientada por Garcia, pois
este, a0 comentar o que ¢ a mistica eckhartina, expressa o
pensamento do autor de uma maneira clara que facilita nossa

18 VASCONCELLOS, A interioridade como via de acesso a Deus no pensamento de Santo
Agostinbo, pp. 46-47.

19 “Atentemos agora para o significado do encontro do homem com Deus na visio
agostiniana. Este encontro ndo é um ponto a mais de que se ocupa o autot; trata-se, na
verdade, de algo absolutamente fundamental no contexto de seu pensamento: o
encontro do homem consigo mesmo e com Deus ¢ a condigdo Unica para a posse da
felicidade. Isto fica muito claro em suas obras. Deus é o caminho dnico para a
felicidade humana” (VASCONCELLOS, A interioridade como via de acesso a Deus no
pensamento de Santo Agostinko, p. 52).
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compreensao sobre a interioridade da qual fala Eckhart, por ser a
partir desta que o homem pode retornar a Deus:

No entender de Eckhart, toda conjuntura do ser possui uma
dindmica na forma de uma mobilidade prépria. A essa dindmica
pertence a ideia de um “ciclo” da criatura, no sentido da
admissao de um principio e um fim nela mesma. A imagem da
criacdo se elabora junto com a evidéncia de que todo o ser
comporta sua temporalidade propria, pela qual se articula
multiplos nexos, sentidos, verdades, coeréncias, e adequacGes
com o mundo. A compreensio de finitude na criagio é
apreendida pela ideia da conjuntura do ser vista em seu
“intervalo” de comeco e de fim?.

Este é o tema central da obra O Homem Nobre, pois
destaca a maneira que o homem pode agir para chegar a Deus,
tornando-se um ser unico, que tem um meio para alcangar a
felicidade e este meio ¢ ir ao encontro de Deus. Quando o ser se
encontra com sua natureza divina, que estd em si mesmo e que
foi criada por Deus, chega a felicidade. Este ¢ o caminho que
Eckhart define por mistica, o qual ndo ¢, tampouco, inexplicavel e
nem inacessivel a0 homem.

Dessa forma, tanto em Agostinho como em Eckhart a
maior importancia ¢ conferida a interioridade sobre a
exterioridade, destacando-se que ha uma divisio na natureza
humana por ser através da interioridade que o homem tem a
possibilidade de se encontrar com Deus. E este o sentido do
texto A Vida Feliz, que também ¢é um didlogo, no qual ¢
constatado por Agostinho que o homem ¢ constituido de corpo e
alma, divisio que, da mesma forma foi encontrada no texto dos
Soliloguios. Contudo, no texto A Vida Feliz, se define a maior
importancia da interioridade, sobre a exterioridade. E, por esse
mesmo motivo, devido a esta interioridade é que destacamos de
Platao o Fédon, visto que neste se eleva a alma como a unica coisa
que pode ser aperfeicoada no homem, pois com ela tem acesso
ao mundo inteligivel e com o corpo se pode apenas conhecer as

20 GARCIA, A compreensio de vida e sen sentido derivado como vida ativa e contemplativa na visio
mistica dos sermdes de Mestre Eckbart, p. 28.
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coisas do mundo sensivel por isso alma ¢é supetior ao corpo”.Tal
superioridade também ¢é demonstrada por Agostinho quando diz
que o corpo e a alma precisam de alimento: o alimento da alma ¢
o conhecimento, que ultrapassa o alimento do corpo, que se
satisfaz com o que a sensibilidade lhe da.

Para Platio, a alma ¢ o tunico lugar em que se pode
encontrar o que ¢ divino™. J4 para Agostinho, quem possui Deus,
por buscar o aperfeicoamento da alma, ¢ feliz. Do mesmo modo,
para Eckhart, quem busca o aperfeicoamento da sua interioridade
pode se tornar nobre.

Poderfamos ter buscado a influéncia de Platao e
Agostinho em Eckhart no decorrer de varias obras destes autores,
porém, neste trabalho, destacamos o Fédon de Platao e Soliloquios e
A Vida Feliz de Agostinho, pois tais obras trazem os temas sobre
a imortalidade e existéncia da alma.

Portanto, Platio e Santo Agostinho ja percebiam na
natureza humana uma divisao em corpo e alma, estabelecendo
uma hierarquia na qual a alma ¢é superior ao corpo. Desse modo,
para Platao e Agostinho as coisas superiores estio ligadas a alma
e as coisas inferiores ao corpo. Igualmente, Eckhart encaminhou
através da sua concepgao sobre homem interno, como uma parte
superior, e homem externo, como a parte inferior, mostrando que
a relacdo entre interior e exterior primeiramente se apresentou em
Platao e Agostinho.

21 Agostinho, na sua teoria, manteve a mesma ideia de Platdo, no que se refere a alma
ser superior ao corpo. No texto sobre a Iida ¢ Obra de Agostinho, da colegio Os
Pensadores, Pessanha expoe essa ideia, que se originou com Platio e foi mantida por
Agostinho: “Essa concep¢io de homem provinha de Platio (428-348 a.c) e foi
conhecida por Agostinho pouco antes da conversio, através de Plotino No didlogo
Alcebiades, Platio define o homem como uma alma que setve de um cotpo, e
Agostinho mantém permanentemente esse conceito com todas as consequéncias 1ogicas
que ele comporta, dentre os quais a principal ¢ a ideia de transcendéncia hierdrquica da
alma sobre o corpo” (PESSANHA, 17da ¢ Obra de Santo Agostinbo, p. 15).

22 “Ora, se tal é seu estado, ¢ para que se lhe assemelha que ela se dirige, para o que é
invisfvel, para o que é divino imortal e sabio; ¢ para o lugar onde sua chegada importa
para ela na posse da felicidade, onde divagacdo, irracionalidade, temores amores
tiranicos e todos outros males da condicio humana cessam de lhe estar ligados, ¢ onde,
como se diz dos que recebem a iniciagio, ela passa na companhia dos Deuses o resto
do seu tempo!” (PLATAO, Diilagos, Trad. José Calvalcante de Souza, Jorge Palekat e
Joao Cruz Costa, p. 806).
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Uma metodologia de ensino de Filosofia

subjacente as Obras Politicas
de Guilherme de Ockham'

William Saraiva Borges®

1. Introducdo

Embora Guilherme de Ockham nao tenha escrito
nenhuma obra em que abordasse, de modo explicito, questoes
referentes ao ensino de Filosofia, os modi philosophandi® adotados
por ele, particularmente, nas Oito guesties sobre o poder do papa e no
Brevildguio  sobre o principado  tirinico, conteriam, de maneira
subjacente, uma metodologia de ensino de Filosofia. Assim
sendo, procurarei sustentar a hipétese de que sob os
procedimentos  metodolégico-filoséficos  assumidos  pelo
Venerabilis Inceptor nessas Obras Politicas subjaz, de forma velada,
uma possivel metodologia de ensino de Filosofia, a qual poderia,
plausivelmente, representar uma significativa diretriz frente as
atuais discussGes concernentes ao ensino de Filosofia na
Educacio Basica®.

1O presente trabalho, aqui publicado numa versio revisada e aperfeicoada, fez parte,
originalmente, da fundamentagio tedrico-metodolégica do meu Relatdrio Final de Estdgio
Docente, apresentado no Instituto de Filosofia, Sociologia e Politica (IFISP) da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel), no segundo semestre de 2014, como requisito
parcial para a obtencio do titulo de Licenciado em Filosofia.

2 Mestrando em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduagio em Filosofia (PPGFil) da
Universidade Federal de Pelotas (UFPel). Docente junto ao Curso de Licenciatura em
Filosofia a Distancia da mesma Institui¢io. E-mail: saraiva.borges@gmail.com

3 Por modus philosophandi (singular) ou modi philosophandi (plural), respectivamente, modo
de filosofar e modos de filosofar, entendo o(s) procedimento(s) e/ou paradigmaf(s)
metodolégico-filoséfico(s) assumido(s) por Guilherme de Ockham em sua Opera
Politica. José Anténio de C. R. de Souza usa a expressdo modus procedendi (SOUZA,
Ockham ¢ a origem da sua andlise sobre a nogao de plenitudo potestatis, p. 138), mas no meu
entendimento, muito mais do que um simples modo de proceder, encontramos em
Ockham um modo de filosofar, ou melhor, dois modos distintos de filosofar, como
buscarei mostrar neste ensaio.

4O problema acerca do ensino de Filosofia na Educag¢io Basica consiste, sobretudo, na
aporia entre (1) ensinar a Histéria da Filosofia (seja de forma cronoldgica, seja através
de temas filos6ficos) ou (2) ensinar a prépria Filosofia, isto é, ensinar a filosofar. Sobre
os desdobramentos contemporaneos desse dilema, o qual, tradicionalmente, tem sua



186 | PARVAE NOTITIAE DE MEDIO AEVQ: ESTUDOS DE FILOSOFIA MEDIEVAL
2. Guilherme de Ockham: vida e Obras Politicas

Guilherme de Ockham® nasceu no vilarejo de Ockham,
nas cercanias de Londres, provavelmente no ano de 1284. Jovem,
ainda, ingressou na Ordem dos Frades Menores (Franciscanos),
vindo a realizar seus estudos filosoficos e teoldgicos na
Universidade de Oxford. Em 1318, finalizou seu comentitio ao
Livro das Sentencas de Pedro Lombardo, o que representava, no
Periodo Escolastico, a conclusio do doutoramento em Teologia e
a possibilidade de tornar-se, efetivamente, um agister. Todavia, o
deposto chanceler oxoniense, Jodo Lutterell, considerou
“duvidosas” 56 teses contidas no Comentdirio ds Sentengas elaborado
por Ockham. Em virtude disso, uma denuncia foi feita a corte
papal, entdo instalada em Avinhao, para onde o Menorita Inglés foi
chamado, em 1324, a fim de prestar esclarecimentos.

No convento franciscano avinhonés, Guilherme esteve
em contado com os Frades Espiritnais® que encabegavam a disputa
contra o papa, em defesa da pobreza evangélico-franciscana’.
Decide, entao, unir-se ao grupo de frades dissidentes e foge com
eles para Pisa, em 26 de maio de 1328, vindo a colocar-se sob a
protecao do sacro imperador romano-germanico Ludovico IV da

génese remontada a Kant e a Hegel, conferir vasta e atual bibliografia que procurei
arrolar nas referéncias, ao final deste ensaio.

5 Sobte a vida de Guilherme de Ockham, conferit: GHISALBERTI, Guilherme de
Ockbam, pp. 15-23; LEITE JUNIOR, Ockham, pp. 165-189; PENA EGUREN, L4
Filosofia Politica de Guillermo de Ockham, pp. 91-141; SOUZA, As relagies de poder na Idade
Meédia Tardia, pp. 95-105.

6 Espiritual (ou Espiritnais) ¢ um termo genérico que se refere a uma variedade
heterogénea de grupos franciscanos, os quais convinham, entretanto, na defesa de uma
observancia radical do voto de pobreza. A eles se opunham os ditos Frades da
Comunidade que, por sua vez, defendiam uma atenuacio das exigéncias impostas por
esse voto. Para uma exposicio pormenorizada, conferit: FALBEL, Os Espirituais
Franciscanos, passim.

7 “E importante ressaltar que a defesa da pobreza, empreendida pelo movimento
franciscano, transcendia a esfera especificamente espiritual e religiosa, uma vez que
acabava sendo uma critica ao poder politico e material da Igreja, a0 mesmo tempo em
que questionava toda pretensio de poder, religioso ou laico, que nio fosse promotor da
liberdade” (VASCONCELLOS, O poder e a liberdade, p. 168).
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Baviera®. Em 1330, seguindo o séquito do Bavaro, Ockham se
instala em Munique e ¢ a partir desse ano, até a sua morte em
1347, que virdo a luz suas obras polémicas, isto ¢, seus textos de
carater politico’.

Segundo Ghisalberti", que apresenta um completo elenco
de todos os escritos de Ockham até o momento conhecidos, os
textos ockhamianos de natureza politica somam um total 15
obras: (1) Allegationes religiosornm virorum, (2) Opus nonaginta dierum,
(3) Dialogus, (4) Epistola ad fratres minores in capitulo apud Assisium
congregatos, (5) De dogmatibus papae Johannis XXI1I, (6) Tractatus contra
Johannem XXII, (7) Tractatus contra Benedictum XII, (8) Compendinm
errorum papae Johannis XXII, (9) Allegationes de potestate papae (ou
Allegationes de potestate imperiali), (10) An princeps pro suo succursu,
scilicet guerrae, possit recipere bona ecclesiarum, etiam invito papa, (11)
Breviloguinm de potestate papae (ou Breviloguinm de principatu tyrannico),
(12) Octo guaestiones de potestate papae, (13) Tractatus de jurisditione
imperatoris  in  causis  matrimonialibus  (ou  Consultatio de cansa
matrimoniali), (14) De imperatorum et pontificum potestate e (15) De
electione Caroli IV

3. 0 método escoldstico de ensino

Para que se possa compreender os wodi philosophandi de
Ockham, antes de analisar suas Obras Politicas, é necessario

8 Segundo antiga e, talvez, lendaria tradicdo, no momento do encontro entre Ockham e
o Béavaro, o Menorita Inglés tetia dito ao monarca: “defende me gladio, ego te defendam calamo”,
isto ¢, “defende-me com a espada, que eu te defendo com a pena”. De fato, o
Venerabilis Inceptor obteve do imperador a defesa fisica de que necessitava e ofereceu ao
monarca a fundamentagio teérica de que carecia.

9 “A dltima etapa da vida de Ockham, a partir de 1336 até sua morte, é aquela em que
ele se destacou precipuamente como pensador politico-social, tendo defendido a
autonomia da esfera seculat, em geral, ¢ do império, em especial, contra a hierocracia
pontificia, com o propésito de tentar restabelecer a harmonia que devia haver, no seio
da Cristandade, entre os poderes espiritual e temporal, bem como entre estes,
considerados isoladamente, e os grupos que a constitufam” (SOUZA, Introducdo. In:
OCKHAM, Obras Politicas, p. 12).

10 GHISALBERTYI, Guilherme de Ockbam, pp. 31-36.
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conhecer o método escolistico de ensino'', o qual, em grande
medida, orientou o Venerabilis Inceptor na redagao seus escritos.

a) A lectio

Também chamada de praclectio ou lectura, a lectio, em
linguagem hodierna, caracterizar-se-ia como uma aula expositiva.
Nela, o magister realizava a leitura de uma obra classica ou de uma
pericope das Sagradas Escrituras, analisando, comentando e
interpretando todas as sutilezas af presentes.

b) A reportatio

Enquanto o magister empreendia a lectio, 0s discipuli faziam
suas anotagdes (reportationes), as quais, depois de revisadas e
ordenadas pelos magistri ou pelos proprios discipuli, eram  até
mesmo publicadas, recebendo, assim, o nome de ordinationes.

<) A quaestio

Entretanto, a aula ndo era apenas expositiva. Nos termos
atuais, era uma aula expositivo-dialogada, pois ao fim da /ectio
havia as guaestiones (questoes). O magister propunha problemas e os
discipuli precisavam exercitar suas habilidades de compreensio e
argumentagao e, fundamentando-se nos autores estudados, sanar
a aporia apresenta pelo magister.

d) A disputatio

O ponto alto, contudo, do procedimento de ensino
escolastico eram as disputas (disputationes ou discussiones). Havia,

11 “Historicamente, a Escolastica apresenta trés perfodos: a) Baixa Escolastica, do
século XI ao século XII; b) Alta Escolastica, com sua florescéncia maxima no século
XIII; ¢) Escolastica Tardia ou decadente, situada na décima quarta e décima quinta
centurias [...]” (ULLMANN, A universidade medieval, p. 62). Sobre o método escolastico
de ensino nas universidades medievais, conferir: ULLMANN, _A universidade medieval, pp.
63-75.
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fundamentalmente, dois tipos de disputatio: a Disputatio Ordinaria,
realizada semanalmente, e a Disputatio de Quodlibet, ou Disputatio
Sollemnis, que tinha lugar duas vezes ao ano, por ocasido da
Pascoa e do Natal.

A Disputatio Ordinaria ocortia aos sabados e versava sobre
os temas estudados durante a semana. Compunha-se de quatro
passos: 1) o magister propunha uma tese problematica a ser
debatida; 2) os discipuli defendentes (ou respondentes) realizavam a
defesa da tese em questio expondo argumentos a favor dela; 3)
os discipuli opponentes (ou obiicientes) apresentavam objecOes a tese
em pauta argumentando contra ela; 4) por fim, o magister
apresentava sua deferminatio (a  determinatio magistri), isto é,
propunha uma solu¢ao (so/utio) a disputa que se formara. Nao
raro, essas disputationes eram redigidas (reportationes), corrigidas
(ordinationes) e publicadas sob o titulo de Quaestiones Disputatae .

A Disputatio de Quodlibet, que se realizava de forma bianual,
era reservada aos sagistri. Eles se submentiam a responder
perguntas sobte todo e qualquer assunto filosofico e/ou
teologico (daf a expressio, de guodlibet, literalmente, “a respeito de
qualquer coisa”). A redacdo dessas disputationes de quodlibet
originaram muitas obras denominadas Qwodlibetalia ou Quaestiones
Onodlibetales .

4. 0 modus philosophandi das Octo quaestiones

Como visto, o metodologia de ensino predominante nas
academias escolasticas se caracterizava pela disputa entre os
defensores de duas ou mais teses adversarias, as quais, depois de
expostas e fundamentadas, recebiam um parecer final dos magistri
que, mediante uma deferminatio ou solutio, determinavam qual das
teses deveria ser assumida ou, mesmo, propunham uma nova tese

12 “Didaticamente, obedecia-se ao seguinte esquema, na disputatio: exposicio,
argumentos a favor dela, argumentos contrarios a ela e, finalmente, a solucio do mestre

pela determinatio (solutio)” (ULLMANN, A universidade medieval, p. 66).

13 Ockham se submeteu as disputationes de quodlibet, a0 menos, por sete vezes, das quais
se originou a extensa obra denominada Quodlibeta Septem. Cada uma das sete quaestiones
guodlibetales esta subdivida em diversas subquestdes, que somadas, totalizam o
surpreendente numero de 170 questdes “a respeito de qualquer coisa”.
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que suplantaria as que haviam sido apresentadas'. Além disso, tal
procedimento metodolégico também impregnava as obras
escritas, pois o mesmo movimento disputativo e resolutivo era
adotado na redagao dos textos produzidos pelos pensadores
desse perfodo (como é o caso paradigmatico das mencionadas
quaestiones quodlibetales ou, ainda, da célebre Swmma Teologiae de
Santo Tomas de Aquino).

Nas Otto questoes sobre o poder do papa, contudo, observa-se
uma peculiaridade, prima facie, bastante intrigante. Nessa obra,
Guilherme de Ockham expoe diferentes teses defendidas por
seus contemporineos e apresenta os argumentos mediante os
quais tais opinides sdao sustentadas, entretanto, nao assume
explicitamente nenhuma delas'. Assim se expressa o proprio
Venerabilis Inceptor no prélogo as Oito guesties:

Com efeito, assumirei o papel daquele que expde a questio e
examinarel muitissimas vezes as opinides contrarias, nio so
aquelas das quais discordo, mas também aquelas com as quais
concordo, sem, no entanto, nunca deixar transparecer a minha
propria convicgao. 16

E mais adiante, discorrendo sobre a primeira questio
discutida nas Ocfo guaestiones, afirma: “[...] nesse opusculo decidi
externar apenas as opinides de outrem”"”.

Naturalmente, esse aspecto bastante peculiar ndo passaria
despercebido aos especialistas e comentadores que tém

14 Trata-se do padrio académico de argumentagio empregado pelos filésofos
escolasticos: as questGes “sao analisadas sob todos os angulos possiveis, com
argumentos pré e contra e, ao final, de um lado ¢é proposta uma determinatio ou resposta
conclusiva para cada problema apresentado e, de outro, sdo refutados os argumentos
alegados a favor das opinides contrarias” (SOUZA, As relacies de poder na ldade Média
Tardia, p. 104).

15'Tal procedimento também pode ser percebido no Dialogus: ““|...] no Dialogns, como
um todo, e no Ocfo guaestiones, conquanto as tenha igualmente exposto [suas ideias], o
fez a maneira académico-escolastica, sob a forma de um debate, em que também foram
apresentadas e discutidas as teses contrarias a sua [..]” (SOUZA, Introducao. In:
OCKHAM, Obras Politicas, p. 13). Conferir, ainda: SOUZA, Ockham ¢ a origem da sna
andlise sobre a nogdo de plenitudo potestatis, pp. 136-139.

16 OCKHAM, Otto guesties, prologo, Trad. Souza, p. 19.
17 OCKHAM, Ofto questies, questdo 1, cap. 5, Trad. Souza, p. 38.
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interpretado as obras do Venerabilis Inceptor. Segundo Ghisalberti,
nas Octo quaestiones, Ockham se limitou a “apresentar numerosas
solucdes, aquelas todas que possuem um certo crédito, sem
manifestar por qual delas ele se inclina, declarando-se convencido
de contribuir de tal modo para o crescimento e a difusio da
verdade”'®. Conforme Souza, “convém notar, diferentemente de
como agiam os wagistri de entdo, o Menorita Inglés explicitamente
nao propOs uma solutio ou determinatio para cada um dos
problemas discutidos ao final das proprias guaestiones principales™".

Uma breve analise da estrutura da primeira questao das
Octo quaestiones é suficiente para elucidar o modus philosophandi
empregado por Ockham nessa obra. Ora, nessa questio “[...] em
primeiro lugar, se discute se o supremo poder espiritual e o
supremo poder temporal, dadas as suas naturezas, diferem entre
si, por oposi¢ao, de maneira que, formal e simultaneamente nao
possam estar nas maos duma mesma pessoa”™. Em resposta a tal
problema, no capitulo 1, é apresentada a primeira opiniao,
contendo cinco argumentos CONtrarios a plenitudo potestatis papalis
(plenitude do poder papal)®. No capitulo 2 ¢é apresentada a
segunda opinido que esta fundamentada em nove argumentos
favoraveis a plenitude do poder papal. O capitulo 3 contém a
terceira opinido, opinido intermediaria, mas favoravel a plenitude
do poder, e a continuagao desta terceira opinido (intermediaria),
no capitulo 4, se revela contraria a plenitude do poder dos
pontifices.

No capitulo 5, favoravel a plenitudo potestatis e paralelo ao
capitulo 18, tem-se a resposta dos defensores da terceira opiniao
aos cinco argumentos do capitulo 1. Do capitulo 6 ao capitulo 17,
todos com argumentagao contraria a plenitudo potestatis, Ockham

18 GHISALBERTTL, Guilherme de Ockham, p. 272.
19 SOUZA, Introducio. In: OCKHAM, Ofto questies, p. 11.
20 OCKHAM, Oty guesties, questio 1, cap. 1, Trad. Souza, p. 21.

21 Trata-se em uma doutrina biblico-teolégica, segundo a qual “o papa possui a
plenitude do poder nas esferas espiritual e temporal, de tal modo que pode fazer tudo o
que quiser, desde que ndo seja expressamente contra a lei divina nem contra o direito
natural, embora possa ser contra o direito dos povos, o direito civil e o candnico”
(OCKHAM, Oito guesties, questio 1, cap. 2, Trad. Souza, p. 23).
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apresenta respostas dos defensores da terceira opiniao aos nove
argumentos contidos no capitulo 2. No capitulo 18, paralelo ao
capitulo 5, tem-se uma resposta geral dos defensores da terceira
opinido aos cinco argumentos do capitulo 1. No capitulo 19
Ockham apresenta respostas aos argumentos apresentados no
capitulo 4, no qual se exp0s a terceira opinido que é contraria a
segunda. Por fim, no capitulo 20, sio apresentadas as resposta
dos defensores da primeira opinidao aos argumentos dos capitulos
2¢e 3%

Assim sendo, nas Octo quaestiones, Ockham se vale de um
procedimento metodolégico sui generis se comparado ao que,
ordinariamente, era empregado pelos escolasticos. Com efeito, o
que se percebe nessa obra do VVenerabilis Inceptor é, tao somente, a
primeira parte da disputatio, isto é, a apresentacao de diferentes
teses, algumas extremas e outras intermediarias, nio havendo,
contudo, uma deferminatio final, mas apenas a discussao das
mesmas entre si. Desse modo, o paradigma metodolégico-
filosofico das Octo guaestiones poderia ser definido como um wodus
philosophandi  sine  determinatione, isto é, um procedimento
disputativo sem a propositura de uma solug¢ao ao final da disputa.

5. 0 modus philosophandi do Breviloquivm

Em contraposicao ao modus  philosophandi das  Octo
quaestiones, e significativamente diverso deste, estad o paradigma
metodologico presente no Brevildquio sobre o principado tirinico, no
qual Ockham manifesta de forma aberta e direta sua opiniao a
respeito dos temas ali abordados®. Assim se 1é no prélogo ao
Breviloguinm:

A fim de também ndo ser devidamente contado entre os que,
receando perder os favores humanos, temem falar livremente,

22 Conferir: OCKHAM, Oito questées, questio 1, Trad. Souza, pp. 21-97.

23 Tal procedimento também pode ser percebido no Sobre o poder dos imperadores e dos
papas, no Tratado contra Benedito, no Pode um principe ¢ na Consulta sobre uma questao
matrimonial “[..] nos mencionados pequenos tratados politicos, bem como no
Breviloquio, o Venerabilis Inceptor explicitou claramente suas ideias [...]” (SOUZA,
Introdugao. In: OCKHAM, Obras Politicas, p. 13).
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esforgar-me-ei neste opusculo para, com voz livre, impugnar os
erros daqueles que, ndo contentes com os proprios direitos, nao
se atemorizam em lancar mao nos direitos divinos e humanos
dos outros, confiados no favor e no poder temporal”.?*

E na pagina seguinte: “nesta obra procederei relegando o
ornamento das palavras, porque nio procederei apenas
apresentando opinides, como no citado Didlggo e em outras obras
[ad exemplum, as Oito questoes], mas afirmarei claramente algumas
opinides, e noutras, sem afirmar temerariamente, opinarei””. Tal
postura ¢, igualmente, identificada pelos que se especializaram no
corpus  ockhamisticunr: “neste  tratado, ao contrario [das Ot
quaestiones ¢ do Dialogus], externa claramente suas opinides em
torno das questdes tratadas” [..]*°. E, ainda, no Breviloguinm
“Ockham dé a conhecer seu pensamento politico”".

De fato, o Breviloguinm esta longe de ser um elenco de
opinides alheias ao proprio pensamento de Ockham ou, ao
menos, nao assumidas explicitamente por ele. O que se observa,
efetivamente, é um pensador com uma posi¢io fortemente
definida, assumida e defendida com ampla argumentagao. Com
efeito, nas obras em apreco os mwodi philosophandi sio distintos,
entretanto, o tema geral sobre o qual versam ¢ o mesmo, ou seja,
o nucleo tematico do Brevildiguio permanece sendo a mesma
Pplenitudo potestatis papalis ja debatida nas Oito questies. Contudo,
nesse NOvVo contexto, até mesmo a propria definicao de plenitude
do poder papal ja apresenta elementos criticos, notadamente
ausentes da defini¢io apresentada nas Oito guestoes™.

24 OCKHAM, Brevildguio, prologo, Trad. De Boni, p. 27.

2> OCKHAM, Brevildguio, prologo, Trad. De Boni, p. 28.

26 SOUZA & DE BONI, Introdugio. In: OCKHAM, Breviloquio, p. 18.
21 GHISALBERTI, Guilherme de Ockbam, p. 273.

28 “Como em certos textos, que muitos respeitam como auténticos, encontra-se
assertivamente esctito que o papa tem na terra a plenitude do poder, alguns, chamados
sumos pontifices, langaram-se nio somente em erros, mas também em injurias e
iniquidades evidentissimas, por ignorarem o verdadeiro sentido destas palavras.
Desejando, pois, mostrar qual seja a raiz destes erros, ¢ o que pode ela produzir,
comegarei pot esta plenitude, da qual alguns afirmaram que o papa a recebeu de Cristo
de tal modo que pode por direito, tanto no temporal como no espiritual, tudo que nio
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O primeiro e principal argumento contra a plenitude do
poder papal, mediante o qual Ockham manifesta de forma clara e
explicita sua postura, marcadamente anti-hierocritica, ¢ o
argumento da liberdade”. No segundo livro do Breviléguio, de
forma contundente, o VVenerabilis Inceptor inicia sua argumentagao
contra a plenitude do poder papal, a respeito da qual afirma:

Esta assercdao ndo s6 ¢ falsa e perigosa para a comunidade dos
fiéis, mas considero-a também herética. Em primeiro lugar,
mostrarei que é herética, porque contradiz manifestamente as
Escrituras divinas. A lei evangélica nio é de maior, mas de
menor serviddo, se comparada com a mosaica, ¢ por isso é
chamada por Tiago de lei da liberdade.®®

Ora, como a doutrina da plenitudo potestatis papalis esta
fundamentada, predominantemente, nas Sagradas Escrituras, de
modo particular, no Frangelho de Matens’', Ockham procura na
propria Biblia argumentos com os quais possa refutar a pretensao
papal de poder ilimitado. Assim sendo, arrola seis pericopes™ nas
quais fica patente que a lei crista é uma lei de liberdade e nio de

repugna ao direito natural ou a lei divina [...]” (OCKHAM, Brevildguio, livro 11, cap. 1,
Trad. De Boni, pp. 45-406).

29 Nas obras politicas de Guilherme de Ockham “ocorre um uso inusitado, a seu
tempo, da nog¢io de liberdade. Como diz Lagarde, ‘a originalidade [de Ockham]| sobre
todos os seus predecessores foi haver invocado um novo skgan para opor-se as
investidas do espiritual sobre o temporal: o da /liberdade crist. A plenitude de poder que
se arrogava o papado seria a negacdo de toda a forma de liberdade, e o Autor entende
que o cristianismo ¢ a ‘lei da perfeita liberdade’. Tal formulagio é, talvez, o melhor
achado retérico de Ockham” (ESTEVAO, Liberdade ¢ prescitncia em Ockham, p. 369).
“Plenitude do poder e liberdade sio conceitos contraditérios, que se excluem
mutuamente: a plenitude do poder ¢é algo que destréi tanto o cristdo quanto o cidadio,
porque rouba-lhes a liberdade” (DE BONI, “Estade” ¢ “sociedade civil” em Guilherme de
Ockham, p. 305). Conferir, por exemplo: BORGES, O Argumentum Libertatis na Opera
Politica de Guilherme de Ockham, passim.

30 OCKHAM, Brevildguio, livro 11, cap. 3, Trad. De Boni, p. 47.

31 “Alguns procuram reforcar esta asser¢io principalmente com aquelas palavras de
Cristo a Pedro (Mateus 16, 19): ‘Eu te datei as chaves do reino dos céus. Tudo o que
ligares sobre a terra serd ligado nos céus e tudo o que desligares sobre a terra serd
desligado nos céus’. Com estas palavras, como parece, Cristo prometeu a Pedro tal
plenitude de poder, que ele, sem qualquer excegdo, pode tudo na terra” (OCKHAM,
Breviléquio, livro 11, cap. 2, Trad. De Boni, p. 46).

32 Conferir: Tiago 25; Atos 15; Gdlatas 2, 4 e 5; I Corintios 3.
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servidao, de modo que, pela lei crista, ninguém pode tornar-se
escravo do papa, nem pode ele destituir qualquer rei de seu reino,
nem espoliar qualquer fiel, nem impor a Cristandade a
observancia de preceitos onerosos. Em outras palavras, a lei crista
garante, aos cristdos e aos pagaos, a intangibilidade de seus
direitos e liberdades™.

A argumentacdo a respeito da liberdade evangélica
demonstra, nitidamente, o quao explicito e manifesto é o Menorita
Inglés no que tange a sua posi¢ao contraria as teses hierocraticas,
segundo as quais, o pontifice romano possuiria uma plenitude de
poder nas esferas espiritual e temporal. Com efeito, o que se
observa nessa obra ¢, notadamente, a presencga de uma determinatio
(ou solutio) apresentada de forma categdrica e contundente. No
Brevilguio nao se constata a exposicao inicial de teses diversas e
contraditérias, como ¢é tipico nas disputationes, ao final da qual se
propoe a determinatio. Ao contrario, o que aqui se percebe é
unicamente a presenca desta deferminatio assumida, defendida e
fundamentada de forma a nao deixar davida sobre qual seja a
posi¢ao do pensador. Dessa maneira, o paradigma metodolégico-
filosofico do Breviloguinm poderia ser definido como um modus
philosophandi cum determinatione, isto é, um procedimento resolutivo
com a propositura explicita de uma solucdo ou determinacao.

6. A metodologia ockhamiana de ensino de Filosofia

Pelo que foi exposto nas subse¢oes anteriores, conclui-se
que nas Obras Politicas de Ockham ha, nitidamente, um duplo
procedimento  metodolégico-filoséfico  ou, mesmo, dois
paradigmas metodolégico-filosoficos ou modi philosophandz, quais
sejam, o arrolar de opinides sine determinatione e a defesa de uma
tese cum determinatione. Para sustentar essa distingdo foram
tomadas apenas duas obras, as Octo quaestiones € o Breviloguinm.
Contudo, o modus philosophandi sine determinatione também pode ser

3 “Nio s6 os direitos dos imperadores, dos reis e de outros devem ser excetuados do
poder concedido a Pedro e a seus sucessores por aquelas palavras de Cristo: “Tudo que
ligares’, mas também as liberdades concedidas aos mortais por Deus e pela natureza
[...]” (OCKHAM, Brevildguio, livro 11, cap. 17, Trad. De Boni, pp. 76-77).
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observado no Dialogus e o modus philosophandi cum determinatione,
igualmente, pode ser percebido no Contra Benedictum, no An
princeps, na Consultatio, no De imperatornm e nas obras em que o
Menorita Inglés discorre sobre a polémica da pobreza evangélico-
franciscana.

O objetivo deste ensaio, como ja mencionado na primeira
secdo, ¢ sustentar a existéncia de uma possivel metodologia de
ensino de Filosofia subjacente as Obras Politicas de Guilherme de
Ockham, a qual poderia representar uma significativa e concreta
diretriz frente as atuais discussOes concernentes ao ensino de
Filosofia na Educa¢do Basica. Ora, proceder sine determinatione
nada mais é que fazer Historia da Filosofia e proceder cum
determinatione nada mais é que fazer Filosofia, ou seja, filosofar.
Em outras palavras, o modus philosophandi sine determinatione é, em
suma, Historia da Filosofia e o modus philosophandi — cum
determinatione é, ao invés, a propria Filosofia ou, mais
propriamente, o filosofar. Concretamente, essa metodologia
ockhamiana de ensino de Filosofia, inspirada nos modi
philosophandi utilizados pelo  Venerabilis Inceptor em sua Opera
Politica, compor-se-ia de trés momentos:

a) A propositura do problema

Um problema é o ponto de partida para qualquer
processo investigativo, seja ele filoséfico, cientifico, religioso,
mitolégico ou, mesmo, do senso comum. Com efeito, no que
tange as especulacOes filoséficas, a existéncia preliminar de um
problema se faz ainda mais necessaria e imperativa. Ora, como ja
foi explanado, o escolastico procedimento disputativo e
resolutivo presente nas Obras Politicas de Ockham tem seu inicio
com a propositura de um problema filos6fico™. A lista de
problemas filoséficos é, naturalmente, extensa, pois aos multiplos

34 A titulo de exemplo, conferir o problema elucidado na quarta se¢do, acerca do wodus
philosophandi das Octo quaestiones: o supremo poder espiritual ¢ o supremo poder
temporal, dadas as suas naturezas, diferem entre si, por oposi¢do, de maneira que,
formal e simultaneamente ndo possam estar nas maos duma mesma pessoa?
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problemas ditos classicos se somam inumeros outros que sao
continuamente apresentados pela realidade cotidiana.

Com efeito, ao “dar sua aula de Filosofia”, o professor
deve, antes de mais nada, propor aos seus alunos um problema
filosofico, seja ele classico ou cotidiano, fazendo com que os
discentes se apropriem do problema e desejem uma solucao para
ele. Ademais, a existéncia do problema nido ¢ imprescindivel
apenas ao ensino de Filosofia, uma vez que a atividade filoséfica
como um todo requer a propositura de um problema. Toda e
qualquer Filosofia s6 fara sentido se representar uma resposta a
um determinado problema™.

b) A revisdo sine determinatione

Em seguida, havendo um problema filoséfico (classico ou
cotidiano) a ser respondido, se recorre a Histéria da Filosofia,
revisando tudo quanto tem sido dito em relagdo ao problema em
pauta pelos indmeros filésofos que viveram (ou ainda vivem).
Com efeito, arrolar diferentes opinides a respeito de um
problema que se esta investigando, isto é, realizar uma ampla
revisdio de tudo quanto foi dito, ao longo do tempo e em
diferentes lugares, por distintos pensadores, muitos deles
divergentes entre si, nada mais ¢ do que fazer Historia da
Filosofia. Trata-se, efetivamente, de considerar todas as
contribuicbes teodricas e praticas que foram formuladas por
aqueles que viveram e pensaram antes nos.

Todavia, essa revisio das teorias elaboradas pelos
incontaveis filosofos deve ser empreendida, inicialmente, sine
determinatione, isto é, sem que o aluno, professor e¢/ou filésofo

35 Aqui seria necessario um desenvolvimento mais minucioso do conceito de problema:
(1) o que é um problema realmente problematico? (2) o que é um pseudoproblemar (3)
o que é ¢ 0 que nio ¢ um problema filoséfico? (4) o que é um problema filoséfico
classico? (5) o que ¢é um problema filoséfico cotidiano? Entretanto, como tal
conceituacdo tornar-se-ia demasiadamente longa, ¢ oportuno que a essa finalidade seja
dedicado um trabalho especifico a ser elaborado em outra ocasido. Para este momento,
com efeito, parece suficiente apenas assinalar a imprescindibilidade do problema como
ponto de partida tanto do ensino de Filosofia como de toda e qualquer atividade
filoséfica.
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determine de imediato qual seja e qual nio seja a correta, a mais
adequada ou a mais consistente. Nesse primeiro procedimento,
portanto, nao se deve assumir nem rechagar apressadamente
nenhuma posi¢ao, antes, ¢é preciso compreendé-las —sine
determinatione, ou seja, é preciso que se faca uma revisio sem
pressa e sem preconceitos, simplesmente mapeando e acolhendo,
por assim dizer, todas as possiveis solugdes que forem
encontradas™.

<) A assungdo cum determinatione

Por fim, tendo sido realizada a revisdo sine determinatione
(isto é, um amplo mapeamento das possiveis respostas oferecidas
pelos filésofos ao problema em pauta), o aluno, o professor e/ou
o filésofo estario em condi¢oes de deliberar e especular
autonomamente sobre o problema em questdo, determinando
qual das respostas encontradas, segundo seu ponto de vista,
ofereceria a solucio mais plausivel ao problema que se estd
investigando.

Tanto se pode aceitar integralmente (ou mesmo
parcialmente) uma das respostas, como também se pode elaborar
uma nova teoria que melhor responda ao problema. Contudo, em
ambos o0s casos, se faz imprescindivel a assungao
determinatione, isto é, assumir abertamente uma posicdo frente ao
problema em analise. Este dltimo procedimento cuw determinatione,
no qual se assume uma posi¢ao, se argumenta em favor dela ou se
elabora uma opiniao original, ¢ o que se pode chamar de Filosofia
ou, simplesmente, de filosofar”".

36 Far-se-ia necessario, ainda, uma delimitacdo de critérios para a selecio de autores e
para a tevisio das obras, no entanto, também ¢ assunto extenso que demanda um
trabalho a patte. Por ora, basta salientar que (1) a revisao deve ser a mais abrangente
possivel, tanto no que se refere aos periodos histéricos como no que concerne aos
autores e suas obras, e (2) sempre se deve esclarecer e, também, justificar, quais os
recortes que estio sendo realizados (por exemplo: dois, cinco ou dez autores por
perfodo histérico; quatro ou cinco obras de cada autor etc.).

37 Ha mais um aspecto que demanda esclarecimento: do ponto de vista metodolégico,
tanto (1) a propositura do problema, quanto (2) a revisao e (3) a assunc¢do, devem (ou
deveriam) ser mantidas, sem alteragdo, nesta trfade sucessiva de etapas que foram
elencadas. Todavia, no que diz respeito ao nivel de complexidade do tema abordado,
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7. Consideracoes finais

Essa metodologia de ensino de Filosofia, que procurei
depreender da Opera Politica de Guilherme de Ockham, nao é uma
inovagao nem uma descoberta revolucionaria, mas apenas mais
uma tentativa de legitimacao e de fundamentacio de um
procedimento que, frequentemente, ja vem sendo teorizado e
aplicado por muitos professores e filésofos, qual seja, apropriar-
se do cabedal filoséfico desenvolvido pelos filésofos e, a partir
deste, organizar e elaborar o préprio pensamento™. Com efeito,
depois de reconhecer sine determinatione o pensamento de autores
de diferentes tempos e lugares, investigando o que eles pensaram
a respeito de um dado problema, o especulador esta em
condi¢des de deliberar com o préprio pensamento, ou seja,
proceder autonomamente cum deternimatione e eleger a melhor
solu¢ao ao problema em pauta ou, mesmo, elaborar uma nova
resposta.

Assim sendo, os dois procedimentos e/ou paradigmas
metodologico-filoséficos  subjacentes  as  Obras  Politicas  de
Guilherme de Ockham, a saber, o modus philosophandi sine
determinatione € o modus philosophandi cum determinatione, constituem
uma plausivel metodologia de ensino de Filosofia que, (1)
motivada pela existéncia de um problema, (2) parte da revisao do
pensamento pensado e (3) conduz a autonomia especulativa e

deve haver uma adequagio (transposicio didatica) ao contexto de ensino no qual os
alunos estio inseridos. Com efeito, uma coisa ¢ utilizar essa metodologia com alunos do
Ensino Fundamental de uma escola rural, outra muita diversa é emprega-la com jovens
urbanos que cursam o Ensino Médio. Portanto, o método ¢é geral, mas o modo de
aplica-lo é sempre particular e dependente do contexto concreto.

38 Um bom exemplo ¢ a “didatica filoséfica” proposta por Silvio Gallo, ou melhor, seus
“quatro  passos diddticos” para o ensino de Filosofia: “sensibilizacio”,
“problematiza¢io”, “investigagdo” e “conceitualizacio” (GALLO, Filosofia na Educagio
Bdsica: uma propedéntica a paciéncia do conceito, pp. 389-401; GALLO, Metodologia do ensino de
Filosofia: uma diddtica para o Ensino Médio, pp. 94-98). Ora, a metodologia ockhamiana que
estou aqui propondo, em face a sua similaridade com os passos didaticos de Gallo, ndo
perde sua originalidade nem retira o mérito da didatica de Gallo. Ao contrario, minha
proposta metodolégico-filoséfica corrobora o trabalho de Gallo e este, igualmente,
oferece maior sustenta¢ao ao meu arrazoado.
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deliberativa do pensamento pensante. Trata-se, portanto, de uma
metodologia cujo #s, ou finalidade dltima, é a autonomia e a
liberdade do pensamento, isto ¢, visa conduzir o, inicialmente,
revisor de pensamentos ja pensados a determinagiao ou livre
formulacio do proprio pensamento, seja ele concorde ou
discorde dos pensamentos anteriores, e isto, em ultima analise, é
propriamente Filosofia ou filosofar.
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