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Apresentacao da Colecao do XX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Entre os dias 30 de setembro e 4 de outubro de 2024, a cidade
de Recife recebeu o XX Encontro de Filosofia da ANPOF, um evento
que reuniu pesquisadores, docentes e estudantes em torno das mais
diversas questdes filosoficas. Com a participagao de 73 Grupos de Tra-
balho, o encontro consolidou-se como um espago essencial para o in-
tercambio académico, promovendo debates aprofundados sobre temas
que atravessam a histdria da filosofia e suas interfaces com outras areas
do conhecimento.

Os trabalhos apresentados neste encontro refletem a plurali-
dade da pesquisa filosdfica no Brasil, abordando desde questdes classi-
cas da metafisica e da epistemologia até discussdes urgentes sobre raca,
género, decolonialidade e filosofia da deficiéncia.

Os livros que agora publicamos retinem os trabalhos apresen-
tados no XX Encontro da ANPOF, preservando a riqueza das reflexdes
desenvolvidas durante o evento. Cada artigo representa uma contri-
buicao valiosa para o avango do debate filosdfico e para o fortaleci-
mento das comunidades académicas que buscam compreender e trans-
formar a realidade por meio do pensamento critico. Mais do que um
registro, estas publicacdes sao um convite a continuidade das discus-
sOes iniciadas no encontro, abrindo caminho para novas investigagdes
e didlogos.

Agradecemos a todos os participantes que contribuiram para a
realizacao deste evento e para a producao deste material. Que estas pu-
blicagdes possam servir de inspiragao e referéncia para pesquisadores,
estudantes e interessados na filosofia, reafirmando o papel fundamen-
tal da ANPOF no fomento a pesquisa e a circulagao do conhecimento

filosofico no Brasil.

Solange Costa
Diretora editorial da ANPOF
Biénio 2023-2024
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Apresentacao

A filosofia medieval € um campo de reflexao que transcende os
séculos, conectando o pensamento classico a modernidade por meio de
um didlogo rico e profundo. Mais do que um periodo de transigao, a
Idade Média foi um laboratério intelectual onde razao e fé se encontra-
ram, produziram sinteses surpreendentes e langaram as bases para
muitos dos debates filosdficos que perduram até hoje.

Esta coletanea de textos retne algumas das mais significativas
contribui¢oes desse periodo, apresentando a diversidade de temas,
abordagens e questionamentos que marcaram o pensamento medieval.
Dos debates sobre a existéncia de Deus e a natureza da alma as inves-
tigacOes sobre logica, ética e politica, os textos aqui selecionados refle-
tem o vigor e a complexidade dessa tradigao filosdfica.

O XX Encontro da ANPOF realizado em Recife (PE) de 30/09 a
04/10 de 2024 coincidiu com o 750° aniversario da morte de Tomas de
Aquino (1224/1226 — 7 de margo de 1274), cuja atualidade do pensa-
mento comprova a necessidade e a importancia de estudar, refletir, es-
crever, discutir sobre a Filosofia Medieval, e nada melhor do que o En-
contro da ANPOF para tornar visivel tudo isso: com efeito, pelo menos
30% das apresentagoes do GT Filosofia na Idade Média versaram sobre o
pensamento do Doctor angelicus. Que ele seja ainda atual é evidente,
pelo menos, por dois motivos: em primeiro lugar, por sua incompara-
vel maestria em articular um raciocinio rigoroso, marcado por uma 16-
gica férrea, em que toda passagem argumentativa é sempre compro-

vada e nunca apoditica, em uma época como a nossa em que essa



habilidade esta em grande parte perdida, mesmo entre académicos e
pessoas comuns, onde o emocionalismo, ou seja, a razao subjugada as
paixdes, aos sentimentos, € dominante. Em segundo lugar, pelo fato de
a filosofia de Tomads nos compelir para buscar aquela premissa (sobre
a qual toda sua reflexao se baseia) que € inatacavel, uma premissa que,
em vez disso, é fortemente questionada: algo existe. O ser é o primeiro
dado da razao e é uma evidéncia inescapavel. Sob a influéncia de sua
fé religiosa, Tomas, junto com tantos outros pensadores e pensadoras
medievais antes e depois dele, deu origem a uma visao do mundo, do
homem e de Deus que, até certo ponto, € nova na historia da humani-
dade e que pode ser considerada, em certo sentido, filosofica. Essa, en-
tretanto, ndo € a tnica novidade que a reflexao na Idade Média trouxe
para a historia da filosofia. Na l6gica medieval, por exemplo, a inspira-
cao religiosa € menos decisiva do que na metafisica ou na ética. Mas, se
¢ indubitavelmente verdadeiro que a harmonia entre fé e razao ¢ uma
ideia orientadora para os pensadores cristaos na Idade Média, seria er-
roneo deduzir disso que todos os seus esforgos sao direcionados para
manifestar ou realizar essa harmonia, como se esse objetivo fosse sua
Unica preocupacao no campo filoséfico e como se todas as questdes fi-
losdficas fossem voltadas para esse objetivo. Para um autor como Al-
berto Magno, por exemplo, a filosofia, como obra da razao natural, é
independente da fé e autonoma em relagao a teologia e, portanto, nao
estabelece como seu préprio propdsito buscar a harmonizagdo com
elas.

As apresentagdes aqui publicadas como fruto do GT Filosofia
na Idade Média sao testemunhas de que a filosofia medieval, quantita-
tivamente extensa e qualitativamente valiosa, ¢, em ultima andlise, his-
toricamente influente, ou seja, produziu efeitos nada despreziveis no
pensamento posterior. A quem se assemelha mais o ser humano de
Leibniz, Kant, Kierkegaard, Scheler e Ricoeur, ao de Platao ou Aristo-
teles ou de Anselmo, Boaventura, Duns Scotus? A filosofia medieval,

se por um lado transforma o conceito de Deus em um sentido teista,
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por outro lado dobra em um sentido personalista o conceito de ser hu-
mano, introduzindo ou refor¢ando na reflexao antropoldgica e moral
nogdes como vontade, livre-arbitrio e, de fato, pessoa. Diante da ampli-
tude quantitativa, do mérito qualitativo e da influéncia historica da fi-
losofia medieval, ndo é de se admirar por que estuda-la, mas sim por
que nao estuda-la. Mais do que um registro histdrico, esta coletanea
convida o leitor a um didlogo com os mestres medievais, permitindo
que suas ideias iluminem questdes contemporaneas. A filosofia medi-
eval nao € um mero vestigio do passado, mas um farol que ainda hoje
nos orienta na busca pela verdade, e as apresentacdes a seguir reforcam
essa constatacao.

Fernanda Ribeiro de Almeida investiga o surgimento da no¢ao
de caritas no pensamento de Santo Agostinho, centrando-se nos escritos
do periodo de Cassiciaco. A autora propoe que o conceito de felicidade
e caridade em Agostinho revela uma compreensao filosofica de um
bem eterno, que se relaciona com a justica e o amor ordenado. Fran-
cisca Galileia Pereira da Silva examina a filosofia de al-Farabi, focando
no processo de conhecimento e na transi¢ao entre crenca, certeza e ver-
dade. A autora analisa a visao do filésofo mugulmano sobre o conheci-
mento sensorial e a busca pela verdade através da razao. Virginia
Braga da Silva Santos explora a teoria do Intelecto Agente em al-
Farabi, detalhando como o filésofo drabe concebe o processo de aper-
feicoamento intelectual e a iluminacao do intelecto humano, com base
nas suas obras sobre o intelecto e a cidade ideal. Maykel Honney Souza
Lobo investiga como a filosofia de al-Farabi pode ser aplicada ao con-
ceito de identidade nacional, relacionando-a com a filosofia politica is-
lamica e as definigOes juridicas e filosdficas de territorio. Matteo Ras-
chietti oferece uma andlise detalhada do tratado De quindecim problema-
tibus, de Alberto Magno, abordando questdes sobre o intelecto, a alma
e a relacdo entre Deus e o0 mundo, fundamentais para o pensamento
escolastico. Fernanda Arantes Galina apresenta a obra Sumdrios da Lo-

gica de Pedro da Espanha, destacando sua importancia no ensino da
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légica medieval e sua contribuicdo ao estudo das faldcias e da teoria da
suposicao. Anselmo Tadeu Ferreira explora as interpretagoes do Segun-
dos Analiticos de Aristoteles no século XIII, destacando o desenvolvi-
mento da no¢ao de demonstragdo e o impacto dessas leituras na esco-
lastica medieval. Rodrigo Godoy analisa as questdes sobre as paixoes
da alma na Suma de Teologia de Tomas de Aquino, mostrando como ele
vé as paixdes como parte do processo de perfeicao moral, desde que
ordenadas pela razao. Maryane Stella Pinto investiga a concepgao de
infinito no comentario de Tomdas de Aquino a Fisica de Aristoteles,
abordando a distingao entre infinito potencial e infinito em ato e suas
implicagOes teoldgicas. Jefferson Luis Rodrigues de Farias expoe a teo-
ria das ideias eternas em Tomas de Aquino, defendendo que sua filo-
sofia ¢ uma forma de realismo baseado na mente divina e na causali-
dade exemplar das coisas. Jodo Gabriel Haiek Elid Nascimento apre-
senta a doutrina da lei natural em Tomas de Aquino, explorando como
0s primeiros principios dessa lei sao conhecidos diretamente pela razao
humana, sem a necessidade de discurso. Cristiano Dias da Silva ana-
lisa as tensoes entre os franciscanos e dominicanos no contexto da
Idade Média, utilizando a obra O Nome da Rosa de Umberto Eco como
pano de fundo para discutir a estética medieval e as questdes filosdficas
e politicas da época. Enfim, a investigagao de Estéfano Risso pretende
apresentar os elementos estruturantes da composi¢ao de dois cursos
(manuais) de légica ligados a Universidade de Alcala de Henares: a Lo-
gica mexicana (1603), do jesuita espanhol Antonio Rubio, e o Cursus Ar-
tium Complutensis (completado em 1628) da Ordem do Carmelo Des-
calgo (O.C.D.), que em vdrios tomos comentou e interpretou a opera

aristotélica, dedicando o seu primeiro volume ao drganon.

Matteo Raschietti
Coordenador do GT Filosofia na Idade Média
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A génese do conceito de caridade no

pensamento inicial de Santo Agostinho

Fernanda Ribeiro de Almeida'
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.174.01

1 Introducao

O propdsito deste artigo consiste em examinar a génese do con-
ceito de caritas a partir de um recorte na obra de Santo Agostinho, con-
centrando-se nos escritos do periodo de Cassiciaco, mais precisamente
na obra De Beata Vita. Para tanto, argumentaremos a favor da seguinte
hipdtese: é possivel identificar, nesta obra de 386, uma aproximagao
entre a solugao dada pelo Hiponense ao “problema da felicidade” com
a nogao de caridade presente no De Doctrina Christiana. Ambas consti-
tuem na predile¢cao por um bem permanente, eterno, imutavel — posse
que implica em uma relagao justa com os bens mutaveis —; um amor
ordenado, fruto de uma avaliagao racional.

O tema da felicidade constitui um dos pontos centrais das pri-
meiras obras do Bispo de Hipona e, para McEvoy (2003, p. 302), “a fe-
licidade é um dos temas da vida inteira de Agostinho. O topico é recor-
rente na maioria de seus escritos, em diferentes géneros literarios, com
novos aspectos e perspectivas ou com retoques feitos em relagao a pen-
samentos ja familiares”. Na sua producao filoséfica do periodo de Cas-

siclaco, encontramos presentes no¢des nucleares ao desenvolvimento

! Doutoranda em Filosofia pela Universidade Federal do Parana.
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do seu pensamento, como, por exemplo, a identidade entre Deus e a
Sabedoria e entre Bem e Ser e Mal e Nao Ser (o Nada); além da caracte-
rizagdo de Deus como Suma Medida. Assim, ao nos deteremos sobre a
solugdo agostiniana da questao da felicidade, abordaremos de maneira

tangencial o modo como essas nogoes a ela se relacionam.

2 A felicidade no De Beata Vita

O dialogo Sobre a Felicidade foi escrito em 386 durante o periodo
de retiro realizado por Agostinho em Cassiciaco, quando o entao pro-
fessor de Retdrica, afastado da atividade aos 32 anos de idade por pro-
blemas de satude, decide viajar com um grupo de amigos para a pe-
quena vila situada ao norte de Mildo com o propdsito de se dedicar
exclusivamente a filosofia. Datam dessa mesma fase outros importan-
tes escritos do Hiponense, como os Soliléquios, Contra os Académicos e
Sobre a Ordem.

Como o proprio titulo aponta, a obra De Beata Vita trata do pro-
blema da felicidade e se estrutura como um dialogo entre os integran-
tes da comunidade formado por Agostinho em Cassiciaco; didlogo
ocorrido na ocasiao do seu aniversario e que se estendera por trés dias.
No primeiro dia, é colocado o problema sobre o qual ele e seus convi-
dados se debrugarao; isto €, o da beatitude. No segundo dia, a discus-
sao avanga para o exame do objeto definido como o tnico cuja posse é
capaz de trazer a beatitude — Deus; no ultimo e terceiro dia, a felici-
dade (ou posse de Deus) € caracterizada como plenitude espiritual, de-
finida por Agostinho como Sabedoria que se traduz, na alma, como
medida. Vejamos como esse raciocinio é construido.

O dialogo se abre com a seguinte tese, que Agostinho apresenta
através de uma interessante metafora: a filosofia é a regiao solida onde
se encontra a felicidade; porém, dada a fragilidade da condi¢dao hu-
mana, expressa na frase “fomos langados para este mundo, como que

ao acaso e sem orientagao” (Agostinho, 2014, p. 14), somos como
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navegantes a deriva no mar e, na maioria das vezes, somente uma tem-
pestade — que se traduz em um acontecimento adverso na vida — é
capaz de nos conduzir ao porto seguro da filosofia.

Agostinho se vale dessa metafora para expor seu percurso inte-
lectual vivido até entdao, descrevendo sua filiagao aos maniqueus, pas-
sando pela adogao do ceticismo académico até alcangar o encontro com
as obras de Platao (muito provavelmente mediado pela leitura neopla-
tonica) e o aprendizado da leitura alegdrica das Sagradas Escrituras.
Contudo, como é advertido ao leitor pelo autor do dialogo neste pri-
meiro capitulo, a regido da filosofia é vasta e, ainda que se encontre
afastado de outras ameacas, ainda existe a possibilidade do erro e o
proprio Agostinho admite a sua incerteza no que diz respeito a uma
questdo que ja a época era, para ele, de grande relevancia, a questao da

natureza da alma (tratada principalmente nos Soliloquios):

Agora ja vés em que filosofia navego, como num porto. Mas ¢é tao ex-
tenso e tao vasto este porto que, apesar de ser menos perigoso, nao
exclui por completo o erro. Por isso, nao sei por que parte da terra, a
unica sem davida verdadeiramente feliz, me devo aproximar e alcan-
car. Que coisa de seguro consegui eu, de facto, se até hoje hesito e va-
cilo quanto ao problema da alma? (Agostinho, 2014, p. 16).

Essa abertura da obra nos permite vislumbrar a existéncia,
ainda que inicial, de uma certa compreensao do que seria a filosofia e
seu exercicio para o nosso autor: fundando-se na capacidade avaliativa
da razao, ela nao se aparta da vontade (isto é, do desejo que leva ao
homem a investigacdo) que precisa estar corretamente direcionada
para que o valor do exercicio filoséfico seja reconhecido. Por isso, ela
abarca todas as capacidades do ser humano: mente, espirito e afetos;
exigindo a sua presenca em todas as suas dimensdoes — nao casual-
mente Agostinho serd conhecido como o primeiro filésofo da interiori-
dade, no qual a possibilidade de se alcangar qualquer conhecimento
passa primeiramente pelo conhecimento de si mesmo — por isso a re-

levancia da questao da alma.
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Entretanto, como aponta Sangalli (2024, p. 129), nesta etapa de
seu percurso intelectual, o Hiponense ainda se encontra fortemente sob

influéncia do estoicismo:

Os instrumentos e os meios para o homem retornar ou encontrar a
vida feliz é, além do esfor¢o da vontade de tal procura, a via da filoso-
fia, entendida por Agostinho desde a sua conversao como dialética,
no sentido estoico de logica geral.

Assim, a investigacao acerca da natureza da alma proposta pelo
sabio receberd, como veremos, contornos dialéticos: seu proximo passo
argumentativo sera firmar como existente uma alma enquanto ele-
mento que da vida ao corpo.

O ser humano — argumenta o fildsofo — constituido por esses
dois elementos, alma e corpo (embora ndo seja excluida a hipotese da
existéncia de outros componentes), necessita se nutrir de alimentos
para sustentar a parte fisica. Seria a alma também carente de nutri¢ao?
Agostinho respondera que sim, equiparando alma e razdo. Assim, do
mesmo modo que os alimentos se dividem entre aqueles benéficos e os
maléficos a satide do corpo, a alma também podem ser oferecidas coi-
sas benignas ou prejudiciais. O que a alimentaria de maneira a preser-
var e aumentar sua saude? Ora, enquanto sede da capacidade racional,
seu alimento excelente seria a Sabedoria.

A alma sabia € definida entao como capaz de sustentar e preser-
var a integridade do individuo, tanto no sentido fisico quanto moral.
Por isso, a temperanca e a frugalidade o constituem: a palavra frugali-
dade deriva do termo latino fruges, que significa frutos; ou seja: a sim-
plicidade e amoderagao sao sinais de vitalidade e abundancia naqueles
que as possuem. Aquele que é temperante alcanga e mantém um estado
otimo do seu ser, pois viver segundo uma medida, sem cair nos exces-
sos determinados pelos vicios, é se manter inteiro, ja que a alma pri-
vada de alimento se caracteriza exatamente pelo seu vazio, pelo nada

que a ocupa. Ora, este nada leva a sua corrupgao, ao seu desmante-

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

18 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



lamento, a sua decomposicao e esta alma se caracteriza pela nequicia,
termo que em latim, nequitia, designa, além de maldade, também pro-
digalidade, profusao. Por isso, aquele que carece de sabedoria se en-
contra disperso, desintegrado, apontando a conjungao realizada por
Agostinho entre as esferas moral e ontoldgica.

Coloca-se entao a questao central do didlogo: se todos nos que-
remos ser felizes, o que constitui a felicidade? Seria ela alcancar aquilo
que se deseja? Se sim, seriam felizes aqueles que desejam coisas mas?
Agostinho respondera que nao, ja que esses desejam bens imperma-
nentes, que podem ser perdidos a qualquer momento. O tinico bem que
carrega a caracteristica de nao poder ser perdido, pois nao é limitado
pelo tempo (ou seja, é eterno) e tampouco muda, é Deus. Assim, che-
gamos a uma importante definicao: alcancar a verdadeira felicidade é
estar em posse de Deus.

Cabe esclarecer, portanto, o sentido dessa posse. Sao levantadas
trés hipoteses: possuiria a Deus quem vive bem, isto €, alguém cuja ca-
pacidade de gozar a vida revelaria a posse da Sabedoria? Possuiria a
Deus quem faz o que Deus quer se faga, demonstrando ser capaz de
seguir os designios divinos, sendo assim dotado das virtudes da alma
(temperanga, moderagao, frugalidade)? Ou, por ultimo, possuiria a
Deus quem nao tem em si o espirito imundo, alguém moralmente qua-
lificado? Com essas questoes se encerra o primeiro dia do coldquio.

Iniciando o segundo dia, Agostinho demonstra que as trés hi-
poteses sobre quem possuiria a Deus coincidem, pois vive bem quem
segue a vontade de Deus e, sendo a pureza de espirito a castidade,
aquele que é casto (puro em pensamento, palavras e agdes) vive bem.
Entretanto, caberia aqui uma contradigao: se somente procuramos
aquilo que nado temos, o espirito puro a procura de Deus nao o possui-
ria. Para resolvé-la, introduz-se a ideia de que, em realidade, nao have-
ria ninguém que ja ndo possua a Deus. H4, entretanto, a possibilidade
de se estar proximo ou distante dele: aquele que vive bem, Deus seria

um amigo benévolo; ao que vive mal, um amigo distante.
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Dessa maneira, pergunta-se entao se é feliz aquele a quem Deus
é benévolo, ja que Deus é propicio a todo aquele que o procura. E in-
troduzida uma nova distingdo: quem vive bem possui a Deus, e de
modo propicio. Quem vive mal também possui a Deus, mas de maneira
distante. Deus, entretanto, favorece aqueles que o buscam. Mas como
nao pode ser feliz quem nao tem o que busca, quem ainda esta a pro-
cura de Deus nao é feliz; porém, ainda conta com a benevoléncia di-
vina. Afastar-se de Deus através de seus vicios e pecados, implica nao
somente na infelicidade, mas também no nao desfrute da benevoléncia
divina. O coléquio do segundo dia termina com a seguinte questdo: se
a caréncia da alma se identifica com a infelicidade, todo infeliz é neces-
sitado de algo?

No ultimo dia do coldquio, retoma-se a questao anterior, que
coloca a possibilidade da existéncia de um estado intermediario entre
a felicidade e a infelicidade, j&4 que poderiamos pensar em alguém me-
nos ou mais carente de sabedoria. A resposta é nao, ja que nada falta a
alma na qual se encontra a sabedoria. Caso o sabio possua aquilo que
é util ao corpo, toma-o para si; caso nao, nao sofre com sua falta. Sendo
assim, nada teme, e mesmo sendo livre do medo, evita o sofrimento:
nao o fazer seria sinal de estupidez, por isso faz bom uso de tudo que
venha a possuir. Até mesmo o homem rico que nao deseja nada além
do que possui ainda sofre com o medo de perder, por um revés da
sorte, tudo o que é seu. Isso porque ele nao possui o bem mais precioso,
isto ¢, a sabedoria. Logo, necessariamente sera infeliz. Sendo a caréncia
da alma a estulticia (ou estupidez) e sendo infeliz todo aquele que é
insensato, toda caréncia da alma implicard em infelicidade. A estupi-
dez se define através da auséncia de seu oposto, isto é, da sabedoria,
assim como as trevas se definem pela auséncia de luz.

Nesse sentido, infelicidade e indigéncia (ou caréncia) da alma
se identificam. Por essa razao, o espirito do insensato, ao estar cheio de
defeitos, pode ser designado como estulto — ou esttpido. Frugalidade,

enquanto capacidade do espirito de frutificar, e intemperanga,
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enquanto a caréncia de conhecimento da alma, nao sdo somente con-
trarios, mas também excludentes: sdo o ser e o ndo-ser. Sendo assim,
Agostinho define como plenitude o conceito que se opde a caréncia,
caracterizando-a como o estado no qual a medida (termo que se remete
a palavra modus, relacionada a modéstia) e a proporgao (referindo-se a
ideia de temperanga, do latim, temperies) determinam uma alma na
qual ndo h4 nada a mais nem a menos. Assim explica Sangalli, enfati-

zando o carater interior desse conhecimento:

Ao tratar da plenitude que esta na sabedoria e ndo na estulticia, Agos-
tinho (De beat. vita, IV, 30-34) fala da frugalidade estoica, como “mae
de todas as virtudes” e acrescenta duas palavras: a moderagao (modes-
tiam) e a temperancga (temperantiam). Ambas derivam, respectiva-
mente, de medida (modo) e de proporcao (temperie), indicando a exis-
téncia de uma medida interior, uma justa medida ou proporc¢do na
avaliacdo moral para evitar os excessos, os vicios individuais e sociais,
isto é, os pecados. Isto pareceria nao estar ao alcance da concepgao de
Aristételes, mas Ragnar Holte observa que, ‘no final das contas é a
definigao aristotélica da virtude, justo meio entre dois extremos, que
retorna aqui’ (1962, p. 196, trad. nossa). Portanto, para Agostinho o
contetido da plenitude ndo esta nas coisas exteriores, proprias do in-
digente, mas no interior do homem, enquanto sabedoria e posse de
algo, que nado necessita de mais nada. A sabedoria estd na plenitude
como “a medida da alma” em que o pouco ou o excessivo estdo no
ambito da indigéncia, que ndo possui tal medida (Sangalli, 2024, p.
132-133).

Essa situacao €, na verdade, o sentido préprio da palavra pleni-
tude, entendida como aquilo que preenche, sem excesso ou falta. Logo,
chega-se a conclusao de que a sabedoria nada mais € do que a medida

da alma:

A sabedoria é que é, portanto, a medida da alma porque a sabedoria
é, efectivamente, o contrario da estulticia; ora, a estulticia é uma indi-
géncia e esta é o contrario da plenitude. A sabedoria é, entdo, a pleni-
tude e se na plenitude existe a medida, a medida da alma consiste na
sabedoria. Dai aquela excelente maxima, ndo sem razao propalada
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como a mais importante para a vida: “nada em demasia” (Agostinho,
2014, p. 32).

O didlogo se encerra com Agostinho desenvolvendo as conse-
quéncias da maxima anterior: sem medida, isto é, sem sabedoria, a
alma se atira aos vicios, excedendo-se e, portanto, se distanciando da
felicidade. Na posse da sabedoria, ela se aproxima de Deus, tornando-
se plena. Logo, € feliz quem possui a Deus e Deus nada mais é que a
sabedoria ultima, portanto, a Suma e verdadeira medida.

Assim, é de maneira quase que exclusivamente racional que
Agostinho determina, nesta obra, a relagdo entre ser humano e Deus:
isso porque a propria natureza divina € aqui caracterizada como Sabe-
doria, a Suma Medida, traduzindo-se, em termos praticos, tanto na or-
dem, medida e propor¢ao que regem o mundo natural, quanto nas
mesmas caracteristicas desejaveis ao espirito humano. Possuir a Deus,
alcancar a plenitude e a felicidade significam alcangar um ordena-
mento interno das paixdes, ordem que mantém a criatura no lugar que
lhe é devido na criagdo, contribuindo, dessa maneira, para a harmonia

do todo e, principalmente, para a realizacao e preservacao do ser.

3 A felicidade no De Doctrina Christiana

Por volta de dez anos apos a redagao do De Beata Vita, Agosti-
nho da inicio a elaboracao e publica¢do dos trés primeiros livros do De
Doctrina Christiana, que terd o quarto e ultimo livro acrescentado so-
mente em 426. Apresentando-se como um manual para a correta leitura
e interpretagao das Sagradas Escrituras, o escrito adquire um carater pe-
dagdgico nao somente no plano exegético, mas sobretudo pratico, ja
que compreender a mensagem do livro sagrado deve implicar na sua

vivéncia. No Livro I, capitulo vii, lemos o seguinte:

Ao representarem o unico Deus entre todos os deuses — inclusive
aqueles homens que imaginam, invocam e adoram outros deuses, seja
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no céu, seja na terra —, representam-no de tal modo sublime que a
mente ndo consegue pensar coisa alguma de melhor e mais excelente
(Agostinho, 2002, p. 48).

A representacao de Deus envolve, para Agostinho, necessaria-
mente a sua exceléncia ontoldgica: Deus ¢ o Sumo Bem, o que de me-
lhor pode existir. Além disso, é a Sabedoria imutavel: isto ¢ demons-
trado através de uma hierarquia observada nos seres. A vida vegetativa
¢ inferior a sensitiva dos animais. Esta, por sua vez, € inferior a intelec-
tiva humana. Entretanto, o intelecto humano é mutavel. Ainda assim,
¢ capaz de pressupor e ver a necessidade de uma sabedoria que nao é
as vezes sabia e as vezes ignorante, mas sempre sabia. Esta sabedoria é
Deus.

Qual o papel desempenhado pelas Sagradas Escrituras nesse
contexto? O Bispo de Hipona afirmara “que se entenda ser a plenitude
e o fim da Lei, como de toda a Escritura divina, o amor aquela Coisa,
que serd nosso gozo” (2002, p. 76), definindo este amor como caridade:
movimento da alma cujo fim € a fruigao de Deus. Essa defini¢ao tem
como base a cldssica oposicao entre uso e frui¢ao realizada pelo autor,
para quem devemos fruir somente daquilo que nos traz a verdadeira
felicidade (2002, p. 43), constituindo a frui¢ao na adesdo a algo por
amor a ele mesmo (2002, p. 44). Nesse sentido, o inico objeto capaz de
prover a felicidade é o Sumo Bem.

Desse modo, a caridade se sustenta sobre um amor ordenado;
este, por sua vez, € fruto de um intelecto corrigido em sua capacidade
de avaliar qual relagao deve estabelecer amorosamente com cada ob-

jeto:

Vive justa e santamente quem é perfeito avaliador das coisas. E quem
as estima exatamente mantém amor ordenado. Dessa maneira, ndo
ama o que nao é digno de amor, nem deixa de amar o que merece ser
amado. Nem da primazia no amor aquilo que deve ser menos amado,
nem ama com igual intensidade o que se deve amar menos ou mais,
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nem ama menos ou mais o que convém amar de forma idéntica (Agos-
tinho, 2002, p. 65).

Dessa forma, podemos aproximar a ideia de plenitude apresen-
tada no De Beata Vita com o amor ordenado prescrito por Agostinho no
De Doctrina Christiana: ambas se caracterizam pela capacidade de orde-
namento interno das paixdes, ordenamento pelo qual a propria alma se
organiza e se volta para o Bem Imutavel. Em ordem, a alma vive com
Deus a frui¢do — ou caridade —, amor que, diferentemente do amor
pelos bens mutaveis, nao se extingue ao possuir o objeto desejado, mas

sim se intensifica cada vez mais.

4 Consideracoes finais

Embora um texto inicial de Agostinho, De Beata Vita apresenta
com rigor logico uma investigacao acerca de uma busca humanal fun-
damental, a da felicidade. A resposta encontrada se centra na posse de
Deus. Em termos praticos, essa posse se traduz numa conduta ética vir-
tuosa, mediada pela temperanca e frugalidade. Entretanto, cabe ressal-
tar que essa solucao nao ¢ isenta de problemas: podemos nos questio-
nar até que ponto o ser humano seria capaz de seguir o caminho que
leva a sabedoria, ja que a vontade se comporta de maneira contradito-
ria: é possivel desejarmos, ao nivel do pensamento, agir virtuosamente,
enquanto, na pratica, enfrentamos dificuldade de realizar a acao idea-
lizada.

Coloca-se em xeque, portanto, a capacidade e a motivagao ul-
tima que possuiriamos para buscar a verdadeira felicidade, isto &, a sa-
bedoria: de onde surgiria o desejo para seguir a Filosofia? Se o conhe-
cimento é destinado a alma, pois é ela que se alimenta da sabedoria,
nao caberia dizer que € ela propria que determina essa busca, pois seria

necessario que ela conhecesse aquilo que ela desconhece para entao
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procura-lo. Se o desejo vem da vontade, por que seria ela tao conflitante
consigo mesma, capaz de nos levar a agir de modo prejudicial?

Uma possivel resposta para essas questoes parece se encontrar
num exame mais detalhado do sentido da diferenciagao que Agostinho
taz, no De Beata Vita, entre possuir a Deus e estar distante ou afastado
dele — o que significaria com maior exatidao ser capaz de desfrutar da
benevoléncia divina? Podemos cogitar que aqui exista uma referéncia
a nogao de graga, que sera posteriormente desenvolvida pelo Hipo-
nense em obras como Sobre o livre-arbitrio, Confissoes e A Trindade. Dado
o escopo limitado deste trabalho, o desenvolvimento desta problema-

tica por ora permanecera como um convite a estudos futuros.
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O conceito de verdade e a relagdo entre certeza

e crenca em Farabi

Francisca Galiléia Pereira da Silva!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.174.02

Cuatro individuos — un persa, un arabe, un turco y un griego — es-
taban viajando juntos, y recibieron como regalo un dirhem. El persa
dijo que compraria com él angiir, el arabe dijo que compraria indb,
mientras el turco y el griego estaban por comprar uizum y astaphil, res-
pectivamente. Sin embargo, todas esta palabras significaban una
misma cosa ‘uvas’; pero debido a su ignorancia de los idiomas de los
outros, pensaron que cada uno queria comprar cosas diferentes, y, por
consiguiente, surgid entre ellos una violenta rifia (Rumi apud Gandia,
Introd., al-Farabi, 2004, p. 11).

1 Introducao

A defesa de uma possibilidade do alcance do entendimento ab-
soluto da verdade (universalmente valida e a salvo de interferéncias
“acidentais”) decorre da ideia de que a razao é capaz de transcender
valores contingentes e chegar a realidade mesma, as verdadeiras cau-
sas que estao para além das aparéncias. Como ja dissera Aristdteles, na
Metafisica, “Ora, nao conhecemos a verdade sem conhecer a causa”

(Met.A 993b 23-24). Tal como no estagirita, persiste, no medievo, a

! Doutora em Filosofia pela Universidad Complutense de Madrid. Professora do curso
de Graduacgao em Filosofia (Licenciatura e Bacharelado) da Universidade Federal do
Ceara.
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compreensao de que o entendimento das causas daquilo que as apa-
réncias nos fornece somente pode ser alcangado por meio da razao.
Nesta linha, para Abi Nasr al-Farabi, como nos esclarece Paredes Gan-
dia na introdugao a sua traducgdo da obra Livro das letras (Kitab al-
Huraf), a razdo é “capaz de ir mas alla de los fendmenos y de conocer
el fundamento ultimo del mundo y los principios que guian la accion”
(Gandia, Introd., al-Farabi, 2004, p. 24).

Fiel a atividade filosofica, al-Farabi se configura como um fil6-
sofo que nao somente defende, persistentemente, a busca pelo conhe-
cimento verdadeiro como atribui, a razao, a via mais universal para o
alcance deste conhecimento. Esta centralidade da razao destacada na
filosofia farabiana, certamente, foi facilitada pelo fato de que o Islam
apela, de diferentes formas, a razao humana e a busca pelo conheci-
mento?. Para o islamismo, Deus transmite seus ensinamentos a diferen-
tes povos por meio de diversos profetas, resultando no fato de que as
religides podem ser multiplas mas devedoras de uma verdade e tinica
mensagem. Nesta linha, vale ressaltar, com Campanini que, “no Corao,
encontram suas raizes dois termos com os quais mais frequentemente
se entendem ‘ciéncia’ e a ‘sapiéncia’ filosdficas, precisamente ‘ilm e
hikma.” (Campanini, 2010, p. 63). Por isto, é possivel afirmar, sem con-
flitar com as bases da religiao islamica, que a verdade também pode ser
alcangada pela razao, filosoficamente, uma vez que a verdade é uma sé
para toda a humanidade, podendo ser transmitida de diversas formas
mas garantida, ao ser humano, pela atividade racional.

Diante disto, a presente exposi¢ao tem por objetivo discutir
acerca do conceito de Verdade na filosofia farabiana partindo da rela-
¢do entre certeza e crenga. Para tanto, é verificada a possibilidade que

o ser humano tem, ou nao, de identificar o que ha de verdadeiro ou

20 Alcorao frequentemente enfatiza a importancia do conhecimento ( ‘ilm) e do uso da
razdo ( ‘aql). Ha varias passagens que incentivam a reflexao, a busca pelo saber e o uso
da razdo como parte da fé islamica. A titulo de referéncia, podemos citar: Surata 10:100
(Jonas); Surata 20:114 (Ta-Ha); Surata 39:9 (Os Grupos) e Surata 16:125 (As Abelhas).
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falso sobre o objeto conhecido. Assim, iniciamos este trabalho com uma
breve andlise das etapas do conhecimento do objeto (algo que se prin-
cipia com os sentidos) para, em seguida, abordarmos as diferencas en-
tre crenga e certeza como passos que antecedem a apreensao da ver-
dade. De acordo com o que afirma no seu Livro da Retorica (Kitab al-
Hataba)?, para al-Farabi, um objeto esta, inicialmente, sujeito a crenca
e, uma vez submetido a um exame minucioso, torna-se um objeto de
crenga justificada. Somente assim, € possivel chegar a uma condicao de
certeza sobre o objeto e melhor verificar as condi¢des de um conheci-
mento verdadeiro. Sendo assim, por ultimo, abordaremos acerca do

conceito de verdade e a verificagdo das possibilidades de alcanga-la.

2 Etapas do conhecimento do objeto: dos sentidos ao

intelecto adquirido

Iniciando, pois, pelo desenvolvimento de linhas gerais acerca
da apreensao humana da realidade, al-Farabi identifica a faculdade
sensitiva como aquela pela qual se origina o conhecimento humano,
algo que so possivel devido a sua alma*. A alma, como enteléquia do

corpo, é compreendida por faculdades que, como esclarece o fildsofo,

% Na elaboracao deste estudo, foi utilizada a edigao bilingue, francés-arabe, do texto (cf.
al-Farabi, 1971).

4 A alma, como ja exposto por Aristdteles, é o principio que d4, ao corpo, sentido e
movimento, sabedoria e conhecimento. Sendo substancia una, é a forma, causa e ori-
gem de tudo o que se move, parte que conhece e compreende a realidade, ndo estando
submetida ao tempo. Como forma inteligivel, ndo esta limitada ao corpo e, por conse-
guinte, ainda menos localizada em algum lugar. Como o filésofo mugulmano segue a
tradigao aristotélica no que respeita a definicdo da alma, vale citar o que o estagirita
apresenta em seu De Anima: “A alma é, com efeito, principio do movimento, fim e
aunda causa, sendo a substancia formal dos corpos animados” (DA 415b 10-13) e, igual-
mente, “E necessario, por conseguinte, que a alma seja a substania, no sentido de forma
de um corpo natural que possui a dindmica da vida. A substancia formal é a inteléquia,
sendo a alma consequentemente, a enteléquia de um corpo deste tipo” (DA 412a 21-
30).
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consistem em operagdes distintas de uma sé unidade. Sendo assim, no
que concerne as faculdades proprias do animal racional, podem ser
elencadas cinco: a faculdade nutritiva, sensitiva, apetitiva, imaginativa
e racional. A fim de trabalhar os conceitos cuja defini¢ao ¢ o objetivo
desta exposicao, a saber, verdade, certeza e crenga, serao destacados
alguns tracos especificos somente das faculdades sensitiva, imagina-
tiva e racional.

A faculdade sensitiva deve ser compreendida como aquela que
atua por meio dos sentidos, destinada a percepgao imediata dos objetos
empiricos. Sobre tal percepcao, como falamos em um trabalho anterior,

¢ importante destacar que

al-Farabi chama a atencao para as diferentes maneiras do sujeito co-
nhecer um objeto que lhe é externo. Para tanto, reafirma Arist6teles ao
indicar que a faculdade sensitiva consiste no inicio do processo de
aquisicao do conhecimento humano, uma vez que a apreensao do ob-
jeto, depois de passar pela esfera da sensacdo, segue pela faculdade
imaginativa para, entdo, chegar a faculdade racional, onde sao estabe-
lecidos os juizos verdadeiros acerca do real (Silva, 2024, p. 28).

O conhecimento, portanto, somente chega a alma por meio dos
sentidos, como Aristoteles deixa evidente ao concluir que: “é impossi-
vel que um corpo tenha uma alma e, além disso, seja dotado de uma
inteligéncia capaz de julgar sem possuir sensagao alguma” (DA 434b
4).

A partir dos dados obtidos pelos sentidos, inicia-se a atividade
da faculdade imaginativa como aquela faculdade que memoriza, com-
pOe, separa e mescla as impressoes, oferecendo verdadeiras ou falsas
composigdes com base nos objetos da realidade, atuando, também, so-
bre os sonhos. Por possuir a capacidade de conservar as impressoes
sensiveis, ela é fundamental no processo de conhecimento, tendo em
vista que € a partir de tais contetdos da faculdade imaginativa que se
faz possivel o estabelecimento de juizos. Desta maneira, tal faculdade

se insere como intermediaria entre a faculdade sensivel e a racional,

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

30 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



fazendo uma reserva do que foi oferecido pelos sentidos e servindo de
contetdo a razao.

Chegamos, entdo, a faculdade mais elevada no que tange a
aquisicdo do conhecimento: a faculdade racional. Por sua complexi-
dade e especificidade humana, ela é, sem duivida, a mais importante no
sistema filosofico farabiano. E no ambito da faculdade racional que sio
encontrados os niveis ou graus de intelecto’, niveis estes que transcor-
rem entre o intelecto em poténcia, o intelecto em ato, o intelecto adqui-
rido e o intelecto agente. Entre estes tipos de intelecto, o intelecto ad-
quirido se destaca como o mais relevante no que respeita a obtengao da
verdade pelo ser humano. Isto porque, de acordo com al-Farabi, ao
passo que o intelecto agente se configura como uma forma separada
que nunca esteve e nem estara vinculada a matéria, o intelecto adqui-
rido é aquele que torna possivel a apreensao dos inteligiveis em ato. Ao
passo que busca conhecer os inteligiveis em ato, inicia o processo de
reconhecimento de si mesmo em ato e consequente aperfeicoamento da
sua propria realidade®. Este ¢, por conseguinte, o ponto alto da ativi-

dade da faculdade racional.

5 De acordo com al-Farabi em sua Epistola sobre os sentidos do termo intelecto, “O termo
‘intelecto” se diz de muitas maneiras: 1) aquele em virtude do qual a gente diz, de um
homem, que é inteligente; 2) o termo “intelecto” que os tedlogos usam de maneira habi-
tual quando dizem: ‘isto € o que o intelecto exige’ ou “isto € o que o intelecto recusa’; 3)
o intelecto que o mestre Aristételes menciona no Livro da demonstragdo; 4) o intelecto
que menciona no livro sexto da Etica; 5) o intelecto que menciona no Livro da alma; 6) o
intelecto que menciona no Livro da metafisica” (al-Farabi, 2002, p. 215, trad. nossa). No
presente texto, o sentido do termo intelecto utilizado é conforme a acepgao 5), ou seja,
a que segue a identificagdo presente no De Anima de Aristételes. A saber: “O intelecto
é, por conseguinte, potencialmente idéntico aos objetos do pensamento, nada podendo
ser, porém, até aquele momento em que pensa” (DA 429b 30). Nesta acepgao, o inte-
lecto é considerado sob quatro aspectos: intelecto em poténcia; intelecto em ato; inte-
lecto adquirido e intelecto agente.

¢ Sobre a maneira como isto ocorre, cf. Ramén Guerrero, 2005. p. 77-94. Vale, igual-
mente, referenciar o artigo La ontologia como fundamento de la politica en al-Farabi no qual
é realizada uma articulacdo entre aperfeicoamento epistemoldgico e ontoldgico inse-
rindo o papel da politica como fundamental neste processo (cf. Silva, 2020, p. 280-288).
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Pelo aperfeicoamento do intelecto adquirido, comeca a existir a
possibilidade de conhecer nao somente inteligiveis que foram abstrai-
dos da matéria, ou seja, que foram apreendidos, em primeira instancia,
pela faculdade sensitiva e que deixaram de ser em poténcia no seu ser.
E possivel, pelo intelecto adquirido, chegar a compreensiao daquelas
realidades que nunca tiveram qualquer envolvimento com a matéria,
isto é, das formas plenamente puras que estao além e antecedem o con-
tato com o mundo material. O intelecto adquirido, entao, é aquele que
mais se distancia da matéria e que, pela agao do intelecto agente, com-
preende os seres separados, a perfeicao, os inteligiveis”. Em resumo,
“quando o intelecto em ato entende os inteligiveis, que sao suas formas,
na medida em que sdo inteligiveis em ato, o intelecto que primeira-
mente chamamos de intelecto em ato agora se torna intelecto adqui-
rido” (al-Farabi, 2002, p. 219, trad. nossa).

Em suma, se o processo de conhecimento tem origem com os
sentidos, é somente por meio do intelecto adquirido que o ser humano
¢ capaz de atingir os niveis de conhecimento independentes da reali-
dade empirica. Tais niveis oferecem a possibilidade dos individuos,
pela via da razao, conhecer os principios ulteriores, a base primeira do
conhecimento verdadeiro dos objetos, transcendendo sua contingéncia
e entendimento aparente. Este é o momento no qual, com a atuagao do
intelecto agente, o ser humano acessa os inteligiveis e se torna intelecto.

Nas palavras de al-Farabi:

A relacdo do Intelecto Agente com o homem ¢ semelhante a relagao
do sol com a visdo. Pois, assim como o sol concede a visdo a luz, e a

7 De maneira sintética, tem-se a seguinte explicacio de Nogales: “el primer entendi-
miento es el material o posible, es decir, la pura facultad de conocer, o el poder conocer.
Cuando de hecho conoce, ha pasado de la potencia al acto. Se ha identificado mental-
mente con el inteligible de la forma conocida, convirtiéndose en el entendimiento ha-
bitual. Una vez que se ha hecho capaz de comprender un inteligible sin materias, pueda
ya conocerse a si mismo, y a todas las Inteligencias inmateriales. Esa identificacién
mental con los inteligibles superiores es lo que le convierte en entendimiento adqui-
rido” (Nogales, 1980, p. 81).
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visdo, por meio da luz recebida do sol, torna-se visdo em ato, depois
de ter sido visdo em poténcia, [...] por meio dele, 0 homem, que € in-
telecto em poténcia, torna-se intelecto em ato; alcanca a perfeicao ao
aproximar-se do grau do Intelecto Agente, pois se torna o proprio in-
telecto, depois de ndo ter sido, e inteligivel proprio, depois de nao ter
sido (al-Farabi, 2008, p. 60).

Tendo claro este percurso, segue-se, agora, para a compreensao
do sentido de crenga e de certeza. A partir dai, seguiremos aquilo que

deve ser identificado como verdade acerca da realidade.

3 A crenca e certeza como passos que antecedem a
apreensao da verdade

Ainda que o mais elevado grau que o intelecto humano busque
atingir, ou se aproximar, seja o nivel do Intelecto Agente, “pois se torna
o proprio intelecto, depois de nao ter sido, e inteligivel préprio, depois
de nao ter sido”, deve-se atentar para as diferentes formas de apreen-
sdo e identificagdo dos objetos da materialidade. Trata-se de uma pre-
ocupagao sobre como, diante da corrupg¢ao material e imprecisao do
conhecimento dos sensiveis, seria possivel alcancar uma compreensao
da realidade que mais se aproxime, de modo verdadeiro, ao que ela é
como objeto do conhecimento. Neste caminho, e de acordo com o que
afirma no seu Livro da Retorica®, al-Farabi indica que um objeto do co-
nhecimento estd, inicialmente, sujeito a crenga e, uma vez submetido a
um exame minucioso, passa a tornar-se um objeto de crenca justificada.
Somente ap0s este estagio, pode-se chegar a uma condicao de certeza
sobre o objeto e, por conseguinte, seguir rumo a verdade sobre ele. Di-
ante disso, trata-se, agora, de verificar as especificidades destas duas

formas de apreensao do objeto: a crenca e a verdade.

8 Cf. al-Farabi, 1971, p. 34.
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3.1 Crenca

A crenga € a etapa inicial para a aquisi¢do do conhecimento’
verdadeiro do objeto. Isto porque um objeto somente pode ser subme-
tido a investigagdao, quanto a sua veracidade ou nao, se ja se tem por
certo a sua existéncia’®. Deste modo, o objeto que, inicialmente, esta ga-
rantido somente devido a crenga pode vir a se tornar, depois de um
exame, em um objeto de conhecimento (‘ilm). Isto faz com que a crenga,
por si mesma, nao possa ter o status ou garantia de conhecimento,
ainda que seja o primeiro passo para que este seja alcancado. Ela cor-
responde ao resultado de um processo no qual primeiro, internamente,
o individuo apreende o objeto para, em seguida, em contraste com a
verificagdo externa (ndo da alma, senao da crenga do que o objeto venha
a ser), comprovar, ou nao, suas primeiras apreensdes do mesmo. Ad-

verte, entao, o filosofo:

[...] toda crenga, adquirida temporariamente e que pode cessar no fu-
turo por uma oposi¢ao, é uma opinido; toda crenga que subsistiu du-
rante um certo tempo e depois cessou por uma oposicao, era, de fato,
antes de cessar, uma opinido que seu autor ndo percebia como opinido
(al-Farabi, 2008, p. 42, trad. nossa).

Desta maneira, explica Black:

Knowledge, like vision, requires direct epistemic contact with the ob-
ject known at the time when it is occurring. And it is that direct rela-
tion to the object of one’s belief that must be present to guarantee cer-
titude. Certitude, inasmuch as it is a relation dependent upon the ex-
istence of its two correlates, the knower and known, thus requires sim-
ultaneous acts of self-awareness of one’s own cognitive states and

® Também sobre o conhecimento, afirma Black: “Farabi appears to use ‘knowledge’ in
this context to mean something different from the cognitive grasp of the conclusion of
a demonstration” (Black, 2006, p. 17).

10 Quanto a necessidade de haver um principio do conhecimento cuja existéncia nao
requer ser demonstrada — a fim de que, a partir dela, seja possivel fazer ciéncia —
recorda-se Aristoteles em Met.3 1005b 15-18.
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awareness of the external object of one’s knowledge (Black, 2006, p.
22).

Por esta razao, uma vez tendo a crenga do objeto, o sujeito co-
nhecedor deve verificar se o que ele cré é, ou ndo, verdadeiro por meio
da apreensao direta do objeto. Afinal, afirma o filésofo, “na crenga atri-
buida a uma coisa, hd necessariamente verdade ou mentira, seja a pro-
posicao afirmativa ou negativa” (al-Farabi, 1971, p. 30, trad. nossa). Se
ndo houver essa verifica¢do, o sujeito vai se relacionar com o mundo de
acordo com o que lhe é consciente, ainda que seja falso. E necessario,

portanto, seguir para a etapa da certeza acerca do objeto.

3.2 Certeza

A obtencdo da certeza acerca do que € apresentado ao sujeito
como via para o alcance do conhecimento verdadeiro e, por conse-
guinte, demonstravel de algo, segue um esquema no qual estao presen-
tes elementos como: crenga, eternidade, necessidade e contingéncia dos
juizos estabelecidos no que se refere a um objeto!’. Sobre o modo como
al-Farabi articula tais elementos, Black elabora o seguinte esquema ex-

positivo:

[...] a subject, S, has absolute certitude of a preposition, p. if and only
if:

1. S believes that p (the belief condition);

2. p is true (the true condition);

3. S knows that p is true (the knowledge condition);

4. It is impossible that p not be true (the necessity condition);

5. There is no time at which p can be false (the eternity condition); and,
6. Conditions 1-5 hold essentially, not accidentally (the non-acciden-
tality condiction) (Black, 2006, p. 16).

Como se observa, o filésofo utiliza, como primeira condi¢ao
para afirmar a certeza (yaqin) de uma proposicao, a crenga. Entretanto,

nao se trata de qualquer tipo de crenga, sendo uma crenca que se

11 Cf. al-Farabi, 1971, p. 32.
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justifica na possibilidade de verificagao da realidade. Ademais, na ve-
rificagdo do conhecimento verdadeiro, al-Farabi insere as mesmas con-
dicoes aristotélicas de imutabilidade e necessidade!2. Esta necessidade
se caracteriza pelo fato de que, quando o conhecedor fala do objeto de
seu conhecimento, ele tem a necessaria certeza de que tal objeto é de
um determinado modo. Desta maneira, como explica o filésofo, “A cer-
teza diz respeito apenas as proposicoes necessarias, e parece que os di-
ferentes tipos de certeza correspondem aos diferentes tipos de necessa-
rio: hd, assim, aquilo que € certo de maneira absoluta e aquilo que é
certo em um determinado momento, mas depois deixa de ser” (al-
Farabi, 1971, p. 32, trad. nossa). A certeza ¢, portanto, um juizo que nao
deve ser compreendido como mero fruto de sua opiniao acerca das im-
pressOes obtidas, sendao que seu contetdo tem que ser entendido, ne-
cessariamente, como verdadeiro, ndo podendo ser de outra forma.
Por tal razao, é possivel falar de uma necessidade que nao esta
definida materialmente, mas epistemologicamente ou, inclusive, psico-
logicamente como condi¢ao de investigagao da verdadeira realidade
do objeto. O mesmo se d4 com a categoria de eternidade, quer dizer,
quando se estabelece uma certeza sobre um objeto, nao se supde que
tal certeza vai mudar em pouco tempo, ainda que seja consciente dessa

possibilidade. Diante disso, retomamos Black quando conclui que

Certitude cannot be essential if the evidence on which it is based does
not come from the believer’s ‘own vision’ (‘an bastrati nafsihi), and his
cognitive state is not that of ‘someone who considers the thing at the
time when he is considering it and is aware that he is considering it’
(Black, 2006, p. 30).

E preciso, pois, ter a proximidade do objeto para, dele, adquirir
alguma certeza. Somente por esta via € possivel caminhar para o pro-

ximo passo: a tentativa de alcangar a verdade acerca do objeto.

12 Cf. Met.4 1010b 20-30.
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4 Conceito de verdade e a verificacao do que é verdadeiro

ou falso sobre o objeto

Para trabalhar o modo como al-Farabi teoriza a respeito do con-
ceito de verdade, é de fundamental importancia destacar o contexto em
que tal teorizagao ocorre, a saber, o momento de grande expansao do
islamismo. Isto porque este contexto demanda, fortemente, a constru-
¢ao de valores universais, valores estes que possam ser compreendi-
dos, seguidos e compartilhados por diferentes grupos nas distintas re-
lagdes com os objetos da realidade. Para tanto, no intento de precisar o
conceito de verdade tem-se, primeiro, que admitir uma realidade on-
tologicamente verdadeira que dé suporte a possibilidade de um conhe-
cimento que se aproxime dela. Em segundo momento, é fundamental
ter por base a existéncia de principios de conhecimento que, universal-
mente comuns, sdo capazes de tornar vidvel que todas as pessoas pos-
sam adquirir a compreensao de uma mesma realidade. Chega-se, en-
tao, ao terceiro momento: a verificagao da capacidade deste verdadeiro
ontologico e epistemologicamente localizado venha a ser comunicado,
ou seja, abarcado pela dimensao da linguagem.

Nesta linha, é mister esclarecer que o modo de existéncia do real
nao estd desvinculado da forma em que é pensado pelo sujeito que o
apreende e, consequentemente, a forma como é conhecido. E necessé-
rio, por esta razao, um conjunto de ferramentas que possibilitem esse
pensamento corresponder, tanto quanto possivel, ao modo como a re-
alidade se apresenta. Diante disto, o filésofo mugulmano também
chama a aten¢ao ao fato de que o processo e desenvolvimento do co-
nhecimento e, portanto, de consolidag¢ao da verdade é politico e, por
isto, fornece as bases para a formacao de outros conhecimentos e con-

figuracdes sdcio-politicas’. Isto é, o estabelecimento, apreensdo e

13 Sobre a énfase que o filésofo da a relagdo entre a dimensao ontoldgica da realidade e
o politico, desenvolvemos um estudo intitulado: La ontologia como fundamento de la po-
litica en al-Farabi (cf. Silva, 2020).
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conhecimento da verdade é uma atividade que se retroalimenta entre
o sujeito, o objeto e o contexto em que estes se localizam mas que, para
ndo perder-se em si mesmos, necessita de fundamentos solidos para a

sua verificagdo. Nesta direcao, Silva recorda que, para al-Farabi,

A légica é, portanto, o instrumento fundamental da filosofia sem a
qual o conhecimento apropriado tanto dos contetidos teéricos como
dos praticos fica comprometido. Ela é a forma pela qual se obtém a
certeza do que é a verdade e a partir da qual é possivel perceber a
presenca dos inteligiveis no ser humano (Silva, 2023, p. 655).

Neste caminho, uma etapa que se apresenta como relevante é a
utiliza¢ao do método dialético que, mesclado com o sofistico, contribui
para o trabalho e purificagao dos diferentes argumentos formulados
acerca da realidade, aperfeicoando-os. Contudo, o filosofo adverte que,
embora se busque a perfeicao por meio do método dialético, ele nao é
suficiente para obter a “certeza racional”, algo que s6 se da na demons-
tracdo. Afinal, esta atinge os principios ultimos de compreensao da re-
alidade. Ou seja, pode-se entender que o conhecimento verdadeiro nao
¢ resultado, puramente, de uma reuniao dialética de premissas argu-
mentativas. Em outras palavras, o conhecimento verdadeiro nao é re-
sultante de argumentos dialeticamente dispostos pois, se assim fosse,
poderiamos esbarrar em uma limitagao, indicada pelo filésofo, da dia-
lética que € o risco de ter seu fluxo desvirtuado pelo uso da retodrica.
Em um caminho complexo, nota-se, por esta via, que os métodos dia-
léticos garantem uma certa seguranca nos resultados, mas estes nao se
convertem em cientificos somente pela via da dialética. E necessario ir
além e atingir os principios fundamentais do intelecto humano sem,
evidentemente, perder o foco da atuagao deste no mundo.

Resulta, portanto, que nao sao os métodos retoricos, sofisticos e

dialéticos que conduzem a verdade ou sdao capazes de proporcionar as
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bases para a formulagao de principios universais'*. Sao os métodos de-
monstrativos que, de fato, garantem o alcance de tais principios e, a
partir do uso dos demais métodos, populariza-los. Afinal, como pode
ser constatado nas palavras de al-Farabi, “Os métodos retdricos e poé-
ticos sao os mais adequados para serem utilizados no ensino do povo,
sobre aquilo que foi estabelecido e confirmado com argumentos de-
monstrativos sobre assuntos tedricos e praticos” (al-Farabi, 2004, p. 85,
trad. nossa) e nao o contrario. Devido a isto, o filésofo também adverte
ao fato de que, sem a devida apuragdo do modo como a verdade esta
sendo ensinada, o que se tem sdo meras opinides sustentadas por dis-
cursos retoricos. Estes, aliados a poética, passam a ser mesclados com
simbolos dos conceitos que se, no inicio, servem para uma melhor com-
preensdo da realidade podem, com o tempo e sem a reflexdao necessaria,
mascara-la.

Logo, da retorica, que se configura como a primeira arte da 16-
gica, tem-se a poética como modos de apreensao da verdade que ante-
cedem a investigagao cientifica e o modo apoditico de apreensao do
real. Ambas, retdrica e poética, ndo garantem a verdade das premissas
e, por isto, precisam ser superadas pela argumentacao reflexiva. Como

afirma o autor:

A retorica é a melhor para persuadir o povo acerca das coisas as quais
este dedica seu interesse na medida dos conhecimentos que possui e
de acordo com as premissas dos principios da opinido comuns a todos
e anteriores a reflexao, utilizando palavras de forma direta, conforme
o modo ao qual o povo esta acostumado. A arte da ciéncia da poesia
representa essas coisas com a palavra, criando imagens delas (al-
Farabi, 2004, p. 80, trad. nossa).

Logo, ainda que a verdade da relagao sujeito-objeto possa ser

percebida a partir das diferentes especificidades vivenciadas pelos

14 Acerca destes métodos, vale a leitura da exposi¢ao presente na Epistola de introdugio
a arte da l6gica (al-Farabi, 1987), e, de maneira mais panoramica do Catilogo das ciéncias
(al-Farabi, 1953).
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sujeitos e localizadas pelos objetos, esta mesma verdade nao deve ser
entendida como relativa, mas submetida a principios universais, de-
monstrativos, que possam atestar sua validade mesmo diante da mul-
tiplicidade de contextos. Além disto, é papel da filosofia fazer com que
o verdadeiro conhecimento chegue a todas as pessoas para que estas
tenham o entendimento certo do que é a realidade do mundo, da vida

em comunidade e de si mesmo.

5 Consideracgdes finais

Diante do exposto, verifica-se que o processo de aquisi¢ao do
conhecimento, em al-Farabi, perpassa por etapas que vao desde a cons-
tituicdo das diferentes faculdades da alma no corpo humano até ele-
mentos que envolvem a formulagao de juizo do sujeito sobre o objeto.
Devido a isto, nao se trata de um fendmeno de apreciagao simples pois
envolve tanto os aspectos epistemoldgicos e intelectivos, no ambito da
apreensao da realidade pelos individuos, como as condig¢des que os su-
jeitos tem de dar significado, acreditar e refletir sobre o que é dito sobre
0 objeto: se verdadeiro ou falso, se mero fruto de uma atividade retdrica
ou dialética, ou se fundamentado em premissas demonstrativas que re-
sultam em um conhecimento mais seguro. Por esta razao, a resposta
sobre o conceito de verdade nao se encerra em si, mas se destina, antes
de tudo, de indicar ferramentas que podem ser utilizadas para a aqui-
sicao do conhecimento verdadeiro.

Ademais, o conhecimento e aquisi¢do de verdades universais
tem, em al-Farabi um valor politico-social central. Ele defende que é a
este tipo de conhecimento que o governo deve basear-se na formulagao
de suas leis e diretrizes para comunidade e ndo em um perfil que tende
a favorecer uma vertente ou entendimento especifico da realidade. A
tudo isto, o filésofo dimensiona sem descartar o aspecto histdrico e con-
textual de cada cultura, como bem pontua Gandia: “para al-Farabi, la

razon no es una facultad descarnada, disponible en todo tiempo para
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todo el mundo, sino un resultado de la evolucién de los conocimientos
en las comunidades”?®. Sendo assim, pode-se entender que até mesmo
o plano da busca pelo conhecimento verdadeiro e racional deve ser de-
senvolvido como um projeto politico, coletivo, historicamente locali-
zado e no interior de uma sociedade. Por esta razdao, uma vez consoli-
dadas as artes demonstrativas, proprias das ciéncias e da filosofia e que
tem a logica como instrumento imprescindivel, torna-se capaz de por
em descrédito as opinides comuns, falhas, e alcangar verdades univer-

sais.

Referéncias

AL-FARABI, Abu Nasr. El libro de la politica. In: AL-FARABI. Obras filosdfico-
politicas. Trad. Rafael Ramén Guerrero. Madrid: Trotta, 2008.

AL-FARABI, Abu Nasr. Epistola de introduccion al arte de la logica. In: Home-
naje al Prof. Dario Cabanela Rodriguez, OFM, con motivo de su LXX aniversa-

rio. Trad. Rafael Ramén Guerrero. Granada: Universidad de Granada,
1987. v. 1. p. 445-454.

AL-FARABI, Abu Nasr. Epistola sobre los sentidos del término ‘intelecto’.

Trad. Rafael Ramon Guerrero. In: Revista espaiiola de Filosofia Medieval, v.
9, 2002. p. 215-223.

AL-FARABI, Abu Nasr. Catdlogo de las ciencias. Trad. Angel Gonzales Palencia.
2. ed. Madrid: CSIC - Instituto Miguel Asin, 1953.

AL-FARABI, Abt Nasr. Deux ouvrages inédits sur la Rhétorique: 1. Kitab al-
hataba; II Didascalia in Rhetoricam Aristotelis ex glosa Alpharabii. Ed. J.
Langhade y M. Grignaschi. Beirut: Dar el-Machreq, 1971.

AL-FARABI, Abu Nasr. El libro de las letras. Trad. introd. y not. de José A. Pa-
redes Gandia. Madrid: Trotta, 2004.

ARISTOTELES. De Anima. Trad. Carlos Humberto Gomes. Lisboa: Edi¢des 70.
ARISTOTELES. Metafisica. Trad. Giovanni Reale. Loyola: Sao Paulo, 2002.

15 Gandia, Introd., al-Farabi, 2004, p. 57.

O conceito de verdade e a relacdo entre certeza e crenca

41
em Farabi



BLACK, Deborah L. Knowledge (‘ilm) and certitude (yaqin) in al-Farabi’s
epistemology. In: Arabic Sciences and Philosophy: A historical journal. Cam-
bridge, 2006. v. 16.

CAMPANINI, Massimo. Introducio a Filosofia Isldmica. Trad. Plinio Freire Go-
mes. Sao Paulo: Estagao Liberdade, 2010.

NOGALES, Gémez Salvador. La Politica como tinica ciencia religiosa en al-Farabi.
Madrid: Instituto Hispano-Arabe de Cultura, 1980.

RAMON GUERRERO, Rafael. La Teocracia Isldmica: conocimiento y politica
en al-Farabi. In Meirinhos, J. F. (org.). Itinéraries de la Raison: études de
philosophie médiévale. Louvain: La neuve, 2005. p. 77-94.

SILVA, Francisca Galiléia P. A natureza onto-epistemoldgica da realidade se-
gundo al-Farabi. In: VASCONCELLOS, Manuel; CORSI, Uellington (org.).
Rumo a sabedoria medieval: uma exploragao dos filésofos da Idade Média.
Toledo: Instituto Quero Saber, 2024. p. 17-32.

SILVA, Francisca Galiléia P. Elementos epistemologicos da logica farabiana.
In: Anales del XIX Congreso Latinoamericano de Filosofia Medieval: Ambitos
de libertad en el pensamiento medieval. Expresiones e imagenes. Buenos
Aires: Ediciones RLFM 2023.

SILVA, Francisca Galiléia P. La ontologia como fundamento de la politica en
al-Farabi. In: Homo, Natura, Mundus: Human Beings and their relation-
ship, ed. 1, v. 1, Turnhout: Brepols, 2020. p. 280-288.

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

42 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



A faculdade racional e a certeza do
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1 Introducao

Abu Nasr al-Farabi (872-950) elabora um sistema filoséfico no
qual o aperfeicoamento humano e a felicidade sdao alcangados pelo co-
nhecimento das causas. A razao para isso esta no fato da felicidade de-
pender da posse do belo?, uma vez que este é o maior dos bens, consti-
tuindo-se em um fim em si mesmo. Na metafisica farabiana as causas

primeiras sao definidas como o que ha de mais belo, logo, conhecer e

! Mestra e Doutoranda em filosofia pela Universidade Federal do Ceara. Professora de
Filosofia da Secretaria de Educacdo do Estado do Ceara.

E-mail: virginia.santos@prof.ce.gov.br

2 al-Farabi baseia a sua argumentagao sobre a felicidade na Etica a Nicomaco de Aristo-
teles. Portanto, segue a justificativa de que a felicidade é o maior dos bens e fins para
os quais os humanos se direcionam, uma vez que é um fim em si mesma e nao meio
para obter outro bem. A importancia da Etica a Nicomaco esta no fato de ter germinado
no mundo arabe as discussdes no ambito ético e politico, pois na auséncia da Politica
foi na Etica que os filésofos arabes encontraram as principais orientagdes sobre a vida
individual e alguma antecipacéo acerca da vida social. Assim, a Etica do Filésofo grego
cumpre para Falsafa o papel de escrito ético e politico, disso se entende que: “Aunque
parece que tuvieron conocimiento de las diversas obras éticas de Aristoteles, sin embargo que la
Etica Nicomaquea la que model6 defnitivamente el pensamiento ético en la flosofta isldmica,
especialmente el de al-Farabi, Avempace y Averroes, por citar los nombres mds conocidos. En
ella se les ofrecia un modelo de vida ideal, diferente al presentado en el Cordn, asi como indica-
ciones apropiadas para alcanzar esa vida en la sociedad humana” (Ramén Guerrero, 2014, p.
317).
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identificar-se com elas ¢ a felicidade ultima (cf. al-Farabi, 2001. p. 88).
Dentro desses termos, a conquista da felicidade estd vinculada a um
processo epistemologico. Para esse fim, o ser humano depende do seu
intelecto, pois € por ele que “o homem entende, pela qual tem reflexao,
pela qual adquire as ciéncias e as artes e pela qual distingue entre o
belo e o deploravel das a¢des” (al-Farabi, 2008. p. 168, trad. nossa).

O intelecto humano é duplo: possui a parte pratica, encarregada
do que é proprio a agdo, subdividindo-se em técnico (pelo qual se
aprendem os oficios) e reflexivo (que ajuiza o que ¢é feito voluntaria-
mente); e a parte tedrica que se volta para aquilo que é apenas conhe-
cido. E a partir da analise do intelecto teérico que al-Farabi expde a ma-
neira que os seres primeiros sao conhecidos. Para tanto, explica que o
intelecto humano € inicialmente uma poténcia apta ao conhecimento,
nesse primeiro estagio conhecer significa abstrair a forma da matéria.
Ao efetivar a abstragao o intelecto sai do estado material e converte-se
em ato, mas so ¢ atualizado em relagdo as formas apreendidas, perma-
necendo em poténcia a respeito das formas que ainda nao adquiriu.
Ap0s ser em ato, o intelecto torna-se adquirido quando reflete sobre as
formas que ja possui, ele as pensa enquanto realidades imateriais e, a
partir disso, torna-se capaz de inteligir formas que nunca estiveram na
matéria, nesse ultimo estdgio o ser humano alcanga a perfeigao. Por
mais que apresentem uma estrutura hierarquizada, os trés intelectos
sao uma mesma substancia que s6 chega ao seu termo final (intelecto
adquirido) por meio de um intelecto que esta em ato. Assim, o Intelecto
Agente é estabelecido como o responsavel pelo aperfeicoamento hu-
mano.

Entendendo-se que a felicidade humana estd no ultimo estagio
do seu intelecto, a fungao do Intelecto Agente é atualizar o intelecto
humano, mas de que modo realiza essa tarefa? Nos escritos farabianos
a resposta é dada a partir de uma alegoria sobre o sol, de modo a suge-
rir um processo de iluminag¢ao, mas de que maneira ela deve ser inter-

pretada? Seria ela um ato direto do Intelecto Agente sobre o intelecto
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material? Sendo assim, trata-se de um processo independente da von-
tade humana, como uma determinag¢ao? Ou sua atuagao seria como um
processo instrutivo pelo qual os humanos acendem voluntariamente
aos conhecimentos imateriais? A partir dessas questoes, o presente tra-
balho objetiva definir em que consiste a agao do Intelecto Agente sobre
o intelecto humano. Para tanto, serao utilizadas como obras principais
a Epistola Sobre o Intelecto (Al-Risala fi-1-"agl), o Livro da Demonstragio
(Kitab al-Burhan), A Cidade Ideal (Mabadi’ ard ahl al-madina al-fadila) e o
Livro da Politica (Kitab al-siyasa al-madaniyya). Através, disso sera escla-
recido o sentido de iluminacao empregado por al-Farabi ao Intelecto

Agente.

2 A faculdade racional e o processo de conhecimento

Ao argumentar sobre a faculdade racional al-Farabi explica que
embora una, divide-se em pratica e tedrica. A pratica versa sobre o que
pode ser feito e modificado, sendo subdividida em técnica, pela qual se
aprendem os oficios, e reflexiva que julga o que deve ou nao ser reali-
zado voluntariamente. Por outro lado, a parte tedrica alcanca aquilo
que € apenas objeto de conhecimento e que ndo sofre modificagao. A
perfeicao de cada uma € uma virtude, assim como a imperfei¢ao é um
vicio. Na obra O Caminho da Felicidade o pensador afirma que as virtu-
des sdo quatro: teoricas, deliberativas, morais e artes praticas. Posteri-
ormente as reduz a duas: intelectuais (virtudes tedricas e virtudes deli-
berativas), correspondendo a parte tedrica da razao; e éticas ou morais
(virtudes morais e artes praticas), provenientes da parte pratica. As vir-
tudes morais seguem o modelo aristotélico, sendo obtidas pelo habito,
do qual a mediania é a perfei¢ao e qualquer um dos extremos do meio
termo (por caréncia ou excesso) € um vicio. No que respeita as virtudes
intelectuais a sua aquisi¢ao se da pelo estudo e a compreensao, mas
para que isto fique claro € preciso definir o que os seres humanos po-
dem conhecer. A cerca disso o filésofo afirma:
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As coisas que o homem deve conhecer sdo de duas classes: uma é
aquela cuja natureza é ser conhecida e nao ser objeto da agao do ho-
mem, mas apenas ser conhecida [...]; a outra é aquela cuja natureza é
ser conhecida e ser objeto da agao [...] A perfeicdo daquilo que consiste
em ser conhecido e ser objeto da acgao reside em ser realizado [...] A
perfeigao daquilo que consiste em ser conhecido mas nao ser o objeto
da acdo do homem ¢é apenas para ser conhecido (al-Farabi, 2002, p. 65-
66, trad. nossa).

A perfeicao do que deve ser conhecido e objeto da agao humana
¢ a virtude pratica, enquanto a perfeicao daquilo que deve ser apenas
conhecido € a virtude tedrica. Ambas sao perfei¢oes do intelecto hu-
mano e tem como finalidade o belo, mas é por meio do intelecto tedrico
que o belo é conhecido. Partindo disso, al-Farabi identifica o conheci-
mento tedrico como o verdadeiro saber, a ciéncia (cf. Fakhry, 2002, p.
66):

No entanto, a ciéncia, que é uma certa virtude da parte tedrica, con-
siste em chegar a alma com a certeza da existéncia daqueles seres cuja
existéncia e subsisténcia ndo dependem em nada da ajuda do homem,
0 que € e como é cada um deles, a partir de demonstra¢des formadas
através de premissas verdadeiras, necessarias e universais, primeiros
principios pelos quais se obtém a certeza e se chega naturalmente o
cognoscivel ao intelecto (al-Farabi, 2008, p. 185, trad. nossa).

O que é proprio do conhecimento teérico, enquanto verdadeira
ciéncia, é a imutabilidade, a universalidade e, sobretudo, a certezas.
Nenhum saber se firma sob aquilo que ora é, ora deixa de ser; conse-
quentemente s6 ha ciéncia onde ha certeza, pois “o que pode ser falso
nao € ciéncia e nem certeza” (al-Farabi, 2008, p. 185, trad. nossa). Tendo

isso em mente, al-Farabi afirma que:

3 al-Farabi se baseia na nogao aristotélica sobre o conhecimento verdadeiro, isto é: “Jul-
gamos dispor de conhecimento simples e sem qualificacao de tudo (em contraste com
o conhecimento acidental dos sofistas) quando acreditamos que sabemos [1] que a
causa da qual o fato é originado é a causa do fato e [2] e que o fato ndo pode ser de
outra maneira” (Aristoteles, Analiticos Posteriores, 71 b 9-11).
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O conhecimento é certo quando é absolutamente impossivel que o que
€ conhecido seja diferente; quando é impossivel, por qualquer razao,
que o homem que o possui se retrate, ou que ele conceba que tal retra-
tagdo seja possivel; quando nao lhe pode ocorrer qualquer suspeita de
erro, nem qualquer sofisma que o obrigue a rejeitar o que ja sabe, nem
qualquer duvida ou conjetura (al-Farabi, 1953, p. 15, trad. nossa).

Para al-Farabi o termo conhecimento (‘ilm) aplica-se propria-
mente a certeza (al-yaqin), logo o que é necessariamente certo deve ser
denominado de conhecimento certo (al-'ilm al-yaqini). Esses conheci-

mentos certos sao trés:

Um deles € a certeza apenas sobre a existéncia de uma coisa, ou seja,
saber que algo existe, que um grupo chama de saber que uma coisa é.
O segundo tipo ¢ a certeza apenas sobre a causa da existéncia de uma
coisa, a que um grupo chama saber porque que uma coisa existe. O
terceiro tipo € o conjunto dos dois primeiros tipos (al-Farabi, 2007, p.
68, trad. nossa).

De acordo com al-Farabi, essa triplice certeza é obtida por trés
silogismos: 1) o que prova apenas a existéncia; 2) o que prova apenas a
causa; 3) o que prova as duas coisas. O silogismo que fornece um desses
trés tipos de conhecimento ¢ chamado de demonstracao, consequente-
mente a demonstracgao se subdivide em trés: a) a demonstracao da exis-
téncia (demonstragao de que uma coisa ¢); b) a demonstragao do por-
qué de uma coisa existir; c) a demonstracao absoluta que combina am-
bas as demonstragdes. Como sintese de todo esse percurso o pensador
conclui que “a demonstragao absoluta é o silogismo certo que, por si s6
e de forma nao acidental, fornece o conhecimento da existéncia e da

causa de algo*” (al-Farabi, 2007, p. 68, trad. nossa). No decorrer dos

4 Anocao farabiana sobre a demonstragao absoluta o aproxima da discussao aristotélica
sobre as quatro causas “1) matter and what accompanies it; 2) the definition and its
parts (corresponding to the form); 3) the agent and what goes with it; and finally 4) the
purpose and what goes with it. By what accompanies these causes or goes with it, ob-
viously al-Farabi meant any factors that go with the cause in question, such as the agent
and his tools, the goal sought and the means of attaining it. Each one of these causes,
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seus escritos filosoficos, o pensador identifica a demonstra¢ao com a
filosofia,

[...] pois quando alguém adquire conhecimento sobre os seres ou re-
cebe instrugodes neles, se ele percebe suas prdprias ideias com seu in-
telecto, e sua concordancia com eles é por meio de certa demonstragao,
entdo a ciéncia que compreende essas cognigoes € a filosofia (al-Farabi,
1962. p. 44, trad. nossa).

Consequentemente, entende-se que a filosofia € uma certeza ne-
cessaria, ndo acidental apoiada em premissas universais.

Partindo disso, propde que a certeza necessaria, a filosofia, ou
sabedoria humana em sentido absoluto, alcanca as causas da existéncia
humana, as realidades imutaveis, que nao podem ser excluidas ou mo-
dificadas sem que toda a existéncia se altere. Portanto, “A sabedoria é
a ciéncia das causas remotas pelas quais todos os outros seres existem
e das causas proximas das coisas que tém uma causa” (al-Farabi, 2008.
p- 186, trad. nossa). Por mais que essas causas sejas muitas, todas re-
montam gradativamente ao Principio Primeiro. Sendo assim, a sabedo-
ria consiste em conhecer as causas tiltimas, sobretudo a Causa Primeira
e como esse conhecimento implica na perfeicao ultima e na felicidade
humana. Portanto, pode-se admitir que a sabedoria se ocupada da feli-

cidade, isto é,

he then goes on to say, is either proximate or ultimate, essential or accidental, more
general or more particular, and potential or actual. Each one of these causes may be
taken as the middle term of a given syllogism” (Fakhry, 2002, p. 68). Na obra A con-
quista da felicidade retoma a nogao das quatro causas aristotélicas ao admitir que “The
principles of being are four: (1) What, by what, and how* the thing i& —these have the
same meaning [inasmuch as they signify the formal cause]. (2-3) From what it is. (4)
For what it is [which signifies the final cause]. (For by the question from what it is we
signify either [2] the agent principles or [3] the materials,-4 whereupon the causes and
principles of being become four.) The genera of beings [may be divided into three
kinds, according to the number of their causes].5 The first admits of having no cause at
all for its existence—this is the ultimate principle for the being of all other beings re-
garding which we have only the principles of our knowledge of it [and not the princi-
ples of its being]. The second possesses all the four. The third admits of having only
three of them; it cannot possess the material principle” (al-Farabi, 1962, p. 15-16).
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Uma vez que sé alcancamos a felicidade quando estamos na posse de
coisas belas, e as coisas belas s6 nos chegam através da arte da filoso-
fia, segue-se necessariamente que a filosofia € aquela pela qual alcan-
camos a felicidade. Esta é aquela que adquirimos através da exceléncia
do discernimento (al-Farabi, 2002. p. 68, trad. nossa).

Ao argumentar que a filosofia, ou sabedoria humana, se obtém
pela exceléncia do discernimento, al-Farabi estabelece um itinerario da
virtude intelectual que inicia com a légica. Para o pensador, antes da
filosofia e da exceléncia do discernimento deve haver nos humanos a
capacidade de identificar o correto. A faculdade racional é qualificada
para essa percepgao, mas depende de uma arte que a aperfeicoe. Nisso,
estabelece a arte da ldgica como a ciéncia pela qual se adquire “aquilo
pelo qual se chega a saber qual é a verdadeira opiniao e qual é a opiniao
falsa; as coisas pelas quais 0 homem chega a verdade e aquelas pelas
quais a mente do homem se afasta da verdade” (al-Farabi, 2002, p. 69,
trad. nossa). Partindo disso, compreende-se que a logica é um instru-
mento que permite o intelecto alcangar a certeza.

A utilizagao da logica exige, no entanto, que o ser humano pos-

suia conhecimentos ldgicos de cardter quase inato®, denominados

5 A exposigao farabiana acerca dos primeiros principios os apresenta como aparente-
mente inatos na obra O Caminho da Felicidade: “Todas estas cosas de cuyo conoci-
miento nadie carece estan presentes em la mente del hombre desde el comienzo de su
existéncia de manera innata” (al-Farabi, 2002. p. 73). A partir dessa citagdo Ramén
Guerrero admite que “al-Farabi se parta aqui de la doctrina aristotélica al aceptar la
existéncia de um inatismo de los primeiros princios” (Ramén Guerrero, 2002, p. 72).
Todavia, Deborah Black chama ateng¢do para o fato do filésofo ndo os definir deste
modo: “While it is customary to speak of these propositions as being ‘innate,” Farabi ~
does not make that exact claim, and indeed it would seem to be at odds with his ac-
ceptance of the fundamental tenets of Aristotelian psychology, in which the human
material intellect is a pure potency in its own right. What Farabi does say is that we
have no conscious awareness of when we acquired knowledge of these intelligibles,
and that we can recall no time when we did not know them. But he is careful to assert
only that it “as if our souls possessed [this knowledge] by nature from the beginning of
our existence, and as if it were innate in us and we were never lacking in it"” (BLACK,
2006, p. 38). Baseando-se nisto, parte-se da consideragao de que embora parecam ina-
tos, os primeiros principios nao o sao.
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primeiros principios. Por vezes esses primeiros principios estao pre-
sentes e 0 ser humano nem se da conta de sua existéncia, até que escute
uma palavra que designa aquilo que estd em sua mente. Dessa forma,
muitos desses conhecimentos iniciais sao desconhecidos por nao se sa-
ber as palavras que o designam. Assim, al-Farabi estabelece a necessi-
dade da arte da gramatica® para conhecer os primeiros principios, che-
gando ao ponto de propor uma metafisica da linguagem por compre-
ender que as palavras significam o inteligivel (cf. Vallat, 2004, p. 208).
Entende-se, assim, que por meio das palavras, através do didlogo, o
conhecimento é despertado, isto é, os principios que naturalmente es-
tao na mente humana’ e, com isso, inicia-se o processo de conheci-

mento, precisamente a atualiza¢ao do intelecto humano.

¢ al-Farabi propde uma articulagio entre 16gica e gramatica, pois “su concepcion de la
légica implica verla no s6lo como método del recto pensar, sino también como método
del recto decir, en el sentido de que el término Logos designa tanto la facultad intelec-
tual como las ideas que resultan del acto propio de esa facultad y la expresion oral de
esas ideas. Pero hay que advertir, ademas, que esa preocupacion por el lenguaje, pre-
sente en muchas otras obrassuyas, le llevo a ahondar la relacion entre la aprehension
lingtistica y la aprehension intelectua, con una clara intencién de profundizar de esta
manera lo expresado por Aristoteles al comienzo del Peri Hermeneias , a saber, las
relaciones entre lenguaje, pensamiento y realidade” (Ramén Guerrero, 1986, p. 143-
144).

7 Seguindo as nogdes platonicas, al-Farabi afirma que € pelo didlogo que os primeiros
principios sdo despertados na alma humana. A partir disso Vallat menciona: “Pour les
révéler a la conscience du disciple de maniere différenciée et distinctivement, le role
du maitre va consister en un dialogue ou, dans un premier temps, en un enseignement
magistral d’un genre particulier. Selon les verbes employés par Farabi, il pourrait s’agir
de passer en revue (cf. ‘addada) a voix haute toute unensemble de termes choisis pour
leur ajustement aux notions qu’il s’agit deréveiller. Ce qui intéresse le maitre a ce stade
n’est pas, en effet, de mettre au jour n'importe quelles notions scellées jusque la dans
I'esprit du disciple, mais seule-ment celles dont il est besoin pour aborder 1'étude de la
logique. Il faut donc faire entendre au disciples les mots oraux qui s’ajustent (cf. hasara
‘ala) aux «notions intelligibles» premieres qui sont en rapport avec la logique, en sorte
qu’il s’éveil-le a la conscience de leur présence en lui” (Vallat, 2004, p. 208).
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3 O Intelecto Agente e a atualizacao do intelecto humano

Ao afirmar que a felicidade humana depende da atualizagao do
intelecto, al-Farabi dedica a este um lugar central em sua filosofia. Di-
ante disso, propde uma definicao clara na obra Epistola sobre o Intelecto
(al-Risala fi-1 “aql). Para tanto, inicialmente analisa os sentidos emprega-

dos ao termo intelectos:

O termo intelecto é dito de varias maneiras: A. a coisa para a qual a
multidao recorre para dizer do homem que ele € inteligente; B. o inte-
lecto que os tedlogos constantemente tém em suas bocas, dizendo: isto
€ o que é afirmado pelo intelecto ou negado pelo intelecto; C. o inte-
lecto mencionado pelo mestre Aristoteles no Livro da Demonstragio; D.
o intelecto que ele menciona no sexto tratado do Livro de Etica; E. o
intelecto que ele menciona no Livro da Alma; F. o intelecto que ele men-
ciona no Livro da Metafisica (al-Farabi, 2001. p. 61-62, grifo do autor,
trad. nossa).

al-Farabi reduz os seis sentidos a quatro: (A e B) sentidos pré-
filosoficos; (C e D) sentidos pré-gnoseoldgicos; (E) sentido gnosiold-
gico; (F) sentido metafisico. O sentido pré-filoséfico inclui as opinides
do vulgo sobre a inteligéncia e a sensatez de um individuo, bem como
a perspectiva teologica para o qual o sentido de intelecto se refere a
autoridade da razao para negar ou confirmar algo. al-Farabi destaca
que os dois primeiros sentidos ndo se baseiam em premissas demons-
trativas, logo nao tem carater cientifico ou filosofico, assim, os deixa de
lado e se encaminha para os sentidos de intelecto abordados por Aris-
toteles. O filosofo arabe chama de pré-gnoseolodgicos os sentidos abor-

dados por Aristdteles nos Analiticos Posteriores e na Etica a Nicomaco; na

8 A preocupacao farabiana em definir o termo esta no fato de ter se “preocupado por
las lenguas, las gramaticas y el analisis linglifstico; diversas obras dan testimonio de
ello, especialmente su Libro de las Letras, donde se ocupa de varias nociones :filosofi-
cas siguiendo el metodo de establecer primero los signi:ficados ordinarios del terrnino
en cuestion, esto es, tratando de explicar primero que sentido tiene para el vulgo y de
analizar despues su significado: filoséfico” (Ramoén Guerrero, 2002, p. 23).
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primeira refere-se ao intelecto tedrico, pelo qual o ser humano adquire
certeza das proposi¢Oes universais, assim como conhece os primeiros
principios; na Etica aborda o intelecto pratico, pelo qual se identifica o
bem e o mal nas agdes. O sentido gnosiologico é apresentado por Aris-
toteles no De Anima, trata-se de uma divisao quadrupla do intelecto:
poténcia, ato, adquirido e agente; é uma exposicao que apresenta os
polos estremos do intelecto, uma receptividade (intelecto em poténcia)
e uma causa (Intelecto Agente). O tltimo sentido do termo intelecto é
o apresentado por Aristoteles na Metafisica XII, 7-9 e al-Farabi o identi-
fica com o seu Primeiro Principio.

E a partir do sentido gnosiolégico que epistemologia farabiana
¢é apresentada. O pensador arabe afirma que inicialmente o intelecto
humano “é uma disposi¢do na matéria preparada para receber as im-
pressoes dos inteligiveis e € em poténcia intelecto (e intelecto material),
e, também, € inteligivel em poténcia” (al-Farabi, 2018, p. 138). Por sua
natureza, é responsavel por receber as formas materiais existentes nos
objetos particulares, ou seja, ele é “uma certa coisa cuja esséncia foi pre-
parada para separar a esséncia de todos os seres, assim como as formas
dos materiais, fazendo deles uma forma ou formas para si mesmo” (al-
Farabi, 2001. p. 70, trad. nossa). Ao denominar esse intelecto de poten-
cial al-Farabi nado pretende relega-lo a uma passividade, pois a fungao
que lhe é prépria é a abstragao das esséncias e formas de tudo o que
existe, a fim de que essas formas constituam uma forma por si, sem
matéria. Pode-se, assim, dizer que nesse ato ocorre a identificagao entre
a faculdade que apreende e o objeto que é apreendido, logo: “ser inte-
ligente para o intelecto significa converter-se na forma que recebe; ser
inteligivel para forma significa ser recebida no intelecto. Intelecto e
forma constituem, entao, uma tnica coisa” (Ramon Guerrero, 2002, p.
25, trad. nossa). Quando o intelecto em poténcia se apropria das for-
mas, atualiza-se e transforma-se em intelecto em ato. Assim, quando as
formas sao abstraidas da matéria, os inteligiveis deixam de ser poténcia

e tornam-se ato. Com isso, o filésofo identifica o ato de abstrair com o
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ato de entender, de modo que ter a inteligéncia de algo significa “que
as formas que estao nas matérias estdo separadas de suas matérias e
que uma outra existéncia diferente da sua primeira existéncia lhe ad-
vém” (al-Farabi, 2001. p. 78, trad. nossa).

Ao abstrair as formas da matéria o intelecto sai do estado mate-
rial e se converte em ato. Assim, “Quando os inteligiveis que ele [inte-
lecto material] separou da matéria entram nele, entdo esses inteligiveis
tornam-se inteligiveis em ato” (al-Farabi, 2001, p. 72, trad. nossa). Con-
tudo, nao se deve concluir que este segundo estado do intelecto signi-
fica uma perfeigao ontologica nos seres racionais, pois nesse momento
o intelecto é ato em relagao as formas que ja tem apreendido, sendo
potencial a respeito das formas que ainda nao possui. Por outro lado,
toda forma inteligivel apreendida, uma vez em ato perde as caracteris-
ticas individuais que a particularizavam quando unida a uma matéria,
ou seja, a partir desse momento converte-se em universal. al-Farabi
identifica esse estagio do conhecimento como primeiro nivel do conhe-
cimento intelectual, o segundo nivel é caracterizado pelo terceiro grau
de intelecto: o intelecto adquirido.

Quando chega a intelecto adquirido esta atualizado pelas for-
mas inteligiveis, sendo apto para abstragao de formas mais elevadas
que as materiais, ou seja, pode voltar-se para si mesmo, compreen-
dendo-se, agora, como realidade separada da matéria, assim como
pode inteligir os seres superiores. A compreensao das realidades supe-
riores constitui-se, inicialmente, em uma dificuldade para o ser hu-
mano, pois, dada a natureza do seu intelecto material, abstrai formas
da matéria, logo como seria possivel conhecer os seres primeiros ima-
teriais? Além de todos os universais que tém realidade ontologica ima-
terial? A solucao deste problema é dada com o intelecto adquirido que
alcangou o estatuto ontologico que o torna capaz de refletir sobre seus
proprios contetidos e conceitos. Nessa reflexao, nao hd abstragao, pois
as formas possuidas ja estao em ato, ndo sendo necessario separa-las

da matéria. Ao inteligir formas puras cria a possibilidade de conhecer
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os seres supralunares que nunca estiveram unidos a uma matéria, isto,
pois “sendo inteligiveis em ato por si mesmos, tém um ser semelhante
ao das formas inteligiveis que vieram da matéria depois de terem sido
abstraidas e pensadas. Por esta semelhanca, essas formas puras podem
ser conhecidas em um ato de intuic¢ao intelectual” (Ramon Guerrero,
2002, p. 26, trad. nossa). Acrescenta-se que devido o ato de inteleccao
implicar a identificacdao entre sujeito e objeto o ser humano, ao chegar
ao nivel do intelecto adquirido se assemelha as realidades superiores

que intelige. Nesse estagio alcancga a perfei¢ao ontoldgica e a felicidade:

[...] os inteligiveis que estdo em poténcia tornam-se inteligiveis em ato;
e da mesma forma, o intelecto que esta em poténcia se realiza como
intelecto em ato. Nada mais, exceto o homem, pode ser assim; esta é a
felicidade ultima, que é a perfei¢ao mais excelente que o homem pode
alcangar (al-Farabi, 2008. p. 79-80, trad. nossa).

A partir dos trés niveis de intelecto al-Farabi traga um caminho
que torna possivel o conhecimento de dois tipos de inteligiveis: os que
precisam ser abstraidos por estarem unidos a uma matéria, assim como
aqueles inteligiveis que estdo desde sempre em ato. Trata-se de uma
trajetoria hierarquizada de modo que os trés intelectos se sobrepdem
uns aos outros atuando como forma para aquele que precede. Por mais
que apresentem uma estrutura hierarquizada, os trés intelectos sao
uma mesma substancia que sé chega ao seu termo final (intelecto ad-
quirido) por meio de um intelecto que em ato, este é o Intelecto Agente.
O Intelecto Agente é o décimo intelecto emanado entre as Causas Se-
gundas. Embora al-Farabi o identifique como um dos Intelectos (segun-
dos), o distingue por sua atuagao no mundo sublunar e pela multipli-

cidade intelectiva que possui:

[...] o Intelecto Agente distingue-se por ter uma inteligéncia tripla, em
vez de uma dupla inteligéncia como o thawani [Intelectos Separados-
Causas Segundas]. Como al-Farabi explica em Siyasah: ‘Quanto ao In-
telecto Agente, ele contempla o Primeiro, todo o thawani, e sua propria
esséncia’. Assim, em termos da estrutura de sua inteleccao, o Intelecto
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Agente é comparavel as almas celestes, cuja contemplagdo abrange
trés tipos diferentes de inteligiveis. Ha, no entanto, uma diferenga im-
portante. Enquanto cada alma celestial contempla apenas o intelecto
separado ao qual deve sua existéncia, o Intelecto Agente apreende to-
dos os intelectos anteriores em uma unica varredura (wa-I-thawani ku-
llahd). A conclusao é que o Intelecto Agente tem um tipo tnico de in-
telecgao, que o diferencia dos outros intelectos separados e das almas
celestes (Janos, 2012, p. 174-175, grifo do autor, trad. nossa).

Enquanto intelecto em ato, sua fungao € “tornar o inteligiveis
em poténcia inteligiveis em ato, e tornar o intelecto em poténcia inte-
lecto em ato, e é a faculdade racional que se torna intelecto em ato” (al-
Farabi, 2018, p. 148). Consequentemente, encarrega-se do mundo sub-
lunar, e, mais precisamente, do aperfeicoamento e felicidade humana.
Entendendo-se que a felicidade humana esta no tltimo estagio do seu
intelecto, a funcao do Intelecto Agente é atualizar o intelecto humano,
mas de que modo isso se efetiva? O pensador explica essa atualizagao

a partir da alegoria do sol:

A visao é uma faculdade e uma disposicdo na matéria e é, antes de
ver, visdo em poténcia. [...] E o Sol que fornece a visao a luz que une
ambos e fornece as cores a luz que os une. Assim, com a luz que recebe
do Sol, a visao comeca a ver em ato e toma-se visdao em ato e a cores
tomam-se, através dessa luz, visiveis e apreensiveis pela visao em ato
apos terem sido visiveis e apreensiveis pela visdo em poténcia. Do
mesmo modo o intelecto que estd em ato fornece ao intelecto material
algo que se inscreve nele e que em relagao ao intelecto material é como
a luz em relagdo a visao. Tal como a visao pela luz em si mesma vé a
luz que é a causa do eu ver e vé o Sol, que é a causa da luz, e pela luz
em si vé as coisas que sdo visiveis e apreensiveis em poténcia, de
forma que se tomam visiveis e apreensiveis pela visao em ato, assim
o intelecto material intelige essa prdpria coisa que esta para ele como
a luz esta para a visdo. Através dela, intelige o intelecto em ato, que é
a causa da impressao dessa coisa no intelecto material, e, através dela,
as coisas que eram inteligiveis em poténcia tomam-se inteligiveis em
ato (al-Farabi, 2018. p. 139-140).
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A agao do Intelecto Agente é como uma iluminagao, mas de que
maneira essa iluminagao deve ser interpretada? Seria ela um ato direto
do Intelecto Agente sobre o material? Sendo assim, trata-se de um pro-
cesso independente da vontade humana, como uma determinagao? Ou
sua atuacao seria como um processo instrutivo pelo qual os humanos
acendem voluntariamente aos conhecimentos imateriais? Como pro-

poe Ramon Guerrero:

[...] parece que a iluminacao deve ser entendida como um fluxo de luz
que incide sobre o intelecto potencial, possibilitando-lhe conhecer as
formas através da abstragao. Através da luz, aquele “algo” que o inte-
lecto material recebe do Intelecto Agente, o intelecto material se con-
verte em intelecto em ato, a forma potencialmente inteligivel torna-se
inteligivel em ato e, finalmente, o Intelecto Agente é igualmente co-
nhecido pelo intelecto do homem (Ramoén Guerrero, 2002, p. 28, trad.
nossa).

Com isso, a iluminagao deve ser interpretada como a capaci-
dade de adquirir os primeiros inteligiveis e, por meio deles, os demais
conhecimentos: “A agao do Intelecto Agente consiste, portanto, em
possibilitar a intuigdo dos primeiros principios nas artes produtivas,
nas ciéncias praticas e nas ciéncias especulativas” (Ramoén Guerrero,
2002, p. 29, trad. nossa). Dessa forma, o Intelecto Agente da inicio ao
processo de conhecimento no ser humano, o que significa deixa-lo apto

para que avance voluntariamente na busca por esse aperfeicoamento:

Em primeiro lugar, da ao homem uma faculdade e um principio com
o qual ele tende espontaneamente, ou pode tender, para as demais
perfeicoes. Este principio consiste nos primeiros conhecimentos e nos
primeiros inteligiveis que se atualizam na parte racional da alma. S6
lhe d4 esses conhecimentos e inteligiveis, em primeiro lugar, depois
que a parte sensitiva da alma e a parte apetitiva, através das quais
existem desejos e aversdes que seguem a parte sensitiva, tenham sido
previamente atualizadas no homem; os instrumentos dessas duas fa-
culdades pertencem ao corpo. Através de ambas se atualiza a vontade;
a principio, a vontade € apenas um desejo que surge de uma sensagao;
o desejo se realiza pela parte apetitiva, enquanto a sensa¢ao ocorre na
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parte sensivel. E em segundo lugar, depois que a parte imaginativa da
alma e o desejo que a segue sdo atualizados, uma segunda vontade é
entdo realizada ap0ds a primeira e esta vontade é um desejo que pro-
cede de um ato de imagina¢ao. Uma vez atualizadas essas duas, po-
dem existir os primeiros conhecimentos que desde o intelecto agente
se atualizam na parte racional. E entdo ocorre no homem um terceiro
tipo de vontade: o desejo que procede da razao; esta € a que se conhece
propriamente pelo nome de livre arbitrio. Esta é a que pertence espe-
cificamente ao homem, com exclusdao dos demais animais. Por ela o
homem pode fazer o que é louvavel ou o que é condenavel, o que é
nobre ou o que € vil, e por causa dela ha recompensa e castigo. As
duas primeiras vontades s podem existir em animais irracionais.
Quando a terceira se realiza no homem, por ela pode tender ou nao
para a felicidade, e por ela pode fazer o bem e o mal, o nobre e o vil
(al-Farabi, 2008. p. 97, trad. nossa).

A partir disso, pode-se dizer que a fun¢ao do Intelecto Agente
¢ conduzir o ser humano a felicidade a partir do seu aperfeicoamento.
Para tanto, age sobre o intelecto material tornando possivel a sua per-
cepgao das formas imateriais. Além de atualizar o intelecto material, o
Intelecto Agente também ilumina a faculdade imaginativa, permitindo
que a verdade metafisica acessada pela razao seja conhecida através de

simbolos:

Nao é impossivel que urna pessoa — se a sua faculdade da imagina-
¢do atingir o camulo da perfeicdo — estando acordada obtenha do In-
telecto Agente particulares presentes e futuros e as suas imitacoes a
partir dos sensiveis, e receba as imitagdes dos inteligiveis separados e
as restantes coisas nobres, e as seja. Essa pessoa obtém, através dos
particulares que recebe, a profecia do presente e do futuro, e ao rece-
ber os inteligiveis obtém profecia das coisas divinas (al-Farabi, 2018.
p- 150).

Com isso, o carater iluminativo do Intelecto Agente se realiza
sobre duas faculdades, a imaginativa e a racional. Ha, portanto, duas
vias para acesso das verdades inteligiveis: a razao e a revelagao. No
sistema filosofico-politico farabiano, as duas vias de acesso a verdade

sao encaradas como dois métodos de ensino, um retdrico e outro
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demonstrativo: “H4 duas maneiras de tornar uma coisa compreensivel:
primeiro, fazendo com que sua esséncia seja percebida pelo intelecto e,
segundo, fazendo com que ela seja imaginada pela similitude que a
imita” (al-Farabi, 1962. p. 40, trad. nossa). O estabelecimento de duas
vias expressa a preocupagao farabiana em nao fazer do alcance da ver-
dade uma exclusividade do filosofo, validando, assim, a profecia e a
religiao como vias de acesso. Segundo sua perspectiva, filosofia e reli-
gido sdo duas vias de uma mesma verdade, expressam o mesmo obje-
tivo e conduzem para o mesmo fim que € a felicidade. Distinguem-se
apenas quanto ao método: a religiao utiliza o método poético e persu-
asivo, enquanto a razao se fundamenta no método demonstrativo. Por-
tanto, sio complementares: “a dialética fornece uma opinido poderosa,
onde as demonstragdes fornecem seguranga, ou na maioria dos casos,
e a retdrica produz persuasao na maioria dos casos em que nao ha nem
demonstracdo nem consideracdo dialética” (al-Farabi, 2008, p. 142,

trad. nossa).

4 Consideragoes finais

O presente trabalho objetivou expor o sentido de iluminagao
empregado ao Intelecto Agente na filosofia desenvolvida por al-Farabi.
Para tanto, foi preciso uma exposigao sobre a sua epistemologia, sobre-
tudo, uma analise acerca do que ¢ o conhecimento e o modo como se
realiza no ser humano. Trata-se de uma questao central no sistema fi-
losofico farabiano, pois € a través do conhecimento dos seres primeiros
que o ser humano obtém a perfei¢ao e a verdadeira felicidade. Co-
nhecé-los constitui-se, inicialmente, em um problema, como demonstra
na Epistola Sobra o Intelecto, o que se deve a natureza desses seres e o
modo de apreensdo do intelecto humano: enquanto intelecto material,
conhecer implica a abstracao das formas da matéria, mas como isso se-

ria efetivado em realidades imateriais? Diante disso, o pensador
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estabelece um itinerario no qual o intelecto atualiza-se até ser apto para
cognicao dessas realidades.

De inicio, fica estabelecido que a garantia de todo conhecimento
se da pela ldgica, pois ela instrui o intelecto humano na percepgao do
correto. O processo de conhecimento em si realiza-se em etapas de atu-
alizacao, de modo que o intelecto é potencial em relagao a tudo o que
ndo conhece, é atual acerca do que apreende e ao refletir sobre as for-
mas obtidas é intelecto adquirido. O intelecto adquirido é definido
como a perfeigao epistemoldgica e ontologica do ser humano, pois com
ele é capaz de conhecer os seres imateriais e, através disso, assemelhar-
se a eles. Contudo, apesar de trazer em si a possibilidade para conhecer
todas as coisas, enquanto poténcia o intelecto necessita de algo que é
em si ato para, entdo, atualizar-se. Nisso propde o Intelecto Agente
como propulsor desse processo.

Com isso, al-Farabi desenvolve um sistema no qual a teoria do
intelecto traz um aspecto circular ao seu sistema, pois todos os seres
surgem do autoconhecimento da Causa Primeira, que € intelecto puro,
e retornam ao primeiro principio ao atualizarem gradativamente o in-
telecto. Para ser causa dos seres o Primeiro sé precisa de si mesmo, mas
os demais seres nao conseguem retornar por si mesmos, necessitando
de algo que os atualize. Assim, estabelece o Intelecto Agente como o
encarregado de iluminar o intelecto humano, o tornando apto para
apreensao de formas puras. Mais do que a aquisigao de novos conheci-
mentos esse processo implica um libertar-se da matéria, na medida em
que conhecer é abstrair a forma da matéria, e, com isso, o ser humano
se eleva ao nivel daquele que o atualiza, identificando-se com ele o que,
para si, € a felicidade. Portanto, conclui-se que a solugao farabiana para
o modo como a conquista da felicidade é obtida, retine elementos do
aristotelismo e do neoplatonismo entendendo a iluminagdo por meio
do Intelecto Agente como algo que permite a execucdo da atividade
intelectiva humana. Essa iluminagdo deve ser interpretada como um

meio sobre o qual o conhecimento se realiza, tal qual a luz solar
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possibilita o ato de ver. Assim, ao iluminar o Intelecto Agente traz a
possibilidade de o intelecto humano voluntariamente voltar-se a felici-
dade.
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Considerac¢oes sobre Territorio e Identidade

Nacional a partir da Filosofia de al-Farabi
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1 Introducao

A relagao entre identidade nacional e territorio tem sido ampla-
mente discutida ao longo da histdria do pensamento filosofico e poli-
tico. No contexto da filosofia islamica, essa questao assume contornos
especificos devido a influéncia da religiao e das tradi¢des juridicas na
constituicao das nagdes e suas fronteiras. Contudo, al-Farabi1 (871-950
d. C.), um dos mais importantes filésofos classicos do mundo islamico,
propde uma abordagem distinta ao discutir o conceito de territdrio,
afastando-se das divisOes religiosas e juridicas tradicionais que estabe-
lece a separagdo dos territdrios em dar al-islam (territorio do Isla) e dar
al-harb (territério da guerra).

Recusando a perspectiva juridica de delimita¢ao dos territérios
com base na religido, al-Farabi desenvolve uma concepgao filosofica de
territério fundamentada em elementos cosmologicos, geograficos e ge-
olégicos. Ao buscar uma defini¢ao de territorio, o filésofo tem por ob-
jetivo compreender, sobretudo, a influéncia do territério na construgao

dos habitos morais, nos tragos de carater e na formacao das nagoes e
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das cidades. Sob essa perspectiva, a geografia e o ambiente fisico-natu-
ral tornam-se elementos centrais na configuracao das associagdes hu-
manas, que sao orientadas tanto para a sobrevivéncia quanto para o
desenvolvimento moral e intelectual.

Para além do estudo do territorio, este artigo aponta uma la-
cuna na concepgao de identidade nacional na obra de al-Farabi. De fato,
apesar de fazer mengdes as nagdes, seus tratados politicos sao, em
grande parte, voltados para as associagdes menores, ou seja, para as
cidades. Em consequéncia, observa-se a auséncia de uma definigao ex-
plicita de identidade nacional. Dessa forma, esse artigo propoe a cons-
trucao de uma definigao conceitual de identidade nacional a partir da
teoria politica de al-Farabi. Para tanto, a investigacdo sobre a estrutura
e organizagao das cidades e as relagdes entre seus membros, tema cen-
tral em sua obra, emerge como um ponto-chave para a construgao
dessa definicao.

Para a elaboracdo dessa definicao, foram considerados trés ele-
mentos principais na formacao da identidade nacional: os naturais, os
convencionais e os filosoficos. A identidade nacional, conforme pro-
posta neste estudo, decorre de uma combinagao de elementos naturais,
como o clima e a geografia, e um elemento convencional, a linguagem.
Contudo, esse trabalho sustenta que a filosofia ocupa o papel central
na defini¢do. A importancia da filosofia esta, principalmente, em sua
capacidade de transformar as associagdes humanas e promover a vir-
tude entre os cidadaos. Ademais, a filosofia é fundamental para alcan-
car a felicidade, que, segundo al-Farabi, constitui o objetivo ultimo
tanto dos individuos quanto das comunidades.

Com base nesse estudo, esse artigo também investiga a relagao
entre filosofia e religiao e conclui que, embora a religido seja um ele-
mento importante na filosofia farabiana, ela desempenha uma funcao
subordinada a filosofia, servindo como meio de transmitir simbolica-
mente os principios filos6ficos para os cidaddos. Dessa forma, elemen-

tos como o territdrio e a identidade nacional sao concebidos de maneira
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independente de critérios religiosos. Assim, pode-se inferir que al-
Farabi nao vincula sua filosofia a uma religiao especifica, mas propoe
uma abordagem universal, na qual a razao assume um papel central.
Nesse sentido, o presente artigo tem como objetivo analisar a
concepgao de territorio segundo al-Farabi e, considerando a auséncia
de uma definigao explicita de identidade nacional em sua filosofia, pro-
poe uma formulagao desse conceito com base em seus principios filo-
soficos. Logo, embora al-Farabi nao defina diretamente a identidade
nacional, esse artigo compreende que o conceito pode ser inferido a
partir de suas obras. Para a elaboragao desse estudo, tem-se como refe-
réncias principais as seguintes obras: Livro das Letras, Da Politica e Ci-

dade Virtuosa.

2 Duas defini¢oes de territorio

No contexto do sistema filosofico farabiano, as investigagdes so-
bre o conceito de territério emergem em didlogo com questdes de filo-
sofia politica. al-Farabi nao se propde a estudar o territorio de maneira
similar a um gedlogo, interessado na configuracao geologica, no relevo
ou no solo de uma determinada regidao. Em vez disso, sua analise do
territdrio estd associada ao campo politico, pois seu interesse recai so-
bre o impacto que o territdrio exerce sobre a vida social, ou seja, sobre
o modo como as caracteristicas naturais de uma regido podem influen-
ciar na formagdo de comportamentos, na lingua e na cultura de seus
habitantes.

Ao considerar o territdrio a partir de seus aspectos naturais, al-
Farabi nao vincula sua analise a concepgao juridica predominante em
seu tempo. Para esclarecer essa distin¢do, iniciarei com uma analise da
concepgao juridico-religiosa do territorio, para, em seguida, analisar o
modo como al-Farabi compreende o territério. Como serd demons-
trado, a visao juridica islamica de sua época delimitava os territdrios

com base em critérios religiosos e na questao da aplicacao da lei
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religiosa. A partir desse estudo comparativo, pode-se inferir que a tese
farabiana, direta ou indiretamente, sustenta uma critica a jurisdigao is-
lamica tradicional.

Nos ultimos anos, os estudos sobre a divisao do mundo entre
dar al-islam e dar al-harb, formulada pelos juristas islamicos, tém se am-
pliado. Esses termos sdo traduzidos, respectivamente, como “territorio
do Isla” e “territério da guerra”. De fato, apesar de ser uma divisao
conhecida e referenciada em diversos estudos, um estudo sobre esse
par terminologico estd ganhando destaque apenas nos ultimos anos
(Calasso, 2017b, p. 1.). De acordo com Calasso, esses termos ja estavam
presentes, embora de maneira menos precisa e evidente, ao longo do
século VIII.

Quanto a forma como o binémio dar al-islam / dar al-harb se formou, ja
que nao podemos datar exatamente sua primeira aparigdlo—mesmo
que seja razoavel situa-la na segunda metade do século VIII—parece-
me que deve ser rastreada, mais do que ao conceito de jihad, que ge-
ralmente se assume ter estado na origem da elaboragao das duas no-
¢Oes, ao conceito de hijra, o evento fundador da identidade islamica,
o afastamento da idolatria e da opressao que representa “a divisao nas
narrativas autoidentitarias islamicas sobre suas préprias origens”.
(Calasso, 2017a, p. 28, trad. nossa.)

Portanto, a distingao entre os territorios do Isla e os territérios
da guerra remonta a época da formacao da identidade dos povos isla-
micos e estd relacionada ao periodo de emigracao do Profeta e de seus
primeiros seguidores de Meca (Calasso, 2017a, p. 28). Contudo, no
campo juridico, os termos aparecem na escola hanafita, fundada por
Abu Hanifah (699-767 d. C.).2 A origem juridica desses termos visava,

principalmente, definir como a lei religiosa (shari’a) deveria ser

2 De fato, existem diversas escolas juridicas na jurisprudéncia islamica. Na tradicao su-
nita, destacam-se quatro principais: a hanafita, a maliquita, a shafita e a hanbalita.
Neste artigo, no entanto, enfocarei a perspectiva da escola hanafita sobre os pares ter-
minoldgicos dar al-islam e dar al-harb. E importante ressaltar que as interpretacdes das
outras escolas variam em certos aspectos no que diz respeito ao uso desses termos.
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aplicada (Lopéz-Farjeat; Gutiérrez, 2023, p. 320.). Segundo Lopéz-Far-
jeat e Gutiérrez, os juristas hanafitas utilizavam as categorias dar al-is-
lam e dar al-harb para se referir a: 1) mugulmanos que habitavam em
territdrios islamicos, os quais deveriam ser protegidos pela lei religiosa;
e 2) mugulmanos que residiam em territorios ndo islamicos, que, em-
bora fora do dar al-islam, estavam protegidos pela lei religiosa na me-
dida em que pertenciam a comunidade religiosa (Lopéz-Farjeat; Gu-
tiérrez, 2023, p. 320.).

Logo, nesse primeiro momento, as categorias estavam relacio-
nadas com a nogao de identidade e de pertencimento. Se um mugcul-
mano reside ou ndo em terras islamicas, a lei religiosa se aplica a ele,
pois entende que pertence a comunidade. Nesse aspecto, a lei religiosa
nao estaria limitada por fronteiras territoriais e deveria ser obedecida
pelos mugulmanos, independentemente de onde residissem. Contudo,
os juristas hanafitas admitem que, em territdrios nao-islamicos, a lei re-
ligiosa nao poderia ser aplicada (Lopéz-Farjeat; Gutiérrez, 2023, p.
321)3. Segundo Calasso,

[...] a documentacdo juridica hanafita demonstra que as nogdes de dar
al-islam e dar al-harb sao apenas conceitos jurisdicionais: a lei islamica
nao se aplica em dar al-harb, e os mugulmanos que cometem crimes
nesse dar — mesmo contra outros mugulmanos —, ao retornarem para
dar al-islam, nao podem ser processados pelos tribunais islamicos (Ca-
lasso, 2017a, p. 33, trad. nossa.).

Com relagdo aos territorios nao-islamicos, o termo dar al-harb
(territério de guerra) nao € o unico utilizado pelos hanafitas. A expres-
sao dar al-kufr (territdrio dos infiéis) também era utilizada para desig-
nar territorios nao-islamicos. Comparagoes entre os termos demons-

tram que dar al-kufr expressa uma nogao menos negativa com relagao

3 Diferentemente dos hanafitas, as demais escolas juridicas sunitas ndo reconhecem es-
ses limites na aplicacdo da lei. Em outras palavras, elas consideram que, mesmo em um
territério nao isldmico, um mugulmano que violar a lei religiosa estara sujeito a puni-
¢Oes caso seja capturado ou ao adentrar um territério islamico.
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aos territorios nao-islamicos, visto que nao os define como um territo-
rio de guerra (contra os mugulmanos), mas como um territério que sim-
plesmente nao aderiu a religiao islamica (Calasso, 2017a, p. 32). Con-
tudo, um dar al-kufr pode ser classificado de duas maneiras distintas: 1)
se houver um tratado de paz com os territorios islamicos, ele sera con-
siderado um dar al-Muwada’ah ou dar al-’Ahd. Por outro lado, se nao
houver relagdes diplomaticas pacificas com os territorios islamicos,
esse territorio sera designado como dar al-harb (Lopéz-Farjeat; Gutiér-
rez, 2023, p. 321).

Com base no que foi exposto, conclui-se que os juristas hanafi-
tas estabeleceram uma divisao clara entre territorios islamicos e nao-
islamicos com o intuito de definir de maneira precisa a aplicagao da lei
religiosa (shari’a) em diferentes contextos. Dessa forma, o critério utili-
zado pelos juristas para essa definigao € estritamente religioso: se um
territdrio estd ou nao submetido a lei religiosa. Essa distingao nao se
limitava apenas a uma categorizacao geografico-politica, visto que pos-
sibilitou a criagdo de uma nogao de identidade e de pertencimento en-
tre os muculmanos fundamentada na adesao a lei religiosa.

Ao contrario da abordagem juridica, o conceito de territorio se-
gundo al-Farabi nado leva em consideragao o aspecto religioso. Em ou-
tras palavras, as nogdes de dar al-islam e dar al-harb nao se fazem pre-
sentes nas defini¢cdes de territorio desenvolvidas pelo filésofo. Con-
forme sera demonstrado, o fendmeno religioso, no pensamento farabi-
ano, é considerado um aspecto secundario, pois a religiao esta subor-
dinada a filosofia. Nesse sentido, pode-se inferir que a concepgao de
territdrio, segundo o filésofo, estd mais alinhada a filosofia do que a
religido. Com efeito, a religiao, definida como uma forma de saber uti-

lizada para instruir o povo em assuntos tedricos e praticos, esta sempre
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fundamentada em uma filosofia, seja esta baseada em opinides de
senso comum, enganosa ou demonstrativa (al-Farabi, 2004, p. 57).4

Ademais, a perfeicao ou imperfeicao de uma religiao pode ser
determinada pela espécie de filosofia que a fundamenta. A religido per-
feita é aquela que se apoia em uma filosofia perfeita, a saber, a filosofia
demonstrativa. Por outro lado, se a religido estiver fundamentada em
uma filosofia enganosa ou de senso comum, ela sera considerada im-
perfeita, ou até mesmo falsa (al-Farabi, 2004, p. 89). Assim, a definigao
de territério ndo requer uma classificagao religiosa, mas deve ser feita
com base em sua relagao com a filosofia.

Além disso, outro elemento que expressa a diferenca entre o
pensamento de al-Farabi e a jurisprudéncia hanafita sobre o conceito
de territorio diz respeito ao uso de termos distintos. Enquanto os juris-
tas empregam o termo dar, al-Farabi utiliza maskan. A palavra maskan
significa morada e territorio. Para os juristas, o termo dar estabelece uma
separacao fisica fundamentada na religiao; por sua vez, maskan é utili-
zado por al-Farabi para explicar como o territorio influencia a formagao
de certos habitos morais e tragos de carater (Lopéz-Farjeat; Gutiérrez,
2023, p. 327).

Dessa maneira, pode-se inferir que al-Farabi concebe o territo-
rio de maneira substancialmente distinta da abordagem juridica hana-
fita. Considerado como um elemento fundamental para compreender
a construcdao da identidade nacional, o territorio sera analisado de
forma mais aprofundada em sua relagao com esse processo. Nesse sen-

tido, outros aspectos relevantes relacionados ao territério, como a

4 Com relagao as distintas filosofias — a saber, a filosofia de senso comum, a enganosa
e a demonstrativa — pode-se inferir que o filésofo defende a existéncia de diferentes
graus do que pode ser entendido por filosofia. Nesse sentido, pode-se afirmar que um
saber filosdfico ndo é necessariamente um saber sistemdtico-apoditico nos moldes aris-
totélicos; ele pode também ser uma filosofia fundamentada em argumentos mal for-
mulados ou em opinides de senso comum. Evidentemente, a verdadeira filosofia, se-
gundo a perspectiva farabiana, é a filosofia demonstrativa. No entanto, reconhece-se a
possibilidade da existéncia de graus variados de filosofia.
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influéncia dos fatores cosmoldgicos e geograficos no seu desenvolvi-
mento, bem como a relagao entre o territorio e a formacao dos habitos
morais e tragos de carater dos individuos, serao discutidos na proxima

secao.

3 Identidade nacional: uma proposta de definicao

Para a construcao de uma definigao conceitual de identidade
nacional a partir da filosofia de al-Farabi, esse artigo considera trés ele-
mentos principais: os naturais, os convencionais e os filosdficos. Esses
fatores foram selecionados com base na analise da obra do filésofo e
em sua abordagem sobre a interagao entre o ambiente fisico, as praticas
sociais e os principios éticos que regem a vida das comunidades. E im-
portante destacar que, embora a pesquisa tenha considerado esses ele-
mentos como o0s principais para a constru¢ao de uma identidade naci-
onal, é possivel que existam outros fatores que exercam essa influéncia.
No entanto, para os objetivos desse estudo, optou-se por focar exclusi-

vamente nesses trés aspectos.

3.1 O elemento natural e a identidade nacional

Segundo o filosofo, o ser humano encontra-se constantemente
em um estado de necessidade. Quer seja uma necessidade corporal —
a fome, a sede, o sono etc. —, quer seja uma necessidade intelectual,
como a transmissao do pensamento por meio da linguagem?, fato é que
o ser humano, em virtude de suas limita¢Oes, necessita estar e se reali-
zar em sociedade. Pode-se inferir, portanto, que o ser humano, se-

gundo o filésofo, é naturalmente um ser social.

5 Conforme exposto no Livro das Letras, a linguagem, segundo al-Farabi, surge a partir
da necessidade humana de criar métodos para comunicar as intengdes presentes no
pensamento (cf. al-Farabi, 2004, p. 64).
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E impossivel que o homem obtenha a perfeicao para a qual suas capa-
cidades naturais foram criadas, a nao ser formando sociedades gerais
e muito variadas, onde mutuamente se ajudem e se ocupem uns em
favor de outros em relagao ao que precisam para viver. Assim, asso-
ciam-se para encontrar, no trabalho de todos, o que cada um necessita
para subsistir e alcangar a perfeicao (al-Farabi, 1995, p. 82, trad.
nossa.).

Embora a necessidade seja o fator comum para o surgimento
das associagdes humanas, esse aspecto nao reflete a diversidade dessas
associacoes. De acordo com o fildsofo, essa diversidade pode ser com-
preendida a partir de dois aspectos naturais — os habitos e os tragos de
carater — e um aspecto convencional, fundamentado em elementos na-
turais: a linguagem.

Para esclarecer os aspectos naturais, al-Farabi utiliza uma expli-
cagao cosmoldgica baseada em uma versao neoplatonica da cosmolo-
gia aristotélica (Lopéz-Farjeat; Gutiérrez, 2023, p. 325).¢ Segundo o filo-
sofo, a primeira causa natural esta relacionada a proximidade dos ter-
ritorios geograficos com os corpos celestes. A partir dessa relagao, de-
corre a diferenga nas partes da Terra, o que, por sua vez, afeta a diver-
sidade dos vapores gerados pelo solo. Esses vapores, subsequente-
mente, determinam a variedade dos tipos de organismos vivos em cada
regiao terrestre. Com base nessa explicagao, al-Farabi justifica também
a variedade dos tipos de alimentos encontrados em diferentes regioes
(al-Farabi, 2008b, p. 96.).

Com relacdo a alimentagao, a diversidade dos alimentos pro-

voca a diferenca dos materiais que compde o corpo e o semém do qual

¢ A fusdo entre as teorias neoplatonica e aristotélica ocorreu, em parte, devido a incor-
poragao de obras apdcrifas no corpus aristotélico. Dentre as mais notaveis, destacam-
se a Teologia de Aristételes e o Liber de Causis. Embora atribuidas a Aristételes, essas obras
sdo, na verdade, parafrases de textos neoplatonicos pertencentes a Plotino e Proclo,
respectivamente. Por conseguinte, a recepcao arabe do pensamento aristotélico foi
marcada pela influéncia neoplatonica, o que moldou a interpretacao filoséfica feita por
pensadores islamicos, como al-Farabi e Avicena, que fundiram essas tradi¢des em suas
obras (cf. Filho, 2002, p. 98).
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os seres humanos procedem e dessa variagao surgem os habitos natu-
rais e os tragos de carater. O conjunto de todos esses elementos explica
a diferenca dos habitos e dos tragos de carater de cada nagao. Segundo

Lopez-Farjeat e Ganem,

Em resumo, al-Farabi sustenta que as formas de associagao, seja em
uma cidade, uma nag¢do ou um grupo de nagdes, sao, em parte, o re-
sultado de determinagdes que abrangem aspectos cosmologicos que
influenciam a geografia, a qual, por sua vez, afeta a constitui¢ao bio-
logica das pessoas que se estabeleceram em um territdrio (Lopéz-Far-
jeat; Gutiérrez, 2023, p. 326, trad. nossa).

Para exemplificar a influéncia do territdrio na formagao dos ha-
bitos morais, al-Farabi examina dois cendrios distintos. O filésofo ob-
serva que, quando individuos residem em ambientes mais hostis, como
desertos, e constroem assentamentos relativamente frageis, feitos de
pelos e peles de animais, tendem a desenvolver hdbitos morais que exi-
gem vigilancia constante e resisténcia, como cautela, discrigao, cora-
gem ou ousadia. Essas caracteristicas surgem como respostas as condi-
¢Oes adversas e a necessidade de sobrevivéncia em um ambiente ame-
acador. Em contraste, aqueles que vivem em ambientes mais seguros,
com habitag¢les fortificadas e protegao contra ameacas externas, ten-
dem a cultivar habitos como covardia, temor ou excesso de seguranga.
A maior tranquilidade e estabilidade proporcionadas por esses ambi-
entes favorecem a formagao de tragos de carater mais defensivos (al-
Farabi, 2008a, p. 177.).

Por conseguinte, o carater natural, ao influenciar a criagao de
habitos morais e de costumes, configura-se como um primeiro fator na
formagao da identidade nacional. Isso ocorre porque os individuos que
estao sujeitos a condigOes territoriais semelhantes tendem a desenvol-
ver comportamentos similares, vivenciar experiéncias comuns e adotar
praticas culturais e sociais proximas, refletindo as particularidades do
ambiente em que vivem. Dessa forma, o territdrio e as condi¢des natu-

rais tornam-se determinantes no modo como os cidadaos se relacionam
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entre si e com o mundo ao seu redor. Portanto, pode-se inferir que os
habitos morais e os tragos de carater de uma nacao representam uma
forma inicial de expressdao da identidade nacional, uma vez que eles
formam a base sobre a qual se constroem as identidades coletivas e os

vinculos sociais dentro de uma determinada comunidade.

3.2 O elemento convencional e a identidade nacional

Além da influéncia natural, hd também o aspecto convencional
presente na linguagem. O fendomeno linguistico, que esta associado ao
surgimento das associagdes humanas, desempenha um papel funda-
mental na expressao da identidade nacional. Segundo al-Farabi, na
condigao de caréncia, o ser humano “desperta para saber, pensar, con-
ceber, imaginar, compreender, tudo aquilo para o que estd intensa-
mente preparado por natureza” (al-Farabi, 2004, p. 64, trad. nossa). As-
sim, passa a agir sobre o mundo e buscar meios para suprir as suas
necessidades.

Em virtude de sua natureza social, o ser humano sente a neces-
sidade de comunicar ao outro o seu pensamento. De acordo com o fi-
l6sofo, diante dessa necessidade, o ser humano passa a utilizar a voz
como seu principal meio de expressao. Inicialmente, a voz é empregada
para chamar a atengao de outra pessoa, criando uma forma de intera-
¢ao direta. Com o tempo, essa capacidade de vocalizar evolui, pas-
sando a ser usada também para indicar e nomear cada uma das coisas
que existem no mundo ao seu redor. Assim, para cada objeto, ser ou
conceito existente, o ser humano cria um som especifico que sera utili-
zado para fazer referéncia a essa coisa (al-Farabi, 2004, p. 64.).

Por meio da criagao dos sons, os primeiros elementos de uma
linguagem falada sao determinados. Logo, o desenvolvimento poste-
rior da linguagem pressupoe esses elementos basilares, o que resulta
na defesa de que a linguagem criada se move naturalmente de acordo
com os movimentos que lhe sao mais faceis. Assim, as pessoas de uma

mesma regiao, com érgaos fonadores semelhantes, desenvolvem um

Consideracoes sobre Territorio e Identidade Nacional a partir

da Filosofia de Al-Farabi 73



idioma cujos sons sao formados por movimentos linguais que sao ca-
racteristicos e mais simples para aquela comunidade. Segundo o fil6-
sofo, essa é a primeira causa da diferenca das linguas, pois as vozes
primeiras sao os sons do alfabeto (al-Farabi, 2004, p. 65).”

Inicialmente, devido a limitagao de sons disponiveis, esses sons
sao combinados entre si, formando palavras compostas por dois ou
mais sons. Por conseguinte, por meio dos sons e das palavras, podemos
indicar ao outro aquilo que desejamos. Ao utilizar um som ou uma pa-
lavra, o sujeito nao apenas se refere ao objeto real correspondente, mas
também expressa seu proprio pensamento. Desse modo, pode-se infe-
rir que a linguagem tem referéncia dupla: 1) ela representa a realidade
sensivel por meio de signos e 2) a linguagem expressa os conceitos
mentais (al-Farabi, 2004, p. 66).

A medida que uma associacio se desenvolve, a linguagem tam-
bém evolui de forma a atender as necessidades de comunicagao e or-
ganizagdo social. Gradualmente, a linguagem se torna um componente
fundamental da identidade nacional e da origem ao desenvolvimento
de uma ciéncia linguistica. Essa ciéncia tem como objetivo normalizar
a lingua, estabelecer regras para os signos linguisticos e analisar a for-
macao de palavras e expressOes linguisticas. Ademais, por meio da
normalizagao, a ciéncia da linguagem busca minimizar imprecisoes e
assegurar uma correspondéncia adequada entre palavras, significados
e a realidade sensivel (al-Farabi, 2004, p. 67-68).

7 O surgimento da linguagem também esta associado tanto a cosmologia quanto as
condigbes geograficas. Se os corpos celestes e as condigdes territoriais e geograficas afe-
tam aspectos biologicos, entao individuos que se desenvolvem em um mesmo ambi-
ente tém constitui¢des bioldgicas similares. Dentro desse contexto, os 6rgaos fonadores
também apresentam semelhangas, o que implica que a producao de sons e palavras é
influenciada pela constituicao desses érgaos em um determinado territério. Em terri-
térios com condi¢des distintas, essa diferenca pode impactar a formagdo dos érgaos
fonadores e, consequentemente, tornar certos sons mais faceis ou dificeis de serem pro-
nunciados.
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Nesse contexto, a ciéncia da linguagem distingue o que é proé-
prio de uma lingua e o que nao pertence a ela. al-Farabi expressa preo-
cupagao com os estrangeirismos, afirmando que ao emitir sons que nao
pertencem a sua propria lingua, o individuo comete um erro e produz
sons que nao serao compreendidos pelos membros de sua associagao
(al-Farabi, 2004, p. 76).% Dessa forma, ao definir o que é caracteristico
de uma lingua e o que nao faz parte dela, a ciéncia da linguagem tam-

bém contribui para a expressdao da identidade nacional.

3.3 Filosofia e Identidade Nacional

A construcao da identidade nacional nao se restringe as dimen-
sOes naturais e linguisticas; ela também pode ser analisada a partir da
relagdo que uma nagao estabelece com a filosofia. Para al-Farabi, a filo-
sofia configura-se como um fator fundamental na constituicao de uma
nacao virtuosa, pois o conhecimento e a busca pela perfeicaio moral e
intelectual s6 podem ser verdadeiramente alcancados a partir do co-
nhecimento filosofico. Assim como Platdo, al-Farabi defende um mo-

delo politico fundamentado na virtude e no conhecimento filosofico.

8 Quanto a questao do “erro”, al-Farabi vai além e o caracteriza como um verdadeiro
“barbarismo”, ou seja, algo incompreensivel para a comunidade e, por isso, excluido
dos codigos linguisticos préprios daquela sociedade. No entanto, essa visao levanta
uma questdo relevante: quando uma sociedade adota uma expressao estrangeira,
mesmo que inicialmente incompreensivel, e a incorpora ao seu idioma, essa palavra
deixa de ser considerada um barbarismo? al-Farabi parece sugerir que a ciéncia da lin-
guagem deve afastar a lingua de todo termo ou expressao de origem estrangeira, como
se a linguagem fosse um fendmeno exclusivamente interno, sem interagdo com outras
culturas. Entretanto, a troca de vocabulario entre diferentes povos é uma constante ao
longo da histéria, e muitos termos estrangeiros, inicialmente estranhos, sao assimila-
dos e adaptados, enriquecendo o idioma local. De fato, o préprio vocabulario filoséfico
arabe deriva em grande parte da terminologia filoséfica grega. Quando os arabes en-
traram em contato com a filosofia grega, houve a necessidade de criar novos termos
para traduzir e adaptar os conceitos gregos ao seu proprio contexto linguistico e cultu-
ral. Logo, pode-se inferir que as palavras e expressoes gregas também desempenharam
um papel fundamental na construcao da lingua arabe.
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Desse modo, o melhor regime politico ¢ aquele governado por um rei-
filésofo.”

Para além da questao do surgimento das associagdes em fungao
das necessidades humanas, os seres humanos também se associam com
a finalidade de “alcangar sua mais alta perfeicao” (al-Farabi, 1995, p.
82, trad. nossa). Nesse sentido, destaca que as associagdes humanas po-
dem ser perfeitas ou imperfeitas. Segundo o fildsofo, as associagdes
perfeitas podem ser um conjunto de nagdes que se cooperam mutua-
mentel?, uma nag¢do, ou uma cidade. A cidade é a menor associacao
perfeita possivel e ela faz parte de uma nagao. As outras formas de as-
socia¢oes, como as aldeias, um bairro da cidade, uma rua ou uma casa,
sdo imperfeitas, pois todas sdao, de certo modo, partes da cidade. As
aldeias, por exemplo, estao a servigo da cidade (al-Farabi, 1995, p. 83).

Diferentemente das partes que a compdem, a cidade é conside-
rada perfeita, pois “o bem mais excelente e soberano e a perfeicao mais
alta se obtém ja em primeiro lugar na cidade” (al-Farabi, 1995, p. 83,
trad. nossa), ainda que seja parte integrante da nagao. Com rela¢do ao
bem que pode ser alcangado na cidade, al-Farabi refere-se a possibili-
dade de se obter a felicidade. Com efeito, para o fildsofo, a cidade pode
tender tanto para o bem quanto para o mal, pois considera que a felici-
dade é alcancada por meio do livre-arbitrio (al-Farabi, 2018, p. 153.). E

importante destacar o que o filésofo entende por perfeicio nesse

 Conforme Platao, “A nao ser, prossegui, que os fildsofos cheguem a reinar nas cidades
ou que os denominados reis e potentados se ponham a filosofar seriamente e em pro-
fundidade, vindo a unir-se, por conseguinte, o poder politico e a Filosofia, e que sejam
afastados a forca os individuos que se dedicam em separado a cada uma dessas ativi-
dades, ndo poderao cessar, meu caro Glauco, os males das cidades, nem, ainda, se-
gundo penso, os do género humano” (Platao, 2000, p. 264 (473d)).

10 Essa defini¢do esta conforme a obra Da Politica. Na obra A Cidade Virtuosa, al-Farabi
classifica as associagdes maiores de outra forma. Segundo o filésofo, “A maior é o con-
junto de todas as associagdes na terra habitada.”. Apesar de similares, a passagem Da
Politica especifica o que exatamente sdo essas associagdes maiores: sao um conjunto das
nagoes. No caso da Cidade Virtuosa, a definicao parece ser mais ampla e ndo expressa a
relacdo de cooperagdo mutua entre as nag¢des (cf. al-Farabi, 2018, p. 153; al-Farabi,
2008b, p. 94).

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

76 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



primeiro momento. A cidade é um modelo perfeito, diferentemente
das associagdes menores, porque € o primeiro modelo capaz de obter a
felicidade. Contudo, por mais que seja considerada a primeira forma de
associagao perfeita, a cidade nao necessariamente buscara obter a per-

feicao.

O bem se obtém, na verdade, pela escolha e pela vontade. Da mesma
forma, os males também sao por escolha e vontade, também a cidade
pode ser um meio de apoio para obter fins que sdo apenas males; ela
pode ser também um meio para realizar a felicidade (sa’ada). A cidade
cujo agrupamento constitui um apoio para realizar as coisas que le-
vam a felicidade é, na realidade, a cidade ideal, e 0 agrupamento no
qual as pessoas se ajudam mutuamente para obter a felicidade é o
agrupamento ideal. Da mesma forma, a nacao cujas cidades se ajudam
mutuamente para obter a felicidade é a nacao ideal; pode-se dizer tam-
bém que a terra habitavel ideal é aquela em que as nagdes se ajudam
para alcancar a felicidade (al-Farabi, 1990, p. 103, trad. nossa).

Logo, a cidade é perfeita porque potencialmente pode alcangar o
bem. Todavia, conforme a citagao, também pode inclinar-se para o mal.
Por conseguinte, apenas a cidade virtuosa, ou ideal, pode ser classifi-
cada como uma cidade verdadeiramente perfeita. al-Farabi afirma que
a cidade ideal é como um corpo saudavel e perfeito, em que cada parte
coopera hierarquicamente para o bem comum do corpo. Analoga-
mente, os membros da cidade, sob a lideranca de um governante, coo-
peram entre si para alcancar a felicidade e a perfeicao da cidade (al-
Farabi, 2018, p. 154.).

Dessa maneira, o filésofo estabelece uma classificagao das for-
mas de cidade com base na relagao entre suas associagOes e a busca pela
felicidade: quando ha cooperacao mutua entre os cidadaos com o obje-
tivo de alcancar a felicidade, a cidade é considerada ideal; caso contra-
rio, € classificada como nao-ideal. Contudo, resta-nos ainda uma ques-
tdo: o que torna uma nagao ideal? Apesar de afirmar que existem asso-
ciagOes grandes, médias e pequenas que sdo perfeitas, al-Farabi dedica

mais ateng¢ao ao caso das cidades. Portanto, parece que o fildsofo nao
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esclareceu de forma satisfatdria a questao das nagdes e das associagdes
maiores.

Todavia, se a cidade é uma parte integrante da nagao, entao
uma analise da natureza da cidade ideal pode nos fornecer uma res-
posta para a produgao de uma nagao ideal. Nesse sentido, a defini¢ao
de uma nagao ideal, segundo a filosofia de al-Farabji, esta diretamente
ligada a busca pela felicidade e a cooperagao entre suas partes e pode
ser definida da seguinte forma: uma nagao ideal é aquela em que suas
partes integrantes, ou seja, as cidades, cooperam para alcangar a felici-
dade. Assim, a relagdo entre a estrutura das cidades e a busca pelo bem
comum se reflete diretamente na constru¢ao de uma nacao ideal.

Com o objetivo de trazer clareza ao assunto, é preciso verificar
o que al-Farabi compreende quando afirma a existéncia de uma cidade
ideal. Por cidade ideal, poder-se-ia destacar, primeiramente, que se trata
de uma cidade constituida segundo uma hierarquia social: ha um go-
vernante primeiro, o rei-fildsofo, e ele governa e ndo € governado. Ade-
mais, ha aqueles desempenham uma fung¢ao de acordo com o objetivo
do governante primeiro — estes sdo, a0 mesmo tempo, governantes e
governados. Por fim, ha aqueles que apenas recebem ordens e nao pos-
suem nenhuma capacidade de governanga (al-Farabi, 1990, p. 105.).

Ademais, além da analogia do corpo exposta anteriormente, a
cidade ideal se assemelha a estrutura do universo. A coordenacdo das
diferentes partes da cidade reflete a estrutura ontologica e hierdrquica
dos seres. Segundo o filésofo, o governante primeiro assemelha-se a
Causa Primeira, enquanto os governantes segundos se assemelham aos
seres que sao efeitos da Causa Primeira, atuando como causas para o
que vem depois deles. Por fim, aqueles que sao meramente governados
se assemelham aos seres possiveis, a matéria-prima e aos elementos,
pois, ao ndo serem causas de nenhum ser posterior, sao apenas efeitos
de uma hierarquia anterior (al-Farabi, 2008b, p. 108.).

Nesse conjunto hierdrquico, a cidade ideal opera, de maneira

direta ou indireta, com base nas ordens estabelecidas pelo governante
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primeiro. Esse governante dirige diretamente aqueles que estao mais
proximos a ele, enquanto suas orientagdes chegam indiretamente aque-
les que estao mais distantes: “Assim deve ser a cidade virtuosa. Todas
as suas partes devem imitar com os seus actos o objectivo do seu pri-
meiro lider, segundo a ordem” (al-Farabi, 2018, p. 158).

Além disso, a cidade é constituida segundo critérios epistemo-
l6gicos. Para obter o posto de rei-fildsofo, por exemplo, dentre as doze
qualidades naturais, al-Farabi destaca a facilidade de compreensao e
de conceituacado, a necessidade da boa inteligéncia e o gosto pelo apren-
dizado (al-Farabi, 2018, p. 161).!' Se o governante primeiro tem boa in-
teligéncia, entdo ele pode alcancar a felicidade a partir da compreensao
da propria hierarquia dos seres. Logo, ser feliz esta associado a compre-
ensao objetiva da esséncia das coisas, e nao, por exemplo, a uma pers-
pectiva subjetivista baseada nos prazeres. O fildésofo afirma que a feli-
cidade s6 pode ser alcancada por meio da faculdade racional tedrica e
nao por nenhuma outra (al-Farabi, 2008b, p. 98.). Logo, a compreensao
de uma felicidade imaginada, por exemplo, ndo é a mesma coisa que a
compreensao teorica da felicidade.

Para que a cidade se torne virtuosa, € preciso que todos os ou-
tros cidadaos conhegam a felicidade (al-Farabi, 2008b, p. 109). Segue-
se, portanto, que todos os cidaddos devem conhecer os principios dos
seres, a hierarquia do universo e, em suma, a esséncia de todas as coi-
sas. Contudo, nem todos os individuos sao, por natureza, capazes de
compreender esses principios (al-Farabi, 2008b, p. 99). Logo, cumprir
esse critério epistemoldgico é uma tarefa desafiadora, pois requer que
o conhecimento filoséfico seja disseminado e compreendido por todos
os habitantes da cidade.

Apesar da impossibilidade de disseminar o conhecimento filo-

sofico a todos os cidadaos, a felicidade pode ser compreendida de uma

11 O filésofo ressalta, além disso, a importancia de possuir um corpo saudavel, uma boa
memdria, habilidade de expressao, amor pela sinceridade, moderacao, honra, ndo dar
tanta importancia ao dinheiro, amor pela justiga e ser bem decidido.
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outra forma, pois os principios podem ser concebidos ou imaginados
(al-Farabi, 2008b, p. 109.). Nesse contexto, a compreensao € o conheci-
mento das coisas tal como realmente sdo, enquanto a imaginagao ofe-
rece uma representacao simbolica da esséncia das coisas. Por conse-
guinte, apesar do conhecimento filoséfico ser um conhecimento restrito
— pois nem todos compreendem os principios —, ele pode ser tradu-
zido em uma forma mais acessivel e proxima da realidade vivida pelos
cidadaos.

Segundo o filosofo, a religido, enquanto instrumento politico-
social, desempenha o papel de representacao simbolica dos principios
filosoficos. Dessa forma, a religido imita esses principios e os transmite
ao povo de maneira acessivel. Nesse ponto, estabelece-se a relagao en-
tre a filosofia e a religidao: enquanto a filosofia € vista como o verdadeiro
conhecimento dos principios dos seres, a religido atua como uma re-
presentacao desses principios. Assim, a relagao entre filosofia e religiao
se configura como uma subordinagao, em que a religido depende da
filosofia para fundamentar seus preceitos e transmitir seus ensinamen-
tos (al-Farabi, 2008b, p. 110). Assim, segundo o filésofo, o governante

primeiro

[...] conhece todas as agdes pelas quais se pode atingir a felicidade.
Esta é a primeira das condi¢des para se ser o lider. Além disso, deve
ser bom orador para poder exprimir tudo o que sabe, apelando devi-
damente a imaginacao das pessoas. E deve ter o poder de dirigir cor-
rectamente para a felicidade e para as acgdes que permitem obter a
felicidade (al-Farabi, 2018, p. 161).

Por meio da relagao de subordinagao, pode-se argumentar que
uma cidade ou nac¢ao virtuosa nao se vinculam necessariamente a uma
forma de religido especifica, como a religido islamica ou crista, por
exemplo. De fato, podem existir diversas nag¢des virtuosas, cada uma
com suas proprias religides. Para o filésofo, o que realmente importa é
se a religido estd alinhada a uma filosofia demonstrativa ou se esta fun-

damenta em opinides enganosas. Assim, ressalta-se a independéncia
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da classificagao das nagdes em relagao a critérios religiosos (al-Farabi,
2008b, p. 110).

Retornando a questao da nagao ideal, se o conjunto de cidades
constitui uma nacao, e se todas as cidades de uma nagao forem ideais
— ou seja, se cooperarem entre si para alcangar a felicidade, conforme
os critérios filosoficos mencionados anteriormente — entao essa nagao
sera uma nacgao ideal. Assim, a filosofia de al-Farabi estabelece um cri-
tério claro para a construgao da identidade nacional, fundamentado na
colaboracao das cidades em busca do bem comum. Desse modo, se
uma nacao ¢ identificada como uma nagdo virtuosa ou ideal, depre-
ende-se que ela admite todos os critérios mencionados nos paragrafos
anteriores.

No que diz respeito as associagdes humanas que nao sao virtu-
osas — sejam cidades, nagdes ou conjuntos de nagdes —, al-Farabi des-
taca que sdo associagdes que tém por finalidade qualquer outra coisa
que nao seja a felicidade absoluta. Portanto, nessas associagdes, hd al-
gumas que desejam apenas os prazeres, outras desejam a honra, ou o
poder, ou o dinheiro etc. Quando uma associagao nao tem por finali-
dade obter a felicidade, tudo o que procede dela é um mal (al-Farabij,
2008b, p. 99).

Esse mal pode ocorrer por ignorancia, imoralidade ou por erro.
Associagdes ignorantes sao aquelas que desconhecem a felicidade e,
por isso, ndo podem busca-la. Por sua vez, associagbes imorais sao
compostas por cidadaos que compreendem teoricamente os principios
da felicidade, mas que nao realizam as a¢des necessarias para alcanga-
los. Nas associagdes do erro, por outro lado, os cidadaos recebem um
conhecimento imitativo distintos dos principios filoséficos. Nesse sen-
tido, nessa tltima forma de associacao, “os principios que lhes foram

estabelecidos e imaginados sao diferentes dos que mencionamos; a
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felicidade que lhes foi estabelecida € distinta da verdadeira felicidade”
(al-Farabi, 2008b, p. 127, trad. nossa).!?

Assim, no que diz respeito a identidade nacional, além dos ele-
mentos relacionados a necessidade, o elemento filosofico é fundamen-
tal para avaliar se, na identidade de uma nagao, é possivel identificar
um processo de cooperagao que realmente visa tanto a obtengao da fe-
licidade quanto o aperfeicoamento humano ou, em contrapartida, se
essa nagao atua como um desvio, levando os individuos ao engano, ao
desconhecimento e ao mal.

Por conseguinte, pode-se concluir que os elementos destacados
acima, a saber, os elementos naturais — os habitos naturais e os tracos
de cardter —, os elementos convencionais — a linguagem — e o ele-
mento filoséfico — a proximidade ou o afastamento em relagao a feli-
cidade e a virtude sao fundamentais para a constituigao de uma iden-
tidade nacional segundo a filosofia de al-Farabi.

Os elementos naturais permitem identificar os principais habi-
tos morais e tragos de carater que sdo cultivados em uma nagao. Ja o
elemento convencional, representado pela linguagem, é o que possibi-
lita a identificagdo do pacto linguistico que une os membros de uma
nacao, servindo como o meio de comunicagao, preservagao cultural e

transmissao de conhecimento. Nesse contexto, a linguagem nao apenas

12 De acordo com Khalidi, nas associa¢des do erro, os governantes enganam os cida-
daos, levando-os a adotar principios que ndo estao alinhados com a virtude. Assim, em
uma associagao dessa natureza, os cidadaos sao ignorantes, enquanto o governante é
imoral (cf. Khalidi, 2003, p. 382). Analisando a estrutura dessas associagdes, pode-se
questionar qual forma discursiva fundamenta esse tipo de estrutura politica. No Cati-
logo das Ciéncias, al-Farabi destaca cinco formas de discursos silogisticos: apoditicos,
polémicos, sofisticos, retoricos e poéticos. Os discursos apoditicos sdo préprios da filo-
sofia, enquanto os polémicos refletem o senso comum. A retdrica e a poética sao clas-
sificadas como discursos de persuasao. Por fim, a sofistica é um discurso que visa in-
tencionalmente induzir ao erro. Segundo o filésofo, a sofistica é “a habilidade técnica
que d4 ao homem a faculdade de enganar, de adulterar a verdade, de falsifica-la”. As-
sim, pode-se inferir que as formas discursivas caracteristicas de uma associagdo do
erro, longe de serem formas apoditicas, estdo fundamentadas predominantemente em
discursos sofisticos (cf. al-Farabi, 1953, p. 16, trad. nossa).
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expressa os valores da comunidade, mas também atua como um fator
de coesao social, pois reforca a identidade coletiva produzida durante
o desenvolvimento de uma determinada nacao.

Por fim, o elemento filoséfico destaca o elemento da perfeigao
humana: a necessidade nao ¢ uma explicagao suficiente para o surgi-
mento das associa¢des, pois 0s seres humanos também buscam atingir
o grau maximo de perfeicao, o qual s6 pode ser alcancado quando uma
nagao se volta conscientemente para a virtude. Assim, o elemento filo-
sofico expressa a identidade nacional por meio de sua relagdo com o

conhecimento e a virtude.

4 Consideracoes finais

Conforme exposto anteriormente, pode-se concluir que, para al-
Farabi, o territorio nao é definido por critérios religiosos, como na di-
visdo juridica islamica tradicional entre dar al-islam e dar al-harb. Para o
filésofo, o territorio é compreendido na sua relagao com a cosmologia
e na sua configuracao geografica, influenciando diretamente o desen-
volvimento dos habitos morais e tragos de carater dos habitantes. A
geografia, o clima e o ambiente fisico moldam o comportamento das
pessoas que vivem em um mesmo territério, afetando sua organizagao
social e politica. Com relacao a identidade nacional, essa pesquisa con-
siderou trés aspectos principais: os elementos naturais, convencionais
e filosoficos. Quanto aos elementos naturais, o filésofo afirma que o ter-
ritério influencia diretamente o desenvolvimento dos habitos morais e
dos tragos de carater dos habitantes. Ja o elemento convencional, repre-
sentado pela linguagem, é o que possibilita a identificagao do pacto lin-
guistico que une os membros de uma nagao, servindo como o meio de
comunicagdo, preservagao cultural e transmissao de conhecimento.
Ademais, a identidade nacional estd intrinsecamente ligada a virtude e
ao conhecimento filoséfico, uma vez que uma nagao pode ser classifi-

cada como virtuosa ou nao-virtuosa. Nesse sentido, a filosofia é
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fundamental na definicao da identidade nacional, enquanto a religiao
tem um papel subordinado, servindo como uma representagao simbd-
lica dos principios filosoficos que orientam a busca pela perfeicao hu-

mana.
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1 Introducao

O De XV problematibus de Alberto Magno nao se encaixa estrita-
mente em nenhum dos géneros filosoficos candnicos da Escolastica
presentes na obra do dominicano alemao. Trata-se, na verdade, de um
escrito de ocasido, mais precisamente de uma resposta a um “questio-
nario filoséfico” enviado por um confrade dominicano, Egidio de Les-
sines, que se dirige a autoridade do Doctor universalis para obter res-
postas sobre algumas questdes filosdficas debatidas em Paris nos anos
1260-70. Egidio escreveu ao mestre alemao nao apenas para obter uma
opinido, mas para pedir uma intervengao decisiva sobre as questoes
que tinham se tornado centrais no debate filosofico e teoldgico parisi-
ense daqueles anos, manifestando, com o seu pedido, a urgéncia tedrica
das mesmas. A controvérsia em torno delas fazia parte de uma pro-
funda discussao entre os mestres da teologia e os mestres da Faculdade
de artes da universidade de Paris sobre a relacao entre teologia e filo-

sofia. Depois que uma enorme onda de racionalidade mudou a base da
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discussao na universidade, os representantes da doutrina ortodoxa se
viram cada vez mais na defensiva e procuraram tracar uma linha mais
nitida entre eles e essa onda de racionalidade. A disputa ja tinha saido
dos circulos de ensino privado do ateneu e tinha chegado a organiza-
¢ao de ensino da Ordem dos Pregadores. Foram os estudiosos domini-
canos, com efeito, que se esforcaram para incorporar o impulso da ra-
cionalidade aristotélico-peripatética no seu conceito de conhecimento,
e o fato de a ordem ter apresentado a Alberto Magno as XV questdes
controversas atesta esse desenvolvimento.

Deve-se ressaltar que este nao foi o primeiro convite que o Do-
ctor universalis recebeu para falar sobre um tema especifico da atuali-
dade. Em 1256, quando se encontrava na corte papal em Anagni para
apoiar a causa das ordens mendicantes, o Papa Alexandre IV tinha-lhe
feito um pedido para que escrevesse algo sobre o destino escatoldgico
da alma individual. Essa intervencao resultou no De unitate intellectus
(Alberto Magno, 2022, p. 45), um tratado escrito na forma final de uma
quaestio disputata por volta de 1263, que o dominicano alemao retomou
anos mais tarde incorporando-o, com algumas modificagdes, a Summa
theologiae sive de mirabili scientia Dei, na qual ainda estava trabalhando
por volta de 1270, mais ou menos na mesma época em que recebeu o
pedido de Egidio. A data de composi¢ao do De XV problematibus, que
foi identificada precisamente em 1270, antes da condenacao de 10 de
dezembro, tem sido uma questao historiograficamente debatida entre
os editores e comentaristas modernos do texto.

De acordo com Anzulewicz (Albert Der Grofie, 2010, p. 7-39), a
iniciativa de Egidio, também conhecido como doctor fundatissimus, de
pedir a ajuda ao mestre que naquele momento estava vivendo na Ale-
manha, era s6 aparentemente estranha. Considerando também que os
dois primeiros pontos do questionario tratavam exatamente do assunto
da disputa de Anagni, pode-se especular que o pedido de Alexandre
IV pode ter sido um precedente e uma garantia para Egidio sobre a

confiabilidade da autoridade do confrade. Egidio preferiu recorrer a
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uma autoridade “externa” ao debate parisiense cada vez mais exacer-
bado, tanto tedrica quanto institucionalmente, e para isso ele foi con-
sultar um confrade com autoridade, como Alberto Magno, mesmo que
estivesse longe do ambiente universitario na época. Em abril de 1271,
na esteira do pedido feito por Egidio, o Geral da Ordem Dominicana,
Giovanni de Vercelli, apresentou mais uma vez a Alberto Magno um
pedido de esclarecimento sobre novas questodes filosoficamente rele-
vantes, dessa vez em uma consulta tripartite junto com Tomas de
Aquino e Robert Kildwardby: dessa consulta originaram-se os Proble-

mata determinata (Albertus Magnus, 1975, p. 4).

2 As condenagoes de 1270 e de 1277: um ponto de virada

decisivo

O bispo de Paris Estévao Tempier (+ 1279), em 10 de dezembro
de 1270, condenou treze sentengas dirigidas contra as teses que esta-
vam sendo discutidas pelos circulos filosdficos orientados para Aristo-
teles e seus comentaristas drabes (Raschietti, 2024, p. 52-53). Tempier,
que havia passado de chanceler da universidade (1263) a bispo de Paris
(1268), interveio nas disputas doutrinarias da universidade em um mo-
mento em que a Catedra de Sao Pedro estava vaga por algum tempo.
Ap0s a morte de Clemente IV em novembro de 1268, Roma nao pdde
mais agir até 1271. O mandato para organizar os assuntos da Universi-
dade de Paris no interesse do Papa, que era exercido pelo Cardeal Le-
gado Simon de Brion, expirou com a morte do Papa. Essas circunstan-
cias deram ao bispo local, que também representava Luis IX, que estava
em uma cruzada, poderes de longo alcance para tomar os assuntos da
universidade em suas prdprias maos e organizar a dire¢ao do ensino
de acordo com seus proprios interesses (Hille, 2005, p. 47-56). Mesmo

que a proibi¢do seja um exemplo, na pratica ela sé se aplica a Paris. E
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interessante notar que essas doutrinas condenadas sao idénticas as pri-
meiras treze perguntas do inquérito a Alberto.

Quando a proibi¢ao de 1270 permaneceu ineficaz, Estévao Tem-
pier, apoiado por uma comissao de académicos, condenou o namero
quase incalculavel de 219 teses como heréticas em 7 de margo de 1277
e ameagou aqueles que, mesmo assim, as divulgaram com a revogacao
de sua licenca de ensino (Chartularium Universitatis Parisiensis I, 1889,
p. 543-555). Robert Kilwardby anunciou a proibigao de 30 teses em Ox-
ford em 18 de margo. Essa censura foi considerada um ponto de virada
decisivo na histéria do conhecimento europeu. A partir de entdo, o dis-
curso académico foi dominado pela cautela de uma maneira sem pre-
cedentes.

O quao controversas essas treze teses de 1270 ainda eram pode
ser visto pelo fato de que elas foram julgadas novamente, de uma forma
ou de outra, na grande condenacao de 1277 (Geyer, 1972, p. 187 et seq.).>
As demarcagdes dentro do discurso filoséfico-teoldgico agora também
englobavam detalhes doutrindrios. Nao era mais suficiente fornecer

uma estrutura geral e vagamente definida como em 1270.

2 Esta é a visao geral:

Tese 1: = prop. 32, 117, 193

Tese 2: = prop. 13, 14, 115, 118, 119, 120, 121, 123, 125
Tese 3: = prop. 159Tese 6: = prop. 9

Tese 7: = prop. 116

Tese 8: = prop. 19

Tese 9: = prop. 132, 134, 135, 194

Tese 10: = prop. (42)

Tese 11: = prop. 3

Tese 12: = prop. 161, 162, 195, 209

Tese 13: = prop. 25, 43, 44, 147

As duas tltimas teses s podem ser inferidas indiretamente a partir da carta de conde-
nacgao de 1277:

Tese 14: = prop. (17, 18)

Tese 15: = prop. (5, 79)

Tese 4: = prop. 21, 53, 154

Tese 5: = prop. 87, 89, 90, 98
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Se considerarmos os esforcos de Alberto Magno sob esse prisma
para deixar as disciplinas das Artes seu direito plural de existir, apesar
do dominio reconhecido da teologia, entao ficou ébvio que essa forma
de intervengao também colocou em seu lugar seu programa de uma
transformacao ponderada do conhecimento com uma pretensao uni-
versalista, que incluia conscientemente a tradi¢ao de ensino greco-
arabe-judaica. No entanto, no periodo que se seguiu, dificilmente foi
possivel fazer retroceder a influéncia do paradigma aristotélico do co-
nhecimento de tal forma que o agostinismo tradicional pudesse ser

reintegrado em seu lugar sem interrupgao.

3 Estrutura do panfleto: seis areas tematicas

Os topicos em discussdao no De XV problematibus nao foram atri-
buidos a pessoas especificas, apenas os teoremas enganosos foram exa-
minados, ndo seus representantes. Se alguém tentasse fazer uma atri-
buigao pessoal retrospectiva, surgiriam dificuldades consideraveis.
Além disso, nao se sabe como essa lista foi compilada. Normalmente,
uma comissao teologica era convocada para coletar as sentengas incri-
minadas, examind-las e avaliar sua relevancia. Nao é possivel determi-
nar se esse procedimento costumeiro também foi usado aqui para a
apresentacao das XV questoes disputadas, ou seja, para aquelas treze
sentencas que foram condenadas apenas pelo bispo em 1270 (Hille,
2005, p. 46).

E certo que as teses se referem, em suma, aos aristotélicos radi-
cais que foram sumariamente considerados como averroistas, mas o
tratamento dado por Alberto as teses mostra como essa atribuigao é, de
fato, imprecisa. Basicamente, no entanto, pelo menos um outro acadé-
mico &rabe foi criticado — Avicena. E evidente que essas teses foram
extraidas dos ensinamentos que estavam sendo discutidos pelos ma-
gistrados parisienses na época. De acordo com seu contetudo, elas po-

dem ser categorizadas em seis areas tematicas:
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1. a doutrina de um intelecto tnico e eterno em todos os seres
humanos, considerada como um teorema e com relagao as suas conse-
quéncias (tese 1,2, 7, 8, 13);

2. se a eternidade do mundo pode ser assumida (tese 5, 6);

3. a determinacao da liberdade de escolha (liberum arbitrium),
ligada ao conceito de vontade (tese 3, 4, 9);

4. de que maneira a providéncia divina (providentia divina) e o
destino natural (fatum) podem influenciar os seres humanos (tese 10,
11, 12);

5. como o corpo de Cristo deve ser entendido em termos de sua
naturalidade e divindade (tese 14);

6. que forma de “composi¢ao” € atribuida a agentes puramente
espirituais, como anjos e almas separadas (tese 15).

As duas ultimas dreas tematicas estao fora do escopo de uma
disputa puramente filoséfica. Os temas 1 a 4 estao interligados temati-
camente de vdarias maneiras. Por exemplo, a doutrina de um intelecto
unico e eterno que estd em todas as pessoas s6 pode ser mantida se a
eternidade do mundo for assumida. Isso foi visto muito claramente por
Siger de Brabante, por exemplo, que também concorda com Averrdis
nesse ponto: para ele, com efeito, a alma intelectual (anima intellectiva)
sempre tem o poder essencial (virtus essendi) — ou seja, o poder de exis-
tir indestrutivelmente — em si mesma e, portanto, é eterna no passado
e no futuro, o que ele sustenta com uma referéncia a eternidade do
mundo da Fisica VIII 1 (252a14-16) de Aristdteles (Bazan, 1972, p. 90).

4 A unicidade do intelecto para todos os seres humanos

Este era um problema que decorria da exegese da doutrina do
intelecto encontrada no Livro III do De anima (Aristdteles, 2010, p. 100).
Partindo da concepg¢dao da alma como a primeira perfei¢ao do corpo
natural que tem vida em poténcia, como uma forma a qual sdo ineren-

tes trés faculdades (vegetativa, sensitiva e intelectiva), Aristoteles havia
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formulado no De anima uma gnosiologia na qual o conhecimento inte-
lectual, que tem como objeto o conceito universal capaz de expressar a
esséncia das coisas além da contingéncia, deriva da atividade do inte-
lecto, “aquela parte da alma pela qual ela conhece”, De anima 111, 4,
429a10 (Aristoteles, 2010, p. 113), sobre dados provenientes da sensa-
¢ao e da imaginagado ou fantasia. Antes do ato de entender, o intelecto
€ em poténcia todas as coisas e nenhuma em ato, semelhante, de acordo
com a imagem aristotélica, a uma tabula rasa preparada para receber
qualquer escrita, mas na qual nada ainda est4 escrito. Também o co-
nhecimento intelectivo, assim como o conhecimento sensivel, é expli-
cado por Aristételes em termos de uma passagem da poténcia ao ato:
o intelecto é, por natureza, em poténcia e capaz de conhecer formas
puras; estas, por sua vez, estao contidas em poténcia nas sensagoes e
imagens da fantasia; portanto, € necessario que haja algo capaz de tra-
duzir em ato essa dupla potencialidade, de modo que o pensamento se
concretize por meio da apreensao da forma em ato, e a forma contida
na imagem se torne conceito apreendido em ato.

Aplicando também a alma o principio de que em toda a natu-
reza, para cada tipo de ser, ha um elemento que age como matéria e
outro como forma — um estd em poténcia, o outro produz em ato todas
as coisas de seu género —, Aristoteles introduziu uma distingdo que
teria se tornado fonte de inimeros problemas e discussdes para seus
intérpretes antigos e medievais: a distingao entre intelecto em poténcia
e intelecto agente, entre um intelecto capaz de se tornar todas as coisas
e um intelecto capaz de produzir todas elas (Aristoteles, 2010, p. 117).
O intelecto capaz de produzir todas as coisas, afirmou Aristételes, com-
porta-se em relagao aos inteligiveis em poténcia que torna inteligiveis
em ato, assim como a luz se comporta em relagao as cores em poténcia
que torna cores em ato; é separado, impassivel, ndo se mistura com a
matéria, é em esséncia em ato, é imortal e eterno. O intelecto passivo
(ou intelecto em poténcia), ao contrario, é corruptivel e ndo pode pen-

sar sem o intelecto em ato. Para que o intelecto em poténcia passe ao
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ato de entender, deve haver algo na alma que seja ato e capaz de tornar
semelhante a si o intelecto em poténcia. Esse algo que faz passar o in-
telecto da poténcia ao ato de entender € a espécie inteligivel, ou seja, o
objeto conhecido. Mas a forma inteligivel € materializada em uma ima-
gem sensivel e, como tal, ndo pode agir sobre o intelecto em poténcia.
E aqui que se revela a fungio do intelecto agente. Assim como a luz
torna visiveis em ato as cores que, na escuridao, eram visiveis apenas
em poténcia (Aristoteles, 2010, p. 117), o intelecto agente torna o fan-
tasma, que era inteligivel apenas em poténcia, inteligivel em ato, ou
seja, capaz de agir sobre o intelecto possivel e despertar nele o ato de
entender. Para que o intelecto seja capaz de pensar o universal e conhe-
cer todas as coisas, € necessario, de acordo com Aristoteles, que ele nao
tenha uma natureza particular e determinada, mas que nao se misture
com a matéria e seja também impassivel, simples e puro. Para Aristo-
teles, essa ¢ a “diferenca especifica” do intelecto em relacao a faculdade
sensitiva ou perceptiva com a qual ele compartilha, como mencionado
acima, a caracteristica de estar em poténcia com relacgdo a seus objetos.
Assim, a partir da consideragao do intelecto como uma forma nao ma-
terial em um O6rgao corporal, surge a tese de sua separabilidade do
corpo: mesmo sendo uma afeccao do corpo, nao precisa dele para ma-
nifestar sua atividade. Esse é um aspecto problematico da doutrina de
Aristoteles que, assim como a distin¢ao entre o intelecto ativo e passivo,
¢ enfatizado pelos comentaristas da Antiguidade tardia e da Idade Mé-
dia: o pensamento é uma afeccao do corpo humano e do composto hu-
mano igual ao sentir, mas por causa de sua atividade o intelecto ndo se
mistura com a matéria. Qual é o estatuto ontoldgico do intelecto, uma
vez que se admite sua imaterialidade e separabilidade do corpo: ele é
multiplo, ou seja, individual, ou ndo é?

A partir a tensao herdada da psicologia aristotélica entre uma
definigao bioldgica da alma como o “ato primeiro do corpo “ (Aristote-
les, 2010, p. 61) e uma teoria do ato intelectual que parecia escapar da

dimensdo do corpo e da materialidade, o problema fundamental para
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o comentarista arabe Averroéis foi colocar a doutrina do conhecimento
dentro de uma doutrina da alma de tipo fisico. Ele tentou dar um esta-
tuto preciso aquilo que na alma, forma que desaparece com a corrup-
¢ao do corpo, fundamenta o principio das operagdes intelectuais sem
ser uma das poténcias ligadas, no principio e no funcionamento, ao
corpo animado. E com esse objetivo que, contra quem, como Alexandre
de Afrodisias (Berti-Volpi, 2012. p. 159), concebia o intelecto possivel
como a forma corruptivel do préprio corpo humano ele mesmo corrup-
tivel, Averrdis tornou o intelecto possivel uma substancia tnica e sepa-
rada, intrinsecamente unida as almas humanas um motor a um movel.
O motivo central que levou Averrdis a conceber o intelecto possivel
como unico e separado (Berti-Volpi, 2012. p. 216), decorre da conside-
racao de que a presenga de matéria no intelecto (ou seja, sua conexao
com o corpo) teria comprometido sua possibilidade de receber entes
incorporeos, ou seja, inteligiveis (analogamente ao que aconteceria se
estivesse misturado com matéria o intelecto agente, que nao teria a pos-
sibilidade de produzir os inteligiveis). Para receber entes incorpdreos,
o intelecto também deve ser incorpdreo e, portanto, separado da maté-
ria; mas, enquanto desprovido de matéria, ele é inico para toda a es-
pécie.

Esta doutrina teve algumas consequéncias carregadas de impli-
cagoes: por um lado, se o intelecto (para Averrdis, tanto agente quanto
material) € tinico, ele nao pode representar a parte imortal (caracteris-
tica atribuida a ele por Aristételes no De anima) do individuo, mas,
eventualmente, s6 de toda a espécie humana. Em relagao a essa impli-
cacao, Averrois foi levado a formular a nogao do intelecto especulativo,
entendido como uma disposigao propria do individuo concreto, decor-
rente da unido do intelecto agente e passivo e, em virtude dessa uniao,
parcialmente geravel e corruptivel e parcialmente nao. Na medida em
que é pelo menos parcialmente incorruptivel, seria, portanto em um
certo sentido, imortal. Por outro lado, afirmar a absoluta separagao do

intelecto implica, em nivel antropoldgico, o risco da perda da diferenca
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especifica que, para Aristoteles, distingue o homem do animal, bem
como a paradoxal negacao no homem daquela experiéncia que lhe é
fundamental, que é o pensamento. Em relacao a esse segundo aspecto
problematico, Averrois formulou a doutrina que os medievais chama-
vam de conjunc¢ao do intelecto (copulatio) (Raschietti, 2019, p. 86) com a
imaginagao, segundo a qual o intelecto tinico estaria unido ao homem
por meio de intengdes imaginadas, das quais ele abstrai as espécies e
que estao presentes justamente na imaginagao de cada individuo, de
tal forma que o pensamento é produzido no individuo.

A natureza problematica dessas implicagdes nao escapou aos
leitores latinos de Averrois. As interrogagdes que sua doutrina do inte-
lecto colocava acabaram por dizer respeito tanto a esfera estritamente
teoldgica (cruzando com o tema da imortalidade da alma) quanto a es-
fera filosofica (envolvendo o sujeito do pensamento e, portanto, a es-
séncia da natureza humana): nao é por acaso que foi em ambas as fren-
tes houve reagdes. Nao é surpreendente, nesse ponto, que a tese da uni-
cidade esteja envolvida nos dois primeiros pontos do questiondrio de
Egidio.

A refutagao que Alberto dedica a eles é a mais extensa de todo
o tratado. Ele nao insere nenhum preambulo introdutorio as respostas
que estd prestes a formular, mas comega a responder aos pontos enun-
ciados de acordo com a sequéncia estabelecida por Egidio, sem transi-
¢des ou momentos de conexao entre um tema e outro, sem intervir na
ordem dos problemata, por exemplo, por meio de agrupamentos tema-

ticos. Portanto, ele observa estritamente a “entrega”.

5 Contra a unicidade do intelecto (grupo 1)

Contra primum: Intellectum hominis secundum naturam et substantiam et
diffinitionem cognoscere possibile non est, nisi et natura intelligentiae et
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natura et substantia animae et diffinitio cognoscatur.? Loquimur enim hic de
cognitione, quae est per philosophiam, et non de ea quae est secundum fidem
et secundum theologiam. Quae quamvis omnibus certior sit, tamen, quia a
multis non capitur, ideo putatur difficultates velle evadere, qui ad theologiam
se confert. Ideo ex intimis philosophiae rationes assumentes de natura
intellectus loquentes de intellectu loquemur (Albert Der Grofle, 2020, p.
46).4

Contra o primeiro ponto, aquele que na enunciagao explicita-
mente acena a crenga na existéncia de um tnico intelecto para todos os
homens, Alberto abre sua resposta com um esclarecimento metodold-
gico significativo: sua argumentacdo vai se desenvolver inteiramente
dentro da esfera filosdfica (“recorreremos [apenas] a argumentos da
parte mais intima da filosofia”), enquanto eventuais observagoes sobre
as implicacOes que a tese da unicidade produz na esfera teoldgica serao
colocadas entre parénteses. A resposta de Alberto assume a forma de
uma digressdo sobre as interpretagdes da tradicdo peripatética a res-
peito do intelecto. Nenhum argumento positivo é de fato formulado
em sentido préoprio. Com relagdo a natureza do intelecto, observa Al-

berto, todos os peripatéticos compartilham a posicao de Anaxagoras,®

3 Cf. Albertus Magnus, De anima 1. 3 tr. 2 et 3, Ed. Colon. VII/1, p. 177 seg. et p. 207 seg.;
Liber de natura et origine animae tr. 1 c. 5 et 6, Ed. Colon. XII, p. 12 seg.; lat.-alemao.:
Albert der Grofe, Liber de natura et origine animae — Uber die Natur und den Ursprung der
Seele, trad. e prefacio de H. Anzulewicz (HBPhMA 10), Freiburg/Basel/Wien 2006, p.
84/85 seg.

4 “Contra o primeiro: ndo € possivel conhecer o intelecto humano segundo sua natu-
reza, substancia e defini¢do, sendo conhecendo a natureza da inteligéncia, a natureza e
a substancia da alma a substancia da alma e sua defini¢do. Com efeito, falamos aqui de
conhecimento alcangado pela filosofia e nao de [conhecimento] segundo a fé e a teolo-
gia. Este pode ser mais certo do que qualquer outro [conhecimento] mas, como nao é
aceito por muitos, pensa-se entdo que [aquele] que se volta para a teologia quer escapar
das dificuldades. Por esta razao, nas nossas explicagdes sobre a natureza do intelecto,
recorreremos [apenas] a argumentos da parte mais intima da filosofia” (trad. nossa).
5“Illa vero in qua omnes conveniunt, positio est Anaxagorae, qui loquens de intellectu possibili
dicit, quod intellectus possibilis est separatus et immixtus, simplicissimus, nulli nihil habens
commune. Propter quod quidam opinati sunt ipsum esse unum et eundem in omnibus et nullo
determinatum ad unum proprie, quo ad alterum non determinetur: Esta posicao em que to-
dos convém é a de Anaxagoras, que diz ser o intelecto possivel um intelecto separado,
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que afirma a separagao, a imaterialidade e a indeterminagao como atri-
butos com os quais o possivel intelecto deve ser dotado para poder co-
nhecer. Com efeito, se fosse determinado em sua propria natureza, o
intelecto ndo poderia conhecer aquilo que nao compartilha desse tipo
de determinagao e, portanto, seria limitado na sua poténcia; por outro
lado, se fosse material, acabaria sendo “informado” pelas formas inte-
lectuais que, portanto, seriam particulares; mas o universal que é objeto
do intelecto e que ndo é uma forma particular, é imaterial e ndo corres-
ponde a algo existente em ato na realidade. De acordo com Alberto, a
natureza do universal e sua relagdo com o intelecto podem ser bem
compreendidas se pensarmos analogicamente na relagao entre o visivel
e o transparente. O visivel estd para o transparente assim como o uni-
versal estd para o intelecto: da mesma forma em que a existéncia de um
meio transparente ¢ uma condigao de possibilidade para que algo seja
visivel, assim o universal € tal s6 em virtude de um intelecto que o
pensa. O intelecto, precisa Alberto, s6 recebe universais como lugar das
espécies inteligiveis e ndo como um sujeito material dotado de capaci-
dade receptiva. Esse é o primeiro ponto levantado por Alberto, que
atribui a al-Farabi o mérito de ter esclarecido esse aspecto: a natureza
imaterial do intelecto possivel (“Essa, entao, é a antiga visao de todos
0s peripatéticos, de acordo com sua exposigao por Alfarabi. Disso de-
corre que o intelecto possivel é a espécie de todos os inteligiveis, mas
nao é totalmente sua poténcia material”)®. Alberto passa entdo a consi-
derar a outra vertente da tradicao peripatética, a dos “sabios gregos”
(Eustaquio, Aspasio e Miguel de Efeso) (Albert Der Grofe, 2020, p. 50).

A doutrina do intelecto desses sabios baseia-se, na sintese que ele faz,

nao misturado e muito simples, e que e que nao tem nada em comum com outro. Por
esta razao, alguns pensaram que ele era um e o mesmo em todos [0os homens], e que
ninguém era determinado por seu proprio intelecto, nao sendo também determinado
para outro (Albert Der Grofse, 2020, p. 46, trad. nossa).

6 “Hoc igitur omnium Peripateticorum antiqua est positio, secundum quod eam Alfarabius de-
terminavit.® Ex qua sequitur intellectum possibilem intelligibilium omnium esse speciem et non
omnino potentiam esse materialem ad ipsa” (Albert Der Grofe, 2020, p. 50, trad. nossa).
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em dois aspectos fundamentais: a concepcao do intelecto humano
como um intelecto “possuido” e a ideia da alma humana como “ima-
gem” do mundo e imagem da décima inteligéncia. O intelecto possuido
(possessus) € o intelecto humano no ato do conhecimento e resulta da
unido perfeita do intelecto agente com o intelecto possivel, quando o
intelecto agente se junta ao possivel como forma e nao como eficiente;
na tradi¢do drabe, Alberto precisa, ele é referido pelo termo intelecto
adquirido (adeptus). Essas sao nogdes que, em outros contextos, sao in-
cluidas pelo mestre dominicano, dentro de uma moldura tedrica mais
ampla, mas aqui sao apenas mencionadas. A partir dai, Alberto desen-
volve sua propria resposta em torno da doutrina da alma intelectual
como uma imagem da décima inteligéncia para mostrar o absurdo da
tese da unicidade. Na apresentacao de Alberto, a alma intelectual é, por
assim dizer, isomorfica a décima inteligéncia. Pois, assim como esta tl-
tima se relaciona com o décimo céu (ou seja, preside-o como um corpo),
da mesma forma a alma humana estd destinada ao corpo organico.
Apesar desse tipo de isomorfismo, a alma, entretanto, enquanto ima-
gem, nao pode, por definigao, ser igual ao seu proprio modelo. Em par-
ticular, para Alberto, nao se iguala a simplicidade que é prerrogativa
da inteligéncia em virtude de sua natureza nao organica. Ao contrario,
a alma intelectual é organica por natureza, ou seja, voltada para o
corpo. Se se negasse isso, ou seja, se se admitisse que a alma privada
daquelas faculdades com as quais faz o corpo vivo funcionar, ela po-
deria usar os érgaos indiferentemente. Além disso, como a inteligéncia
da qual a alma é a imagem recebe, na propria operagao intelectual, a
influéncia das inteligéncias que a precedem na hierarquia, assim a alma
intelectual recebe por iluminagao as luzes adquiridas ou possuidas des-
sas inteligéncias; nvamente, assim como a décima inteligéncia se rela-
ciona, de um ponto de vista daquilo que lhe é inferior, com os quatro
elementos e suas qualidades (a obra da natureza é, de fato, a obra da
inteligéncia), de maneira semelhante a alma intelectual humana se re-

laciona com as operagdes dos 6rgaos dentro do corpo, como um todo
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sinérgico que “comanda” o corpo. A alma humana resulta, portanto,
colocada entre dois mundos, o da natureza por meio do contato com o
corpo organico ao qual estd destinada, enquanto nao é perfeitamente
pura, ao contrario da Inteligéncia da qual é a imagem, e o mundo inte-
lectual, hierarquicamente superior a ela, ao qual estd conectada por
meio da décima inteligéncia. Dentro do quadro gnosioldgico que aca-
bamos de mencionar, Alberto insere uma observacao ética, afirmando
que a “consolida¢ao” do estado do intelecto adquirido constitui a feli-
cidade para o homem (“Mas todos os peripatéticos afirmaram que
nessa aquisigao nobilissima esta a raiz da imortalidade e que, por meio
dela, os préprios homens sao transpostos e transformados em deuses;
e a filosofia de Platao chamou esses [homens] de herdis, como se fossem
semideuses”).” Mas, voltando ao assunto em discussao, Alberto ob-
serva que, devido ao fato de ser uma imagem deficiente de um modelo
de absoluta simplicidade e pureza, é inevitavel que a alma de um indi-
viduo seja diferente da alma de outro individuo e, com elas, os intelec-
tos possuidos e adquiridos também serdo diferentes, assim como o
transparente — voltando a imagem acima — estd presente em uma
multiplicidade de realidades distintas.

Em favor da existéncia de uma multiplicidade de intelectos, Al-
berto, no final de sua resposta, cita a autoridade de Avicebron, cuja fi-
liagao platonica ele ndo deixa de enfatizar polemicamente, apesar da
apresentacao que o filésofo judeu faz de si mesmo (“Embora profes-
sasse ser um peripatético, ele seguiu a opinidao dos estoicos e especial-
mente a doutrina de Platao, querendo [afirmar] que do Uno, como do

intelecto paterno, emergem todas as coisas”).® O sistema ontologico do

7 “In hac autem adeptione nobilissima omnes Peripatetici radicem dixerunt esse immortalitatis
et per ipsam homines in deos transponi et transformari, et tales Platonis” (Albert Der Grofde,
2020, p. 56, trad. nossa).

8 “Avicebron autem in libro, quem Fontem vitae appellavit, alia via processit. Quamuvis enim
Peripateticum se profiteretur, tamen Stoicorum et praecipue Platonis dogma secutus est, ex uno
tamquam paterno intellectu volens producere omnia” (Albert Der Grofle, 2020, p. 58, trad.
nossa).
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filésofo judeu também confirma a tese da multiplicidade de intelectos
(“Segundo essa posicao, fica claro que cada natureza intelectual rece-
bida nisso ou naquilo é singular e que nao ha um unico intelecto nas
varias naturezas intelectuais”).” Nesse ponto, nas tltimas linhas do pa-
ragrafo de resposta, com base nas observagoes feitas na esfera filosofica
(a digressao sobre a natureza da alma intelectual como a imagem da
décima inteligéncia, a distin¢do entre intelecto possuido e adquirido, a
autoridade de Avicebron), Alberto conclui que a tese da existéncia de
um unico intelecto é falsa nao apenas na esfera teoldgica, mas para a
propria filosofia. A raiz de onde surgiu essa tese absurda s6 pode ser
ignorancia da filosofia, indesculpavel e impensavel para aqueles que
ensina filosofia. Para Alberto, substancialmente, “os parisienses” que
defendem essa tese se mostram incompetentes em filosofia; essa incom-
peténcia decorre, para Alberto, do fato de terem se dedicado mais a
exercicios vazios de logica, perdendo de vista as doutrinas estabeleci-
das na propria tradigao filosofica (“mas a causa daquilo que foi dito é
a ignorancia dos filésofos, porque muitos [mestres] parisienses nao se-
guem a filosofia, mas os sofismas”).

A ignorancia como raiz da doutrina da unicidade do intelecto é
reiterada imediatamente na abertura da resposta ao segundo ponto,
que evoca, em sua formulacao, a consequéncia paradoxal dessa dou-
trina: a proposi¢ao “o homem pensa” (homo inteligit) (Albert Der Grofie,
2020, p. 60) é falsa. Além de produzir sérios erros doutrinarios, a igno-
rancia da filosofia também acarreta para Alberto uma ignorancia de si

mesmo, de sua prépria natureza (“Isso foi dito apenas por [alguém]

9 “Et secundum huiusmodi positionem planum est omnem intellectualem naturam in hoc vel
in illo acceptam esse singularem nec unum intellectum numero esse in aliquibus pluribus” (Al-
bert Der GrofSe, 2020, p. 58, trad. nossa).

10 “Non ergo tantum secundum theologos falsum est, quod dicunt, sed etiam secundum philo-
sophiam; sed causa dicti est ignorantia philosophorum, quia multi Parisienses non philoso-
phiam, sed sophismata sunt secuti” (Albert Der GrofSe, 2020, p. 60, trad. nossa).
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que é ignorante tanto em filosofia quanto em relacdo a si mesmo “).!!
Aqueles que conhecem filosofia ndao podem, de fato, deixar de saber
que, particularmente para a filosofia aristotélica, o intelecto constitui a
propria esséncia do homem e que a atividade do intelecto representa
para ele o caminho para a felicidade. O paradoxo explicitado na formu-
lagao do problema é, dessa forma, facilmente derrubado por Alberto,
que enfatiza que nao ha afirmac¢do mais verdadeira do que a de que “o
homem pensa”. Essa é uma afirmacao que, devido a sua evidéncia, é
comparavel, na visao do mestre alemao, as verdades naturais, como “a
luz ilumina” (lux lucet) ou “o calor aquece” (calidum calet) (Albert Der
Grofie, 2020, p. 60). Alberto consegue essa inversao de perspectiva cru-
zando duas teses filosdficas: primeiro, o ensinamento aristotélico da
Etica a Nicomaco, segundo o qual a atividade tedrica representa o que
ha de divino no homem, lembrado indiretamente quando ele afirma a
identidade entre o homem e o intelecto. A essa tese, Alberto acrescenta
a consideragao dos Tdpicos de que nao ha nada mais verdadeiro do que
a predicagao do proprio a natureza a qual o proprio pertence.

No restante de sua resposta, Alberto responde a uma série de
argumentos contrdrios a atribuicao do pensamento ao homem. Se, por
exemplo, fosse argumentado que o homem tem uma natureza intelec-
tual, mas a operagao que corresponde a ela nao lhe pertence no sentido
adequado, isso levaria novamente a um absurdo, ou seja, separar uma
natureza da prdpria operagao.

Se se continuasse a sustentar que o homem nao pensa, alegando
que o que lhe cabe, no sentido préprio, é antes o raciocinio, Alberto,
por sua vez, assinala que o raciocinio discursivo pressupde, em todo
caso, o pensamento entendido como conhecimento da esséncia das coi-

sas individuais.

1 “Quod non dixit, nisi qui philosophiae et sui ipsius habuit ignorantiam” (Albert Der Grofe,
2020, p. 60, trad. nossa).
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Se, entdo, for novamente argumentado que o pensamento é
uma atividade que sé pertence, no sentido préprio, as naturezas supe-
riores, ou seja, aos anjos, isso, para Alberto, € uma obje¢ao descabida
em um nivel metodoldgico, na medida em que envolve uma verdade
(a existéncia de anjos e suas ordens) baseada na revelagao a qual o filo-
sofo ndo pode ter acesso porque estd além dos limites de sua ciéncia
(“o primeiro argumento que vai contra isso é que o filésofo foge para
além dos limites da filosofia, porque esta nao é uma afirmagao filoso-
fica”).’? Mesmo se alguém tentasse argumentar a versao filoséfica dessa
ultima objecao — ou seja, que o pensamento compete propriamente as
inteligéncias separadas (em vez que aos anjos) — o absurdo da tese (o
homem nao pensa) ainda permanece para Alberto, porque pode ser ob-
servado que o pensamento € previsivel por analogia de uma multipli-
cidade de entidades inteligentes.

Enfim, diante da objecao mais forte, aquela que se baseia na au-
toridade dos filésofos drabes que comparam o intelecto tinico ao sol,
Alberto observa que o sol de fato transfere sua agao iluminadora para
as realidades que informa e que brilham, mas elas ainda assim brilham
por meio de uma atividade prépria a elas. Alberto, portanto, argu-
menta que, mesmo assumindo a existéncia de um tnico intelecto, ainda
seria possivel para o homem participar individualmente de sua ativi-
dade. Por isso, negar que ¢ o homem individual que pensa é, para Al-

berto, uma tese completamente absurda baseada em erros filosoficos.

6 Consideracoes finais

Nao se sabe exatamente qual foi o papel das declaragoes de Al-
berto sobre as XV questdes polémicas na controvérsia em andamento.

Como Egidio de Lessines pede a Alberto uma refutagao académica,

12 “Primum quidem contra hoc est, quod philosophus extra metas philosophiae fugit, quia non
est philosophicum” (Albert Der Grofle, 2020, p. 62, trad. nossa).
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supOe-se que o julgamento dogmatico ja havia sido feito, mas que uma
avaliagao tedrica das teses ainda estava pendente e deveria ser entre-
gue mais tarde (Hille, 2005, p. 40). A carta poderia ter sido usada como
um “auxilio em institui¢des de ensino” (Hille, 2005, p. 42) devido ao seu
foco tematico e ao circulo de académicos abordados. Nao se sabe se o
comentdrio de Alberto realmente serviu a esse propdsito. O fato de que
ele foi concebido para um publico académico ja esta claro no destinata-
rio da obra e em suas palavras finais. Além disso, Alberto faz uma série
de suposi¢des em sua exposi¢ao que s6 podem ser compreendidas por
meio do conhecimento preciso das pegas doutrindrias tematicamente
relevantes. O autor do texto pressupoe implicitamente o conhecimento
de sua obra e, portanto, das camadas profundas de sua teoria

Desde sua descoberta, Sobre os XV Problemas tem desfrutado de
consideravel popularidade entre os estudiosos, pois a esséncia das opi-
nides de Alberto sobre questdes centrais no debate teologico-filosofico
na segunda metade do século XIII pode ser facilmente relembrada
nessa obra, que € dividida em teses. Gragas a essa composigao, o livro
¢ adequado como propedéutico para o trabalho de Alberto. Nesse sen-
tido, ele fornece uma visao tematicamente focada das posi¢des basicas
do pensamento de Alberto, que pode ser tomada como ponto de par-
tida para seguir a ampla e muitas vezes excessiva luta com as posi¢des
em questao em suas principais obras (Hodl, 1992, p. 77-95). O proprio
Alberto fornece orientacao para esse procedimento, pois todo leitor
deve notar que Alberto discute as teses problematicas que lhe sao apre-
sentadas de maneira cada vez mais esbogada — Bernhard Geyer fala,
com alguma justificativa, de “uma transcri¢ao fugaz” (Geyer, 1972, p.
187) — a fim de remeter, em contrapartida, a seus trabalhos filosoficos
elaborados, nos quais ele ja expds os argumentos. Quase parece que
Alberto so queria se livrar da investigacao imposta a ele e dizer: “Olhe
para o meu trabalho e leia! Ele certamente nao queria ser seu proprio
escritor para apresentar o que ja havia sido escrito, pronto para ser

usado, por assim dizer, para facilitar a degustagio. A forma
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comprimida também nao era obviamente a sua praia, pois era visivel-
mente contraria ao comentarista contemplativo completo que Alberto
nos apresenta em suas obras. Alberto mostrou novamente sua irritagao
com essa posi¢ao quando, em abril de 1271, o Geral da Ordem, Jodo de
Vercelli, enviou novamente uma lista, dessa vez com 43 opinides dou-
trinarias, para Tomas de Aquino em Paris, para Alberto em Colonia e
para Robert Kilwardby em Oxford, que incluia questdes que haviam
sido levantadas nos estudos dominicanos em Veneza. A resposta quase
indignada de Alberto a isso pode ser encontrada na Problemata determi-

nata (DecisOes problematicas).
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Pedro da Espanha e o ensino de Logica

na Universidade Medieval

Fernanda A. Galina'
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1 Introducao

Pedro da Espanha, fildsofo do século XIII, escreveu Sumirios da
Légica, obra central no ensino de légica medieval. Organizada de forma
simples, aborda problemas da logica aristotélica e avangos medievais,
como a teoria de proposigdes sobre os termos. Retomando Aristoteles,
a obra dedica-se largamente aos problemas das faldcias e introduz a
teoria da suposicao, essencial no estudo de propriedades dos termos —
sintaxe e semantica. Pedro reformula ideias de filésofos anteriores,
como Pedro Abelardo e Boécio, e redefine o curriculo de ensino de 16-
gica nas universidades. A teoria da suposi¢ao inaugura uma nova pers-

pectiva no estudo da linguagem e légica no século XII

2 Quem foi Pedro da Espanha?

Pedro da Espanha é um fil6sofo de identidade debatida, que vi-

veu e escreveu ao longo do século XIII. Atualmente ndo ha um

! Mestranda em Historia da Filosofia Antiga e Medieval no Programa de Pés-Gradua-
¢do em Filosofia da Universidade Federal de Minas Gerais.
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consenso sobre quem foi, e onde atuou, mas temos alguns apontamen-
tos e teorias, analisando as obras atribuidas a ele e seu possiveis con-
temporaneos?. A teoria que era mais aceita é que Pedro seria o Papa
Joao XXI, eleito em 1276, o qual teve um papado curtissimo, oficial-
mente sem gloria — sendo chamado de mago e herege. Ele nao era frei,
e nem das ordens franciscana ou dominicana, mas sim um padre de
Lisboa chamado Pedro Julido. Porém, ha relatos desse mesmo Pedro,
um médico no interior da Itdlia, que contrasta com o tempo que Joao
XXI estaria em Paris, estudando. Ele seria lembrado por ter escrito o
Tractatus (ou Summulae Logicae, Sumdrios da Légica em traducao livre) e
um manual de medicina — Tesouro dos Pobres em tradugao livre — além
da condenacao de 1277 de Tomas de Aquino.

Na introdugao a sua tradugao dos Sumarios da Légica, Copenha-
ver, Normore e Parsons analisa essa relagao entre Pedro da Espanha e
Tomas de Aquino, através da Divina Comédia de Dante, citando a fala
de Boaventura — frei franciscano, reverenciado como Aquino é aos do-
minicanos. Em 1321, antes de Aquino ser canonizado, ele ja esteve re-
presentado como no Paraiso de Dante, no canto XII, junto com outros

10 abengoados, incluindo Pedro da Espanha:

Eu sou a alma de Boaventura
De Bagnoreggio em minha gestao
posterguei sempre a terrena procura

Iluminado e Agostinho aqui estao
que foram dos ‘descalgos’ os primeiros,
e Deus amou por seu pobre cordao.

Vé Hugo de Sao Vitor e os luzeiros
de Pedro Mangiadore e Pedro Hispano
que foram literatos altaneiros,

Natan profeta e o metropolitano

2 Seu aparente anonimato ndo é surpresa para os estudiosos de filosofia medieval: De
Rijk edita varios tratados de 16gica e linguagem do século XIII anénimos.
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Criséstomo e Anselmo e o Donato
que acedeu da prima arte a ser decano.

Rabano Mauro esta também, beato,
e brilha o abade calabrés Joaquim
da Fiore, que profeta foi de fato.

A celebrar tao alto paladim,
moveu-me a ardorosa cortesia

de Tomas e o erudito seu latim;

e moveu, comigo, essa companhia.
(Paraiso, canto XII, 127-145)3

Dante nao menciona nenhuma conexao ao papado de Pedro
Hispano, e interessante que na tradugao da Editora 34, ndo apresenta
uma traducao literal do “Pietro Spano, / lo qual giu luce in dodici li-
belli;” (Pedro Hispano, o qual ilumina em doze livretos — trad. aproximada).
A tradugdo com cardter poético nao carrega a conexdao que Pedro da
Espanha esta no paraiso pela escrita dos seus doze livros, uma vez que
o Sumadrios da Légica é dividido em doze partes.

Nao ha, portanto, uma evidéncia histérica forte, de quem fora
Pedro da Espanha, e isso portanto também impacta qual a data da es-
crita de seu tratado. Nas pesquisas de Copenhaver, Normore e Parsons,
fica evidente que havia muitos freis espanhois chamados Pedro. Uma
lista de autores dominicanos compilada antes de 1311 registra que
“Frei Pedro Afonsi da Espanha escreveu Sumurios da Logica.” . Outro re-
gistro o chama de Mestre, mas ndo menciona que teria sido Papa.

Esse debate continuo ndo me interessa aqui, apenas desejo
apontar os problemas em torno da identidade e data do escritor do Su-
marios da Logica*. O que nos ¢ relevante é: o impacto do tratado de
Pedro é inegavel, citado aqui ja no séc. XIV em Dante, como a primeira

obra de ensino de logica organizada e estruturada para o uso nas

3DANTE. A Divina Comédia. Sao Paulo: Editora 34, 2018.
4 Para mais detalhes, recomendo a leitura da introdugdo da tradugido dos Sumarios em
inglés de Copenhaver, Normore e Parsons.
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universidades. Ela se localiza em um momento de transi¢do no desen-
volvimento da légica medieval, sendo um embrido do que a légica se

tornaria ao longo dos proximos séculos.

3 Os Sumarios da Logica

Como descrito por Dante, a obra é dividida em doze partes

[tractatus no latim]:

I. De Introductionibus [Introdugao®] logica antiqua

II. De Predicabilibus [Predicados] logica antiqua

III. De Predicamentis [Dilemas] logica antiqua

IV. De Sillogismis [Silogismos] logica antiqua

V. De Locis [Lugares] logica antiqua

VI. De Suppositionibus [Suposig¢oes] logica modernorum
VII. De Fallaciis [Falacias] logica antiqua

VIIIL. De Relativis [Relativos] logica modernorum

IX. De Ampliationibus [Amplia¢des] logica modernorum
X. De Appellationibus [Apelagoes] logica modernorum
XI. De Restrictionibus [Restri¢des] logica modernorum
XII. De Distributionibus [Distribuic¢des] logica modernorum

As teorias de Pedro parecem ter origem na tradi¢ao continental,
devido ao foco nas teorias de suposicao e restri¢ao, com apelagao como
secunddria a essas. Os termos antiqua e modernorum sao da classificagao
do De Rijk, em que os determinados antiqua sao do estudo de logica de
Aristoteles e Porfirio através de Boécio, o modernorum, os conteudos
posteriores a tradigao aristotélica ou de Boécio. O porqué de suposicao
(modernorum) ser um tratado anterior ao das faldcias (antiqua) desen-
volvo posteriormente.

O modelo de ensino no inicio da universidade medieval € copi-
ado da antiguidade tardia, que usa de compéndios e sumadrios para le-

cionar. A organizagao do curriculo é dividida entre o trivium, as trés

5 Todas as tradugdes sao minhas, comparando o texto em latim e a tradugao em inglés.
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disciplinas que lidam com aspectos da linguagem: gramatica, dialética
e retdrica, e o quadrivium, quatro disciplinas do aspecto do niimero:
aritmética, geometria, musica e astronomia. O trivium é o que compode
o primeiro nivel de estudo do curriculo, o nivel essencial, e seguindo a
tradigao da antiguidade tardia, era o componente principal de estudo.

O que chamamos aqui de dialética [dialectica], é também refe-
rido como légica [logica], e esses dois termos sdao tomados como mais
ou menos os mesmos no periodo de Pedro. Ele escreve que Dialética é
um estudo pré requisito a todos os outros, pois mostra como testar as-
ser¢des fundamentais, mas € uma arte — no sentido aristotélico — e
ndo uma ciéncia. A referéncia maxima do tempo ao ensino de logica é
o trabalho de Boécio em suas tradugdes das Categorias e Da Interpreta-
¢io, e da Introducdo de Porfirio, além de seus comentarios.

Outra grande influéncia a organizacao e estruturacao do texto
de Pedro é a importancia dada ao tratado sete, sobre as Falacias, uma
vez que a partir de 1150, se tem conhecimento do texto das Refutacoes
Sofisticas, que vira o foco de investigagao da logica modernorum em sua
analise extensiva sobre as falacias. E essa “l6gica dos modernos” que
tem também protagonismo no seu tratado, uma vez que ele dedica seis
capitulos para a teoria das propriedades dos termos: suposi¢ao e suas
ramifica¢des na obra.

Ao longo do século XII, a teoria da suposicao é ainda nova e
desconhecida, em mistura com concepgoes de apelagao e outras consi-
deragdes gramaticas, mas € a obra de Pedro uma das motivadoras pelo
grande protagonismo que a teoria terd no século XIV, com os sistemas
de Walter Burley e Guilherme de Ockham, e posteriormente, Jodao Bu-
ridan. O Sumadrio é, pois, um momento de transi¢do no ensino e estudo
de logica medieval. O uso de Buridan na escrita do seu Summulae da
obra de Pedro demonstra o status de influéncia e autoridade do Sumd-
rio, ainda que grande parte seria alterado ou desconsiderado quando

se tratou da logica da propriedade dos termos.
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A necessidade para um livro como o Sumdrio é também meto-
dologica, como um material confidvel e simples para os estudantes. Ja
era consenso a dificuldade do texto aristotélico para iniciante, e o pro-
prio Boécio tenta estabelecer uma introdugao e guia de leitura ao filo-
sofo. A organizagao do livro em seus primeiros cinco tratados de logica
antiga estabelece respostas aos problemas de entender nome, verbo,
frase, espécie, determinacao de verdadeiro ou falso, e etc., tudo o que
um estudante precisaria para ler Aristoteles.

Passamos a analisar o conteido dos Sumarios, com foco nos tra-
tados seis e sete, os dois centrais da obra: suposigao e falacias. Pedro
organiza o tratado da suposi¢ao anteriormente ao das falacias, pela im-
portancia que essa teoria terd para o tratamento e estudo das falacias.
A teoria da suposicao ajuda a reconhecer certos argumentos falaciosos
e resolver problemas de implicacao e interpretagao. O tratamento tam-
bém da sua teoria das falacias carrega nogoes inexistentes no texto aris-
totélico. De Rijk dedica o primeiro volume da sua Logica Modernorum

apenas as faldcias, e escreve:

[O]s diferentes tipos de suposi¢ao nao sao apenas ilustradas pelas fa-
lacias, mas [...] derivadas pela determinagao dessas falacias. [...] A
doutrina da faldcia forma a base da logica terministica. Porque essa
logica desenvolveu-se como resultado do fato que, em uma escala
muito maior que a presente em Abelardo e seus contemporaneos, a
proposicdo iniciava-se a ser sujeita a uma analise linguistica estrita. O
primeiro impulso desse movimento se da a descoberta das Refutagdes
Sofisticas de Aristoteles e especialmente pelas circunstancias daqueles
familiares com seu trabalho (De Rijk, 1962, p. 22, trad. livre).

Ou seja, € através do estudo inicial das falacias, com esse carater
central na logica medieval, que a teoria da suposigao ira desenvolver e
florescer, como uma resposta a problemas relacionados as proprieda-
des dos termos. Como um livro de ensino de logica, Pedro sdao usa de

quebra-cabegas logicos de maneira a ilustrar as propriedades dos
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termos, para ensinar seus leitores garotos de quinze anos, os quais os

sofismas poderiam parecer enfadonhos ou a teoria elusiva, como:

Tudo que é util é bom;
um mau é util;
portanto, um mau é bom.

Tudo que ri tem uma boca;

0s campos riem;

portanto, os campos tem uma boca.
(7. §31-2, p. 276-278)

Esses dois exemplos apresentam problemas de equivocagao,
quando uma palavra possui sentidos primarios e secundarios. No pri-
meiro exemplo, a palavra “atil’ significa algo bom, ou algo capaz de ser
usado. Ja no segundo exemplo, temos uma equivocagao “transferida”,
uma suposigao, ja que ‘campos riem’ é uma metafora para campos flo-
rirem.

Tratemos de uma introduc¢ao ao tratado sexto dos Sumirios. Um
termo isolado, separado de qualquer sentenca, significa. Ou seja, ele
possui a propriedade da significagao [significatio], que é “a representa-
¢ao convencional de uma coisa por uma enunciagao” (6. §1-2, p. 240-
241). Ele continua contratando que isso nao € suficiente para determi-

har O que € um termo em uma sentenga:

Um tipo de significagdo é uma coisa como substancia, e isso é geral-
mente produzido por um substantivo, como ‘homem’; outro tipo é de
uma coisa como modificadora, e é geralmente produzida por um
nome modificado ou um por um verbo, como ‘branco’ ou ‘corre’. Para
essa razao, nao € a significacdo que substantiva ou modifica num sen-
tido proprio; em vez disso, algo é significado substantivamente e ou-
tro algo modifica porque modificagdo ou substantivacdo sao modos
de coisas que sdo significadas, mas nao significam. Substantivos sao
ditos que ‘supdem’, enquanto que nomes modificados ou verbos
‘compoe’ (6. §2, p. 240-241).
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Em contraste, portanto temos as propriedades da suposigao [su-
pposito] e a copulacao [coppulatio]. A suposigao é diferente da significa-
¢ao porque ela toma o lugar do algo que ja significa alguma coisa. Pe-
dro apresenta o exemplo “um homem corre”, e ‘homem” pode supor-
se por Socrates ou Platao, e assim por diante. Por isso que a significagao
¢ anterior a suposicao, porque o termo que ja significa, junto a uma
enunciagao, € o que supde. A copulagao é o resto que modifica a enun-
ciagdo. Essa terceira propriedade ndo € tao clara, mas também nao é
central para o ensino do Sumarios. E, portanto, essa propriedade de um
termo que ja significa, supor-se outra coisa, que é relevante ao estudo
das faldcias.

Passamos ao comentario sobre o tratado sete, que ocupa metade
do Sumdrios. Ele é dividido em trés partes: a primeira sobre os objetivos
de disputa, especialmente a sofistica, e as falacias como lugares de dis-
puta sofistica (§1-21). A segunda, das seis faldcias dentro da linguagem
(§22-100), e a terceira das outras sete falacias de fora da linguagem
(§101-190). Ao todo temos treze tipos de faldcias, definidas dentro do
escopo aristotélico de uma falsa refutagao, uma refutacao aparente. Pe-
dro na primeira parte, define que ha quatro tipos de disputa: instruci-
onal, dialética, de teste, e sofistica, cada uma com sua ferramenta silo-
gistica. O foco de ensino do tratado sete é como deliberadamente expor
argumentos falaciosos, os quais criam uma aparéncia falsa de sabedo-
ria.

A anadlise ao longo do tratado sete ira, portanto, também se ocu-
par dos topicos dos tratados quatro e cinco: silogismos e lugares. A in-
vestigagao de Pedro é pautada pelos treze tipos de falacias, e nao entra
na posicao de Aristdteles que existem tantos tipos de faldcias quanto
de refutagdes possiveis. Equivocacdo, que apresentei anteriormente

como o problema dos quebra-cabecas logicos, é uma faldcia linguistica.
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4 Consideragoes Finais

A época de Pedro da Espanha é uma de logica terminilistica. Ele
coloca como central ao estudo da légica medieval as propriedades so-
bre os termos, numa formagao basica para os estudos de ciéncia poste-
riores. A organizagao simples e ordenada, e o escopo amplo de sua obra
Sumdrios da Logica deixou impacto longinquo na formacao da proxima
geracao de filosofos, como Jodo Buridan, além de demonstrar o im-
pacto da descoberta do novo texto aristotélico, e o esfor¢o de desenvol-
ver os estudos para acomodar as novas teorias. Seu contraste com a
Dialética de Pedro Abelardo evidencia o florescimento dos trabalhos de

logica e linguagem dos séculos subsequentes.
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A nocao de principio de demonstracao
nos comentarios do século XIII aos

Segundos Analiticos

Anselmo Tadeu Ferreira!
DOIL: https://doi.org/10.58942/eqs.174.07

1 Introducao

No capitulo 8 de sua Histdria da Filosofia na Idade Média, Etienne
Gilson nos apresenta trés personagens dos mais importantes do século
X111, o século da filosofia escolastica.

As vidas e a época de Roberto Grosseteste, Alberto Magno e To-
mas de Aquino se estendeu desde 1168, quando Roberto nasceu em al-
gum ponto da Inglaterra até 1280, quando o quase octogenario Alberto
(ou ja octogenadrio, nao se tem certeza) falece em Coldnia. Durante mais
de meio século, eles compartilharam da maturidade das universidades
de Paris e Oxford e, andes nos ombros de gigantes, se entregaram a
tarefa de ler, estudar, compreender e interpretar toda a filosofia de
Aristételes e todo o formidavel corpus de comentadores alexandrinos,
neoplatonicos e arabes, estes ultimos sendo tanto o veiculo por meio
do qual essa filosofia atingira a Europa Latina ainda no século XII como
donos de uma interpretacao que deveria ser superada, assim eles pen-

savam, para o bem da tradigao e cultura crista.
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A crer na interpretagao de Gilson, podemos perceber uma linha
cronoldgica e evolutiva que parte do agostiniano Grosseteste e sua te-
oria sobre a luz se aplicando a ciéncia do Estagirita até o aristotélico
mais estrito e racionalista de Tomas de Aquino, passando por Alberto
quase como um termo médio, que realiza o indispensavel trabalho de
compreensao da obra aristotélica como uma sintese mas ainda apegado
a esperanga boeciana e neoplaténica de conciliar os dois luminares da
filosofia grega, Platao e Aristdteles.

Trata-se, nesse texto, de uma analise comparativa de trés co-
mentdrios a obra aristotélica Segundos Analiticos, realizadas no século
XIII, a partir de versdes latinas da obra, a saber os comentarios de Ro-
berto Grosseteste, de Alberto Magno e de Tomas de Aquino. Nosso ob-
jetivo é, por um lado explorar a nogao de translatio studiorum, represen-
tada pelo modo como obras e nogdes filosdficas de um passado tao dis-
tante sao assumidas e passadas adiante por sucessivas geragoes de es-
tudiosos, que para tanto devem se valer de tradugdes e comentarios.
Por outro lado, pretendemos mostrar como o assunto do conhecimento
dos principios da demonstragao é tratado pelos diferentes comentado-
res, os quais, por meio do arranjo da exposigao aristotélica, acabam por
manifestar concepg¢des proprias sobre o assunto.

A partir da mencgao de Joao de Salisburia, em sua obra Metalo-
gicon, livro IV, capitulo 6, aos Segundos Analiticos, ficamos sabendo que
a obra de Aristdteles, até ha pouco tempo desconhecida ao ocidente
latino, ja dispunha de tradugado para o latim e ja era estudada, ainda
que pouco e muito mal, segundo a avaliagao de Jodo, em 1163, ano em
que o Metalogicon veio a luz. Além de sua avaliagdo sumaria, no en-
tanto, Joao de Salisburia faz um breve resumo da obra, o que revela
que, afinal, ndo era tao mal conhecida assim, além de ter a sua impor-

tancia reconhecida pelo autor e pela cultura que ele representava.

2 John of Salisbury, 2009, p. 286.
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Um sinal dessa importancia é vermos que, mais ou menos cem
anos mais tarde, a obra serd objeto de um volumoso comentario por
Roberto Grosseteste?, um dos primeiros chanceleres da Universidade
de Oxford e certamente um dos mais proeminentes homens de cultura
de sua época (McEvoy, 2000, p. xiv). O comentdrio de Grosseteste, que
se ocupou por muito tempo, ao que parece, do ensino das artes liberais,
foi bastante usado. Alguns anos mais tarde, Alberto Magno, também
ele um homem de agdo e dedicado incentivador do estudo na Europa
medieval, colocando em agao o seu projeto de comentar todas as obras
de Aristoételes, escreveu também o seu comentdrio aos Segundos Anali-
ticos*. Finalmente, alguns anos mais tarde, o ja renomado mestre em
teologia e antigo aluno e secretario de Alberto, Tomas de Aquino tam-
bém se dedicou a escrever um comentdrio® ainda mais volumoso do
que o de seus predecessores, aparentemente para atender a um pedido
de seus amigos da Faculdade de Artes da Universidade de Paris; no
qual ele emprega, segundo Ebbesen (Ebbesen, 2002, p. 182) a técnica da
exposigao literal, por meio da qual divide o texto e depois o comenta
linha por linha.

O que apresentamos a seguir ¢ uma leitura comparada de um
trecho comum aos trés comentarios, o ultimo capitulo do livro II dos
Sequndos Analiticos, onde Aristdteles trata da aquisicao dos principios
da demonstragao. O nosso método sera apresentar individualmente
cada um dos comentarios, destacando o modo como cada um divide a
apresenta o trecho comentado e quais as particularidades de cada co-
mentador.

Em seguida, faremos uma breve consideragao comparando os
comentdrios entre si, procurando destacar suas semelhangas e algumas

diferencas que nao tinham sido expostas. A guisa de conclusao arrema-

3 Grosseteste, 1981.
4 Alberti Magni, 1890.
> Tomas de Aquino, 1989.
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tamos com algumas palavras, provisdrias, sobre o tema em questao no

trecho analisado, a aquisi¢ao dos principios da demonstragao.

2 Apresentacao dos comentarios

O texto de Aristdteles objeto das exposi¢des que analisaremos é
o trecho que vai de 99b17 a 100b17, de acordo com a numeragao stan-
dard da edigao Bekker. Trata-se do ultimo capitulo do livro II dos Se-
gundos Analiticos cujo tema € a discussao sobre os principios da de-
monstragao, sobre o modo pelo qual se tornam conhecidos e por qual
habito. Ora, vale lembrar que, conforme a doutrina dos Sequndos Ana-
liticos, os principios sao a condi¢ao necessdria da demonstracao cienti-
fica e, por isso, a questdo que se poe € se eles mesmos sdao adquiridos
por ciéncia ou por outro modo de conhecimento e se vem a ser em nos
ou sao inatos.

Em uma primeira abordagem, Aristoteles se empenha em uma
argumentagao dialética para mostrar que nenhuma dessas duas situa-
¢Oes é possivel: os principios da demonstracao serem inatos ou serem
conhecidos a partir de algum conhecimento prévio. A solugao para essa
aporia é mostrar a necessidade de haver certa poténcia cognitiva ante-
rior ao conhecimento em ato dos principios, mas nao mais honrosa.
Esta poténcia é a percepgao sensivel da qual surge a capacidade de jul-
gar ou fazer uma estimativa, uma habilitacao pertencente a todos os
animais.

O processo pelo qual isso ocorre é descrito por Aristdteles reto-
mando algo que ele ja determinou no livro A da Metafisica: a perma-
néncia do que é conhecido pelos sentidos chama-se memdria e da me-
moria constitui-se a experiéncia, que € principio de arte e ciéncia. Para
ilustrar esse processo, Aristoteles lanca mao da metafora do exército
em fuga, que estaca a partir da parada de um s6. Um exército estd ba-
tendo em retirada até que um dos soldados resolve interromper a fuga

e resistir, no que ¢ imitado por outro e por outro sucessivamente, até
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que o exército todo retorne a batalha. Como explicagdo da metafora,
temos que o que é percebido pelo sentido é singular, mas, apos o co-
nhecimento de varios singulares, temos a apreensao é do universal.
Acrescenta o exemplo de Calias visto a distancia como “algo”, “ani-
mal”, “homem” e, finalmente “este homem” quando estd mais perto.
O texto se encerra com a proposicao segundo a qual o intelecto
€ 0 habito dos principios e nado € ciéncia, uma vez que o principio da
ciéncia nao pode ser conhecido cientificamente (ou teriamos uma re-
gressao ao infinito, algo cuja interdicao fora provada anteriormente).
Vejamos, em seguida, como cada autor exp0s o texto em ques-

tao.

2.1 O comentario de Roberto Grosseteste

Roberto Grosseteste escreveu o seu comentario provavelmente
em 1220 (Weisheipl, 1980, p. 39). O texto é dividido em 25 capitulos;
cada capitulo, de um modo geral, abarca mais de um capitulo do texto
aristotélico tal como o conhecemos. Além disso, Grosseteste organiza a
exposigao em torno de “conclusdes”, adotando a propria nogao aristo-
télica segundo a qual uma ciéncia equivale a uma conclusao de um si-
logismo demonstrativo ou a uma colegao de tais conclusdes (isto é, o
conhecimento da conclusao ou conclusdes). Desse modo, na prépria
organizagao de seu comentdrio, ja é praticada a concepgao de ciéncia
que ele esta a apresentar; o comentario se configura, portanto como
uma ciéncia da ciéncia ou como um texto metacientifico. Dessa ma-
neira, o comentario se compde de uma sequéncia de 32 conclusdes para
o livro I e mais 32 para o livro II, que se distribuem irregularmente pe-
los 19 capitulos do livro I e pelos 6 capitulos do livro II.

O texto analisado é o capitulo 6 do livro II

Diz Grosseteste que o habito dos principios estd em nds em po-
téncia e € passivo; € a cognicdo sensitiva, composta dos sentidos parti-
culares e do sentido comum, que ¢é judicativo. Em seguida, vem a me-

moria como poténcia retentiva, comum a imaginagao (forma) e
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memoria propriamente dita (inten¢des resultantes de estimativas). Os
animais também possuem memoria, mas diferentemente dos seres hu-
manos, dela nao resulta a experiéncia. Portanto, o habito nao existe em
nos de modo inato e latente nem é gerado a partir de outro habito mais
conhecido, realiza-se pela atualizacao da potencia intelectiva, a partir
dos sentidos. E nesse sentido ele interpreta a metafora do exército em
fuga; o apreendido pelo sentido é o mais fraco, mas esta no inicio. Isso
define o intelecto como a virtude apreensiva dos primeiros principios.
Assim também ¢ interpretado o exemplo de Calias — de longe, per-
cebe-se o universal; o universal simples é obtido por inducao.

Em seguida, Roberto faz uma distin¢ao entre intelecto e ciéncia
— a ciéncia apreende a conclusao através de um termo médio, o inte-
lecto apreende imediatamente. Para embasar essa diferenga, ele distin-
gue os habitos do conhecimento em dois tipos; o que apreende s6 o
verdadeiro e o que apreende as vezes o falso; ciéncia e intelecto sao do
primeiro tipo pois abstraem das condi¢Oes particulares; diferente da
opinido e raciocinio, que pertencem ao outro tipo e nao abstraem das
condigOes particulares e, por isso, podem ser falsos.

Sendo o intelecto mais certo que a ciéncia, pois é conhecimento
dos principios; fica evidente que nao pode ser obtido por demonstra-
¢ao, isto é, a ciéncia ndo pode ser principio de ciéncia. Assim, fica defi-
nido que intelecto € o principio de ciéncia e principio dos principios,

aceptivo dos principios.

2.2 O comentario de Alberto Magno

O comentdrio de Alberto Magno foi escrito provavelmente por
volta do ano de 1263, época em que ele se encontrava na corte papal
em Viterbo e ai se encontrou com seu antigo aluno e entao mestre em
Teologia, Tomas de Aquino. Alberto ja possuia um grande conheci-
mento do conjunto da obra aristotélica e isso fica visivel quando ele cita
abundantemente outras obras de Aristoteles no decorrer de seu comen-

tario. Apenas no trecho que nos ocupa, de 4 paginas da edicao standard
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(Alberti Magni, 1980, p. 149-153), sao citados os tratados da Etica, Sobre
o Céu e 0 Mundo, o De Anima, as Categorias, a Metafisica e o De Generati-
one.

O texto de Aristdteles é dividido por Alberto em Tratados,
sendo 5 tratados para cada livro dos Segundos Analiticos. Cada Tratado
se compode de certo nimero varidvel de divisdes menores, chamadas
de capitulos na edicdo standard. Ao todo sdao 56 capitulos para o livro 1
e 23 capitulos para o livro II. O texto que exporemos a seguir € o tratado
5 dolivro 2, composto de dois capitulos; no primeiro capitulo se discute
a questao do modo da cognigao dos principios, se é inata ou adquirida
e no segundo capitulo se determina a natureza do habito pelo qual co-
nhecemos os principios da demonstragao.

O primeiro capitulo comeca referindo-se ao modo argumenta-
tivo pelo qual a questao é tratada por Aristételes, ou seja, examinando
as duas partes de uma contradigao: ndo é possivel que tenhamos um
conhecimento latente dos principios, mas também nao é possivel obter
tal conhecimento por meio de conhecimentos anteriores.

Conforme a doutrina do livro I, a demonstragao se d4 por meio
de principios mais conhecidos e anteriores a conclusao, tais principios
sao indemonstraveis, logo a cogni¢ao dos principios é anterior a de-
monstra¢do. Com base nisso, se questiona: ¢ a mesma cogni¢dao que
apreende os principios e a demonstracao? A cogni¢ao da demonstracao
€ ciéncia; a dos principios também é? E, finalmente, o habito pelo qual
temos cognicao dos principios € inato em nos ou € aprendido a partir
do zero?

A partir daqui comegamos a notar o gosto de Alberto em utili-
zar o seu vasto conhecimento, ampliando a discussao com base em sua
erudi¢do. Aqui ele alude a opinido de Platdo, a qual é reprovada: se
confiarmos na opiniao platonica das ideias inatas, teriamos um conhe-
cimento latente mais certo do que o conhecimento atual da ciéncia e do

qual ela depende, o que é impossivel. O erro platonico estd em consi-
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derar o conhecimento que possuimos das coisas presentemente como
que por semelhanca com o que estd em nossa alma.

Por outro lado, para que o conhecimento dos principios possa
ser gerado em nos deveria ser necessario uma cognicao anterior, de
acordo com o livro I, mas isso também ¢é impossivel por nao termos
base para justificar a ciéncia dos principios, haveria o retorno ad infini-
tum também ja reprovado no livro I. Dai a necessidade de postular a
existéncia de uma poténcia habitual, disposta a acep¢ao dos principios.
Tal poténcia nao pode ser uma poténcia intelectual, pois, se assim fosse,
tal poténcia seria conhecimento em ato dos principios e seria mais ho-
noravel do que a capacidade de conhecer os principios, o que € impos-
sivel.

Tal poténcia € a poténcia sensitiva, que esta presente em todos
os animais de acordo com certos graus, o sentido comum permite uma
apreensao e certo juizo, atil ao animal para buscar o util e fugir do no-
civo. O préximo grau, além do sentido comum ¢é a capacidade de reter
o que foi percebido pelos sentidos, que gera as capacidades da imagi-
nagao, a estimativa, a fantasia e a memoria. O ultimo grau, que ocorre
apenas na alma racional, se d4 com a reminiscéncia, a reflexao racional
e o julgamento.

A experiéncia surge de muitas memorias repetidas do mesmo,
apreensao da relagao causal. O experimento origina o universal, em si
mesmo o universal é uno em face de muitos, mas na realidade, isto é,
segundo o ser, € inerente em muitos devido a semelhanga essencial. O
universal é principio da arte e da ciéncia, como principio de operagao,
origina as diversas artes; como principio de conhecimento gera a cién-
cia.

Em seguida, Alberto explica o exemplo do exército em fuga,
dessa maneira: o soldado que estaca e interrompe sua propria fuga re-
presenta uma fraca percepgao sensivel de um singular, mas, por meio
de uma segunda, terceira, etc, estabiliza-se em nds o universal; isto

quer dizer que a percepcao do sensivel pelo sentido ja carrega o
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universal, o que é corroborado com o exemplo de Calias: a apreensao
sensivel de Calias também é apreensao do ser humano, que Calias é.

No segundo capitulo, Alberto comega por uma reprodugao da
argumentagao de Aristoteles comparando os habitos entre si, do que é
sempre verdadeiro e do que as vezes é falso e concluindo, por isso, que
o intelecto é o habito dos principios da demonstracao. Por um lado tal
conhecimento nao € obtido de conhecimento prévio mais nobre, como
a ciéncia; por outro lado depende do processo cognitivo que ha em nds
a partir dos sentidos.

Conclui com uma referéncia a Al Farabi que invoca a necessi-
dade de o singular ser um simile do universal e cita o livro VI da Etica
como o lugar onde Aristételes trata de modo mais apropriado da ques-

tao dos habitos de conhecimento.

2.3 O comentario de Tomas de Aquino

O comentdario de Tomas de Aquino é uma expositio, isto € um
comentdrio linha por linha do texto em questao, para o que € necessario
uma compreensao da estrutura geral do texto comentado. O texto to-
masiano se divide em capitulos (ou li¢des na edi¢ao Marietti®), 44 para
o livro I e 20 para o livro II. As unidades maiores, que compreendem
varios capitulos sao meticulosamente articuladas nas divisoes do texto,
presentes no inicio de cada capitulo.

O texto da exposigao de que nos ocupamos € o capitulo 20, o
ultimo do livro II. De acordo com a divisao literal do texto, que se en-
contra no inicio do capitulo, podemos esquematizar a discussao da se-
guinte maneira.

— Colocagao de trés questoes

¢ Tomas de Aquino, 1955. Como certamente Tomas de Aquino nao deu cursos (leu)
sobre os Segundos Analiticos, parece inadequado chamar cada parte de sua exposicao
de “lectio”, a edigao critica de 1989 evita isso e apenas numera cada uma das partes
(que chamamos de capitulos para nao deixa-las anénimas). Nada obsta que tenham
sido usadas exatamente assim, cada parte sendo uma lectio ou leitura (o que se confi-
gura no que chamamos hoje de aula) sobre o texto.
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— Solugao da 32

—negagao das partes da contradicao (procedimento dialético)

- necessidade uma poténcia cognoscitiva, que & a cognicao sen-
sivel, a qual se distribui em graus (sentido, memoria, experiéncia) — o
processo de abstracdao do universal a partir dos singulares, mas nao
existindo separado.

— Explicacdo da metafora do exército em fuga: é preciso supor
uma alma de tal natureza que seja capaz de receber e apreender — o
intelecto possivel — e e em seguida capaz de agir sobre o que foi apre-
endido — o intelecto agente, que torna os inteligiveis em ato por abs-
tracao dos particulares

— de certo modo, o sentido também ja percebe o universal. In-
terpreta o exemplo de Célias nesse sentido: percebemos Cdlias ndo ape-
nas como Calias mas como “este homem”

— reproduz em seguida a exposicao aristotélica — tipos de ha-
bitos intelectuais: do verdadeiro sempre (ciéncia e intelecto). 2) do que
as vezes é falso (raciocinio e opinido); como a ciéncia depende do co-
nhecimento dos principios, os principios ndo podem ser conhecidos ci-
entificamente; logo, sao conhecidos pelo intelecto, capacidade da alma
que se serve do conhecimento sensivel para chegar ao inteligivel.

Sobre a exposi¢ao de Tomas de Aquino, podemos observar que,
em primeiro lugar, a discussao parece girar, na verdade, em torno da
questdo da apreensao do universal e nao especificamente dos princi-
pios da ciéncia; em segundo lugar, notamos o uso do vocabularios das
poténcias da alma: imaginacao, fantasia, estimativa, memdria, que re-
presenta talvez um momento da discussdao onde ja se faz presente a
influéncia da obra de Avicena? Certamente, ha elementos na obra aris-
totélica para isso, mas nesse momento ja ha uma elaboragao mais sofis-

ticada.
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3.4 Leitura comparativa

E interessante notar, se nio uma evolucao, pelo menos uma so-
fisticagdo no modo como o texto aristotélico € tratado pelos comenta-
dores latinos do século XIII. Em pouco mais de 50 anos de distancia,
percebemos a abordagem revestir-se de algumas caracteristicas que
transcendem a personalidade de seus autores. Embora o objetivo de
um comentdrio seja explicar o texto e isso quer dizer que as teses apre-
sentadas nao representam necessariamente a opiniao do autor e consi-
derando que o trecho analisado é uma passagem relativamente cano-
nica da obra aristotélica, nao ha grandes divergéncias de interpretacao
sobre esse passo, mesmo assim destacamos as seguintes passagens que
mostram, em nossa opinido, uma historia em direcdo a um aristote-
lismo mais estrito, cada vez mais consciente da tradicao platonica e ne-
oplatonica por meio da qual esses textos foram transmitidos a idade
média tanto latina como arabe e mesmo a bizantina.

O comentario de Roberto Grosseteste €, nesse ponto especifico,
o mais economico de todos. O carater distintivo de seu comentario € a
apresentacao da “ciéncia” dos Segundos Analiticos pela utilizacao da
propria estrutura do método cientifico preconizado pela obra, com-
pondo-se de conclusdes cujo encadeamento torna explicita a derivagao
demonstrativa de premissas e conclusoes. No passo especifico que es-
tamos analisando, no entanto, ele parece abandonar esse esquema es-
trutural, exceto talvez por uma referéncia ao livro I.

Para além da letra do texto aristotélico, que ele apresenta escru-
pulosamente, hd uma referéncia a imagina¢do como poténcia necessa-
ria para o trabalho da razao a partir do sensivel e a definicao de inte-
lecto como poténcia da alma pela qual se apreende sem necessidade de
um termo médio, enquanto a razao elabora a partir de ermos médios
suas conclusdes. Com isso, ele se sente justificado a identificar o inte-
lecto a luz espiritual que resta em nds como seres criados, ecoando um

pouco a teoria agostiniana sobre o conhecimento humano.
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No texto de Alberto, podemos notar uma maior riqueza de ele-
mentos presentes ao comentario, também escrupulosamente préximo
da letra aristotélica. Com relagao a questao do conhecimento latente
dos principios, ele cita o0 Ménon a respeito da tese platonica do conhe-
cimento atual mas latente em nos, que aparentemente Aristoteles re-
futa. Embora o Ménon seja citado nos Segundos Analiticos, nesse trecho
analisado ndo se encontra. Alberto segue exibindo sua erudicado citando
um argumento de Sdcrates contra a possibilidade de aquisi¢ao de um
conhecimento de novo, isto é, sem nada que o anteceda no espirito.

Como solucao dialética a aporia posta pelo texto aristotélico, Al-
berto conclui pela necessidade de uma poténcia intelectiva menos no-
bre do que o intelecto, a qual sera presente também nos animais irraci-
onais pela utilidade que tem o juizo sobre o util/nocivo na vida dos
animais e, em seguida, quanto aos diversos graus que atingira essa po-
téncia, ele acrescenta exemplos de animais que, por nao possuirem me-
moria, sdo incapazes de ultrapassar aqui agora da existéncia.

Com relacao a alusao a memoria e aos diversos graus da potén-
cia cognoscitiva que se originam dos sentidos, Alberto cita a lista, avi-
ceniana talvez, composta das poténcias da alma adjuntas ao sentido,
quais sejam, a imaginacao, a fantasia, a estimativa em todos os animais
e, especificamente no ser humano, a reflexao, a reminiscéncia e o juizo.
Essas considerag¢des o levam a interpretar que o sensivel, objeto do sen-
tido ja é universal, embora o que é sentido seja individual. Depois ha
uma relativamente longa digressao sobre o universal e como ele é prin-
cipio de arte e ciéncia e cita a Metafisica sobre a determinag¢do do uni-
versal no contexto da explicagao da metafora do exército em fuga.

Alberto divide sua exposi¢ao do trecho que nos interessa em
dois capitulos. No segundo capitulo, ele acrescenta a sabedoria a lista
das virtudes intelectuais e procura explicar porque Aristoteles nao trata
delas aqui, ja que esse € um texto sobre a logica. Como subsidio a esse
comentario ele cita Alfarabi e a Etica, onde esse assunto &, segundo ele,

tratado de forma mais de acordo com a psicologia.
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Enfim, uma ultima observacao de Alberto em seu comentario
diz que ele ndo apresentou a ciéncia demonstrativa na forma de silo-
gismos encadeados, o que lhe seria muito facil, acrescenta, porque isso
¢ inatil para a religido. Nao conseguimos discernir se essa observacao
¢ uma ironia, considerando que o comentario de Roberto Grosseteste
se apresenta dessa forma.

No comentario de Tomas de Aquino continua a tendéncia em
acrescentar informacgdes externas ao texto, mas o que chama mais a
atencdo é a meticulosa divisio textus.

Ha uma pequena divergéncia na leitura de Tomas em relacao
aos seus predecessores quanto a questao sobre qual é o habito pelo qual
conhecemos os principios e as conclusdes. Na leitura de Tomas a pri-
meira questao a ser discutida ¢ se ha um s6 conhecimento para todos
os principios imediatos ou nao’; enquanto Roberto Grossetesteste e Al-
berto Magno leem o mesmo trecho como sendo a questao se a cognigao
pela qual sao conhecidos os principios € a mesma pela qual sao conhe-
cidas as demonstra¢des®. Em principio, a leitura de Tomds parece nao

fazer muito sentido, pois o assunto nao € tratado na sequéncia; porém,

7O texto latino de Aristoteles é o seguinte, na edicao critica da Leonina: “Imediatorum
cognitionem, et utrum eadem est aut non eadem, dubitabit utique aliquis...” / “Por
certo alguém tera duividas sobre o conhecimento dos imediatos tanto se é o mesmo ou
nado é o mesmo...” (trad. Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento e Anselmo Tadeu de
Ferreira in Tomas de Aquino, 2021, p. 748-749). A leitura de Tomas de Aquino ¢é a se-
guinte: “Quarum prima est, utrum omium inmediatorum principiorum sit eadem cog-
nitio vel non...”/ “A primeira delas é se o conhecimento dos principios imediatos é o
mesmo para todos eles ou se ndo é o mesmo...” (trad. Anselmo Tadeu de Ferreira in
Tomas de Aquino, 2021, p. 752-753, grifo nosso).

8 Roberto: “primo quaerens et dubitans utrum principiorum inmediatorum cognitio
eadem sint cum cognitione conclusionem aut non eadem”/em primeiro lugar, ele ques-
tiona se a cognicao dos principios imediatos é a mesma que a cognicao da conclusiao
ou se nao é a mesma” (livro II, capitulo 6, linhas 4-6, trad. nossa, grifo nosso). No texto
de Alberto: “Et ex quo est talis cognitio, aliquis dubitabit et jam dubitare potest, utrum
cognitio principiorum eadem est cum cognitione demonstrationis sive demonstrative
scientia vel non...” / “Sobre o que € tal cogni¢ao, alguém questionaria e ja pode questi-
onar se a cognicao dos principios é a mesma que a cogni¢do da demonstracao, isto é,
ciéncia demonstrativa ou nao” (Tractatus V, caput 1, p. 228, trad. nossa, grifo nosso).
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logo na sequéncia de suas exposigoes, tanto Roberto quanto Alberto
dizem que, em seguida sera investigado se ha ciéncia das conclusoes e
dos principios ou somente da conclusao, enquanto dos principios ha-
verd outro tipo de conhecimento.

Nossa interpretagao é que, no seu zelo em dividir o texto escru-
pulosamente Tomas enxerga trés questdes onde os demais veem ape-
nas duas, o proprio texto de que dispunham talvez desse margem a
essas divergéncias. A rigor, sao duas questoes tratadas por Aristoteles:
se 0 habito dos principios € diverso do habito das conclusoes e se ele é
adquirido ou é inato.

Apesar dessa diferenca aparentemente desfavoravel para To-
mas, o método de divisdo do texto feita por ele, em geral lhe permite
encontrar nuances onde os demais comentadores, mais preocupados
com uma exposigao de conjunto nao percebem e mais coerente também
com o texto como um todo. Por exemplo, logo em seguida, onde os co-
mentdrios anteriores viam no habito dos principios uma nobreza maior
porque seria uma virtude ativa, enquanto os sentidos sao uma virtude
passiva, denunciando resquicios de uma “epistemologia” agostiniana
ainda, Tomas vé na maior certeza do conhecimento intelectual e do de-
monstrativo a marca de sua superioridade quanto ao conhecimento
sensivel.

Além disso, ele especifica o exemplo dos animais sem memoria,
dizendo que sdo todos aqueles incapazes de um movimento progres-
sivo, como as moscas e 0s vermes, o que revela a utilizacao de outras
obras aristotélicas para explicar esse passo; 0 mesmo acontece com a
alusdo ao texto da Metafisica, explicando pelo exemplo da medicina a
caracterizagao da experiéncia e da arte.

Com relagao a formacao do universal, Tomas afirma com deter-
minacao que este é o um além de muitos ndo segundo o ser, mas se-
gundo a nogao de espécie, adotando um franco realismo em oposigao
ao idealismo platonico que os comentdrios anteriores também fazem,

mas sem a mesma convic¢do. Neste sentido, encaixa-se também a
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utilizacdo de um esquema muito utilizado por Tomads para marcar a
posigao aristotélica, a alusao a falta de imaginacao dos filosofos mate-
rialista antigos que nao faziam distin¢ao entre sentido e intelecto. To-
m4s também faz alusio ao livro VI da Etica, mas nao via Alfarabi.
Enfim, caracteristico também nesse trecho do comentario de To-
mas a a referéncia frequente que le faz ao que ja foi tratado no livro I,
sobre o “primum universale” como principio de ciéncia e a prova, por
redugao ao absurdo, segundo a qual nao se pode demonstrar o princi-

pio da demonstragdo ou iremos ao infinito (o que é absurdo).

4 Consideracoes finais

Comparativamente, podemos afirmar que, pelo menos com re-
lacao ao trecho aqui analisado por nos, basicamente a questao do co-
nhecimento dos principios da demonstragao, os trés comentadores
atém-se escrupulosamente ao texto comentado e tem uma leitura se-
melhante e préxima ao entendimento padrao. O que podemos destacar
¢ 0 que podemos chamar, senao de evolugao, pelo menos de uma sofis-
ticagao da leitura. Roberto Grosseteste, no comego do século XII ja esta
consciente da obra aristotélica e até de alguns de seus comentadores,
que chegaram ao continente europeu por meio dos textos arabes, mas
ainda nao usa abundantemente esse material, seja por falta de dominio
ainda seja pela nao necessidade, nesse momento, de demonstrar erudi-
¢ao. Ja nos comentdrios de Alberto Magno e Tomas de Aquino, nota-
mos uma utilizagdo mais abundante de outros textos para dar inteligi-
bilidade a esse trecho, o que talvez denote a presenca de uma geracao
de leitores que ja ultrapassaram um nivel mais basico e sao capazes de
entender a obra aristotélica como um sistema. A exposicao de Tomas
de Aquino é menos prolixa, entretanto, que o comentdrio de Alberto.
Conforme aludimos acima a respeito da exposi¢ao de Gilson, é opiniao
corrente aquela segundo a qual Alberto € mais eclético e tende, por isso,

a conservar elementos platonicos e neoplatonicos em sua exposicao.
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No trecho que analisamos nao ha nada que aponte nesse sentido e é
algo para futuras pesquisas. Como ambos os comentdrios foram escri-
tos em datas bem préoximas nao conseguimos discernir se, de algum
modo, o texto de Tomas procura corrigir ou melhorar a abordagem de
Alberto. Nossa intui¢ao é que nao, trata-se mesmo de dois momentos
diversos na histéria do entendimento do texto, mas isso também é tema

para futuras pesquisas.
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As “paixoes da alma” e o aperfeicoamento
moral da pessoa humana, segundo Tomas

de Aquino (S. Th. I-11, q. 22-24)

Rodrigo Aparecido de Godoi!
DOIL: https://doi.org/10.58942/eqs.174.08

1 Introducao

Desde a Antiguidade ao desenvolvimento do pensamento Con-
temporaneo, no campo da reflexao filosofica, o tema das “paixdes da
alma” foi abordado de diversas maneiras e recebeu tratamentos multi-
plos e, até mesmo, divergentes. Somente para fazer alusao a alguns des-
tes, é possivel ressaltar que o assunto foi tratado por Platao, em seus
Didlogos; por Aristoteles, em suas obras, como, Retorica e Etica Nicoma-
queia; pelos filésofos estdicos, como Zenao e Crisipo, os quais defen-
diam a supressao das paixOes para se alcangar a perfeicdo moral; por
René Descartes, no tratado Paixdes da alma; pelo existencialista francés,
Jean-Paul Sartre, em seu Esboco de uma teoria das emocoes.

No que diz respeito ao pensamento relacionado ao Medievo,

dentre os diversos autores que trataram desse assunto, destaca-se
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Tomas de Aquino, que amplamente se dedicou ao tema das “paixdes”
em varios de seus escritos, particularmente, no bloco das questdes 22 a
48 da Prima secundae da Suma de Teologia.

Na verdade, é possivel constatar uma atengao crescente ao tema
das paixdes por parte de Tomas de Aquino, ao longo de seus escritos.
O assunto ja é abordado, por exemplo, no Comentdrio as Sentengas, de-
senvolvido entre 1252 e 1256, como se pode verificar no livro III, dis-
tingdo 15 (em relagao as Paixdes de Cristo) e distingao 26, q. 1, a.1; ja
nas Questoes Disputadas sobre a verdade que, segundo Torrel, “datam dos
trés anos do primeiro periodo de ensino magistral de Tomas de Aquino
em Paris, ou seja, os anos de 1256 a 1259” (1999, p. 389), ao estudo das
paixdes é dedicada a questao 26, estruturada em 10 artigos; ja na Prima
secundae da Suma de Teologia redigida, por volta de 12712 no curso da
sua segunda regéncia parisiense, o estudo das paixdes abrange 27 ques-
toes, que abarcam 132 artigos.

Além disso, esse bloco de questdes ocupa um lugar muito sin-
gular na arquitetonica da Suma de Teologia, “num ambito de tipo re-
quintadamente ético”, para fazer uso das palavras de Pasquale Porro
(2014, p. 247). Sobre esse aspecto, é relevante mencionar que o préprio
Tomas de Aquino, no prélogo do segundo artigo da questao 2 da Prima
pars, estabelece que, a Secunda pars trata do movimento da criatura ra-
cional para Deus, ou seja, vai se ocupar “do homem enquanto ser livre
e mestre de seus atos” (Oliva; Imbach, 2021, p. 121). De fato, no prélogo
da Prima secundae da Suma de Teologia, o Aquinate estabelece que, apds
a reflexdo acerca de Deus em si mesmo e das coisas que dele procedem,
dedicar-se-ia ao estudo do homem tomado como imagem de Deus, ou

seja, na medida em que o ser humano “é o principio de suas agdes,

2 Cabe ressaltar que, entre 1270 e 1272, Tomas de Aquino se ocupa mais detidamente
com a Etica a Nicémaco de Aristoteles, a fim de se preparar, de acordo com as conside-
ragdes de Pasquale Porro, para a redagao da Secunda pars da Suma de Teologia, o que
resultou em dois escritos: Tabula libri Ethicorum, realizado por volta de 1270; Sententia
libri Ethicorum, composto entre 1271-1272, sendo desenvolvido, portanto, ou em prepa-
ragao ou, até mesmo, em paralelo a redagdo da Secunda pars (Porro, 2014, p. 263-264).
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possuindo livre-arbitrio e dominio sobre suas ac¢des” (S. Th. I-1I, Pro-
logo). A fim de desenvolver essa tematica, Tomas de Aquino caracte-
riza, primeiramente, ao longo das questdes 6 até 114 da Prima secundae,
o agir humano de maneira geral, e, em seguida, ao longo de toda Se-
cunda secundae, examina as agdes humanas nos diversos ambitos parti-
culares. No desdobramento das questoes dedicadas as agdes em si mes-
mas (S. Th. I-1I, q. 6-48), o Aquinate considera nao somente as agoes
propriamente humanas, os atos voluntarios, mas dedica um grupo um
grupo de 27 questoes (q. 22-48), ao que ele denomina “paixoes”. Sendo

assim, Lima Vaz acentua que,

Mas antes de expor a concepgdo do agir ético como agir virtuoso na
dupla dimensao, subjetiva e objetiva, que o constitui, Tomas de Aquino
completa aquela que podemos denominar sua Antropologia ética com
dois capitulos de extrema importancia: o capitulo da paixoes (la. Ilae.,
q. 22-48) e o capitulo dos hdbitos (qq. 49-70). Trata-se de dois temas
recebidos da tradigao classica, enriquecidos pela tradicao crista, sobre-
tudo agostiniana, e que o Aquinatense desenvolve com uma ampli-
tude e riqueza de analise que nao encontram nenhum paralelo seja na
literatura ética antiga, seja na literatura recente” (1999, p. 230).

Com efeito, sobre esse bloco de questdes (q. 22-48) da Prima se-
cundae da Suma de Teologia, Lima Vaz assevera ainda que “o longo tra-
tado das paixdes na Ia Ilae, com suas divisoes, andlises e catalogo das
paixdes, é um largo estatuario para o qual confluem a tradicao plato-
nica-aristotélica, a tradi¢do estdica e a tradi¢do agostiniana” (1999, p.
230). Em consonancia, Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento afirma

que essas questoes

[...] constituem o primeiro estudo sistematico das paixdes, emog¢des ou
sentimentos no pensamento Ocidental. Nado é que Platdo nao tenha
falado delas nos seus Dialogos, nem que Aristdteles nao as tenha abor-
dado na Retdrica, por causa do papel por elas desempenhado no dis-
curso que procura persuadir os ouvintes a tomar uma atitude. Mas
Tomas procura caracteriza-las, classifica-las e avaliar sua moralidade.
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Diante disso, o presente texto tem como objetivo apresentar,
com base nesse bloco de questdes, concentrando-se, especificamente,
nas questoes 22, 23 e 24 da Prima secundae da Suma de Teologia, a con-
cepgao e a enumeracao das “paixdes da alma” segundo a compreensao
tomasica, a fim de ressaltar também que, ao longo dessas questoes, To-
mas de Aquino compreende que as paixdes, em si mesmas, nao sao
boas nem mads, porém, na medida em que sdo bem reguladas, ou seja,
comandadas pela razao e submetidas a uma reta vontade, adquirem
um estatuto moral e podem contribuir para a perfeigio moral do ser

humano.

2 O significado de “paixao” no pensamento tomasico:

o sujeito e a classificacdo das “paixdes da alma”

Na arquitetonica da Suma de Teologia, conforme se mencionou
acima, a analise das paix0es aparece, especificamente, em meio as ques-
toes relativas ao agir humano em geral (questdes 6 até 114 da Prima
secundae), sendo inserida apds o conjunto de questdes que se ocupam
com os atos voluntarios e sua qualidade moral (q. 6-21) e antes do bloco
de questdes que analisam os principios internos dos atos humanos, isto
&, 0s hdbitos (q. 49-70). E ao longo das questoes 22 a 48 da Prima Secundae,
0 Aquinate analisard tanto as paixdes em ambito geral (q. 22-25), como,
nos varios ambitos particulares (q. 26-48), como ele proprio estabelece,

no prélogo, da questao 22:

Apbs ter tratado dos atos humanos devemos tratar das paixdes da
alma: primeiramente em geral; em seguida, em particular. O estudo
geral pode se dividir em quatro partes: 1?) seu sujeito; 2?) diferenca
entre as paixdes; 3%) comparacao entre elas; 4?) malicia e bondade das
mesmas (S. Th. I-1I, q. 22, prélogo).
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No corpo do artigo 01 da questao 22 da Prima secundae, na qual
se pergunta “Existe alguma paixao na alma?”, Tomas de Aquino inicia

estabelecendo o sentido do termo paixao, em que ele diz:

A palavra paixao tem trés acepg¢des. Primeiro, em sentido geral, para
significar que todo receber implica em padecer, ainda que nada se ex-
clua da coisa, como se disséssemos que o ar padece quando recebe a
luz. Isto é mais propriamente ser aperfeicoado do que padecer. — Em
segundo lugar, padecer em sentido proprio significa receber algo
como exclusdo de alguma coisa, o que se d4 de dois modos. Algumas
vezes € excluido o que ndo convém a coisa, como quando o corpo de
um animal é curado, se diz que padece, porque recebe a satide, sendo
a doenga eliminada. — Em terceiro lugar, ocorre o contrario, e assim
estar doente é padecer, porque recebe a doenga, com a perda da saude.
E este é 0 modo mais apropriado da paixao.

Depreende do exposto, que Tomas de Aquino faz alusao a dois
sentidos para o termo paixao. No sentido geral, a palavra “paixao” de-
signa de acordo com Albert P1é “tudo o que um sujeito recebe do que
lhe ¢é exterior, o que sobrevém e o modifica” (2003, p. 303-304, nota a),
ou seja, envolve a ideia de receptividade, de ser afetado por algo ou sofrer
algo (Lacerda, 2013, p. 11). Nessa acepgao geral, na analise de Albertuni
(2024, p. 309), “todo receber implica um padecer, mesmo que nada se
exclua da coisa, pois qualquer ser sujeito a0 movimento (mudanga)
pode receber perfei¢oes que atualizam o que se encontra em estado po-
tencial”. No sentido préprio, no entanto, a paixao consiste na recepgao
de algo que gera a exclusdo de alguma qualidade, a qual ou ndo con-
vém a coisa (exemplo da eliminagdo da doenca: ao padecer a cura, ex-
clui-se a doenca que ndao convém ao corpo) ou que convém a coisa (no
caso, o adoecimento elimina a saude que convém ao corpo), ou seja,
“no sentido préprio (proprie), P. seria a recepg¢ao pelo ser paciente de
uma nova qualidade que o altera, provocando a substituigao ou a perda
de uma qualidade contraria precedente” (Albertuni, 2024, p. 309).

A partir dessas acepgdes, no que se refere a relagao das paixoes

com a alma, o Aquinate esclarece ainda que a paixao, em sentido
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proprio, ou seja, acompanhada pela exclusao de alguma coisa s6 existe
por transmutagio corporal®. Portanto, nao pode convir a alma sendo aci-
dentalmente, isto é, enquanto o composto humano sofre, dado que a
alma ¢ forma do corpo. Com efeito, existe paixao, em sentido proprio,
somente quando ha alteragao corporea e essa alteragao se encontra nos
atos do apetite sensitivo, conforme afirma Tomas na determinagao do

artigo 03 da questao 22 da Prima secundae:

Como ja foi dito, existe propriamente paixao onde ha transmutagao
do corpo; e esta se encontra nos atos do apetite sensivel, ndo sé espi-
ritual, como na apreensdo sensitiva, mas também natural. O ato do
apetite intelectivo, ao contrario, ndo requer nenhuma transmutagao
corporal, porque esse apetite ndo é poténcia de nenhum 6rgao. Dai
fica claro que a razdo da paixao reside mais propriamente no ato do
apetite sensitivo que no do intelectivo [...].

Depreende-se do exposto que as paixdes sao movimentos da
poténcia apetitiva sensivel, uma vez que estao relacionadas com as fa-
culdades que percebem o mundo sensivel, dado que “o apetite sensivel
é o0 apetite consecutivo ao conhecimento sensivel. E pois aquilo pelo
que o homem tende na diregao do que conhece na sensacao” (Renault,
2008, p. 301), cujo objeto é o bem sensivel (S. Th. I-11, q. 22, a. 3, ad 1m).

Sobre esse ponto, € necessario esclarecer, seguindo as conside-

ragoes de Etienne Gilson, que a alma nao é somente capaz de conhecer,

3 Sobre esse ponto, no corpo do artigo 07 da questao 17 da Prima secundae, o Aquinate
esclarece que: “Todo ato de uma poténcia que usa um 6rgao corporal, depende nédo
somente da poténcia da alma, mas também da disposi¢ao do 6rgao corporal. Por exem-
plo, a visdo depende da poténcia da vista e da qualidade dos olhos, pela qual sera aju-
dada ou impedida. Por isso, o ato do apetite sensitivo ndo s6 depende da poténcia ape-
titiva, mas da disposigdo do corpo [...]. As vezes acontece que subitamente o movi-
mento do apetite sensitivo se excita a apreensao da imaginagao ou dos sentidos. Este
movimento estd fora do império da razao, embora ela pudesse impedi-lo se o tivesse
previsto. Donde dizer o Filésofo no Livro I da Politica, que a razao é superior ao irasci-
vel e ao concupiscivel nao por um dominio despético, que é préprio do senhor em relagao
ao escravo, mas por um dominio politico e régio, que é proprio dos homens livres que
ndo se submetem totalmente a dominio algum”. Cf. também S. Th. I, q. 78, a. 3, resp; I-
I, q. 22, a. 2, ad 3m.

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

138 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



mas também ¢é capaz de desejar (2024, p. 317)* e, assim como a alma
apreende os objetos por meio de suas poténcias cognitivas: uma potén-
cia sensdria e outra poténcia intelectual ou racional, a alma também se
inclinard/desejara seus objetos por meio de duas poténcias desiderati-
vas: uma inferior a qual chamamos sensorialidade ou sensibilidade®, e
outra superior, a que chamamos de vontade (Gilson, 2024, p. 318). A
diferenca entre elas é que enquanto a vontade determina a si mesma, a
sensibilidade ou sensorialidade, se ela ndo tende para o desejavel e o
bem geral que s6 a razao apreende (Gilson, 2024, p. 319), é determinada
por todo objeto que lhe é 1til ou deleitavel, inclinando-se a qualquer
bem particular, ou seja, em sua natureza prdopria, “nao se refere de
modo algum ao dominio do conhecimento, mas unicamente ao domi-
nio do desejo” (Gilson, 2024, 320). Por esse motivo, sendo as paixoes

manifestagoes da poténcia apetitiva sensdria, Lima Vaz afirma que:

O termo paixao (pathe, passio, afetividade) deve ser entendido em sua
significagado literal dentro da complexa estrutura do agir: o que advém
ao nivel somatico-psiquico sem a mediacao da razao e da vontade.
Trata-se, pois, de uma esfera relativamente autbnoma que se constitui
a partir da receptividade ou potencialidade do corpo e do psiquismo
no composto humano (q. 22 a.1) (1999, p. 230).

Em virtude disso, o fendmeno passional nao abarca agdes pro-
prias do homem, isto é, aquelas a¢des que procedem de forma direta da
vontade e da inteligéncia, mas sao comuns aos homens e aos outros
animais®, de tal modo que todo ser “dotado de sensagao experimenta
tais movimentos em si mesmo, isto é, experimenta paixdes” (Renault,
2008, p. 301). Do mesmo modo como uma ovelha pode sentir medo di-

ante de um lobo, o ser humano também sente medo diante de uma

4“0 que distingue o conhecimento e o apetite é que, pelo primeiro, o homem se faz
uma ideia, uma representacao da realidade; ao passo que pelo segundo tende para a
realidade que o atrai” (P1é, 2003, p. 306, nota d).

5 Tomas de Aquino, na verdade, faz uso do termo sensualitate, cf. S. Th.1, q. 81.

¢Cf.S. Th.I-1I, q. 24, a. 1, ad 1m.
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situagao em que o coloca em perigo. A diferenga entre os seres huma-
nos e os animais é que, no caso do homem, conforme se indicara pos-
teriormente, as paixdes podem ser orientadas pela razdo e por uma reta
vontade, por exemplo, ao sentir medo em determinada circunstancia,
posso ser dominado pelo medo ou tentar controlé-lo, diferente da ove-
lha que, ao sentir medo do lobo, foge imediatamente. Nesse sentido, o
Aquinate ressalta que “as paixdes consideradas em si mesmas sdo co-
muns aos homens e aos animais, mas enquanto governadas pela razao,
sao proprias do homem” (S Th. I-1I, q. 24, a. 1, ad 1m).

Por conseguinte, no artigo 02 da questao 81 da Prima pars, To-
mas de Aquino tinha esclarecido que o apetite sensitivo se distingue
em duas faculdades: a concupiscivel, em que a alma é inclinada a buscar
o que lhe convém na ordem dos sentidos e a fugir do que lhe pode pre-
judicar; e a irascivel, em que se resiste e combate aquilo que pode causar
dano e, por esse motivo é que se diz que seu objeto ¢ “aquilo que é
arduo”, “pois sua tendéncia a leva a superar e a prevalecer sobre as
adversidades” (S. Th. ], q. 81, a. 3).

Tendo-se estabelecido que as paixdes, propriamente ditas, ocor-
rem na poténcia apetitiva sensivel, no artigo 04 da questao 23 da Prima
secundae, o Aquinate estabelece uma classificacao das paixdes segundo
essa biparticao do apetite sensitivo, estabelecendo ao todo onze as pai-
x0es especificamente diferentes: seis da concupiscivel, que se referem ao
bem e ao mal absolutamente, ou seja, enquanto motivo de prazer ou
dor para o individuo: relativamente ao bem — amor, concupiscéncia
ou desejo, prazer ou alegria; relativamente ao mal — ¢dio, fuga ou
aversao, dor ou tristeza; cinco da irascivel, que dizem respeito ao bem
como “arduos”, isto é, como dificeis de conseguir e de evitar: espe-
ranga, desespero, temor, auddcia, ira. Em resumo, Albert P1é (2003, p.
318, nota e), apresenta um pequeno quadro bastante ilustrativo dessa

classificacao das paixdes:

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

140 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



O Concupiscivel

0 objeto me convém: é o amor

me atrai: é o desejo

eu o tenho: é o prazer ou a alegria
0 objeto mau ndo me convém: é o 6dio
ele me rejeita: é a aversao

eu o sofro: é a tristeza.

O irascivel

O objeto bom ¢é dificil, mas
possivel de atingir: € a esperanga
impossivel de atingir: o desespero
0 objeto mau € ameacador;

¢ possivel evita-lo: é a audécia

€ impossivel evita-lo: é o temor
ele estd ali, contra mim: é a ira.

Apos se ter apresentado a definigao e indicado a classificagao
das paixoes estabelecidas pelo Aquinatense, no topico que se segue,
tratar-se-a do papel das “paixdes da alma” para a perfei¢ao ou imper-

feicao moral da pessoa humana.

3 O bem e 0 mal nas “paixdes da alma”: a contribuicao
das paixodes para a perfeicao ou a imperfeicao moral da

pessoa humana

Tendo se estabelecido que as paixdes sdo movimentos da poténcia
apetitiva sensivel, ou seja, nao pertencem diretamente a esfera do apetite
racional, a vontade, isso implicaria que as paixdes nao possuem uma
qualidade moral, nao podendo ser objeto de avaliagao moral, uma vez
que nao sao moralmente qualificaveis? Mas se assim o fosse, por qual
razao as questdes que tratam “das paixOes da alma” ocupariam esse
lugar, na arquitetonica da Suma de Teologia, em um momento de dis-
cussao eminentemente de natureza ética, conforme se aludiu no topico

anterior?
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A fim de esclarecer essas questOes, € necessdrio ressaltar de ini-
cio que, sobre a questao da qualidade moral das paixdes, Tomas de
Aquino se mantém fiel ao pensamento de Aristoteles ao compreender
que as paix0es, de fato, ndo podem ser diretamente objeto de avaliagao
moral, o que ndo significa, porém, que a esfera das paixdes seja com-
pletamente excluida ou permaneca totalmente estranha a natureza mo-
ral dos atos humanos que sao proprios do homem’, pois, de acordo com
Pasquale Porro (2014, p. 247), “elas concorrem para explicar aquilo em
que fundamentam, ou seja, as disposigoes que, sendo voluntarias, pos-
suem em sentido estrito uma qualidade moral”. Em consonancia, Lima
Vaz (1999, p. 230) diz que:

[...] aunidade do sujeito existente, determinado sua unidade enquanto
agente (agere sequitir esse), nao permite que as esferas das paixdes per-
manecam extrinseca ou estranha a natureza moral dos atos do sujeito
racional e livre. Levanta-se aqui a interrogagao, ja formulada por Pla-
td0 na Repiiblica e que percorre toda a histéria da Etica: como compa-
tibilizar a autonomia do sujeito racional e livre, ou que tem o dominio
dos seus atos (causa sui), com a heteronomia das paixdes que se sub-
metem ao dominio do objeto?

No tocante a discussao acerca da moralidade das paixdes, na
questdo 24 da Prima secundae, que se ocupa com “0 bem e o mal nas
paixdes da alma”, o Aquinate coloca quatro perguntas “1. Pode haver

bem e mal moral nas paixdes da alma? 2. Todas as paixdes da alma sao

7 Aqui é importante levar em consideracao que para Tomas de Aquino, alguns dos atos
humanos sao proprios dos homens; outros sdo comuns ao homem e aos animais. Pin-
ckaers (2003, p. 115, nota b), esclarece que o Aquinate “define o ‘voluntario’ por dois
aspectos: é voluntaria a acdo que contém em si o seu principio dindmico e o conheci-
mento de seu fim, que é ao mesmo tempo espontanea e inteligente. O ato voluntario
procede assim de duas faculdades que sdo préprias do homem, a vontade, pela qual
nos movemos a agir, e a inteligéncia, que nos torna capazes de dirigir nosso agir medi-
ante o conhecimento do fim [...]. No entanto, o termo ‘voluntario’ é analégico. Pode-se
aplicar também, mas de maneira imperfeita, aos animais, que s6 possuem o conheci-
mento material dos fins que eles perseguem, e aos seres da natureza, como as plantas,
na medida em que possuem certa espontaneidade em seus movimentos, embora nao
sejam dotados de conhecimento”.
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moralmente mas? 3. Toda paixao aumenta ou diminui a bondade ou
malicia do ato? 4. Alguma paixao é boa ou ma por sua espécie?”.
Especificamente, no corpo do artigo 01 da referida questao, To-
mas de Aquino estabelece que as paixdes da alma podem ser conside-
radas de duas maneiras: em si mesmas ou enquanto dependem do im-
pério da razao e da vontade. No primeiro caso, as paixdes, considera-
das absolutamente, isto é, enquanto movimentos do apetite irracional,
nao hd nelas bem ou mal moral, ou seja, em si mesmas, as paixdes nao
podem ser qualificadas moralmente como boas ou més. No segundo
caso, as paixdes, enquanto voluntdrias, ou seja, na medida em que sao
governadas pela vontade ou também no caso de nao serem proibidas
por ela, podem ser chamadas de positivas ou negativas, boas ou mas
moralmente. Na perspectiva tomasiana, conforme elucida Porro (2014,
p. 249), as paix0es “nao constituem de per si um mal ou algo que se
impoOe a razao e ao apetite racional; pelo contrario, é o uso que esse
ultimo faz das paixdes que atribui a elas um preciso estatuto moral”.
Desse modo, o Aquinate rejeita a compreensao que estabelece
que as paixOes da alma, em si mesmas, saio moralmente mas, doengas
ou perturbagdes da alma e que, consequentemente, causam a diminui-
¢ao da bondade ou aumentam malicia do ato moral. Essa seria a tese,
segundo a leitura de Tomds de Aquino, defendida pelos estdicos, con-

forme se no corpo do artigo 03 da questao 24 da Prima secundae.

Assim como os estoicos afirmavam que toda paixdo da alma era ma,
também afirmavam, por consequéncia, que toda paixado da alma dimi-
nui a bondade do ato, pois todo bem, por estar mesclado com o mal,
ou desaparece inteiramente ou se faz menos bem. E isso é verdade,
certamente, se chamamos paixdes da alma apenas os movimentos de-
sordenados do apetite sensitivo, enquanto perturbagdes ou doengas.
Mas, se denominamos paixdes em absoluto todos os movimentos do

As “paixdes da alma” e o aperfeicoamento moral da pessoa

humana, segundo Tomas de Aquino (S. Th. I-1I, q. 22-24) 143



apetite sensitivo, entdo, a perfeicdo do bem humano requer sejam elas
moderadas pela razao®.

Por conseguinte, ao refletir sobre o papel das “paixdes da alma”
no aperfeicoamento moral do ser humano, o Aquinate se encontra mais
vinculado ao pensamento dos peripatéticos, uma vez que compartilha
com estes a tese de que as paixdes, na medida em que relacionam e
dependem do império da razao e da vontade, podem contribuir para a
perfeicdo ou imperfeicdo moral do ser humano, conforme indica o

corpo do artigo 02 da questao 24 da Prima secundae:

Os peripatéticos, ao contrario, denominam paixdes a todos os movi-
mentos do apetite sensitivo. Por isso julgam as paixdes boas, quando
reguladas pela razao, e mas quando nao governadas por elas [...]. Ora,
as paixdes nao sao consideradas doengas ou perturbacdes da alma se-
nao quando carecem da moderacao da razao.

Essa mesma perspectiva também pode ser evidenciada, na res-
posta, ao terceiro argumento (Ad tertium) do artigo 02 da questao 24 da
Prima secundae, em que Tomads de Aquino diz: “deve-se dizer que as
paixdes da alma, enquanto contrarias a ordem da razao, inclinam para
o pecado. Mas, enquanto estao ordenadas pela razao, pertencem a vir-
tude” (2003, p. 322). Por ultimo, cabe mencionar, conforme explana
Lima Vaz, que: “Tomas de Aquino recebe de Aristételes (Pol. I, 2, 1254
b 5-7) a no¢ao de dominio “politico” da razao sobre as paixdes (ST, Ia
[ae, qu. 17, a. 7) e rejeita (ibid., qu. 24, aa. 2 e 3) o rigorismo estdico que

preconiza a total neutralizagao das paixoes (apatheia)”®.

8 Na questao 59 da Prima secundae, Tomas de Aquino diz: “Os estdicos [...] afirmam que
as paixdes da alma ndo podem existir no sabio e no virtuoso”. Cf. também S. Th. I-1], q.
24,a.2.

9 Além da citacdo “S. Th. I-1I, q. 17, a. 7”, indicada por Lima Vaz e cujo trecho pode ser
encontrado na nota 03 do presente texto (cf. supra), na resposta ao terceiro argumento
(Ad tertium) do artigo 02 da questao 09 da Prima secundae, Tomas de Aquino ja havia
feito o seguinte esclarecimento: “Quanto ao 3¢, deve-se dizer que, como diz o Filésofo
no livro I da Politica, a razdo na qual esta a vontade, move por seu império o irascivel
e o concupiscivel, ndo por um primado despdtico, como o servo é movido por seu senhor,

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

144 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



4 Consideracoes finais

A partir dos elementos elucidados neste estudo, profunda-
mente introdutorio, sobre o tema das “paixdes da alma”, a partir do
tratamento realizado pelo Aquinate no bloco das questdes 22 a 48 da
Prima secundae da Suma de Teologia, em que se concentrou, especial-
mente, nas questoes 22, 23 e 24, a fim de ressaltar a concepgao, a classi-
ficacdo e também para verificar se de algum modo as paixdes podem
contribuir com o aperfeicoamento moral humano, de acordo com a
perspectiva tomasica, torna-se explicito que o estudo sobre as “paixdes
da alma” ocupa lugar significativo na arquitetonica da Suma de Teologia,
tendo sido colocado por Tomas de Aquino no ambito da discussao mo-
ral desenvolvida em sua obra. Ademais, de acordo com Servais Pin-
ckaers (1990, p. 379), o numero de questdes destinados ao estudo das
“paixdes da alma” € impressionante, pois ao se estabelecer uma com-
paracdo de natureza quantitativa, supera o nimero de questdes que se
ocupam da beatitude e os atos humanos reunidos, ou as que tratam das
virtudes e os dons, mais que as da lei e da graga. Isso nao quer dizer
que o tema das paixdes € mais relevante e importante que os demais,
mas sim que o grande numero de questdes pode sugerir um significa-
tivo e particular interesse de Tomas de Aquino pelo estudo das “pai-
x0es da alma”.

Por conseguinte, compreendo-se que as “paixdes da alma” sao
movimentos do apetite sensitivo e que estes, por sua vez, sao consecu-
tivos ao conhecimento sensivel (Renault, 2008, p. 301), a propria ex-
pressao “paixdes da alma” deve ser usada com certo cuidado, uma vez
que alma nao é o sujeito das paixdes, mas somente a sua sede, pois como
o Aquinate elucida: “Dai que a paixao propriamente dita ndo possa

convir a alma sendo acidentalmente, quer dizer, enquanto o composto

mas, por um primado real, como os homens livres sdo regidos por seus governantes,
podendo opor-se a eles. Por isso, o irascivel e o concupiscivel podem contrariar a von-
tade e, por isso, nada impede que por vezes movam a vontade”.
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humano sofre” (S. Th. I-1I, q. 22, a. 1, resp.). A respeito desse ponto,

Pasquale Porro esclarece que:

Da parte oposta, a colocagdo dentro da ética ndo deve sequer levar a
engano: Tomds permanece fiel a Aristoteles ao afirmar que as paixdes
nao podem ser diretamente objeto de avaliacdo moral, mas concorrem
para explicar aquilo em que se fundamentam, ou seja, as disposigdes
que, sendo voluntarias possuem em sentido estrito uma qualidade
moral. As paix0es se colocam assim num territorio de fronteira entre
0s movimentos naturais da alma (que, nao sendo completamente vo-
luntarios, ndo sdo moralmente qualificaveis) e os voluntarios, que fa-
zem parte da esfera do apetite racional. As paixdes sao, portanto, mo-
vimentos da poténcia apetitiva sensivel. Desse ponto de vista, a pré-
pria férmula “paixdes da alma’ deve ser usada com cautela: alma nao
€ o sujeito das paixdes!?, mas somente a sede delas, e o0 é enquanto
unida ao corpo (2014, p. 247).

Desse modo de vista, por um lado, Tomas de Aquino, contrari-
amente ao pensamento dos estdicos que defendiam que as “paixdes”
sao obstaculos para se alcangar a sabedoria e a virtude, defende a con-
cepcao da neutralidade das afecgdes e “paixdes da alma” proposta por
Aristételes, em que as paixdes, em si mesmas, nao sao boas ou mas. Por
outro lado, o Aquinate também defende que, na medida em que as pai-
x0es se relacionam com o império da razado e da vontade, eles podem
contribuir tanto para a perfeicao como para a imperfeigao moral da pes-
soa humana, como se 1é na resposta do artigo 01 da questao 24 da Prima

secundae da Suma de Teologia:

As paixdes da alma podem ser consideradas de duas maneiras: pri-
meiro, em si mesmas; segundo, enquanto dependem do império da

10 “Vale, aqui, notar a concepg¢ao bem particular dos medievais para os termos subjec-
tum, sujeito, e objectum, objeto: em linha, gerais, pode-se dizer que o subjectum, ‘o que
esta sob’, é o sujeito de uma proposi¢ao ou o sujeito real, entendido como ente, sin6-
nimo de substrato, supdsito (suppositum), enquanto que objectum é o aspecto que espe-
cifica um determinado ato (conhecer ou desejar). Assim, por exemplo, o objectum do
inteligir é a verdade, enquanto que o do querer é o bem” (Savian Filho, 2007, p. 39, nota
20).
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razao e da vontade. Se, pois, as paixdes forem consideradas em si mes-
mas, ou seja, enquanto movimentos do apetite irracional, desse modo
nao ha nelas bem ou mal moral, o que depende da razao, conforme foi
dito antes. Mas, se forem consideradas enquanto dependem do impé-
rio da razdo e da vontade, entdo, nelas ha bem e mal moral, pois o
apetite sensitivo estd mais proximo da razdo e da vontade do que os
membros exteriores cujos movimentos e atos sdo bons ou maus mo-
ralmente na medida em que sao voluntarios. Por conseguinte, com
muito maior razao, também as paixdes, enquanto voluntdrias, podem
ser chamadas de boas ou mas moralmente. Ora, consideram-se volun-
tarias ou por serem governadas pela vontade, ou por nao serem proi-
bidas por ela.

Por fim, depreende-se do exposto que, as paixdes s6 podem ser
consideradas enquanto perturbacdes ou enfermidades da alma se elas
se subtrairem ao governo da razdo. Porém, na medida em que as pai-
x0es sao moderadas pela razao, embora nao se encontrem no principio
da perfeicao moral, uma vez que isso compete a razao (Renault, 2008,
p- 302-304), elas fazem parte dessa perfeicao e podem intervir e contri-
buir para que o homem alcance sua perfei¢ao moral, conforme se diz

no corpo do artigo 03 da questao 24 da Prima secundae:

Mas, se denominamos paixdes em absoluto todos os movimentos do
apetite sensitivo, entdo, a perfei¢ao do bem humano requer que sejam
elas moderadas pela razdo. Posto que a razdo é como a raiz do bem
homem, tanto mais perfeito sera esse bem, quanto possa estender-se a
mais coisas convenientes ao homem. Por isso ninguém duvida que,
para a perfei¢ao do bem moral, os atos dos membros exteriores sejam
regulados pela razdo. Dai que, como o apetite sensitivo pode obedecer
arazao, como se disse anteriormente, pertence a perfeicao do bem mo-
ral ou humano que também as paixdes da alma sejam reguladas pela
razao. Portanto, assim como é melhor que o homem nao apenas queira
0 bem, mas o realize por um ato exterior, de igual modo pertence a
perfeicao do bem moral que o homem se mova para o bem nao apenas
conforme a vontade, mas segundo o apetite sensitivo, como se diz no
salmo 83: “Meu coracao e minha carne rejubilam no Deus vivo, de
modo que entendamos por “coragao” o apetite intelectivo e por carne
o apetite sensitivo”.
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A utilizacao da no¢ao de infinito potencial e

infinito em ato por Santo Tomas de Aquino

Maryane Stella Pinto!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.174.09

1 Introducao

A presente comunicagao tem como objetivo expor o modo como
Santo Tomas de Aquino utiliza a nogao de infinito tal como se apre-
senta na Suma de Teologia, Parte I, 4.2, 2.3 comparando-a com a mesma
nogao presentena ¢.7, a.1. Para isso, em primeiro lugar, apresentaremos
as duas nogoes de infinito utilizadas por Santo Tomas; em seguida fa-
remos a exposigao de como ele concilia ambas as nogoes, de modo que
seu sistema continue coerente. O contexto da ¢.2, 2.3 é a exposigao da
primeira via das provas da existéncia de Deus, em que Santo Tomas
utiliza a nogao de infinito a partir do ponto de vista negativo ou poten-
cial, seguindo de modo fiel a definigao de Aristdteles, segundo a qual,
sendo necessario que tudo que se move seja movido por outro e que
nao € possivel que esta sucessao de movimento se estenda até o infinito,
logo é necessario chegar até algo que nao ¢ movido por nenhum outro
motor, o motor imdvel, isto é, Deus. Aqui ele usa exatamente a nogao
do infinito potencial ou negativo. Contudo, se a série nao pode ir ao
infinito e deve haver um Ser capaz de mover, mas nao carece de movi-

mento, esse Ser é perfeito e infinito, ndo potencialmente, mas em ato,

1 Bolsista Capes no Programa de P6s-Graduagao do IFILO (UFU).
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isto é, ele é infinito de modo positivo. Essa € a no¢ao que Santo Tomas
vai utilizar na 4.7, a.1 onde ele trata sobre a infinitude de Deus e parece
contrariar a presente na 4.2, a.3. Etienne Gilson, na obra O espirito da
filosofia medieval, mostra que na doutrina de Santo Tomas de Aquino a
nocao de infinito enquanto referida a Deus tem um sentido positivo em
contraposicao a nocao grega de infinito como algo negativo e irracio-
nal. Nosso propdsito serd, entdao, expor que sé € possivel Santo Tomas
conciliar essas duas nogdes contrarias porque em sua doutrina, como
mostra Gilson, estd a nogao de Ser Necessdrio. Com isto pretendemos
mostrar que segundo Santo Tomds nosso conhecimento do mundo
atinge sempre um limite. Este serd o debate que Santo Tomas encon-
trard em seu percurso filoséfico e teoldgico, além de acrescentar a este
substanciosas reflexdes. Contudo, no debate acerca do infinito, como o
Angélico conseguird resguardar a filosofia aristotélica e simultanea-
mente demonstrar que Deus ¢ infinito em ato? De fato, Santo Tomas
fala de Deus por férmulas aristotélicas, contudo, neste ponto, seu pen-
samento estd longe do de Aristoteles, pois, como fica evidente ja no li-
vro III da Fisica, a nogao de infinito em ato nao € possivel. Ora, para
compreendermos como Santo Tomds vai utilizar as nog¢des de infinito
em ato e em poténcia, vejamos como ele as utiliza na Suma de Teologia.
Em primeiro lugar, a no¢ao de infinito em poténcia manifesta na pri-
meira prova da existéncia de Deus, ou prova do primeiro motor, na (I,
q-2, a.3, re). Em segundo lugar, a nogao de infinito em ato manifesta na

(L, .7, a.1, re).

2 A nocao de infinito potencial e atual para Santo Tomas

Na utilizagao de Santo Tomas da nogao de infinito em poténcia
na (I, .2, a.3, re). De fato, na primeira prova da existéncia de Deus, ou
prova do primeiro motor, Santo Tomds parece concordar que o infinito
existe no mundo, ou melhor, na criagdo, apenas em poténcia. Com

efeito, as nog¢des que fundamentarao a primeira prova da existéncia de
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Deus é a nocao de movimento e os principios de ato e poténcia, presen-
tes no livro da Fisica. Segundo Gilson, Santo Tomas deseja uma prova
filosoficamente rigorosa e busca nas formulas de Aristoteles o instru-
mento para sua demonstragdo. A primeira prova para a existéncia de
Deus vai se estabelecer de acordo com trés pontos, em primeiro lugar
€ preciso aceitar que ha movimento no mundo. Em segundo lugar, é
preciso aceitar que tudo que se move é movido por outro e que mover
¢ passar da poténcia ao ato. Em terceiro lugar, a série de motores nao
pode ir até o infinito, logo deve haver algo que mova sem ser movido.
Para a presente exposigao vamos nos deter, em especifico, no terceiro
ponto da prova, a saber, que a série de motores ndo pode ir até o infi-
nito. Santo Tomas parte de uma constata¢do notdria a nossos sentidos,
ele diz — “Nossos sentidos atestam, com toda certeza, que neste
mundo algumas coisas se movem?”. E se ha coisas que possuem movi-
mento, deve haver algo que as move, em outros termos, tudo que se
move é movido por alguma coisa. Além disso, tudo que é movido se
move porque esta em poténcia em relagao aquilo pelo que é movido e
tudo que move sempre esta em ato, isto significa que mover é fazer
uma coisa ir da poténcia ao ato. Logo, ndo é possivel que algo no
mundo mova a si mesmo, porque para uma coisa ser movida € preciso
que um ente em ato leve a coisa da poténcia ao ato. Em outros termos,
nao é possivel que o mesmo ente esteja em ato e em poténcia ao mesmo

tempo e sob 0 mesmo aspecto, ele diz,

Ora, nao é possivel que a mesma coisa, considerada sob o mesmo as-
pecto, esteja simultaneamente em ato e poténcia, a ndo ser sob aspec-
tos diversos: por exemplo, o que esta quente em ato ndo pode estar
simultaneamente quente em poténcia, mas esta frio em poténcia’.

2 Certum est enim, et sensu constat, aliqua moveri in hoc mundo (S.T. I, q. 2, a.3, rep).

3 Non autem est possibile ut idem sit simul in actu et potentia secundum idem, sed solum
secundum diversa, quod enim est calidum in actu, non potest simul esse calidum in potentia,
sed est simul frigidum in potentia (S.T. 1, q. 2, a.3, rep).
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Contudo, na natureza, nao se pode afirmar uma cadeia de mo-
vimento que continue até o infinito, pois, se assim o fosse, em primeiro
lugar, nao haveria um primeiro motor, dai resulta, em segundo lugar,
que nao poderia haver motor algum, afirmacgao esta que nao procede-
ria, porque certo é que ha movimento no mundo e se hd movimento

deve haver motores que movem o mundo. Santo Tomas diz,

Ora, ndo se pode continuar até o infinito, pois neste caso nao haveria
um primeiro motor, por conseguinte tampouco outros motores, pois
os motores segundos s6 se movem pela mogao do primeiro motor,
como o bastao, que s6 se move movido pela mao. E necessério chegar
a um primeiro motor, nao movido por nenhum outro, e este, todos
entendem: é Deus*.

Disso decorre, para explicar o movimento do mundo, que deve
haver algo que move e ndo é movido, isto é, é preciso recuar ndo ao
infinito, mas até um primeiro motor que move e nao é movido por
nada, isto €, Deus. Acerca da primeira prova notamos que seu plano de
fundo é a produgdao do movimento, ou seja, 0 movimento se encontra,
segundo um cardter geral, reduzido a nogao de ato e poténcia. Estas
nogdes perpassam todo o Universo e o ser, isto ¢, tudo que existe ou
estd em poténcia para algo ou é ato de algo. Santo Tomads toma estes
principios de Aristdteles. De fato, parece que na ordem natural do
mundo, ndo se pode recuar ao infinito, e nesse sentido ele é aristotélico,
concorda que na série dos motores que regem a ordem da producao do
movimento, a série nao pode recuar ao infinito em ato; em outros ter-
mos, Santo Tomas diz, assim como o Filosofo afirma no livro III da Fi-
sica, que o infinito ndo existe em ato, mas que ele existe de certo modo,

isto ¢, no Universo atual o infinito s6 se da de modo negativo, isto é,

4 Hic autem non est procedere in infinitum, quia sic non esset aliquod primum movens; et per

consequens nec aliquod aliud movens, quia moventia secunda non movent nisi per hoc quod

sunt mota a primo movente, sicut baculus non movet nisi per hoc quod est motus a manu. Ergo

necesse est devenire ad aliquod primum movens, quod a nullo movetur, et hoc omnes intelligunt
Deum (5.T.1, q. 2, a.3, rep).
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potencialmente. O Doutor Anggélico, na licdo X do Comentdrio ao livro
I1I da Fisica expde como o Filosofo entende o infinito em poténcia. Ele
diz que, segundo o Filosofo no livro III da Fisica, podemos dizer que
algo existe em poténcia de dois modos, de um primeiro modo, assim
como o todo pode ser reduzido ao ato, de um segundo modo, se diz
que algo estd em poténcia, porque posteriormente o ente se faz ato,
contudo, ndo como um todo simultaneo, mas sucessivo. Quanto ao pri-
meiro modo, ele afirma que segundo o Filésofo ha um modo de existir
potencialmente, no qual inevitavelmente ha depois a atualizagao total
da coisa, por exemplo, que o bronze seja uma estatua em poténcia e que
posteriormente pode se atualizar, de modo simultaneo, em uma esta-
tua de bronze. Contudo, continua Santo Tomas, ndo é deste modo, se-
gundo o Fildsofo, que se procede com o infinito, ou seja, este primeiro
modo de existir em poténcia nao cinge a nogao de infinito potencial.
Quanto ao segundo modo, ele mostra que segundo o Filésofo ha outro
modo de algo existir potencialmente, no qual o todo ndo pode ser re-
duzido ao ato simultaneamente, mas o ente se faz ato de modo suces-
sivo e é deste segundo modo que o infinito € poténcia.

De fato, quando Santo Tomas afirma, “é impossivel recuar ao
infinito na série dos moventes®”, ele pretende demonstrar que a série
de moventes e movidos nao pode suceder até o infinito, logo é neces-
sario um motor que seja primeiro e que nao seja movido por nenhum
outro. Ademais, se se procede ao infinito nos motores e movidos, € ne-
cessario que todos esses infinitos sejam corpos, o que para Santo Tomas
é impossivel. Isso porque, tudo que é movido é divisivel e se é divisivel
é corpo, logo, tudo que é movido é corpo e todo corpo que move e que
¢ movido encontra-se movido ao mesmo tempo que move, ou seja, isto
justificaria a infinidade de corpos que se movem. Ele diz na licao XI do
Comentirio ao livro III da Fisica que segundo o Filosofo, para que se

entenda a defini¢cdo de infinito na natureza precisamente € necessario

5 “hic autem non est procedere in infinitum” (S.T.1, q. 2, a.3, rep).
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excluir aquela que afirmava que o infinito “é aquilo fora do qual nada
existe®”, ou seja, que ao infinito nao se pode nada adicionar ou dividir,
pois ndao ha nada fora dele. Ao contrario, para que seja possivel definir
o infinito € necessario que ele seja antes definido como “aquilo de que
sempre tem algo fora dele””. Logo, segundo Santo Tomas, para o Filo-
sofo é preciso mostrar que, sobre a nogao de infinito é preciso aceitar
esta definicdo, a saber, aquilo de que sempre tem algo fora dele. No que
diz respeito ao Universo atual e a natureza criada, Santo Tomas, entao,
parece aceitar esta determinacao, de fato, para ele, nenhum corpo pode
ser infinito em ato, pois isso implicaria que ele nao teria limite, e afir-
mar que um corpo € infinito em ato, para ele, assim como para o Filo-
sofo, é recusar a finalidade prépria de cada ente natural. Contudo, o
Anggélico evidencia que no Universo atual o infinito é aquilo de que

sempre havera algo fora. Santo Tomas assim o expoe,

Pois, alguns dizem que os anos sao infinitos, porque possuem certa
circularidade, dai sempre suporem que (o tempo) pode ser tomado
parte por parte (por partes). Mas dizem isto de acordo com a seme-
lhanca e ndo de modo proprio: porque para que algo seja infinito é
necessario que, sem duvida, por mais que uma parte seja tomada,
existe uma outra, de tal modo que nunca se retome aquela parte que
foi tomada primeiro (In Physic., lib. 31. 11 n 3)8.

Ou seja, certamente, quando afirmamos que os anos sao de du-
racao infinita porque imputamos que neles ha uma certa circularidade,
por exemplo, sempre ha a chegada da primavera ou de uma das outras
estagOes, fazemos esta afirmagao segundo uma semelhanga que nao é

propria da defini¢ao de infinito. Isso porque, para que alguma coisa

¢ “quod infinitum est extra quod nihil est” (In Physic., lib. 31. 11 n. 2).

7 “quod infinitum est cuius est semper aliquid extra” (In Physic., lib. 31. 11 n. 2).

8 Dicunt enim quidam quod annuli sunt infiniti, quia per hoc quod habent quandam
circulationem, semper est ibi supponere partem ad partem acceptam. Sed hoc dicitur secundum
similitudinem, et non proprie: quia ad hoc quod aliquid sit infinitum, requiritur hoc, scilicet
quod extra quamlibet partem acceptam sit quaedam alia; ita tamen quod nunquam resumatur
illa quae prius fuit accepta.
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seja definida como infinita é necessario que se tome uma parte e depois
outra parte distinta, de modo que nao se retorne aquela primeira (de
modo circular). Mas quanto ao circulo? Pois, no circulo s6 é possivel
definir uma parte sua a partir daquela parte que é imediatamente an-
terior. Santo Tomas, entdo, entende que, de fato, o Filosofo vai concor-
dar com esta afirmacao desde que o imediatamente esteja evidente, isto
¢, a partir de uma parte imediatamente anterior, contudo, nao a partir
de todas as partes tomadas anteriormente.

De fato, segundo Gilson, Santo Tomads, na prova do primeiro
motor estabelece que no Universo atual o movimento dado seria inin-
teligivel sem um primeiro movente, isto ¢, nao se trata de mostrar ape-
nas uma causa eficiente, mas antes de demonstrar que a prépria com-
preensao dos movimentos na realidade seria impossivel se se conside-
rasse uma cadeia infinita e atual de motores. Ou seja, seria impossivel
compreendermos o mundo e sua ordem, ou ainda, seria impossivel re-
conhecer e compreender a propria existéncia. De fato, o limite dado
pelo primeiro motor garante, além de tudo, a cognoscibilidade do Uni-
verso, ademais, ele é o primeiro na ordem da realidade, ou mais ainda,
¢ o primeiro em qualquer sentido. Dai, a impossibilidade de uma re-
gressao infinita ndo significa apenas regressao infinita no tempo, mas
no instante presente em que consideramos o mundo. Certamente, no
que diz respeito a nogao de infinito negativo no mundo atual ele man-
tém sua fidelidade ao peripatetismo. Mas o que isso significa? Ora,
Santo Tomas demonstra a existéncia de Deus a partir da hipotese de
um movimento eterno de modo inatacavel, estabelece filosoficamente
a existéncia de Deus, de modo que esta prova mesma ainda é coesa com
o conjunto de seu ensino. Por isso que desta perspectiva a regressao ao
infinito atual no presente é absurda, porque os moventes dos quais par-
timos foram produzidos, a partir do movimento eterno, segundo uma
dada ordem, ou seja, sdao hierarquicamente ordenados e limitados,

logo, no Universo criado, para Santo Tomads, como podemos perceber
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na primeira prova, o infinito nado pode ser concebido de outro modo, a
nao ser negativamente, isto é, em poténcia.

Exposta a utilizacdo da nogao de infinito em poténcia, atemo-
nos a segunda utilizagao de Santo Tomas da nogao de infinito, a de in-
finito em ato, na (I, 4.7, a.1, re). Depois de ter considerado a perfeigao
de Deus, Santo Tomds comega, na questao 7, considerar sua infinitude,
ja no proémio ele afirma — “com efeito, que Deus estd em toda parte e
em todas as coisas, pois é sem limites e infinito®”. Isto é, a nogao de
infinitude, em Deus, nao se da da mesma maneira como no mundo cri-
ado, ou seja, negativamente, de fato, para Santo Tomas, a nogao de in-
finito no mundo s6 pode ser assim concebido, contudo, o ser de Deus
é outro, em outros termos, ele € Ser e por isso € necessario que ele seja
infinito, ndo em poténcia, mas em ato. Ja no a.1 da q.7, ele deixa a infi-
nitude atual de Deus manifesta. Segundo Santo Tomads, na resposta do
a. 1, os antigos filésofos afirmavam que o infinito era o primeiro prin-
cipio e que dele decorria todas as coisas, contudo, os filésofos antigos
se enganaram quanto a natureza deste primeiro principio e consequen-
temente, erraram também em sua defini¢ao. Alguns filésofos, continua
ele, atribuindo também ao primeiro principio a matéria, desse modo,
atribuiram entdao uma infinidade material, — “afirmando ser um corpo
infinito o primeiro principio” — o que é absurdo, segundo o Doutor
Anggélico. Certo €, continua Santo Tomas, que algo é designado infinito
em ato porque nao possui finitude e que cada ente é finito ao seu modo,
isto é, ao modo da unido de matéria e forma. Em outros termos, de
acordo com a resposta do 4.1, a matéria deve ser limitada pela forma e
quando nao informada por ela, a matéria estd em poténcia para muitas
formas. Contudo, quando a forma ¢é recebida pela matéria, ela limita-

se, necessariamente a forma recebida.

o “considerandum est de eius infinitate, et de existentia eius in rebus, attribuitur enim Deo quod
sit ubique et in omnibus rebus” (S.T.1, q. 7).
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Em contrapartida, a forma também ficara limitada a matéria,
pois, de acordo com Santo Tomas, quando uma forma é considerada
em si mesma, de fato, ela é comum a muitos individuos, todavia, ao ser
recebida pela matéria, torna-se forma de uma coisa determinada, deste
Sdcrates, deste ente humano. Deste modo, se vé que a matéria recebera
sua perfeicao da forma, de um modo que a limita. Por isso que na ma-
téria é impossivel afirmar alguma nogao atual do infinito, pois, sem a
forma, a matéria tem razao de imperfeicao. Contrariamente, a forma
nao recebe sua perfeicao da matéria, na verdade, sua amplitude € di-
minuida nela, pois ela d4 a matéria a razao de limite e perfeigao. Deste
raciocinio Santo Tomas vai concluir entdao que aquilo que é o mais for-
mal, a forma entre as formas, € o proprio Ser, ele é perfeito, pois nao é
recebido em algo, Ele é subsistente, nada € preciso lhe aperfeicoar, é
infinito e perfeito, em ato, nao em poténcia, ou segundo a perfeicao de

determinada forma.

3 A conciliacdo da nocao de infinito potencial e atual por

Santo Tomas

Vista a utilizagao da nogao de infinito potencial e atual em Santo
Tomads, agora resta compreender como o Doutor Angélico consegue
concilid-las. Segundo Gilson, a doutrina de Santo Tomas de Aquino,
tem por fundamento o Ser. O Ser, que é Deus, € perfeito e é atual em
sua totalidade, ou seja, é carente de toda potencialidade e ¢ infinito em
ato, isto ¢, é infinito em sentido positivo. Deste modo, para Santo To-
mas o Ser de Deus é completamente distinto de sua obra, em outros
termos, tudo o que nao é Deus é criado por Deus e tem um estatuto
ontologico completamente distinto de Deus. Contudo, acerca do infi-
nito, a dinamica ¢ outra. Para Aristoteles, no livro III da Fisica, mais
especificamente nos capitulos 5 e 6, tem como proposito demonstrar

por razdes logicas e fisicas que nao ha possibilidade de existir no
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mundo nada que seja infinito em ato, porque “0” infinito atual nao &,
tal como para Santo Tomas, sinonimo de perfei¢cao, mas de imperfeicao.
De fato, para Aristoteles, ha um tipo de infinito e ele é potencial, mas
nunca atual, pois ele é concomitante da magnitude, em outros termos,
do corpo e todo corpo tem, necessariamente um limite, logo, nao é pos-
sivel existir nos entes o infinito em ato. Deste modo para o Filésofo a
nogao de infinito em ato implica a imperfei¢ao ou a falta de limite, isto
¢, o infinito em ato nao pode existir em nenhum ser. Santo Tomas con-
cordara com ele quanto a primeira parte do ponto, isto é, o infinito no
mundo so6 existe em poténcia, contudo, a férmula que o Angélico o ex-
pressa é outra, em outros termos, para ele, o infinito no mundo criado
sO existe em poténcia. Santo Tomas, diferente de Aristoteles, esteia-se
nas nogoes de criacdao e de Ser necessario. Tais no¢Ges, afirma Gilson
(2020, p. 65) serao muito importantes para compreender a utilizagao do
Doutor Anggélico da nog¢ao de infinito em poténcia e infinito em ato.
Deste modo, a pergunta a ser posta € o que este dado implicaria
na nogao de motor imdvel de Santo Tomas? Pois, de fato, ele designa o
primeiro motor imovel de Deus? Estaria Deus ja nas formulas de Aris-

toteles? Acerca destas questdes, diz Gilson (2020, p. 65):

[...] em poucas palavras, esse Deus que sdo Tomas encontrara tao fa-
cilmente nas formulas de Aristdteles sem nunca ter de modifica-las em
nada. E, claro, se nada do Deus cristao se encontrasse nas féormulas de
Aristoteles, sao Tomas nunca o teria encontrado ai. Poder-se-ia dizer
que, em certo sentido, é dificil chegar bem perto dele sem alcangé-lo,
mas nao € essa uma razao suficiente para dizer que ele o alcangou. O
que é verdade é que Aristételes compreendeu claramente que Deus é,
dentre todos os seres, aquele que merece por exceléncia o nome de ser;
mas seu politeismo o impedia de conceber o divino como outra coisa
que nao o atributo de uma classe de seres. [...], mas, se seu Primeiro
Motor imovel é o mais divino e o mais ser dos seres, mesmo assim
continua sendo um dos “seres enquanto seres”. Nunca ninguém fara
que sua teologia natural nao tenha por objeto préprio uma plurali-
dade de seres divinos, e isso bastaria para distingui-la radicalmente
da teologia natural crista (Gilson, 2020, p. 65).
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De fato, afirma Gilson (2020, p. 65), se nao houvesse nada do
Deus cristdo nas formulas aristotélicas, certamente, Santo Tomas nunca
teria ali O encontrado. Entretanto, este fato seria uma razao suficiente
para afirmar que Deus, isto é, o Ser, se encontra ja nas férmulas de Aris-
toteles completamente? A resposta manifestamente negativa. Aristote-
les parece compreender que Deus é, dentre todos os seres aquele que
merece, por exceléncia, o nome ser; de outro modo, Aristételes com-
preende que ha um ser, dentre todos os seres, que é por exceléncia ser,
ele da ao mundo tudo, contudo, ndo da ao mundo o ser. Ao contrario,
o nome do Deus cristao nao é outro senao Ser, ademais, o primeiro mo-
tor de Aristdteles esta no mundo, enquanto o Ser é fora do mundo, isto
é, ele, além de produzir o movimento no mundo, d4 ao mundo ser. Por
isso, que Santo Tomas admitird que o Ser, o primeiro motor eterno ou
Deus é infinito em ato. Esta nogao de infinitude atual € necessaria para
podermos expressar conceitualmente Deus, ainda que de modo parvo.
A perfeicao e a infinitude de Deus se implicam mutuamente, pois sao
dois aspectos que qualificam o Ser de modo necessario, isto é, que ele
seja feito completamente e que nada Lhe falte, ou que algo Lhe seja
acrescentado. Considerando o Ser do ponto de vista da perfeicao e de
sua infinitude, de fato, o Ser puro é necessariamente dotado de uma
suficiéncia absoluta por causa de sua atualidade. Certo é que, levando
em consideragdo o estatuto do Ser, a infinitude serd um aspecto mais
que necessario do Deus cristdao. Este sera o debate que Santo Tomas
encontrard em seu percurso filosdfico e teologico, além de acrescentar
a ele substanciosas reflexoes. Santo Tomas, falando de Deus através de
férmulas aristotélica, no entanto, estd longe do pensamento de Aristo-
teles. Isso porque o ato puro do qual fala Aristdteles s o é na ordem
da producdo do movimento, enquanto quando Santo Tomas diz ato
puro o diz segundo a ordem do Ser, porque é Ele que d4 o ser de tudo
0 que existe, sendo assim, o ato puro, segundo Santo Tomas, é infinito

e perfeito.
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Ideias eternas e a constituicao inteligivel do

real: fundamentos do realismo tomasiano

Jefferson Luis Rodrigues de Farias!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.174.10

1 Introducao

A presente exposicao tem como objetivo articular o realismo de
Tomas de Aquino desde o seu pressuposto primeiro: sua instancia
ideal. Para tanto, se propde a analisar a recep¢ao e o lugar das ideias
desde um ponto de vista especulativo e sistematico, explicitando nossa
pretensao de afirmar o seu locus privilegiado para o realismo tomasi-
ano.

A Quaestio de Ideis é encontrada na Summa Theologiae (I, q.15),
nas Quaestiones Disputatae de Veritate (q. 3) e no Scriptum super sententiae
(L, d. 36, q. 2), na esteira da questao acerca do conhecimento que Deus
tem da realidade?. Deus é absolutamente idéntico a si mesmo, nao com-
portando diferengas. Sua essencia é seu ser, por isso ele € o Esse Seipsum
Subsistens: nao ha composicao Nele. As Ideias em sua mente nao sao
compreendidas enquanto diferencas advindas extrinsecamente a pu-

reza absoluta, pois enquanto formas separadas das coisas, nesse caso,

! Graduado e Mestrando em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara. Bolsista
FUNCAP. E-mail: jefarias@alu.ufc.br

2 A consideragao acerca das ideias eternas na mente de Deus surge no tratado do Deus,
Uno e Trino, na sucessao da consideragdo acerca de seu conhecimento das coisas e na
antecedéncia da consideracdo da verdade, respectivamente correspondentes as ques-
tdes 14 e 16, no caso da Suma de Teologia.
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possuem o carater de definir exemplarmente a esséncia daquilo que
projetams.

Por isso, de outro lado, o conhecimento de Deus causa as coisas,
como metron. A perfei¢ao do ato de ser, na ordem dos entes finitos, é
relativa a forma recebida por cada substancia, no modo em que sua
esséncia participa das ideias eternas na mente divina. Assim, a nogao
de causalidade divina recebe, para além da compreensao de causa efi-
ciente (ordem do ser) e final (ordem do bem), o modo singular de causa
exemplar (causa formal, ordem da verdade)*.

Do lado da criatura racional, as ideias sao formas pelas quais se
conhecem as coisas. Adentramos na realidade pelas semelhancas das
formas reais que estao nelas e que criamos em nds pelo intellectus agens.
Essas formas fazem com que conhegamos a realidade, pois, por elas, o
intelecto passa do conhecimento em poténcia para o conhecimento em
ato. Por isso, podemos dizer, com o proprio mestre medieval, que o
mundo € algo entre dois intelectos’. Um que o condiciona, adequando
os entes finitos numa causalidade criadora, e outro que se adequa ao
ente finito, formado a partir das ideias divinas. Por isso, a questao
acerca das ideias se relaciona intrinsecamente com a da verdade e con-

diciona a questao mesma pela possibilidade do conhecimento humano.

3 E, portanto, sao compreendidas em termos de determinacgao essencial, enquanto par-
ticipagao da esséncia finita na esséncia divina.

*O que articula ao quadro fundamental aristotélico as nuances de uma prerrogativa de
primeira ordem especulativa do neoplatonismo (cf. Doolan, 2014).

5 De veritate, q. 1, a. 2, Respondeo: “Portanto, a coisa natural, constituida entre dois inte-
lectos, se diz verdadeira segundo a adequacao a cada um deles; segundo a adequagao
ao intelecto divino, ela se diz verdadeira enquanto preenche aquilo a que foi ordenada
segundo o intelecto divino [...] segundo, porém a adequagao ao intelecto humano, uma
coisa é dita verdadeira enquanto apta para dar causa a um juizo verdadeiro a respeito
de si propria”. No original: “Res ergo naturalis inter duos intellectus constituta, secundum
adaequationem ad utrumque vera dicitur; secundum enim adaequationem ad intellectum divi-
num dicitur vera, in quantum implet hoc ad quod est ordinata per intellectum divinum |[...]
secundum autem adaequationem ad intellectum dicitur res vera, in quantum est nata de se
facere veram aestimationem”.
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2 Antecedentes historicos

A filosofia nasce com a pretensdo de articular intelectualmente
toda a realidade e, portanto, com a pressuposigao de sua inteligibili-
dade. Falar sobre a origem tnica de todas as coisas pressupde que se
possa compreendé-la e, por ela, todas as coisas em si mesmas. O enten-
dimento, portanto, do primeiro na ordem do conhecer é determinado
pelo conhecimento do primeiro na ordem do ser. A filosofia €, primei-
ramente, uma pressuposicao de identidade entre ser e pensar. Deste
modo, toda a histéria do pensamento ocidental, compreendida en-
quanto ontologia, articulada-se segundo o principio radical de unidade
entre o ser das coisas e uma inteligibilidade intrinseca a estas, que pos-
sibilita ao intelecto humano pensa-las.

Assim, ja para Parménides, “ser, dizer e pensar é o mesmo” (So-
bre a natureza, DK28, B3)¢. Do mesmo modo, Platao narra, numa espé-
cie de mito, o modo como o demiurgo, contemplando as ideias inteli-
giveis, da forma a matéria cadtica no mundo, como se vé no Timeu (27c-
92c)’. Até mesmo Aristoteles articula uma instancia 16gica fundamental
na compreensao do modo como o Kosmos se articula inteligentemente
segundo graus de perfeicao que tomam como referéncia o Primeiro
Motor Imoével, enquanto “pensamento do pensamento”, no livro XII da
Metafisica (c. 9, 1074b, 34)%. Sem falar de toda tradigao neoplatonica, so-
bretudo a formulada por Plotino’.

A Tradigao crista, igualmente, formula uma compreensao pare-
cida ao narrar a Criagao inteligivel de todas as coisas (Gn 1, 1), assim
como a Criagao pelo Logos (Jo 1), o que proporcionou aos seus pensa-

dores a possibilidade de adequar-se e utilizar-se dos quadros

¢ No original:"70 yap av7o voeiv éotiv Te kai eivar”.

7 Cf. Santos, 2008, p. 95-105.

8 No original: “vonoic vooewc vonoic”. Cf. Boland, 1996, p. 148-163.
o Cf. Boland, 1996, p. 49-58.
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filoséficos disponiveis!?. E nesses termos em que Agostinho de Hipona
transpoe o lugar das Ideias para a mente do Deus Criador (De diversis
quaestionibus 83, q. 46), articulando-as segundo a compreensao da cria-
¢ao ex nihilo. E, do mesmo modo, Pseudo-Dionisio, o dito Areopagita,
formula seu exemplarismo para tratar dos termos em que as coisas sao
formadas por Deus (De divinis nominibus, V, 8).

Desse modo, de diversos angulos, Tomas recebe de seus prede-
cessores uma profunda e vasta literatura sobre a questao das ideias, e
nado pode nao leva-las em conta. O que ele faz é confrontar e sintetizar
os quadros fundamentais de sua tematizagao de acordo com a questao
do multiplo e do uno, no seio mesmo da divindade, a questao da cria-
¢ao e do conhecimento humano. Explorar-se-a, aqui, de acordo com a
pretensao de explorar a instancia logica do realismo tomasiano, as duas

ultimas questdes.

3 Criacado a partir das Ideias Divinas

Segundo o oficio de Tedlogo, Tomas haveria de superar, pelo
quadro mesmo da revelagao crista, os moldes especulativos de Platao
e Aristoteles, ndo num sentido em que deva combaté-los, tao somente,

mas leva-los ao seu termo e perfei¢ao'. Ora,

tanto o puro platonismo como o puro aristotelismo sao incompativeis
com a fé crista, segundo a qual o mundo foi criado por Deus e, por-
tanto, tem uma consisténcia de realidade e de verdade propria, e ndo
€ um simples reino de sombras e aparéncias, mas foi criado por Deus
segundo as ‘Ideias’ divinas e feito para sua gldria: pode-se afirmar que

10 Génesis narra o principio de todas as coisas e, lida ao lado do Evangelho de Joao,
pode-se compreender o modo como as coisas sao postas no ser pela Palavra de Deus
(Verbum Dei), o que denota a determinidade inteligivel fulcral delas desde seu princi-
pio.

11 Segundo o alcance da Revelacao crista.
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toda a obra tomista gira ao redor deste tema central (Fabro, 2020, p.
49).

Por um lado, o platonismo compreende em seu quadro uma tri-
plice separacao dos termos fundamentais do surgimento da realidade:
o demiurgo, as ideias separadas e a matéria informe e caotica. Por outro
lado, o aristotelismo formula um deus distante e indiferente ao que
surge em ordem a ele, compreendido tao somente como causa final'?,
que atrai a si “como o amante ao amado” (kwvel 01 w¢ épwuevov)’s. Para
a fé crista, isso é profundamente inadequado.

Em detrimento a isso, a doutrina crista afirma a criagdo como
ato do Unico Deus, que nao necessita de algo externo a si mesmo para
criar. Do mesmo modo, compreende a ordem das perfei¢des do mundo
em termos de articulagao ldgica de Deus a partir, unicamente, de sua
vontade, assim como o fim ultimo de todas as coisas dispostas segundo
sua providéncia'4. Dai surge a necessidade de, na metafisica da criagao,
adequar o aparato filoséfico para dar conta do intellectus fidei.

Tomas de Aquino, entdo, na esteira de Agostinho e do Pseudo-
Dionisio, pensa a criagao inteligivel do real a partir das Ideias existen-
tes na mente de Deus, em termos de um exemplarismo fundamental.

Para fins metodolodgicos, nos deteremos na questao De Ideis, tal
como apresentada na Summa Theologiae (I, q. 15), pois é sua posi¢ao ma-
dura sobre o tema. Nela, questiona-se, primeiramente, acerca da exis-
téncia de ideias na mente de Deus (Utrum ideae sint). Segundo o aqui-

nate,

€ necessario afirmar a existéncia de ideias na mente divina. ‘Ideia’, em
grego, € o que se diz latim “forma’. Por ideias, portanto, se entende as
formas de todas as coisas que existem fora das coisas mesmas. Ora, a
forma de uma coisa qualquer, que existe fora dela, pode ter duas fun-
¢Oes: ou é o modelo daquilo do qual ela se diz ser a forma, ou é o

12 Cf. Fabro, 1950, p. 68-70.
13 Cf. Metafisica, X1I, c. 7, 1072b 3.
4 Cf. ST, 1, q. 22.
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principio de conhecimento de si mesma, no sentido de que as formas
dos cognosciveis estdo naquele que conhece. Em qualquer dos dois
sentidos € necessario afirmar que existem ideias (ST, I, q. 15, a. 1, Res-
pondeo)'®.

Essa distingdo em termos de fungio das ideias, como principio
de ser e de conhecer, é classica do quadro platonico, e € compreendida
por Tomds como razdo poiética e especulativa, segundo uma transpo-
sigao em termos aristotélicos'. O argumento posto pelo autor encontra
sua premissa no fato de que o agir daquele que detém intelecto é dado
em termos de semelhanca inteligivel 7. Como nao se poe o surgimento
de toda a realidade na conta do acaso, “mas foi feito por Deus, que age
pelo seu intelecto”, segue-se que, “é necessario que na mente divina
exista uma forma, a cuja semelhanga o mundo foi feito”, sendo nisto
“que consiste a razao de ideia (ST, I, q. 15, a. 1, Respondeo)?®.

Em consonancia a isso, € impossivel afirmar que Deus necessite
de algo externo a si mesmo para criar'®, assim como a esséncia de Deus

¢é entendida como ideia enquanto principio de agao para a criagao das

15 No original: “necesse est ponere in mente divina ideas. Idea enim graece, latine forma dicitur:
unde per ideas intelliguntur formae aliarum rerum, praeter ipsas res existentes. Forma autem
alicuius rei praeter ipsam existens, ad duo esse potest; vel ut sit exemplar eius cuius dicitur
forma; vel ut sit principium cognitionis ipsius, secundum quod formae cognoscibilum dicuntur
esse in cognoscente. Et quantum ad utrumgque est necesse ponere ideas.”

16 A classica distingao entre os tipos de conhecimento que, de certo modo, encontram
em Platdo algo analogo. Enquanto o conhecimento especulativo se volta a contempla-
¢do da verdade, numa teoria, o poiético se volta a construgao, a obra, ao produzido.
7Dotado de diferentes formas, a alma racional age segundo as semelhangas que recebe
das coisas (intelecto possivel) ou, e a partir disso, informando algo segundo uma se-
melhanga que queira configurar, como quando se fabrica algo.

18 No original: “Quia igitur mundus non est casu factus, sed est factus a Deo per intellectum
agente, ut infra patebit, necesse est quod in mente divina sit forma,ad similitudinis cuius mun-
dus est factus. Et in hoc consistit ratio ideae”.

¥ ST, 1, q. 15, a. 1, ad 1:"Deus nao conhece as coisas por meio de uma ideia existente
fora dele. Ja Aristoteles rejeitava essa opiniao de Platao, que afirmava ideias existentes
por si, e ndo no intelecto”. No original:”Deus non intelligit res secundum ideam extra se
existentem. Et sic etiam Aristoteles improbat opinionem Platonis, secundum quod ponebat eas
per se existentes, non in intellectu”.
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coisas?, articulando, assim, a nogao metafisica de participacao?! em ter-
mos de semelhanga?.

Compreendendo a esséncia divina como modelo de semelhanga
para as coisas criadas, segundo a compreensao das ideias, logo surge a
questao acerca de sua multiplicidade (Utrum sit plures ideae). Ora, a ra-
zao de semelhanga é posta em termos de determinidade, pois algo se-
melhante € o que detém determinagdes formais proximas a de um ou-
tro, numericamente distinto de si. Os diversos entes, sao diversos em
termos de suas determinidades intrinsecas. E s6 sao inteligiveis se-
gundo elas.

Desse modo, Tomas assevera que “é necessario afirmar que as
ideias sdo muitas”, ja que para se ter uma ordem em termos universais,
¢ patente a necessidade da consideragao de cada uma de suas partes
determinadas para um umnico e ultimo fim, portanto, “como algo que se
conhece, nao como a representacao pela qual se conhece” (ST, I, g. 15, a.
2, Respondeo)?®. Essa consideracao, das diversas ideias existentes na

mente de Deus, nao se contrapde a sua simplicidade?, ao invés disso,

21bd., ad 2: “ainda que Deus conheg¢a em sua esséncia a si mesmo e as outras coisas, no
entanto sua esséncia € principio de agao relativo a todas as coisas, mas nao a si mesmo.
Eis porque sua esséncia tem razao de ideia quando se refere as criaturas, e ndo quando
se refere a si proprio”. No original: “licet Deum per essentiam suam se et alia cognoscat,
tamen essentia sua est principium operativum aliorum, non autem sui ipsius; et ideo habet ra-
tionem ideae secundum quod ad alia comparatur, non autem secundum quod comparatur ad
ipsum Deum”.

21 Cf. Fabro, 1950.

221bd., ad 3: “Deus é, segundo sua esséncia, a semelhanga de todas as coisas. Assim, a
ideia em Deus nao é mais do que sua propria essencia”. No original: “Deus secundum
essentiam suam est similitudo omnium rerum. Unde idea in Deo nihil est aliud quam Dei es-
sentia”.

2 No original: “sicut quod intelligitur; non autem sicut species qua intelligitur”. Isso, nos
termos propostos pelo aquinate, denota o modo como as ideias estdao na mente de Deus,
segundo uma analogia com o projeto pré-existente na mente do arquiteto. Desse modo,
as ideias ndo sao compreendidas como meio de conhecimento, mas como o que € co-
nhecido, posto que elas sao a esséncia de Deus pensadas enquanto participadas for-
malmente pelas distintas e multiplas coisas existentes na realidade.

28T, 1, q. 15, a. 2, ad 4:”as rela¢des que multiplicam as ideias nado estdo nas coisas cria-
das, mas em Deus. No entanto, nao se tratam de relagdes reais, como as que distinguem
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explicita 0 modo de dar-se da participagao formal das coisas criadas

com relagdo a esséncia divina.

Ele conhece perfeitamente sua esséncia. Conhece-a, portanto, de todas
as maneiras em que é cognoscivel. Ora, ela pode ser conhecida nao
apenas como € em si mesma, mas também enquanto pode ser partici-
pada, segundo algum modo de semelhanca pelas criaturas. Cada cri-
atura, porém, tem sua representagao propria, segundo a qual, de al-
gum modo, participa da semelhanga divina. Assim, quando Deus co-
nhece a sua prdpria esséncia como imitavel de maneira determinavel
por tal criatura, Ele a conhece como sendo a razao propria e a ideia
dessa criatura, como também das outras. E assim fica evidente que
Deus conhece muitas razdes proprias de muitas coisas, o que sao mui-
tas ideias (ST, I, q. 15, a. 2, Respondeo)?.

Portanto, na auto referencialidade intrinseca do conhecimento
perfeito que Deus tem de si mesmo, estd compreendida o seu conheci-
mento sobre as coisas que cria, como participantes da sua esséncia. Por
isso, a questdo sobre a existéncia de ideias para tudo o que Deus co-
nhece (Utrum omnium quae cognoscit Deus, sint ideae) responde-se posi-
tivamente, articulando, na dimensao fundante do real, o conhecimento

divino e a geracao de todas as coisas.

Platao afirmava as ideias como principios do conhecimento das coisas
e de sua geracao. A ideia que se afirma haver na mente divina se refere
a uma e outra fun¢do. Como principio formador das coisas, pode-se
dizer que é modelo; e ela se refere ao conhecimento pratico. Como

as Pessoas divinas: elas sdo relagdes conhecidas por Deus”. No original:”respectus mul-
tiplicantes ideas, non sunt in rebus creatis, sed in Deo. Non tamen sunt reales respectus, sicut
illi quibus distinguuntur personae, sed respectus intellecti a Deo”.

% No original:“Ipse enim essentiam suam perfecte cognoscit, unde cognoscit eam secundum
omnem modum quo cognoscibilis est. Potest autem cognosci non solum secundum quod in se
est, sed secundum quod est participabilis secundum aliquem modum similitudinis a creaturis.
Unaquaeque autem creatura habet propriam speciem, secundum quod aliquo modo participat
divinae essentiae similitudinem. Sic igitur inquantum Deus cognoscit suam essentiam ut sic
imitabilem a tali creatura, cognoscit eam ut propriam rationem et ideam huius creaturae. Et
similiter de aliis. Et sic patet quod Deus intelligit plures rationes proprias plurium rerum; quae
sunt plures ideae”.
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principio de conhecimento, propriamente se diz razdo; e pode até
mesmo fazer parte da ciéncia especulativa. Por conseguinte, como mo-
delo, a ideia se refere a tudo aquilo que Deus realiza em algum tempo;
mas, como principio de conhecimento, se refere a todas as coisas co-
nhecidas por Deus, mesmo quando nao realizadas a nenhum tempo;
e a todas as coisas conhecidas por deus segundo sua razdo propria,
mesmo aquelas conhecidas de maneira especulativa (ST, I, q. 15, a. 3,
Respondeo)?s.

Desse modo, estao postos os termos fundamentais da extensao
da determinidade inteligivel do real. Ha ideias para tudo o que Deus
conhece: de modo pratico, para tudo o que foi, é ou serd, de modo es-
peculativo, mesmo ao que ndo foi, nao € e nem serd. Assim, a determi-
nidade das ideias ¢ omni abrangente e coextensiva ao ser, como ao po-
der-ser, em sua raiz inteligivel, pois nada escapa de sua causalidade.

Nessa altura, pensamos ter tratado suficientemente da instancia
inteligivel do real: sua ldgica intrinseca em intima relagdo com o Cria-
dor inteligente do mundo. Para falar de outro modo, a compreensao de
causalidade formal, em termos de exemplarismo, determina a compre-
ensao do hilemorfismo de Tomas segundo o quadro fundamental de
um idealismo real.

Por isso mesmo, a tematizacao da existéncia de Ideias na mente
divina € sucedida pela tematizagao da verdade (q. 16), pois esta trata,
em primeiro lugar, da adequacao fundamental da realidade, no seu

todo e em cada parte, ao intelecto de Deus Criador?’. E partindo desse

2 No original:"cum ideae a Platone ponerentur principia cognitionis rerum et generationis
ipsarum, ad utrumque se habet idea, prout in mente divina ponitur. Et secundum quod est
principium factionis rerum, exemplar dici potest, et ad practicam cognitionem pertinet.
Secundum autem quod principium cognoscitivum est, proprie dicitur ratio; et potest etiam ad
scientiam speculativam pertinere. Secundum ergo quod exemplar est, secundum hoc se habet ad
omnia quae a Deo fiunt secundum aliquod tempus. Secundum vero quod principium cognosci-
tivum est, se habet ad omnia quae cognoscuntur a Deo, etiam si nullo tempore fiant; et ad omnia
quae a Deo cognoscuntur secundum propriam rationem, et secundum quod cognoscuntur ab
ipso per modum speculationis.

77 ST, 1, q. 16, a. 1:”as coisas naturais sao verdadeiras na medida em que se assemelham
as representagdes que estdo na mente de Deus: uma pedra é verdadeira quando tem a
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ponto que poderemos perscrutar a questao acerca dos fundamentos do

conhecimento humano.

4 O pressuposto fundamental do conhecimento humano

A verdade é adequacao entre intelecto e coisa, no sentido fun-
damental, o vetor de adequacao é dado do ente finito para o intelecto
divino, que o determina em fungao da ideia modelo pela qual cria. No
sentido secundario, a adequagao ocorre do intelecto finito ao ente.
Deste modo, o ente, determinado pelo intelecto divino, determina o in-
telecto humano, constituindo uma espécie de ligagao fundamental en-
tre os trés termos?.

“A alma é, de certo modo, todas as coisas”, ja dizia Aristdteles
(De anima, 111, c. 8, 431b, 21)?, o que denota a capacidade receptiva do
intelecto possivel em termos de co-extensionalidade ao ser ou, em ou-

tras palavras, sua abertura fundamental a realidade mesma?®. Por outro

natureza prépria da pedra, preconcebida como tal pelo intelecto divino. Assim, a ver-
dade esta principalmente no intelecto, secundariamente nas coisas, na medida em que
se referem ao intelecto, como a seu principio”. No original:"res naturales dicuntur esse
verae, secundum quod assequuntur similitudinem specierum quae sunt in mente divina, dicitur
enim verus lapis, qui assequitur propriam lapidis naturam, secundum praeconceptionem intel-
lectus divini. Sic ergo veritas principaliter est in intellectu; secundario vero in rebus, secundum
quod comparantur ad intellectum ut ad principium”.

28 De veritate, q. 1, a. 2, Respondeo: “Assim, portanto, o intelecto divino mede e nao é
medido; a coisa natural mede e é medida; mas nosso intelecto é medido e ndo mede as
coisas naturais, mas so as coisas artificiais”. No original: “Sic ergo intellectus divinus est
mensurans non mensuratus; res autem naturalis, mensurans et mensurata; sed intellectus
noster mensuratus et non mensurans res quidem naturales, sed artificiales tantum”.

2 No original: “f Ypvxn 1d ovid nwo eoti mavta”.

%0 De veritate, q. 11, a. 2: “A alma é de certo modo todas as coisas porque pode conhecer
todas as coisas. E segundo este modo é possivel que exista em uma sé coisa a perfeicao
de todo o universo. E esta ¢, segundo os fildsofos, a perfeigao tltima a que a alma pode
chegar, isto €, que nela se inscreva toda a ordem do universo e de suas causas”. No
original: “Dicitur Animam esse quodammodo omnia, quia nata est omnia cognoscere. Et se-
cundum hunc modum possibile est, ut in una re totius universi perfectio existat. Unde haec est
ultima perfectio, ad quam anima potest pervenire, secundum philosophos, ut in ea describatur
totus ordo universi et causarum eius” .
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lado, a doutrina do esse ut actus aperfeicoa essa compreensao nos dados
especulativos da relagao entre ato e poténcia, a partir do lugar insigne
do intelecto ativo nessa equagao.

Desse modo, a gnosiologia tomasiana ¢ entendida, nos préprios
niveis, como intelectualista. Primeiramente, por ser o objeto prdprio do
intelecto humano a quididade do ente sensivel®, de modo que nao ha
nada no intelecto que primeiro ndo estivesse nos sentidos®, depois,
pelo fato mesmo de que o agir segue o ser, o modo de intelec¢ao hu-
mano s pode estar no limiar entre o inteligivel e o material, sendo o
ser humano um ser de fronteira entre os dois dominios.

Ainda mais, a inteligibilidade da coisa é articulada segundo sua
atualidade, que é dada pela forma, pdlo de determinidade e ser. O que
opera o intelecto humano € a retirada inteligivel da forma das dimen-
sOes particulares do composto material e, consequentemente, a criagao
de uma species dela, de onde o conceito e o verbo mental tém origem33.
Intencionalmente, desse modo, o intelecto em ato torna-se o inteligivel
em ato3, numa identidade formal.

Toda essa operagao, aqui descrita de modo sumadrio, tem um

pressuposto inelimindvel: a instancia ideal do real. Ora, Tomas de

31 Sententia libri De Anima, 111, 8, 18: “o objeto proprio do intelecto é a quididade da
coisa, que nao é separada das coisas, como defendem os platdnicos [...] ndo é outra
coisa externa aos sensiveis existentes [...] mas alguma coisa existente nas coisas sensi-
veis; ainda que o intelecto apreenda de outro modo a quididade das coisas, que estao
nas coisas sensiveis”. No original: “proprium obiectum intellectus est quidditas rei, quae
non est separata a rebus, ut Platonici posuerunt [...] non est aliquid extra res sensibiles existens
[...] sed aliquid in rebus sensibilibus existens; licet intellectus apprehendat alio modo quidditates
rerum, quam sint in rebus sensibilibus”.

32 De Veritate, q. 11, a. 3, ad 19: “é necessario que o que esta em nosso intelecto tenha
estado primeiro no sentido”. No original: “et ideo oportet ut quod est in intellectu nostro,
prius in sensu fuerit”.

3 Cf. Lonergan, 1997.

3 Contra Gentiles, II, c. 59, 11: “O intelecto em ato e o inteligivel em ato sao a mesma
coisa, como também o sentido em ato identifica-se com o sensivel em ato”. No original:
“Intellectus in actu et intelligibile in actu sunt unum: sicut sensus in actu et sensibile in actu”.
Cf. Sententia libri De anima, 111, 9.
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Aquino, ao tratar do conhecimento®, dedica-se, em certo ponto, ao se
perguntar se o intelecto humano conhece as coisas materiais nas razoes
eternas (Utrum anima intellectiva cognoscat res materiales in rationibus ae-
ternis), ao que responde positivamente, a partir de Agostinho, mas dis-
tinguindo o entendimento de dois modos: in speculum3¢, como no objeto
conhecido, e in sole’’, como num principio pelo qual se conhece. O pri-
meiro se pode dizer que é dado aos bem-aventurados e anjos, mas nao

nessa vida. Por conseguinte,

¢ necessario dizer que a alma humana conhece tudo nas nogoes eter-
nas, por cuja participagao conhecemos tudo. De fato, a prépria luz in-
telectual que ha em nds, nada além de uma certa semelhanga partici-
pada da luz incriada na qual estao contidas as nog¢des eternas. Donde,
no Salmo 4 se dizer: ‘Muitos dizem — Quem nos mostra os bens?” A
esta pergunta, o salmista responde, dizendo: ‘A luz da tua face, Se-
nhor, esta assinalada sobre nés’. E como se dissesse: pela prépria
marca da luz divina em néds, tudo nos é mostrado (ST, I, q. 84, a. 5,
Respondeo).

% Cf. ST, 1, q. 84-89; Cf. Nascimento, 2024, p. 124-125.

% ST, I, q. 84, a. 5, Respondeo: “De um modo, como no objeto conhecido, assim como
alguém vé no espelho aquilo cuja imagem reflete-se no espelho. Deste modo, a alma,
no estado da vida presente, nao pode ver tudo nas nog¢des eternas. Mas, deste modo,
os bem-aventurados que véem a Deus e tudo nele, conhecem tudo nas nogdes eternas”.
No original: “Uno modo, sicut in obiecto cognito; sicut aliquis videt in speculo ea quorum
imagines in speculo resultant. Et hoc modo anima, in statu praesentis vitae, non potest videre
omnia in rationibus aeternis; sed sic in rationibus aeternis cognoscunt omnia beati, qui Deum
vident et omnia in ipso”.

%7 Ibid.: “De outro modo, diz-se que algo € conhecido em algo, como no principio de
conhecimento, assim como se dissermos que é visto no sol, o que é visto pelo sol”. No
original: “Alio modo dicitur aliquid cognosci in aliquo sicut in cognitionis principio; sicut si
dicamus quod in sole videntur ea quae videntur per solem” .

% No original: “necesse est dicere quod anima humana omnia cognoscat in rationibus aeternis,
per quarum participationem omnia cognoscimus. Ipsum enim lumen intellectuale quod est in
nobis, nihil est aliud quam quaedam participata similitudo luminis increati, in quo continentur
rationes aeternae. Unde in Psalmo 4, dicitur, Multi dicunt, Quis ostendit nobis bona? Cui
quaestioni Psalmista respondet, dicens: Signatum est super nos lumen vultus tui, Domine.
Quasi dicat: Per ipsam sigillationem divini luminis in nobis, omnia nobis demonstrantur”.
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Isso configura uma abordagem nova com relacao a gnosiologia:
uma articulagao dos dois quadros fundamentais da metafisica ociden-
tal. Se valendo das autoridades precedentes®, Tomds apresenta sua
compreensao de como os quadros do idealismo platonico e do hilemor-
fismo aristotélico devem ser relacionados a partir do conhecimento in-
telectual humano. Para isso, avanga a compreensao agostiniana da ilu-
minagao divina, em termos de uma critica do conhecimento, no cami-
nho em que se pode falar de uma conaturalidade primeira, ao invés de
uma acao direta de Deus.

Desse modo, conhece-se nas ideias divinas as coisas, mas nao
de modo atual na propria esséncia de Deus, como numa acao sobrena-
tural, mas segundo a compreensao de que a luz inteligivel impregnada
em todas as coisas tém como fonte a propria clareza das Ideias divinas
da qual todas as coisas participam em diversos graus. Nao somente
isso, mas, na propria natureza humana esta inscrita a semelhan¢a com
Deus em termos de inteligéncia, por mais limitada que esta seja. Assim,
os termos de uma participagdo fundamental que ligam as coisas as
ideias divinas, segundo a compreensao de uma causalidade exemplar,
também sao dados com relacdo a ligacdao fundamental entre a inteli-
géncia humana e a divina, segundo a compreensao da natureza inte-
lectual humana.

Deve-se, portanto, afirmar a relagdo entre a inteligéncia humana
e a inteligibilidade do real em termos de uma conaturalidade, superior
aquela do platonismo*’, pois leva em conta a critica operada por Aris-

toteles e, por isso, diz:

No entanto, como, além da luz intelectual em nds, sao exigidas as es-
pécies inteligiveis recebidas das coisas, para se ter ciéncia das coisas
materiais, ndo temos noticia das coisas materiais apenas pela

% Cf. Nascimento, 2024, p. 126-129.
40 Que a entende em termos de reminiscéncia ou transmigracao das almas.
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participacao das nogdes eternas, como os platonicos sustentaram que
apenas a participacdo das ideias basta para ter ciéncia (ST, I, q. 84, a.
5)41,

Disso se infere que o conhecimento das coisas se da pela conse-
cucao de duas vias: a participacdo nas ideias eternas e a recepgao das
species das coisas sensiveis. Desse modo, o conhecimento humano, do
ponto de vista da operagao, se da nos termos da compreensao aristoté-
lica, mas a sua possibilidade, ou fundamento, se d4 em termos da com-
preensao platonica-agostiniana. Assim, o realismo tomasiano nada
mais é do que a compreensao de que realidade fala e manifesta a inte-
ligéncia de seu criador, portanto, é inteligivel em si mesma. Do mesmo
modo, o intelecto humano é capaz de ler dentro dela, ouvir sua voz e

tornar-se um com ela. No fim das contas, o real é ideia.

5 Consideracgdes finais

Do exposto, conclui-se que o realismo tomasiano realiza, em ter-
mos especulativos, uma sintese singular do quadro metafisico plato-
nico, articulado segundo a consideracao das ideias e da nogao de par-
ticipagao, na esteira de Agostinho, e a gnosiologia aristotélica, posta em
termos de um intelectualismo, segundo o ponto de partida hilemorfico.
Isso, nos termos limitados em que nos propomos tratar, explicita nao
somente certa incompreensao em termos histéricos, mas um grande
valor em termos especulativos.

Ora, “0 ser pensa, é pensado, ou se pensa a si mesmo” (Sertil-
langes, 2019, p. 21), ou seja, nao h4d nada que nao seja compreendido
em termos de uma noética fulcral. Deus, suma inteligéncia e sumo inte-

ligivel, pensa a si mesmo, na sua identidade absoluta. Disso decorre o

41 No original: “Quia tamen praeter lumen intellectuale in nobis, exiguntur species intelligi-
biles a rebus acceptae, ad scientiam de rebus materialibus habendam;, ideo non per solam parti-
cipationem rationum aeternarum de rebus materialibus notitiam habemus, sicut Platonici po-
suerunt quod sola idearum participatio sufficit ad scientiam habendam” .
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mundo, em termos de adequagao ao pensamento divino, como pen-
sado. E esse pensamento encarnado nas coisas, o intelecto humano in-
vade fazendo-o posse de sua inteligéncia, como fora pensado pelo pro-
prio Criador de tudo. Assim, “a ideia fora de Deus e de nos é coisa; e a
coisa em Deus e em nos € ideia” (ibid., p. 30), e o realismo encontra-se
com um idealismo pressuposto e basilar, nos termos de uma Metafisica
da Ideia (Lima Vaz, 2012, p. 223-237).

A questao que nos propomos tratar, dentro de nossas limita-
¢Oes, instaura a0 menos uma provocagao para a compreensao do cha-
mado realismo tomista*’. Identificar o lugar das ideias com a mente di-
vina nao significa, em termos de uma metafisica da criacao, articular a
realidade inteira segundo uma instancia inteligivel fundamental? Em
outras palavras, e se a razao das coisas serem cognosciveis descende
do fundamento mesmo delas?

Toda a filosofia de Tomas de Aquino se move tendo como pres-

suposto esse pano de fundo, pois

a cognoscibilidade de todas as coisas vem-lhes por procederem do co-
nhecedor supremo e por ser seu pensamento colocado nas coisas (sci-
entia Dei est causam rerum). Existem pela forma, isto é, por uma Ideia
que estdo encarregadas de manifestar. Pois bem, desta condicao, de
serem nascidas de um pensamento e formuladas nao somente por ele,
sendo dele, segue-se sua cognoscibilidade para nos (Sertillanges, 2021,
p. 102).

Deste modo, a filosofia tomasiana é ininteligivel sem a temati-
zagao das Ideias Eternas, pois elas manifestam o elo de determinidade

entre o real e o seu Criador, assim como entre o conhecimento humano

4 Lima Vaz, 2011, p. 70-71: “Platao nos mostra que nenhum realismo é possivel se nao
admitimos a primazia da Ideia [...] a Ideia é o real mais real, o ens realissimum, pois
somente na Ideia alguma coisa tem realidade efetiva. E como poderia ser real fora da
Ideia, se fora da Ideia ndo lhe restaria se ndo a desrazao, o sem sentido, numa palavra,
o absurdo? [...] essa identidade do topos noetos com o pensamento divino sera o termo
de uma longa evolugao que terd inicio no platonismo médio e encontrara seu apice e
sua perfeigdo no exemplarismo agostiniano-tomista”.
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e o real®. Para que o real possa ser inteligivel, “o que faz a inteligibili-
dade deve ser, no fundo, o que faz a inteligéncia” (Sertillanges, 2021, p.
106), portanto, “nada nos é dado sendo em sua ideia, tomando esta pa-
lavra em seu sentido mais amplo (species)” (idem). Somente nos termos
de uma conaturalidade, segundo a razao de iluminagao divina, pode-

se compreender a metafisica do conhecimento de Tomas de Aquino.
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Conhecimento dos primeiros principios da

lei natural segundo Tomas de Aquino

Joao Gabriel Haiek Elid Nascimento!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.174.11

1 Introducao

As discussdes académicas a respeito da doutrina da lei natural
ganheou novo impeto a partir de 1980 com a publicagao do livro de
John Finnis, Natural Law and Natural Rights. O livro chamou a atencao
porque o autor buscou enquadrar a doutrina da lei natural de Tomas
de Aquino numa perspectiva pds-humeneana. Para Hume, a natureza
nao pode fornecer qualquer juizo de carater ético, por conseguinte, nao
poderiamos atribuir valor aos fatos.

Finnis afirma que, segundo Tomas de Aquino,

[...] os primeiros principios da lei natural, que especificam as formas
bésicas de bem e de mal [...] ndo sdo inferidos de principios especula-
tivos. Eles nao sao inferidos dos fatos. Eles nao sao inferidos de pro-
posicdes metafisicas sobre a natureza humana, ou sobre a natureza do
bem e do mal, ou sobre “a fungdo de um ser humano”, nem sao infe-
ridos de uma concepgao teologica da natureza ou de qualquer concep-
¢ao da natureza? (1980, p. 33-34)

! Graduado e Mestrando em Filosofia pela UNESP. E-mail: gabriel.elid@unesp.br

2 “the first principles of natural law, which specify the basic forms of good and evil [...]
They are not inferred from speculative principles. They are not inferred from facts.
They are not inferred from metaphysical propositions about human nature, or about


https://doi.org/10.58942/eqs.174.11
mailto:gabriel.elid@unesp.br

No mesmo ano da publicagao de Natural Law and Natural Rights,
Ralph McInnerny publicou o artigo The principles of Natural Law (1980),
criticando as diretrizes desenvolvidas por Finnis em seu livro. Em 1981
foi a vez de Henry Veatch fazer o mesmo que McInnerny, com o artigo
Natural Law and the “Is” — “Ought” Question.

Desde entao, as contribuigdes a essa questao nao param de au-
mentar. E as linhas interpretativas podem ser divididas, segundo Justin
Matchulat (2021, p. 124-127) em trés grandes grupos. A linha introspec-
tiva propde um conhecimento espontaneo, construido historicamente,
inconsciente e nao conceitual. O seu principal representante é Jacques
Maritain®, mas, considerando que essa perspectiva defende uma rela-
¢dao mais imediata entre as inclinag¢des e a intelec¢ao dos bens, pode-se
citar também Van Overbeck e Leo Elders*. A linha antropoldgica (ou
classica) afirma que apreender algo como objeto das inclinagdes natu-
rais nao € suficiente para apreendé-lo como um bem, e por isso, ela
propde uma relacdo menos imediata entre o conhecimento das inclina-
¢Oes e a apreensao dos bens, isto é: entre a razao tedrica, que conhece a
natureza humana, e a pratica, que emite os preceitos morais. Seus prin-
cipais representantes sio Mclnerny, Veatch, Stephen Brock®. A linha
epistémica (ou neoclassica) propde que a razao pratica apreende os
bens guiados pelas inclina¢des naturais de modo autonomo a razao

tedrica, e seus principais representantes sao Finnis® e German Grissez”.

the nature of good and evil, or about ‘the function of a human being’, nor are they
inferred from a teleological conception of nature; or any other conception of nature”.

3 Cf. Maritain, 1942, p. 77-78, 83.

4 Cf. Brock, 2005, p. 59; Van Overbeck, 1957, p. 65-71; Elders, 2001, III, §1 e §3.

5 Cf. Mcinerny, 1980, p. 1-15; Veatch, 1981, p. 251-265; Brock, 2005, p. 57-78; Jensen,
2015.

6 Cf. Finnis; Grisez, 1981; Finnis, 1980-1981.

7 Cf. Grisez, 1965. Natural Law Forum. Paper 107.
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2 Desenvolvimento do tema

Principios sao juizos, proposi¢oes que precedem toda demons-
tragao e raciocinio. Eles sao a causa de toda ciéncia; portanto, um co-
nhecimento prévio sem o qual nao ha nenhum outro. Para que isso seja
possivel, Tomas de Aquino afirma que essas proposi¢oes devem ser
auto evidentes (per se nota), pois elas precisam ser conhecidas pela sim-
ples apreensao das nogoes (ratio) que a compoem. Assim, uma propo-
sicao auto evidente ¢ aquela cuja nocao do predicado esta incluida na
nogao do sujeito, e vice-versa, de modo que basta a apreensao de uma
delas para que o juizo se faga. Por exemplo: apreendendo o todo, apre-
ende-se também a parte, e julga-se que o todo é maior que a parte. Do
ponto de vista intelectual, tudo isso é instantaneo (statim)®.

Inclinagdes naturais sao principios internos de operagdes decor-
rentes da natureza da coisa. Essas operagdes proprias de cada natureza
sd0 os mecanismos através dos quais Deus comanda toda a criagao’.
Ora, todo principio de operagao/de movimento tende para um fim, que
¢ a sua perfeicao!’. Tomas de Aquino diz que, no caso das operagoes
naturais humanas, esses fins sao concebidos pelos primeiros principios

que a razao pratica apreende:

Ora, porque o bem tem razao de fim e o mal razao de seu contrario,
dai segue-se que tudo aquilo para que o homem tem inclina¢ao natu-
ral, a razao naturalmente apreende como bom, e por, conseguinte,
como obra a ser praticada, e o seu contrario como mal a ser evitado.
Assim, segundo a ordem das inclinagdes naturais, segue-se a ordem
dos preceitos da lei da natureza. (S. theol. I°1I%, q. 94, a. 2).

8 Cf. S. theol. I3, q. 83, a. 4; I?1I*¢, q. 94, a. 2; In Post. anal., 1, lect. 4, n. 14; n. 10-14; In Sent.,
I, dist. III, q. 1, a. 2; S. theol. I3, q. 85, a. 6; Aristételes, Post. Anal. 72b18-25; Schimidt,
1966, p. 284-5.

% “Deus imprime a toda a natureza os principios dos atos que lhe sao proprios” (S. theol.
I’II*, g. 91, a. 5).

10 Para Tomas, a perfeicao é apetecivel, tem nogao de fim, “pois todos os seres tendem
para a sua propria perfeigao” (S. theol. I3, q. 5, a. 1).
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Mas como isso é possivel? Como é possivel que os fins dos prin-
cipios internos de operagao sejam as primeiras concepg¢des da razao
pratica?

Para responder essa questdo, dividiremos nossa exposigao em
trés partes. (1) Mostraremos que as operagoes naturais obedecem a Lei
presente na mente do seu Criador; ou seja: o intelecto divino é por si
mesmo a verdade e a medida de todas as coisas, e o referencial segundo
o qual tudo pode ser dito verdadeiro. (2) Em seguida, mostraremos que
os fins das operagdes naturais sdo universais, objetos adequados as pri-
meiras apreensdes do intelecto; ou seja: que a natureza e o bem das
coisas criadas sao os nossos primeiros inteligiveis. (3) Por fim, mostra-
remos como essas apreensoes se adequam a divisao triddica das incli-
nagoes, apresentada por Tomas de Aquino na S. theol., I"II*, q. 94, a. 2;
qual seja: a divisao das inclinagdes que o ser humano possui em comum
com toda substancia, as inclinagdes que o ser humano possui em co-
mum com todo animal, e as inclina¢gdes que sao proprias da espécie

humana.

2.1 A Razao divina e as opera¢des naturais

Existe uma causa primeira de todas as coisas, que ¢ puro ato''.
Se € puro ato, nao ha nada para o qual ela esteja em poténcia ser, por-
tanto, esta feita por completo, isto é: perfeita'?. E essa causa Tomas de
Aquino diz que € Deus. Vejamos as consequéncias da sua perfeigao.

Se Deus puro ato, feito por completo, ele é puramente imaterial,
e, portanto, intelectual’®. Da sua perfeicio também pode-se deduzir
que Deus tem conhecimento perfeito de si mesmo. Se o conhecimento
¢ perfeito, isso quer dizer que ele é perfeitamente adequado a coisa co-

nhecida, logo, o conhecimento serd idéntico essencialmente a Deus'.

1 Cft. S. theol. 12 q. 2, a. 3.

12Cft. S. theol. 1 q. 4, a. 1.

13Cf. S. theol. I3, q. 3, a. 2; q. 79, a. 3; q. 14, a. 1; In Metaph. VII, lect. 2, n. 22; In De sensu,
I, lect. 1, n.1.

4 Cf. S. theol. 13, q. 14, a. 1, 2, 3, 4.
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Esse conhecimento, que possui a mesma esséncia de Deus, assume va-
rios nomes: é a razdo divina, a providéncia, ou ainda, a Lei eterna. As-
sim, a lei que fundamenta tudo e, por conseguinte, todas as outras é
essencialmente algo racional e idéntico a esséncia de Deus™.

Além disso, sendo Deus perfeito, suas operagdes tendem so-
mente para Ele mesmo, logo, tudo o que ele faz tem como fim a si
mesmo: Ele é o principio e o fim!e.

Ademais, sendo Deus puramente intelectual, todas as suas
agoes serao ordenadas segundo a Razao divina, que € o exemplar do
qual tudo é feito'”. E, uma vez que todas as agdes de Deus sao gover-
nadas pela sua Razao, a Lei eterna sera a lei que tudo rege, segundo a
perspectiva da providéncia, ou aquela a partir da qual tudo foi feito,
segundo a perspectiva da criagao’s.

Segundo Tomds de Aquino, um dos pressupostos para que uma
lei seja lei, além de ser algo da razao, € que ela seja promulgada'. Sendo
eterna essa lei, ja que possui identidade essencial a Deus, ela nao pode-
ria ser promulgada as criaturas existentes, uma vez que estas nao sao
eternas. Como isso entdo se daria?

A Lei eterna existe na mente divina como a forma a partir da
qual tudo foi feito por semelhanga, assim como na mente do artista ha
exemplar dos artefatos que ele produz?. E como nao se poderia inteli-
gir a forma da ordem universal sem a nogao precisa dos elementos que
a constitui, logo, € necessario afirmar que a Lei eterna/a razao divina
concebe previa e eternamente a forma de cada criatura?.

Desse modo, a lei eterna que rege toda a criagdo nao é promul-

gada a seres existentes, mas ao proprio Deus, pois, na medida em que

15Cf. S. theol. I2II*, q. 93, a. 1.

16 Cf. S. theol. I3, q.2,a.3;q.5,a.1; S.c.G. 11, c. 21-22; I1I, c. 17, n. 6.
17Cf. S. theol. I3, q. 4, a. 3; q. 16, a. 5, ad 2; I2I*¢, q. 91, a. 1; q. 93, a. 1.
18 Cf. Budziszewski, 2014, p. 169.

19 Cf. S. theol. I°II%, q. 90, a. 4.

0 Cf. S. theol. I?, q. 15, a. 1.

A Cf. S. theol. 1%, q. 91, a. 1, ad. 1; q. 93, a. 2; q. 93, a. 1.
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ela ja contém em si mesma as formas das coisas, 0s seres sao previa e
eternamente conhecidos por Deus??. Assim, a proclamacao da Lei
eterna é a concepgao interna que a mente divina possui das formas que
constituem a ordem universal da criagao®.

Logo, na propria forma de uma determinada criatura ja existe a
impressao da Lei eterna. E é assim que uma determinada criatura obe-
dece a Lei eterna, agindo de acordo com a sua forma, isto é: com a sua
natureza?.

Assim, ja podemos concluir que conhecer a forma/natureza da
coisa é conhecer a ordem que a lei eterna proclamou a esta determinada
substancia?.

O que seria entao uma lei natural? Uma lei, uma ordem, um
preceito da razao que existe por natureza®: o que sé pode acontecer
com os seres que sdao naturalmente racionais, como o ser humano —
que € o principal enfoque de Tomas de Aquino ao tratar da lei natural.
Ora, o0s seres racionais obedecem a Lei eterna segundo essa sua natu-
reza, logo, eles seguem a Lei eterna através do conhecimento que eles
possuem da propria Lei eterna?. Mas para conhecer o que a Lei eterna
proclamou para o ser humano é preciso conhecer a sua natureza, por-
tanto ¢ num conhecimento antropolégico que se fundamenta a lei na-
tural?s.

No ato criador, cada forma recebe o seu ser a partir de um prin-

cipio exterior a sua propria forma. E como o ser ¢ recebido segundo a

2 Cf. S. theol. I)II?¢, q. 91, a. 1, ad. 1.

BCf. S. theol. I?, q. 43, a. 1;1°I*¢,q. 91,a. 1, q. 93, a. 1.

2 Cf. De ver. q. 13, a. 1, ad. 2: “ut ipsa impressio sit eius natura”.

5 S. theol. III%¢, q. 74, a. 7: “Manifestum est autem quod actus humani regulari possunt ex
regula rationis humanae, quae sumitur ex rebus creatis, quas naturaliter homo cognoscit.” .

2 “promulgatio legis naturae est ex hoc ipso quod Deus eam mentibus hominum inseruit natu-
raliter cognoscendam” (S. theol., 112, q. 90, art. 4, ad 1). Cf. De decem praeceptis, proem.
27 Cf. S. theol., 12117, q. 91, a. 2, ad. 3.

8 Cf. De ver., q.21, a. 3, ad. 3.
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forma, todas as coisas obedecerao a Lei eterna através de atos/opera-

¢Oes proprias de sua forma?.

2.2 Os fins das operac¢des naturais como os primeiros
inteligiveis

Contudo, esses atos/operagdes proprias da forma ndo se identi-
ficam com o seu ser recebido, pois, se assim fosse, as suas operagoes
dariam o ser a sua propria forma, o que evidentemente nao acontece;
por exemplo: ndo existimos porque pensamos, antes, € o contrario que
acontece30.

Por outro lado, as operagdes/atos da forma ndo se identificam
com a propria formas!, porque, se assim fosse, todas as operagoes ja
estariam em ato pela simples geracao da forma; o que evidentemente
nao acontece; por exemplo: uma crianca recém nascida nao possui em
ato as operagdes decorrentes do seu intelecto ou das suas poténcias
apetitivas.

Devido a desigualdade entre o ser da coisa e o fim ultimo da
criagdo, entre o ente finito e o ente absoluto3?, que é Deus, as operagdes,
que nao sao o ser recebido nem a sua forma natural, buscam justamente
complementar o ato de ser recebido pela forma, de modo a realizar o
fim ultimo da criagdo, que é Deus®.

Mas se as operagdes nao sao a propria forma, o que elas sao?
Dira Tomas de Aquino: sao propriedades essenciais, propriedades de-

correntes da esséncia da coisa. Ora, o proprio (a propriedade) é dos

¥ Cf. S. theol. I’II?¢, q. 91, a. 5, q. 74, a. 7.

0 Cf. S. theol., 13, q. 3, a. 4.

31 De ver. q. 27, a. 2: “Et ideo, sicut in rebus naturalibus est aliud natura ipsa quam inclinatio
naturae, et eius motus vel operatio.”. In De caelo, 11, lect. 4, n. 5: forma est actus primus, ope-
ratio autem est actus secundus.

32 Cf. De ente, c. 4, n. 53; S. theol., I3, q. 3. a. 4.

B Cf. S.c.G., III, c. 19.
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cinco universais, dos predicdveis, que sao utilizados para definir al-
guma coisa: género, diferenca, espécie, proprio e acidente®.

Como noés conhecemos as propriedades decorrentes de uma es-
séncia? Da mesma forma como conhecemos qualquer universal, atra-
vés da abstragdao; ou seja: através de uma operagao intelectual que
transforma em ato o universal que esta apenas em poténcia na natureza
das coisas®. Para Tomas de Aquino, nao existem universais em ato fora
de um intelecto¢; logo, para que o intelecto tenha um objeto para a sua
apreensao, € preciso antes que esses objetos sejam levados ao ato, e,
portanto, retirados de suas condi¢des materiais.

Essa operagao/ato do intelecto, como que “ilumina” as coisas,
para o que o préprio intelecto possa “ver” o universal ali presente nas
condigdes materiais®.

Utilizemos o exemplo do ser humano, que é o nosso enfoque:
trata-se de substancia corporal animada, e, portanto, possui uma alma
nutritiva, com certa dimensao, que precisa ingerir nutrientes, crescer,
etc. Além disso, por ser uma substancia animada sensivel, € um animal,
e, portanto, conhece através dos cinco sentidos, possui apetite sensi-
tivo, se reproduz através da unido de um macho e de uma fémea, cuida
da sua prole, etc. Ademais, por ser um animal racional, ¢ um ser hu-
mano, e, portanto, ri, pensa, calcula, sofre, tem vontade, faz sociedade
para suprir suas necessidades, etc.

Ora, mas é uma capacidade muito poderosa conhecer a natu-

reza mesma das coisas. E, de fato, esta poténcia foi considerada como

3 Cf. S. theol. I?, q. 77, a. 1, ad. 5.

% “phantasmata non sufficiunt immutare intellectum possibilem, sed oportet quod fiant intelli-
gibilia actu per intellectum agentem;” (S. theol., I2, q. 84, a. 6).

% Cf. S. theol., I3, q. 54, a. 4.

7 “praeter lumen intellectuale in nobis, exiguntur species intelligibiles a rebus acceptae, ad
scientiam de rebus materialibus habendam; ideo non per solam participationem rationum aeter-
narum de rebus materialibus notitiam habemus, sicut Platonici posuerunt” (S. theol., 12, q. 84,
a. 5). “illud superius et nobilius agens quod vocat intellectum agentem, de quo iam supra dixi-
mus, facit phantasmata a sensibus accepta intelligibilia in actu, per modum abstractionis cui-
usdam” (S. theol., I3, q. 84, a. 6).
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divina por muitos autores antigos e medievais, como Platao, Agosti-
nho%, Tomds de Aquino, Averrois, etc. Aristoteles, por sua vez, a com-
parava a uma luz®.

Essa capacidade de conhecer a propria natureza das coisas ad-
vém, segundo Tomds de Aquino, de uma iluminagao divina* (dife-
rente daquela de Agostinho, mas ainda assim uma luz que participa na
luz do intelecto divino). Deus cria as criaturas racionais para que elas
possam obedecer a Lei eterna através do conhecimento das operagoes
naturais que Deus mesmo proclamou para as coisas. Ou seja, 0 mesmo
ser que criou a natureza das coisas, criou também as criaturas racionais
com a capacidade para conhecer essas mesmas coisas.

[luminacgao, portanto, tem como fundamento a obediéncia a Lei
eterna. E para que isso aconteca, Deus concede aos seres racionais a
capacidade de conhecer as coisas que Ele mesmo criou. Contudo, ha de
se fazer uma observacao: essa iluminagao nao significa uma impressao
divina das proprias formas ou ideias na mente humana, mas “apenas”
da capacidade de abstrai-las a partir das substancias materiais e de
transforma-las em ato para o intelecto. O contetido, portanto, advém
da realidade sensivel*.

Como se pode notar, esse conhecimento é tedrico, mas os pre-
ceitos da lei natural, diz Tomas de Aquino, sao proposi¢des da razao
pratica. Ora, como a razao pratica tem como fim uma obra a ser reali-
zada, seus objetos/conhecimentos possuem a nogao de fim, de bens*.
Logo, devemos conhecer nao somente as operagdes naturais, mas os

fins aos quais elas seguem.

38 Cf. S. theol., I3, q. 79, a. 3; Grabmann. 1993, p. 32-33.

% Cf. De spirit. creat., c. 10; S. theol., I2II%, q. 91, a. 2.

40 Cf.S. theol., I2,q.79,a.4;84,a.5;89,a.3,ad. 1.

4 “praeter lumen intellectuale in nobis, exiguntur species intelligibiles a rebus acceptae, ad
scientiam de rebus materialibus habendamy; ideo non per solam participationem rationum aeter-
narum de rebus materialibus notitiam habemus, sicut Platonici posuerunt” (S. theol., I3, q. 84,
a.5).

2 Cf. Dever., q.21,a.1; S. theol.,, I?, q. 5, a. 4, ad. 1; q. 6, a. 1, ob. 2, ad. 2; I"II*¢, q. 29, a. 5.
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Para que algo seja fim de alguma coisa, é preciso que ele apetega
o0s seus principios internos de operagao, ou seja, as suas inclinagdes.
Ora, todo movimento/operagao, é uma passagem da poténcia ao ato,
com inicio, meio e fim: o principio da operagao ¢ a inclinagao, o movi-
mento mesmo € a operagao, e o fim/repouso € a sua perfei¢gao/ato com-
pleto. Logo, é o ato completo o principal apetecivel, ou seja: a perfei-
cao®.

E por isso que Tomés de Aquino fundamenta a apreensio dos
bens naquilo para o qual o homem tem inclinagao natural: porque a
inclinagao € o principio da operacao cujo término é uma perfeicao, ou
seja, um bem. Vejamos como essa apreensao € realizada pela razao.

Como tudo que é ente estd em alguma medida ja em ato, tudo
estd, em alguma medida “perfeito”. Logo, todo ente, e toda forma na-
tural serd alguma medida da sua perfeicao*, isto é: uma medida de seu
bem natural.

Ora, o fato de ser uma medida, ndo implica que a nogao de fim
(que o bem) seja diferente®. E 0 mesmo bem, diferindo apenas como o
imperfeito ao perfeito, a poténcia ao ato. Assim como o menino e o
adulto, que nao diferem segundo o seu fim, possuem o mesmo bem
natural.

Diz Tomas de Aquino, na esteira de Aristdteles, “Como a po-
téncia e o ato dividem o ente e qualquer género de ente, é preciso que
um e outro se refiram ao mesmo género” (S. theol., I3, q. 77, a. 1). Por-
tanto, ao conhecer o ente, conhece-se o também o seu bem, o bem do
ente (¢ este um dos momentos em que se fundamenta a conversibili-
dade entre o ente e o bem)*. Dessa forma, a inclinagao (principio), a
operagao (movimento) e a sua perfei¢ao (fim) possuem a mesma nogao,

diferindo apenas na medida de sua atualidade.

$Cf. S. theol., III?¢, q. 23, a. 4; q. 25, a. 2; q. 26, a. 2.
“Cft.S. theol., 12, q. 5,a. 1.

4 Cf. Brock, 2010, p. 243.

4 Cf. De ver. q.21, a. 1.
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2.3 A triade das inclinagdes e preceitos: S. theol., I’IIz, q. 94, a. 2

Na S. theol., III?¢, q. 94, a. 2, Tomas de Aquino diz que a ordem
dos preceitos da lei natural segue a ordem das inclinagdes naturais*”:
as inclinagdes segundo a substancia, segundo o género, e segundo a
espécie.

Como se pode notar, essa ordem ela vai do conceito mais uni-
versal para o menos universal (conforme ilustrado na arvore de Porfi-
rio)*. Ora, é desta mesma forma que procede o conhecimento intelec-
tual: do mais para o menos universal®.

Esses universais definem a esséncia da coisa, mas sabemos que
as operagoes sao as propriedades decorrentes da esséncia. Por isso, de
cada um destes universais, Tomas de Aquino apresenta as proprieda-
des segundo as quais os preceitos serao derivados.

Qual as propriedades da substancia corporal animada? possui
uma alma nutritiva, com certa dimensao, que precisa ingerir nutrien-
tes, crescer, etc. Agora, qual o fim dessas operagoes? Existir, conservar
o ser segundo a sua natureza, etc®.

Qual a propriedade do animal? Possuir conhecimento sensitivo,
apetite sensitivo, se reproduzir através da unido de um macho e de
uma fémea, cuidar da sua prole, etc. E o fim dessas operagdes? Unir-se

macho e fémea para a procriagao, educar a prole, etc>!.

47.Cf. S. theol., I2II%, q. 94, a. 2.

48 “Substantia est quidem et ipsa genus, sub hac autem est corpus, sub corpore vero animatum
corpus, sub quo animal, sub animali vero rationale animal, sub quo homo, sub homine vero
Socrates et Plato et qui sunt particulares homines. Sed horum substantia quidem generalissi-
mum est et quod genus sit solum, homo vero specialissimum et quod species solum sit; corpus
vero species quidem est substantiae, genus vero corporis animati; et animatum corpus species
quidem est corporis, genus vero animalis. [...] Quemadmodum igitur substantiae quae, cum
suprema sit, eo quod nihil sit supra eam, genus erat generalissimum, sic et homo, cum sit species
post quam non sit alia species neque aliquid eorum quae possunt dividi, sed solum individuorum
— individuum enim est Socrates et Plato — species erit sola, et ultima species et, ut dictum est,
specialissima” (Porphyrii, Isagoge, I, n. 6, 7, translatio Boethii).

¥ Cf. S. theol., I3, q. 85, a. 3.

S0 Cf. S. theol., I?1I?¢, q. 94, a. 2.

SLCf. S. theol., I°1I?¢, q. 94, a. 2.
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Qual a propriedade dos humanos? Ele ri, pensa, calcula, sofre,
tem vontade, faz sociedade para suprir suas necessidades, etc. E qual o
fim dessas operagdes? Buscar conhecer o ato puro, buscar aquilo que

satisfaz todos os seus apetites por completo, viver em sociedade, etc>.

3 Consideracgodes finais

Iniciamos e desenvolvemos nossa apresentagao com uma breve
histéria das contribui¢des académicas que dizem respeito ao conheci-
mento dos primeiros preceitos da lei natural. Muito do que se desen-
volveu apos isso deve-se a suspeita moderna que paira sobre a capaci-
dade do ser humano em conhecer os principios que regem a natureza,
dividindo o sujeito e o seu objeto de conhecimento, e posteriormente
os fatos dos juizos de valor. Para a doutrina tomasiana da lei natural,
esse ¢ um falso problema, desde que considerade os seus fundamentos
teoldgicos. Tais fundamentos estao expressos na primeira parte do de-
senvolvimento, sobre “A Razdo divina e as operagdes naturais”. Nela,
procuramos mostrar a autoridade qual parte especificamente da natu-
reza das coisas manifesta a razao divina, medida e regra a partir da
qual tudo se diz verdadeiro e falso, certo e errado. Na segunda parte
do desenvolvimento, sobre “Os fins das operagdes naturais como os
primeiros inteligiveis”, procuramos chamar a atencao para duas coisas:
primeiro, para a capacidade do intelecto agente, que participando na
luz do intelecto divino, apreende aquilo que o proprio Deus conhece,
ou seja, a natureza das coisas criadas por Ele; e, em seguida, para as
operagdes naturais, vistas enquanto propriedades decorrentes da es-
séncia das coisas, isto €, como universais, e, portanto, objetos apropri-
ados para as primeiras concepgoes do intelecto. E, por fim, na terceira
parte do desenvolvimento, sobre “A triade das inclina¢des e preceitos”,

procuramos mostrar como as propriedades decorrentes das coisas sao

52 Cf. S. theol., 12117, q. 94, a. 2.
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as principais concepgdes utilizadas por Tomas de Aquino para a for-

mulacao dos primeiros preceitos da lei natural.
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ConsideracOes sobre a ética na antropologia

e na politica de Ockham

Claudio André Lottermann!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.174.12

1 Introducao

Guilherme de Ockham, grande pensador franciscano da Esco-
lastica, desenvolveu uma reflexao ética original. Neste trabalho preten-
demos indicar alguns pontos importantes da ética ockhamiana, a saber,
os elementos basilares da norma moral subjetiva, mostrando a relagao
existente entre o tema desenvolvido por Ockham na obra filosofico-te-
oldgica com sua argumentacao feita na obra politica, sem a pretensao

de exaurirmos todo o assunto.

2 Continuidade dos dois blocos de escritos

A inteira obra de Ockham pode ser dividida em dois grandes
blocos de escritos (alguns comentadores dividem em trés): filoséfico-
teoldgicos, denominados pela edigao critica de Opera Philosophica e
Opera Theologica, e polémico-politicos, denominado pela edigao critica
de Opera Politica. O primeiro bloco foi compilado, em sua maior parte,

! Doutor em Filosofia pela Pontificia Universitas Antonianum (Roma-Italia). Professor na
Universidade Sao Francisco (Braganga Paulista-SP) e na Escola Superior de Teologia e
Espiritualidade Franciscana (Porto Alegre-RS). E-mail: freiclau@yahoo.com.br


https://doi.org/10.58942/eqs.174.12
mailto:freiclau@yahoo.com.br

antes de 1324, ano em que Guilherme de Ockham foi chamado a Avi-
nhao pelo Papa Joao XXIL

Essa convocacao se deve a dentincia de Joao Lutterell, ex-chan-
celer da Universidade de Oxford, contra Ockham. Na verdade, o inte-
resse principal de Lutterell era recuperar o seu prestigio, depois de sua
deposigao da catedra universitaria (Kelley, 1987, p. 3). A partir dos es-
critos ockhamianos, Lutterell compds um libelo com 56 artigos indica-
dos com suspeita de heresia e os entregou a Joao XXII. Foi nomeada
uma comissao para fazer a analise dos artigos suspeitos e estabelecer
um parecer sobre eles. Porém, a comissao nao chegou a finalizar o seu
trabalho antes de 1328 e, consequentemente, Ockham nao foi conde-
nado por causa desses artigos (Eguren, 2020, p. 101-105).

Em sua estadia em Avinhao, Ockham encontrou Miguel de Ce-
sena, entdao Ministro Geral da Ordem dos Frades Menores, o qual foi
chamado a Sede Papal para averiguar a questao da pobreza francis-
cana. Joao XXII condenava a posi¢ao da Ordem dos Frades Menores,
que sustentava a pobreza radical, corroborada pelas Bulas dos Papas
anteriores e reafirmada no Capitulo Geral de Pertgia, em 1322. A prin-
cipal divergéncia era o tema do usus pauper: segundo os franciscanos,
eles poderiam fazer uso dos bens sem ter posse sobre eles, algo que
Joao XXII rechagava (Damiata, 1978, p. 361-390). Em 1327, Miguel de
Cesena finalmente chegou a Avinhao. A relacdo com o entao Papa foi
se complicando cada vez mais. Em 26 de maio de 1328, Guilherme de
Ockham, Miguel de Cesena, Francesco de Ascoli e Bonagrazia de Bér-
gamo decidiram escapar da Curia Papal. Os quatro frades buscaram
refugio com o imperador Luis da Baviera, e se estabeleceram em Mu-
nique até o fim de suas vidas. Ockham se tornou uma espécie de porta-
voz das ideias do grupo (Eguren, 2020, p. 107-108).

Os escritos ockhamianos a partir da fuga de Avinhao sao de ca-
rater polémico-politico e ndo sao escritos académicos. Recentemente,
foram editados pelas Universidades de Manchester e de Oxford e clas-

sificados como Opera Politica. Fundamentalmente visam defender a
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posicao dos frades a favor da pobreza franciscana e combater as ideias
de Joao XXII, o qual o grupo de frades entende ser um herege. Segundo
o nosso modo de ver, esses escritos possuem a sua importancia e vali-
dade, apesar do aspecto polémico e critico. Neles se encontra realmente
o pensamento do Venerabilis Inceptor (alcunha de denominagao de Gui-
lherme de Ockham, por nao ter iniciado a atividade de mestre ou pro-
fessor, permanecendo como um Veneravel Iniciador (cf. Ghisalberti,
1996, p. 14). Nos escritos polémico-politicos sao abordados igualmente
temas filosoficos (Lottermann, 2024, p. 182-201).

Portanto, somos da opinido que existe uma continuidade na
obra ockhamiana e ndo uma separacao total dos dois blocos de escritos.
Refutamos a ideia de alguns comentadores, como Richard Scholz, na
obra Wilhelm von Ockham als politischer Denker und sein Breviloquium de
principatu tyrannico (1944, p. 17), o qual separa radicalmente os dois blo-
cos de escritos, a ponto de afirmar que neles se encontram dois
“Ockhams” diferentes. A unidade entre todos os escritos, a nosso modo
de ver, se manifesta a partir da pessoa e da forma mentis de Ockham
(Damiata, 1979, p. 26-27). Ao mesmo tempo, vemos que existem temas
que sao desenvolvidos nos escritos filoséfico-teologicos e que também
sdo abordados nos escritos polémico-politicos, como o tema da ética

ockhamiana.

3 A ética nos escritos filosofico-teoldgicos

Desenvolver toda a reflexao ética ockhamiana na obra filoséfica
e teologica seria um trabalho arduo e que demandaria muito tempo.
Por isso, vamos abordar o tema da norma moral subjetiva nos escritos
“antropoldgicos” e estabelecemos sua ligacdo com os escritos pole-
mico-politicos. A norma moral objetiva consiste fundamentalmente no
mandamento e na ordem de Deus, o qual a pessoa humana livremente
aceita ou nao. A norma moral subjetiva ¢ composta por trés elementos

fundamentais: a vontade livre, a reta razao (recta ratio), e o concurso de
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outras circunstancias. Esse trindmio forma o fundamento de toda a
ac¢ao moral, segundo Guilherme de Ockham: “Moral é entendida mais
estreitamente para hdbitos ou atos sujeitos ao poder da vontade se-
gundo o natural ditame da razdo e segundo outras circunstancias”
(Ockham, 1980, p. 177, trad. nossa).

Para Ockham e para grande parte dos pensadores franciscanos,
o tema da liberdade da vontade é fundamental. A liberdade humana
estd fundamentada na liberdade divina: Deus é sumamente livre e a
pessoa humana, como criatura, também é dotada de vontade livre. A
liberdade e a vontade estao interligadas, a ponto de formarem uma
coisa s0. O Venerabilis Inceptor afirma: “[A liberdade] é um termo cono-
tativo que significa a propria vontade, isto é, a natureza intelectual, in-
dicando que algo pode ser feito contingentemente por essa vontade”
(Ockham, 1977, p. 344, trad. nossa). E somente por causa da vontade
livre que é possivel falar da moralidade de um ato. Segundo Ockham,

essa questao é confirmada por Aristdteles:

Somente o ato da vontade é virtuoso. E provado: pois s ato da von-
tade é louvavel ou vituperavel; portanto somente ele é virtuoso. Desse
modo, somente o habito gerado por tal ato é virtuoso. Isto é confir-
mado pelo Filésofo, no Il livro da Etica, onde ele diz que nenhum ato
é vituperavel a nao ser que ele esteja em nosso poder (Ockham, 1982,
p. 366, trad. nossa).

Além da vontade livre, existe uma outra dimensao fundamental
moral subjetiva: a reta razao (recta ratio), também conhecida como pru-
déncia (prudentia). Apenas a vontade livre seria incapaz de escolher o
que é bom para o ser humano. A reta razao auxilia na orientagao da
vontade, sem, porém, determinar a escolha. E a reta razao que delimita
e orienta o agir moral. Ela esta em consonancia com a lei suprema dada
por Deus através da Revelagao. A prudentia atua como mediadora entre
a Revelagdo e a vontade livre (Ockham, 1982, p. 351-428; Ghisalberti,
1996, p. 234-236).
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O terceiro elemento do agir moral é o concurso de outras cir-
cunstancias, entendidas como o modo e a conveniéncia nos quais foi
efetivada uma acdo. As circunstancias nao sao deduzidas, mas conhe-
cidas através da experiéncia. Formam uma unidade com o ato moral e
podem ser definidas como objetos parciais dele. Sao elas: o fim, o lugar,
o tempo, etc. Afirma o Venerabilis Inceptor: “Todas as circunstancias re-
queridas ao ato sao causas parciais imediatas necessariamente requeri-
das ao ato perfeitamente virtuoso” (Ockham, 1982, p. 388, trad. nossa).

E interessante notar que, segundo Ockham, cada agao moral
deve ser vista em sua singularidade (Lottermann, 2024, p. 162-173). Por
isso, a importancia de se conhecer a inten¢ao do sujeito que pratica uma
determinada agdao e nao fazer um julgamento a partir de critérios ex-
trinsecos. Pois, atos semelhantes aparentemente podem ter intengoes
bem diferentes, como € o caso de ir a igreja: alguém pode ir com boa ou
ma intenc¢ao. Portanto, através da reta razao, da vontade livre e do con-
curso de outras circunstancias se determina a moralidade de uma agao
(Ockham, 1980, p. 254; Borges, 2020, p. 30-31).

4 A ética nos escritos polémico-politicos

Os trés elementos basilares da norma moral subjetiva de
Ockham também podem ser individuados em seus escritos politicos, a
saber, a vontade livre, a reta razao e o concurso de outras circunstan-
cias.

Segundo Ockham, o ser humano vivendo em sociedade, é um
ser dotado de vontade livre para poder determinar o seu futuro. A lei
crista é uma lei de liberdade (Lex chistiana est lex libertatis) — escreve o
Venerabilis Inceptor no Breviloquium de principatu tyrannico (Ockham,
1997, p. 113), e em diversas partes de sua obra politica (Lottermann,
2024, p. 222). A lei evanggélica ou a lei crista impede os cristaos e, tam-
bém os cidadaos, de se tornarem servos de alguém, nem mesmo do

Papa. Nesse sentido, se fundamenta a critica a plenitude do poder do
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Papa, conhecida como critica a plenitudo potestatis (Borges, 2018, p. 63-
77). Para Ockham, o poder papal deve se referir apenas as coisas espi-
rituais e deve outorgar a vontade livre dos cristaos, assim como o go-
verno civil deve corroborar a vontade livre dos cidaddos. Também na
Opera Politica se enfatiza a liberdade divina como fundamento da liber-

dade humana:

Deus pode e pode fazer muitas coisas que nao fez e nem faz, e poderia
nao fazer. Portanto, muitas coisas puderam e podem acontecer diver-
samente do que aconteceram e acontecem, e, em consequéncia, nem
tudo acontece necessariamente, mas diversas coisas acontecem con-
tingentemente (Ockham, 1963, p. 719, trad. nossa).

A reta razao deve ser utilizada pelo governo eclesidstico e civil,
e igualmente por todos os cidaddos, em vista do bem comum. Nesse
sentido, a autoridade deve sustentar a liberdade e 0 bem comum de
todas as pessoas. Em suma, a autoridade é um servigo (Damiata, 1979,
p. 389-390). Afirma Ockham:

O governante, no predito governo real, pode recorrer aos suditos e
usar quaisquer bens deles como lhe aprouver, em razdo do bem co-
mum, mas nao pode usa-los como desejar em proveito proprio, por-
que os suditos ndo sao servos dele, mas gozam de liberdade natural,
dado que faz parte da liberdade natural que ninguém possa usar as
pessoas livres em sua propria utilidade, mas nao é contra a liberdade
natural que alguém razoavelmente recorra as pessoas livres em pro-
veito do bem comum, posto que qualquer um tem a obrigacao de fazer
0 bem comum preceder ao bem particular (Ockham, 2011, p. 177, trad.
nossa).

A reta razao estd em sintonia com o direito divino, ou seja, di-
reito que regia a condi¢cdo humana antes do pecado original. Ela esta

em consonancia também com os dados da Revelagdo. Afirma Ockham:

E chamado de direito divino (ius poli) a equidade natural, que sem al-
guma ordem humana ou ordem puramente divina é consona com a
reta razao, é consona quer com a reta razdo puramente natural, ou é
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consona com a reta razao tomada por aquelas coisas que sao reveladas
a nds por Deus (Ockham, 1963, p. 556, trad. nossa)

O ultimo elemento que caracteriza a moralidade da agao é o
concurso de outras circunstancias. O argumento que indica esse ele-
mento nos escritos politicos se encontra na referéncia ockhamiana aos
poderes do papa. Um é o poder regularmente utilizado (regulariter), e
o outro é o poder utilizado em determinadas circunstancias (casualiter).
O poder casualiter (nesse caso espiritual e temporal) pode ser utilizado
pelo Papa na circunstancia em que a autoridade civil esteja vacante ou
impedida de cumprir uma determinada a¢do. Porém, a agao do Sumo
Pontifice sempre deve ser em vista do bem comum. Ockham exempli-

fica:

A razao natural ordena, de sua parte, que se o servo vir seu senhor
querendo suicidar-se com a propria espada, nao deve o servo de modo
algum julgar-se fiel, se, mesmo se com violéncia, ndo retirar a espada
das méaos do senhor. Deste modo, casualmente (casualiter), o servo ad-
quire poder sobre o senhor, e se nao exercer este poder, com justica
deve ser reputado como infiel (Ockham, 1997, p. 201, trad. nossa).

5 Consideracoes finais

Pelo exposto, concluimos que nao existe uma separagao radical
entre os escritos filosofico-teoldgicos e os escritos polémico-politicos de
Ockham. A prova disso é o tema que procuramos desenvolver nesse
trabalho: os elementos fundamentais da norma moral subjetiva, dentro
da reflexao ética ockhamiana, estdo presentes nos dois blocos de escri-
tos. De fato, a obra do Venerabilis Inceptor apresenta uma grande coe-
réncia interna e oferece temas e argumentos interessantes para a vida

em sociedade.
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Estética medieval e embates politicos
entre Franciscanos e Dominicanos na
obra O Nome da Rosa

Cristiano Dias da Silva!
DOIL: https://doi.org/10.58942/eqs.174.13

1 Introducao

O presente trabalho pretende discutir estética medieval e emba-
tes politicos na representagao de personagens da obra O nome da Rosa?
de Umberto Eco agrupados em dois aglomerados religiosos do século
XII-XIV em constantes confrontos: franciscanos e dominicanos. Trata-

remos do confronto entre Guilherme de Baskerville? e Abbone?, onde

! Professor de Filosofia no Instituto Federal do Sertao Pernambucano.

E-mail: cristiano.dias@ifsertao-pe.edu.br

2O relato se passa no fim de 1327. O frade franciscano Guilherme de Baskerville e seu
jovem assistente novigo beneditino Adso de Melk chegam a uma abadia no norte da
Italia possivelmente em uma drea que se encontra entre os confins da Franga, Piomonte
e Ligtiria. Aqui se encontram duas delegagdes, uma do Papa Joao XXII e outra do im-
perador Ludovico o Bavaro reunidas em campo neutro para discutir as posigdes extre-
mistas sobre a pobreza de Cristo de expoentes da ordem franciscana (fraticelli, espiri-
tuais).

3 Guilherme de Baskerville é o que nenhum homem do medievo podia ser: é a sintese
das provaveis componentes de um ideal homem medieval interpretado com os olhos
de nosso contemporaneo através da lente deformante da interpretacgéo a posteriori dos
acontecimentos histdricos (Zecchini, 1985, p. 329).

4 Abbone é o abade, chefe geral do monastério a quem todos devem obedecer. Ele aco-
lhe Guilherme com um beijo na boca (costume da época). E o tinico que tem casa


https://doi.org/10.58942/eqs.174.13
mailto:cristiano.dias@ifsertao-pe.edu.br

aparecem os principais problemas da obra como: a relacao entre con-
servadores e progressistas, riqueza e pobreza, poder e servigo; analisa-
remos ainda a tentativa de desvelar a morte de Adelmo e a nova visao
de mundo e de sujeito apresentada por Guilherme baseada no nomina-
lismo de Ockham enquanto Abbone tende a ser um realista focado na
teoria da causalidade, aristotélico-tomista, sem se afastar de teorias ne-
oplatonicas. Nesse sentido na se¢ao segunda desta pesquisa analisare-
mos a visita de Guilherme a um dos locais mais importantes da trama
que é o scriptorium, aqui ele analisa a estética medieval nas miniaturas
de Adelmo® numa perspectiva semidtica, em sua andlise Guilherme
identifica signos de tipo hipercodificados, hipocodificados e a metab-
ducao capaz de chegar a conclusdes pelo menos parciais da verdade
sobre a morte de Adelmo. Esta € uma pesquisa de revisao bibliografica
e os principais tedricos que fundamentam esta discursdo sao: Eco
(2018a, 2015); Abbagnano (1998), D'Onofrio (2004), Aquino (2015),
Aristoételes (2006), Gilson (2006), Reale (2011), Peirce (1974, 2005). Cla-
ramente a obra comeca a apresentar duas figuras centrais de sujeitos
em conflitos disputando o espago do novo cendrio social. Nossa pes-
quisa fornecera pelo menos duas nogdes de sujeito, de um lado perso-
nagens como Guilherme e Adelmo representam o ideal de sujeito mo-
derno e renascentista, pois os germes do renascimento cultural ja pulu-
lavam no inicio do século XIV com os ideais franciscanos, e as teorias
de Roger Bacon®, Guilherme de Ockham (1989, 2002); e Marsilio de Pa-
dova (1997). Consideraremos este tipo de sujeito como revoluciondrio

propria na abadia, acredita piamente que a presenga do demonio ronda seu monasté-
rio, e era também “homem de grande diplomacia e compostura” (Eco, 2018a, p. 70).

5 Adelmo de Otranto era um jovem monge miniaturista de iluminuras famoso que
mantinha relagdes amorosas com Berengario para obter segredos da biblioteca: “Fora
encontrado uma manha por um cabreiro no fundo da escarpa, dominado pelo torreao
oriental do edificio [...] provavelmente teria caido [...] nas horas mais escuras da noite”
(Eco, 2018a, p. 70).

¢ Roger Bacon (1214) foi um frade franciscano e filosofo suas obras enfatizava o empi-
rismo e o estudo da natureza com base na matematica, além disso desenvolveu estudos
sobre Optica, mecanica e geografia.
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do ponto de vista estético, basta perceber a revolugao que Adelmo rea-
liza através de suas figuras ludicas em torno dos textos sagrados; é te-
ologicamente renovador porque apresenta a figura de um Cristo pobre
e alegre, por exemplo, os novos modos de interpretar e pregar o evan-
gelho pelos franciscanos, além disso Adelmo é moralmente indiferente
aos dogmas conservadores. De outro lado, nosso estudo discutird tam-
bém o ideal do sujeito conservador e dogmatico tipico da teologia e
filosofia tradicional e crista medieval representados por personagens
como Abbone, Jorge de Burgos’, e Bernardo Gui® que nos didlogos aqui
pesquisados estardo em confronto direto com Guilherme de Basker-
ville. Para estes o conhecimento deveria ser apenas repetido e conser-
vado pois as verdades eternas tinham sido para sempre reveladas, do
ponto de vista teoldgico o sujeito deveria ter uma relagao distante com
um Deus que incutia medo e castigo, o riso era proibido; este sujeito
era docilmente direcionado a desprezar os instintos do seu corpo numa
disciplina de vigilia, punigao e castigo eterno; nao por acaso o suicidio
de Adelmo.

Na secao terceira discuteremos o que acontece no embate entre
Guilherme e Abbone na cripta do tesouro. Se nos textos anteriores o
centro dos confrontos discutia aspectos da estética medieval, teorias se-
mioticas e investigativas, neste ponto o discurso tem uma guinada ge-
ral para os problemas sociais e politicos. Apesar do abade estar em es-
tado de éxtase pelas riquezas da abadia, Guilherme relembra que um
dos objetivos centrais de sua estadia na abadia ¢ o éxito do encontro

entre as delegacdes papais e imperiais que debaterdo a problematica da

7 “Jorge de Burgos representa aquela tradigao que proibe o riso, porém, [...] visto reco-
nhecer que rir é inerente ao ser humano, comega a aterrorizar os que riem” (Goés, 2009,
p. 218).

8 Apesar de ser um personagem ficticio do romance, Bernardo Gui existiu na vida real
morrendo em 1331, ficou temido como martelo dos hereges e deixou entre seus escritos
o Liber Sententiarum Inquisitionis (Livro das Sentengas da Inquisi¢ao): uma espécie de
manual do Tribunal, em que estabelecia instrugdes, procedimentos e a organizagao do
cerimonial a ser utilizado.
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pobreza de Cristo e da Igreja. Esta andlise tem embasamento bibliogra-
fico principalmente: Capozzi (2001), Eco (2018a), Boff (1985).

A quarta se¢ao apresenta nao mais um embate, mas sim um mo-
nologo politico e teoldgico proclamado por Guilherme ao final do en-
contro entre as delegacdes na qual ele expressa as ideias dos tedlogos
imperiais sobre as nog¢des de individuo, sociedade, religiao e cultura.
Desta forma, esta pesquisa chega ao seu objetivo apresentando como
um de seus resultados a nogao de sujeito apresentada pela obra que se
torna cada vez mais complexa a medida que os embates vao incorpo-
rando as principais tematicas do fim do medievo com elementos sociais
e politicos. Obviamente o sujeito social e politico defendido por Gui-
lherme apresenta mais um espirito liberal e democratico. Discutiremos
que nesta concepgao o sujeito € um individuo que com seus pares de-
vem formar uma assembleia citadina sem interferéncia religiosa e eco-
nomicamente livre, vivendo em um ambiente aberto, culto e dinamico
que € a cidade. Da sua parte o sujeito representado por Abbone, por
um lado é um servo que vive na pobreza ao redor da abadia, basta lem-
bra da moga sem nome que trocava afetos sexuais com monges corrup-
tos por restos de alimentos; ou, por outro lado, era um sujeito religioso
que vivia em um ambiente fechado dentro dos muros da abadia disci-
plinado por ordens dogmaticas. Enfim, para quarta secao tivemos
como principais embasamentos tedricos Camastro (2002), Marsilio
(1997), Eco (2018a), Ockham (2002).

2 Estética medieval e iluminuras: visita ao scriptorium da
abadia

Na obra o Nome da Rosa’ podemos analisar alguns elementos

da Estética medieval enquanto o personagem Guilherme de Baskerville

9 A obra O nome da rosa é conhecida como literatura de multiplos géneros. Para autores
como Bausi (2011), por exemplo, a bibliografia acumulada em todo o mundo sobre O
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faz sua primeira visita ao scriptorium?® e analisa aquele “que fora o local
de trabalho de Adelmo” (Eco, 2018a, p. 128). A arte de fazer iluminuras
de Adelmo ja era conhecida em toda a abadia e os indicios que Gui-
lherme encontra servem para explicar melhor o tipo de ‘sujeito criativo’
que ele era e explicitar também parte dos mistérios de sua morte. Den-
tre outras coisas sdao encontradas “folhas de um saltério com ricas ilu-
minuras. Eram folia de velum finissima — rei dos pergaminhos — e o
ultimo ainda estava preso a mesa” (Eco, 2018a, p. 128).

Com os elementos da escrivaninha de Adelmo, Guilherme pode
sugerir abdugodes criativas e relaciona-las ao mundo enciclopédico!! de
“reconhecer uma sequéncia textual e encontrar um fopic” (Eco, 2015, p.
208). Chama atengao a grande alegria de Adso e Guilherme ao encon-
trar as iluminuras, “nem eu, nem Guilherme conseguimos conter um
grito de admiracao” (Eco, 2018a, p. 113), demonstrando que sao sujei-
tos que compartilham o mesmo ideal cultural. Isso mostra a sintonia
existente entre a postura moderna da mentalidade de Guilherme com
pelo menos um grupo de monges que procuravam novos caminhos na-
quele ambiente conservador. Pelos achados, Adelmo representa uma

personalidade muito criativa e critico, “delineava um mundo ao avesso

nome da rosa é imponente e o livro ja foi indagado em diversos aspectos: as relacdes com
a estética pés-moderna, as fontes e modelos, as implica¢des tedricas e semioldgicas, as
ligagdes com a atualidade.

10 Para uma melhor compreensao da problematica deste trabalho alguns espacos do
monastério serdo apresentados, entendendo que “o espaco da ficgao constitui o cenario
da obra, onde as personagens vivem seus atos e seus sentimentos” (D Onofrio, 2004,
p- 98). O scriptorium era o local acessivel da biblioteca, em sua primeira visita Adso de
Melk declara: “a abundancia de janelas fazia com que a grande sala fosse alegrada por
uma luz continua e difusa [...] antiquarios, miniaturistas, livreiros, rubricadores, copis-
tas [...] quarenta monges poderiam trabalhar em unissono (Eco, 2018a, p. 108-109).
11“A enciclopédia é um postulado semidtico. Nao no sentido de que nao seja uma rea-
lidade semiosica: ela é o conjunto registrado de todas as interpretagdes, concebiveis
objetivamente como a biblioteca das bibliotecas, onde uma biblioteca é também um
arquivo de toda a informagao ndo verbal de algum modo registrada, das pinturas ru-
pestres as cinematecas. Mas deve permanecer um postulado porqué de fato nao é des-
critivel na sua totalidade” (Eco, 1991, p. 113).
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em relagao aquilo com que se habituaram os nossos sentidos” (Eco,
2018a, p. 113), tudo isso elaborado sobre um texto sagrado, “tratava se
de um saltério” (Eco, 2018a, p. 113). Por um lado “o mundo ao avesso”,
pode ser entendido com a nova realidade que se vislumbra naquele
contexto de fim da Idade Média, porém, ndo todos conseguiam enxer-
gar o novo. Pode ser visto ainda como uma tentativa de renovagao das
interpretagdes do texto sagrado facilitando a leitura por meio de figuras
para aqueles que ndo sabiam ler, mas isso deixaria a producao de
Adelmo ainda mais no ‘tom de polémica’ para aquele ambiente de
constantes conflitos. Adelmo tenta inclusive viver sua homossexuali-
dade, mas é fortemente criticado pelo conservadorismo de Jorge que o
agita em confissao incentivando ao suicidio.

Nesse sentido, a abadia mesmo sendo um centro de estudos
pressiona seus melhores pesquisadores para fora, no caso de Adelmo,
“despencado no estrume” (Eco, 2018a, p. 128). O local do estrume era
o lugar onde se jogava todo o lixo da abadia. Nas entrelinhas do texto
ha uma ironia onde podemos confrontar as duas tnicas criaturas que
conseguem sair do ambiente fechado do monastério e furar a muralha:
o cavalo Brunello'? que fugiu, e Adelmo que morre pagando alto preco
com a propria vida. Ironicamente, Eco afirma que Brunello “é inteli-
gente demais para lancar-se escarpa abaixo” (Eco, 2018a, p. 61), sendo
que se tratava apenas de uma besta. J4 Adelmo mesmo sendo um dos
melhores talentos da abadia teria “se jogado voluntariamente do para-
peito da muralha” (Eco, 2018a, p. 128). Duas criaturas que tentam sair

do recinto fechado buscando diferentes ares, Brunello em busca de

12 No inicio da obra a fuga do cavalo Brunello do monastério se torna uma ocasiao
importante para o personagem Guilherme de Baskerville demonstrar suas habilidades
semidticas fundamentadas e influenciadas na teoria da abducao e semiose ilimitada de
Charles Peirce (1974, 2005). Aparecem ainda outras influéncias filos6ficas como o no-
minalismo de Guilherme de Ockham (1989, 2002); os jogos de linguagem, a filosofia e
mistica de Wittgenstein (2017, 2009). Teoria dos signos e embates filoséficos circundam
todos 0s acontecimentos da obra, “no inicio do livro Guilherme nos introduz no se-
gredo de seu método de investigagao semiologica” (Kermode, 1985, p. 194).

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

214 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



liberdade, Adelmo em direcao a morte. Entende-se assim que o ambi-
ente toxico da Abadia era inconveniente para o riso e para a criativi-
dade de seus melhores pesquisadores. Severino'3, Adelmo e o tradutor
de Grego Venancio'4, que ousavam confrontar o grupo conservador de
Jorge de Burgos, eram vomitados para fora do ambiente abacial através
da morte.

A arte de Adelmo é capaz de desconstruir’® verdades dogmati-
cas, de propor o verossimil, falivel e falsificavel “como se a margem de
um discurso que por defini¢ao é o discurso da verdade, se desenvol-
vesse profundamente ligado a ele, um discurso mentiroso sobre um
universo virado de cabega para baixo” (Eco, 2018a, p. 113). E nesse sen-

tido que para Eco o signo é absoluto, a palavra e ainda mais a escrita

13 A abadia contava com Severino de Sannt Emmerano: herborista e alquimista, cuidava
dos banhos, do hospital e dos hortos e estava a disposi¢do. Quando Guilherme per-
gunta se tinha veneno no laboratdrio, ele responde: “depende do que entendes por
veneno. Ha substancias que, em pequenas doses, sdo salutares, e em doses excessivas
causam a morte. Como todo bom herborista eu as tenho, e as uso com discri¢ao” (Eco,
2018a, p. 143). E um personagem apaixonado pelas novas descobertas da natureza, no
entanto fornece ervas misteriosas para espantar curiosos na biblioteca a noite, provo-
cando visoes. Questionado por Guilherme sobre seus afazeres, ele auto se define: “Sei
o que um médico, um herborista, um cultor de ciéncias da satude humana deve saber”
(Eco, 2018a, p. 295). Severino encontra o livro proibido deixado por Berengario, chama
Guilherme para entregar, mas antes € morto por Malaquias, que foi instruido por Jorge
dizendo que Berengdrio teria um caso com Severino: “O desventurado herborista jazia
num lago de sangue, com a cabega rachada” (Eco, 2018a, p. 387). Na trama foi uma das
pessoas que mais contribuiu com Guilherme em sua investigacao.

4 Venancio de Salvemec, conhecedor de grego e arabe, foi encontrado “fincado de per-
nas para cima na grande vasilha de sangue de porcos, apds andlise do corpo percebe-
se que seus dedos continham uma substancia escura” (Eco, 2018a, p. 139-140).

15 Segundo Abbagnano (1998). “em a gramatologia Derrida recupera o termo déconstruc-
tion e propde novo sentido, relangando num sentido edificador [...] no dambito da critica
ao estruturalismo. Desconstrugao consiste seja na introducao de uma problematica his-
tdérico-genética no horizonte estruturalista, seja em reter uma dimensao positiva da
desconstrugao diferente da demoli¢dao ou destruigao nietzschiana. Derrida aponta so-
bre o nexo fenomenolégico construgao-desconstrucao: o processo de escritura apre-
senta seja um valor intuitivo da ldgica e da estética, seja um valor desconstrutivo por
que indica o carater ndo originario, mas ja constituido (por obra de uma paradoxal
sintese originaria) da presenca, do presente, e da evidéncia logica” (Abbagnano, 1998,
p- 256-257).
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sao equivalentes a mentira: “a semiodtica é, em principio, a disciplina
que estuda tudo quanto possa ser usado para mentir” (Eco, 2018c, p.
4), e isto é aceito porque seja quem ler, seja quem escreve, € consciente
da margem de mentira possivel em um texto. Este ponto se torna agra-
davel, um jogo convivido, pois “se algo ndo pode ser usado para men-
tir, entdo também nado pode ser usado para dizer a verdade” (Eco,
2018c¢, p. 4). E dbvio que o grupo de conservadores liderados por Jorge
combate ferrenhamente as ideias de Adelmo, Guilherme e outros tor-
nando este um dos pontos fulcrais da obra O Nome da Rosa.

Continuando sua investiga¢ao semidtico por meio de signos es-
téticos, Guilherme realiza um interrogatdrio a Berengario de Arundel,
ajudante bibliotecario que tinha a mesma idade de Adelmo e tinham
sido novigos juntos. Segundo Adso era um jovem de rosto palido, se-
melhante a definicao que Ubertino de Casale!® deu sobre Adelmo:
“seus olhos pareciam os de uma mulher lasciva. Segurava os dedos das
maos entrelagados como quem quisesse reprimir uma tensao interior”
(Eco, 2018a, p. 119). Segundo Bencio, Berengario cultivava seu vicio
ainda de modo mais ignobil, ou seja, usando as armas da chantagem
para obter dos outros o que a virtude e o decoro nao os teriam aconse-
lhado a dar. Berengario “era de natureza sensivel, as vezes uma con-
trariedade ou emogao provocava-lhe tremores, suores frios, virava os
olhos e caia por terra cuspindo uma baba esbranquicada (Eco, 2018a, p.
292).

16 Ubertino di Casale foi frade franciscano em Génova, por volta do ano 1273, e do seu
convento lhe enviaram a Paris, onde prosseguiu os seus estudos durante quase dez
anos. Transcorrido esse tempo, voltou a Italia onde se encontrou com Jodao de Parma,
que era o superior dos franciscanos espirituais. Depois de ocupar diversos cargos,
abandonou o seu posto para se dedicar a predicagao por esta regido, convertendo-se
no lider dos espirituais da Toscana. Por causa do fanatismo do movimento, especial-
mente dos fraticelli foram acusados de heresias pelo papa. Anos depois, deixou a or-
dem e pediu permissao para se retirar em um convento beneditino. Mas, como ele se-
guiu com suas doutrinas, foi finalmente excomungado pelo papa Jodo XXII. Depois
disto, Ubertino fugiu, provavelmente, para a Alemanha sob a protecao de Luis IV da
Baviera.
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Para fugir de acusagbes Berengario conta uma histéria imagina-
ria para o investigador Guilherme, ele usa o que Eco chama de mascara
para fugir de uma descricao pessoal e realista dos fatos, “uma mascara,
era disso que eu precisava” (Eco, 2018b, p. 10). A mascara de Berenga-
rio € o fantasma de Adelmo e assim ele se sente menos atormentado
para descrever o fato: “eu o vi [...] mas ja morto [...] dele tinha encon-
trado o fantasma [...] estava tendo uma visao [...] uma alma penada [...]
um lémure” (Eco, 2018a, p. 151). Conhecendo a histéria de Adelmo,
Berengario coloca em sua boca palavras de profunda condenacao refle-
tindo a teologia apocaliptica que estava imbuido, “tens diante de ti al-
guém que voltou do inferno e ao inferno é preciso que regresse” (Eco,
2018a, p. 151). Berengario cria uma histéria onde Adelmo tem ainda
um castigo apos a morte: “estds vendo esta capa de sofismas de que
tenho me vestido até hoje? Ele me oprime e pesa como se tivesse a
maior torre de Paris [...] em cima dos ombros [...] (Eco, 2018a, p. 151).
Assim a ldgica opressora do grupo conservador daquela abadia incul-
cou no inconsciente dos sujeitos que, se eles violassem os segredos da
biblioteca deveriam sofrer até em uma vida futura (eterna). Também o
comportamento moral de Adelmo vem punido: “Esta pena me ¢ im-
posta pelo pecado desonesto da carne” (Eco, 2018a, p. 151). Berengario
continua apaixonado por Adelmo e em sua criagao fantasiosa confessa
que ele o chama de “meu belo mestre” (Eco, 2018a, p. 151). A vida com-
pleta de Adelmo € desaprovada pela mentalidade conservadora, sua
criatividade, sua sexualidade, seu jeito de divulgar a religiao e até de-
pois da morte € apresentado como um sujeito que deve sofrer penas
eternas. Essa imagem de sujeito era tipica da estrutura rigida do mo-
nastério e, em sua passagem por aquele ambiente, Guilherme vai ten-
tando desconstruir essa visao e apresentar a vida como uma oportuni-
dade de varios caminhos.

Logo apds os questionamentos Guilherme usa da enciclopédia
cultural para esclarecer alguns fatos; principalmente através da analise

de metabducao, ele faz uma série de conclusoes: “aquele fantasma
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parece-me muito pouco fantasma [...] ele estava recitando uma pégina
que vi nalgum livro para uso dos pregadores” (Eco, 2018a, p. 152). Be-
rengario faz uso de um texto ja conhecido para explicar os fatos de
Adelmo a fim de ndo contar a historia em primeira pessoa e Guilherme
como leitor modelo da enciclopédia é capaz de fazer uma leitura mais

profunda dos fatos.

Esta histdria confirma uma série de suposi¢des minhas. Adelmo mor-
reu de suicidio [...] antes de morrer vagava presa de uma grande exci-
tagao, e atormentado por algo que cometera [...] alguém o assustara
[...] E passava pelo cemitério porque vinha do coro onde se confiara a
um outro que lhe incutira terror e remorso. E do cemitério seguia [...]
em direcao da muralha atras dos estabulos, de onde deduzi deva ter-
se jogado no precipicio (Eco, 2018a, p. 152).

Agora o investigador Guilherme tem certeza que Adelmo co-
metera suicidio induzido, descobre que o seu confessor o atormentara
terrivelmente e depois de se despedir de Berengario langa-se da mura-
lha por tras dos estabulos. Para esse delito Jorge usa apenas de palavras
de terror, para os demais que ele ird cometer devera usar de outros ar-
tificios como intrigas, citimes, venenos, armadilhas da biblioteca.
Mesmo sem descobrir ainda o motivo central da morte, Guilherme fez
uma triade de abdugdes. No primeiro momento analisando o local e
marcas da morte de Adelmo encontra signos de tipo hipercodificados,
no segundo momento com uma série de indicios deixados por Adelmo
na escrivaninha sao encontrados signos tanto hipercodificados como
hipocodificados, no terceiro momento diante da visao fantasiosa, mas
real criada por Berengario, Guilherme usa a metabdugao entendendo
que “a metabdugdo é fundamental nao s6 nas descobertas cientificas
revoluciondrias, mas também na investigagao criminal” (Eco, 2015, p.
203). Guilherme chega a uma série de previsdes parciais considerando
a enciclopédia e direcionando a descoberta do delito para fora dos pa-

radigmas até entao posicionados.
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3 Embate politico entre Guilherme e Abbone: riqueza,

pobreza e politica

O primeiro embate entre Guilherme e Abbone teve como fato
principal a morte de Adelmo que se desdobrou em outras tematicas
gnosioldgicas como a semidtica, o nominalismo e, por fim a visita de
Guilherme ao scriptorium. Neste segundo encontro entre os dois os con-
flitos tomam outra dimensao e sdo guinados em dire¢ao das problema-
ticas sociais e politicas, “boa parte dos principais temas da trama sao as
relagdes entre: abadia, biblioteca e sociedade” (Capozzi, 2001, p. 63). A
convite de Abone, Guilherme encontra-se agora na cripta do tesouro
da Igreja abacial, em pleno meio-dia, um lugar repleto de reliquias que
representam o poder economica e a influéncia da abadia. “Os vasos,
célices, tudo revelava sua matéria preciosa: entre o amarelo do ouro, a
brancura imaculada dos marfins e a transparéncia do cristal, vi reluzi-
rem gemas de todas as cores e tamanhos” (Eco, 2018a, p. 176). O abade
tem um grande prazer em apresentar diversas reliquias para Gui-
lherme e Adso e enfatiza que, “estas riquezas que estais vendo [...] sao
herangas de séculos de piedade e de devogao, bem como testemunho
do poder e da santidade desta abadia” (Eco, 2018a, p. 176). Todo esse
poder e riqueza se contradiz com a vida simples e sofrida dos campo-
neses que sobreviviam ao redor da abadia, basta lembrar a jovem sem
nome que recebia resto de comida em troca de afetos sexuais com mon-
ges corruptos e que se relacionou com Adso “era uma moga do vilarejo
que, talvez pela primeira vez, se concedesse a algum monge luxurioso
para ter algo para por na boca, ela e sua familia [...] uma camponesa
pobre, quem sabe com irmaozinhos para alimentar” (Eco, 2018a, p.
284).

Porém, enquanto Abone estava quase em transe, delirante pelas
reliquias de ouro, Guilherme relembra do ponto central de sua pre-
senca naquela abadia, “precisamos falar do encontro e do debate sobre
a pobreza” (Eco, 2018a, p. 179). Para Boff (1985) a questao da pobreza
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deixa de ser um tema unicamente espiritual e passa a ser encarado
como problema politico. Um pouco curioso ter que organizar os deta-
lhes do encontro sobre a pobreza de Cristo e da Igreja justamente na
cripta do tesouro, as palavras de Guilherme, de fato assustaram
Abbone, “a pobreza? [...] € verdade o encontro” (Eco, 2018a, p. 179). Se
nos primeiros embates sobre a fuga do cavalo Brunello e a morte de
Adelmo prevaleciam temas como a semidtica, 0 nominalismo, o riso,
agora a nogao de sujeito emerge dos contornos sociais e politicos que
também recebem influencias dos temas antes apresentados. Na macro
politica do século XIV havia “a dupla querela que opunha, de um lado,
o imperador ao papa, e de outro, o papa aos franciscanos” (Eco, 2018a,
p- 179). O imperador assimilou a nova proposta dos teéricos Guilherme
de Ockham e Marsilio de Padua que sao bem expressas pelo persona-
gem Guilherme'?, enquanto que o papado avinhonese se estabelecia em
sua teocracia dogmatica. A posicao de Abbone diante de tudo isso é
bem particular e delicada pois nem apoia totalmente o papa nem o im-
perador. Ele quer desesperadamente manter o poder e influéncia da

abadia contra as novas cidades:

os abades achavam que um poder excessivo do papa significava um
poder excessivo das cidades, enquanto minha ordem tinha conser-
vado intacto o seu poder durante séculos, justamente em luta contra o
clero secular e os mercadores citadino (Eco, 2018a, p. 180).

Mesmo com todas as limitagoes as cidades nascentes represen-
tavam uma nova mentalidade, lugar de mais liberdade e comércio.
Abbone é bastante fechado em seu posicionamento, nao consegue ver
ainda que a ligagao entre clero secular e mercadores apoiados pelo

papa é o futuro nas novas cidadelas.

7 Logo mais adiante veremos um discurso onde Guilherme de Baskerville apresenta
as “teses dos tedlogos imperiais”, 1a estdo os principais pontos da nova politica baseada
na participagao dos individuos.
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O encontro entre os representantes do imperador e os represen-
tantes do papa tinha como um de seus objetivos flexibilizar a ida do
lider dos franciscanos ao papa. Era necessario que “a ida de Michele’®
a Avignon fosse precedida por algumas conversagdes |...] da organiza-
¢ao desse encontro foi justamente encarregado Guilherme de Basker-
ville” (Eco, 2018a, p. 181). O objetivo seria que a abadia fosse um terri-
tério neutro, no entanto tornou-se o lugar mais politizado de forma
inesperada, a comissdao de Avignon, por exemplo, trazia “uma compa-
nhia de arqueiros do rei de Franga” (Eco, 2018a, p. 181). O resultado foi
um desastre, com insultos de ambas as partes, “iletrado, fradeco aruela,
heresiarca, que Deus te fulmine! (Eco, 2018a, p. 377). Esse embate re-
forga a construgao dicotdmica da trama, a luta terrivel entre papa e im-
perador criando um ambiente social de extremismos politico e teolo-
gico. Os sujeitos da obra seguem este mesmo extremismo, apenas Gui-
lherme tenta um caminho mais moderado em alguns pontos.

Neste embate acontece ainda um ultimato que Abbone da a
Guilherme sobre o esclarecimento das mortes misteriosas, “ou Gui-
lherme descobria o assassino antes da chegada da delegagao ou era pre-
ciso advertir lealmente o representante do papa” (Eco, 2018a, p. 182);
obviamente a delegacao traz um terrivel inquisidor que digladia tam-
bém com Guilherme, este é Bernardo Gui.

Na conversa, Abbone deixa claro para Guilherme a diversidade
de sujeitos que habitam sua abadia e alguns deles em via de embate
direto com a corte de Avignon, “os avignonenses sabem que vao en-
contrar-se com os minoritas, e, portanto, com pessoas perigosamente
proximas aos fraticelli” (Eco, 2018a, p. 182-183). Alguns religiosos acu-
sados de heresia tinham sido acolhidos naquela abadia e isso deixava
o clima do encontro ainda mais tenso. O celeiro Remigio, por exemplo,
tinha um passado suspeito, envolto em depravacao e heresia. Gui-

lherme adverte o abade sobre a grande crise politica, religiosa e

18 Michele de Cesena, superior geral dos franciscanos.
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existencial pela qual sua abadia passa, “vds viveis isolado nesta esplen-
dida e santa Abadia. A vida nas cidades é muito mais complexa do que
acreditais e existem gradag¢des também no erro e no mal” (Eco, 2018a,
p- 185). Mas, para Abbone, “a cidade é sempre corrupta” (Eco, 2018a,
p- 186).

Guilherme insiste em demonstrar que os tempos sao outros,
que se vive uma mudancga de época e que a abadia precisa se reinven-
tar, “a cidade é o lugar onde vive hoje o povo de Deus, do qual nds
somos os pastores. E o lugar do escandalo em que o prelado rico prega
a virtude ao povo pobre e faminto” (Eco, 2018a, p. 186). A cidade pos-
sibilitava a existéncia de diversas formas de vivéncia para os sujeitos,
era a tentativa de uma dessacralizac¢do, a possibilidade de uma socie-
dade mais laica em que as normas sobre o poder e a convivéncia nao
emanavam mais de uma teocracia divina. Era o lugar de um novo co-
mércio, nova cultura e nova religiosidade.

Guilherme expdem ainda o porqué de tantos grupos sectdrios
que se apegavam facilmente ao um novo lider espiritual, “os simples
ndo conhecem muito de doutrina [...] a adesao a um grupo de herege é
apenas um modo como outro qualquer de gritar o préprio desespero”
(Eco, 2018a, p. 186). Isso ocorria também porque o papa como também
o imperador estavam mais preocupados com as disputas pelo poder, ja
o povo em grande numero ficava drfao social e espiritualmente, dei-
xando aberto o espago para a diversidade de seitas extremistas.

Guilherme descreve com acuidade a existéncia de varios grupos
considerados hereges de meadas do século XIV, Abbone fica tao admi-
rado que infere, “quereis me dizer [...] vds, que dos hereges sabeis tudo,
a ponto de parecer um deles, onde estd a verdade?” (Eco, 2018a, p. 187).
O problema social e teoldgico descamba para um paradigma de ver-
dade da época. Abbone quer sem duvidas conservar todos os modelos
de dogmas existentes por séculos, mas Guilherme percebe que esta es-
trutura estd corroida, que ja se vive uma época de ‘pos verdades’ de

despaisamento dos sujeitos. A verdade, portanto, estd “em nenhum
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lugar as vezes” (Eco, 2018a, p. 186-187). Apenas ao final da narrativa
Abbone toma a decisao de escutar o grupo mais progressista da abadia
e projetar medidas que mudem o norteamento das ag¢des, no entanto,
sera muito tarde pois Jorge ja tinha planejado sua morte em uma en-
grenagem sufocante.

Pessoalmente Guilherme vai se estabelecendo como um cético
e também como um aparente perdedor, “encontro-me preso em um
jogo de estranhas aliangas [...] Marsilio, pede a soberania para o povo”
(Eco, 2018a, p. 188). Apesar do abismo existente entre Abbone e Gui-
lherme, naquele momento eles tém problemas importantes para resol-
ver, “temos duas tarefas em comum. O sucesso do encontro, e a desco-
berta de um assassino” (Eco, 2018a, p. 188). O sucesso ndo esta garan-
tido em nenhum dos dois, 0 encontro foi um caos e o assassinio sé foi
descoberto por Guilherme por acaso.

No resultado do encontro Guilherme percebe novas suspeitas
sobre as mortes “agora a morte de Venancio faz brotar outras suspeitas,
talvez o abade tenha intuido que a chave dos mistérios esta na biblio-
teca, e sobre isso nao quer que eu indague” [...] me ofereceu a pista do
celeiro para desviar minha atencao do edificio” (Eco, 2018a, p. 189).
Adso encerra este embate concluindo que deveria esta distante daquela
santa abadia, “entdo vivemos em um lugar esquecido por Deus” (Eco,
2018a, p. 189). Ja meio desiludido Guilherme confirma, “encontraste
porventura algum em que Deus ter-se-ia sentido a vontade?” (Eco,
2018a, p. 189).

4 A nova teoria politico religiosa de Guilherme

Na hora prima do quinto dia na sala capitular!® acontece final-

mente o tdo esperado encontro entre as delegacOes avignonese e

19 A sala capitular é o lugar das reunides mais importantes no complexo da abadia.
Adso descreve a beleza arquitetonica desse lugar expressando o que Eco considera
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imperial. Apds varios embates sobre a paupertas Christi?’ e da igreja
chega o momento de Guilherme expressar as teses politico-religiosas
dos tedlogos imperiais baseadas nas teorias de Guilherme de Ockham
e Marsilio de Padua que “nao eram mais que algumas esparsas obser-
vagdes que nao pretendiam impor-se como verdade de fé” (Eco, 2018a,
p. 381).

Citando o livro do Genesis Guilherme enfatiza o poder que o
proprio Criador concede a Adao e seus descendentes sobre as coisas do
mundo e que ao proprio filho de Deus, “nao fosse estranha a ideia de
que nas coisas terrenas o povo seria legislador e causa primeira e efe-
tiva da lei” (Eco, 2018a, p. 382). Da sua parte a Igreja “afirmava solene-
mente que todas as criaturas humanas. Incluindo o rei e o imperador
devem estar submissos ao pontifice” (Camastro, 2002, p. 8). Se constata,
portanto, duas visdes de mundo em conflito direto sobre a relagao fé e
politica, da sua parte, Guilherme tenta esclarecer a separacao entre fé e
politica.

Apresenta depois uma concepgao de povo totalmente evoluida
para aquele contexto medieval, “entre os cidadaos é necessario consi-
derar também as criangas, os obtusos, os mal viventes e as mulheres”
(Eco, 2018a, p. 382). A organizagao politica dessa nova sociedade tam-
bém é inovadora, “o modo em que o povo poderia exprimir a sua von-
tade podia coincidir com uma assembleia geral eletiva” (Eco, 2018a, p.
382). Essa assembleia poderia evitar erros nas criagoes das leis terrenas,
pois um unico legislador pode cometer erros por maldade ou ignoran-
cia. “A politica, liberada das hipoteses metafisicas que eternizam o po-
der do soberano, dando-lhe estruturas substanciais e imodificaveis,
deve ser gerida pelos singulares individuos” (Camastro, 2002, p. 22).

Em seu discurso Guilherme expde que Deus proibe Adao de comer da

como a estética medieval: “Era a primeira vez que eu punha os pés naquele lugar [...]
as esculturas eram igualmente belas [...] um dividido em 12 painéis, sob os pés do
cristo, numa procissao ininterrupta de figuras (Eco, 2018a, p. 381).

2 Pobreza de Cristo.
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arvore do bem e do mal, mas autoriza e encoraja a dar nomes as coisas:
“A legislagao sobre as coisas deste mundo e, portanto, sobre as coisas
das cidades e dos reinos nao tem nada a ver com a custédia e a admi-
nistracao da palavra divina, privilegio inalienavel da hierarquia ecle-
sidstica” (Eco, 2018a, p. 383). A influéncia da religiao na politica tinha
o objetivo de poder e ganancia.

Guilherme d4 o exemplo de outros povos que ndo tém papa,
mas administram muito bem as coisas terrenas, pois a bondade divina
“confere a capacidade de julgar as coisas politicas também a quem des-
conhece a autoridade do romano pontifice” (Eco, 2018a, p. 383). Conti-
nuando, ele diz ainda, “o dominio temporal e a jurisdigao secular nao
tem nada a ver com igreja e com a lei de Jesus Cristo, e fora ordenada
por Deus fora de qualquer aprovagao eclesiastica” (Eco, 2018a, p. 383),
pois, segundo Camastro (2002), o poder soberano terreno, até mesmo
aquele do papa, ndao é uma entidade metafisica, mas um instrumento,
suscetivel de atualizacOes e revisoes.

Guilherme de Baskerville reafirma suas posi¢des baseando-se

no proprio Cristo,

que nao veio a este mundo para comandar, mas para submeter-se as
condi¢des que no mundo encontrava [...] Ele ndo quis que seus apds-
tolos tivessem comando e dominio, e por isso parecia coisa sabia que
0s sucessores dos apostolos devessem ser aliviados de qualquer poder
mundano e coativo (Eco, 2018a, p. 384).

Guilherme critica a instrumentalizacao da fé, esta era utilizada
pela estrutura religiosa para manipular os fiéis e manter os diversos
privilégios da estrutura eclesidstica: “Se Cristo tivesse querido que seus
sacerdotes obtivessem poder coativo, teria estabelecido preceitos”
(Eco, 2018a, p. 384). As autoridades religiosas utilizavam de seu status
para se infiltrar em assuntos politicos que deveriam ser resolvidos pelo

povo em suas assembleias.
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Para defender o imperador Guilherme afirma em sua fala que,
“aigreja de Avignon injuriava a humanidade inteira asserindo que lhe
cabia aprovar ou suspender aquele que fora eleito imperador dos ro-
manos” (Eco, 2018a, p. 385). A filosofia de Ockham demonstra a sepa-
racao e legitimidade do poder terreno e civil, “ha um poder que deriva
de Deus através dos homens, e tal poder é o poder imperial” (Camas-
tro, 2002, p. 30). Por sua vez Marsilio defendia totalmente a soberania
dos individuos e suas assembleias, “o legislador ou a causa primeira e
eficiente da lei, € o povo” (Marsilio, 1997, p. 171).

Sobre o tema da pobreza Guilherme opina seguindo as ideias
de Marsilio de Padova e Joao de Jandum?', propondo uma revolucao
em sentido social, como Jesus nao “requisitara para si e para os seus
quaisquer jurisdigOes terrenas, esse despojamento de Jesus das coisas
temporais parecia-lhe um indicio suficiente para levar a pensar, que
Jesus tivesse preferido a pobreza” (Eco, 2018a, p. 385). As palavras de
Guilherme ndo agradam nem ao abade, nem ao geral dos franciscanos
Michele de Cesena, nem a delegacao papal, mostrando que seu posici-
onamento € de radical desconstrugdo. Ironicamente o cardial do Po-
getto pergunta se Guilherme gostaria de apresentar suas ideias direta-
mente ao papa, seguindo o mesmo estilo de ironia, Bernardo Gui
afirma que gostaria de ver Guilherme em Avignon para expressar suas
ideias ao papa, obviamente Guilherme afirma que nado vai por motivos
de resfriado e dor no peito. Perguntam porque ele falou tanto, e res-
ponde apenas foi para ‘testemunhar a verdade’. O bispo Dalbena diz
que, “nao se trata da verdade que nos faz livres, mas excessiva liber-
dade que quer se fazer verdadeira” (Eco, 2018a, p. 386). Quando Gui-
lherme estava finalizando o capitao dos arqueiros entra para informar
de mais uma morte na abadia. Com isso percebe-se que toda a armacao

judicial de Bernardo Gui foi tendenciosa.

2 Joao de Jandun (1280-1328) amigo de Marsilio foi um filésofo, tedlogo e tedrico poli-
tico averroista.

A sabedoria atemporal: uma jornada pela

226 Filosofia Medieval no XX Encontro da ANPOF



5 Consideracoes finais

Apos a analise e discursao sobre estética medieval e embates
politicos através da representacdo de personagens da obra O nome da
rosa consideramos que esta pesquisa pode encaminhar as seguintes
consideragoes finais. Em primeiro lugar vale lembra que nossa pes-
quisa nao fez uma analise de toda a obra, mas apenas dois episddios, a
saber a visita ao scriptorium e o embate filosofico-politico entre os per-
sonagens Guilherme e Abonne, finalizando com monologo de Gui-
lherme sobre uma nova teoria politica.

Diante da amplitude do tema estética medieval, o que discuti-
mos aqui foi apenas a estética das iluminuras elaboradas pelo monge
Adelmo, nelas encontram-se todo o empenho do monge pesquisador
medieval, que em consonancia com outros que compartilhavam do
mesmo pensamento progressista, expoe sua criatividade e arte revolu-
cionaria através dos signos. Tais signos sao voltados a ludicidade e ao
riso na tentativa de explicitar uma nova visao de mundo na perspectiva
teoldgica, politica e social. Mas, o que o investigador Guilherme revela
nas entrelinhas é que a criatividade e curiosidade elaborada na estética
das iluminurias de Adelmo foi sistematicamente perseguida e descre-
dibilizada pela ala conservadora articulado por Jorge. No entanto, a
analise do texto deixa registrado a existéncia de sujeitos criativos, ludi-
cos e revoluciondrios mesmo dentro de um ambiente totalmente ad-
verso baseada na vigilancia e punigao.

Do embate politico-filoséfico travado entre Guilherme e
Abonne consideramos que duas mentalidades bem diferentes do sé-
culo XIV entram em contrates totais em aspectos politicos e socias. Da
sua parte Abonne esteve preocupado apenas em manter seu império
abacial desconsiderando as mudangas sociais como surgimento da ci-
dade, das inoversidades, do comercio e do clero secular. Tudo isso
constata o declinio de um tipo de sujeito e sua classe que esta encros-

tado apenas na cultura abacial sem considerar e se adaptar aos
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primeiros sinais da sociedade renascentista. Por sua vez o personagem
Guilherme estd comprometido com a verdade teoldgica e ajustiga social
entrando em embate com todos os personagens da ala conservadora da
abadia. Ao analisar as iluminurias de Adelmo, Guilherme tenta apre-
sentar a riqueza e importancia do medievo para todas as sociedades
subsequentes. Elabora ainda uma critica teoldgica para aqueles que ba-
seiam experiencia divina apenas na prosperidade e acimulos de ri-
queza, como o abade Abonne. O personagem Guilherme representa,
portanto, a figura de citadino renascentista revolucionario capaz de se-
parar as nuances referente a fé e razao, Igreja e Império, politica e reli-
giao.

Guilherme realiza ainda um discurso com embasamento nos
tedricos Guilherme de Ockham e Marsilio de Padova, idealizando as-
sim uma nova sociedade onde o progresso das cidades, universidades
e comerciantes tem um futuro prdspero e irreversiveis. Esta nova soci-
edade, ideal ainda para meadas do século XIV, reconhece todos como
cidadao em a formagao de assembleias considerando a opinido e deci-
sao de todos, semelhando-se a aspectos de regimes democraticos.

Finalmente reconhecemos que nosso trabalho nao esgota a dis-
cursao destas tematicas em ambientes medievais, principalmente con-
siderando a amplitude e complexidade da obra literaria O nome da rosa
de Umberto Eco. Ficaremos lisonjeados caso esta pesquisa sirva de es-

timulo e de contribui¢ao para outros estudos.
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logica do século XVII: a Logica Mexicana de
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1 Introducao

Em termo gerais, quando se pensa no contexto ibérico e ibero-
americano, se pode dizer que as Universidades e o ensino como um
todo passaram por mudangas significativas durante os séculos XVI e
XVII. Esse é o periodo das reformas: protestante e catdlica; do surgi-
mento e consolidagao da Segunda Escolastica; do crescimento do hu-
manismo; do descobrimento e organizacao dos governos e territorios
das Américas ou Indias Ocidentais.

Os cursos universitarios de artes (filosofia), nesse mesmo peri-
odo, continuavam profundamente influenciados pelo aristotelismo
que crescera desde o século XIII, mas passavam também por diversas
mudancas. Tinha-se, a bem da verdade, diversos aristotelismos e cor-
rentes interpretativas em disputa, interpretagdes de um Aristoteles lido

através de manuais e florilegia (Hamesse, 2015, p. 3), conhecido muito
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mais através das tradugdes latinas do que do original grego (Dod, 1982,
p. 45-46)

Nesse contexto da educagao nos paises de cultura catdlica, as
ordens religiosas possuiam grande influéncia, ainda mais em matérias
como a filosofia e a teologia. Além de elas influenciarem diretamente
no ensino das Universidades, elas possuiam seus prdprios colégios e
percursos formativos, que seguiam modelos de estudo semelhante ao
universitario. A importancia desses colégios e conventos, assim como
dos semindrios fundados apds o Concilio de Trento, dificilmente pode
ser ignorada. Roma desejava formar adequadamente o seu clero no
campo moral, evitando que ele adquirisse costumes e comportamentos
incompativeis com o seu estado de vida, mas também no campo inte-
lectual. E essa formagio que logo permitiu grande parte das missdes
evangelizadoras no Novo Mundo (Pérez Puente, 2017, p. 35).

Possuir institui¢cdes de ensino proprias permitia as ordens reli-
giosas estabelecer e consolidar uma maior autonomia, assim como re-
forgar cada uma o seu carisma e modo de vida prdprio. Nos colégios
das ordens se ensinava aos alunos o curriculo completo do trivium, as-
sim como uma visao geral (aprofundada em alguns pontos) de teologia
dogmatica, teologia moral e Sagradas Escrituras (Lario, 2019, p. 33).
Dentro do curriculo do trivium, a disciplina mais destacada era a da
logica (ou dialética), ja que ela era entendida como disciplina prope-
déutica para as demais disciplinas, inclusive teoldgicas (Munoz, 1954,
p. 03).

Os jesuitas, por exemplo, destacaram-se por sua influéncia na
educacao. No contexto do ensino da Escolastica ibero-americana, o je-
suita espanhol Antonio Rubio de la Rueda (1548-1615) foi uma das fi-
guras intelectuais mais relevantes da Companhia de Jesus na segunda
metade do século XVI e na primeira metade do século XVII (Torchia
Estrada, 1996, p. 11). Tendo atuado em Alcald de Henares e no Vice-

Reino da Nova Espanha (México), lecionou, por exemplo, gramatica
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(latina) e 16gica no Colégio Maximo de San Pedro y San Pablo (nas pro-
ximidades da atual Ciudad del México).

Foi durante esse periodo no Novo Mundo que o autor escreveu
sua obra mais famosa, intitulada Comentarii in Universam Aristotelis Di-
alecticam (Comentarios sobre toda a dialética [logica] aristotélica), pos-
teriormente publicada e reconhecida em toda a Europa como Logica me-
xicana. Esse manual, devido a sua qualidade e a influéncia pessoal de
seu autor, foi eleito como livro texto para as catedras de l6gica da Uni-
versidade de Alcald de Henares (Redmond, 2022, p. 43-44).

Situagao semelhante ocorreu com os Carmelitas Descalgos: apds
a Reforma Teresiana, que resultou na fundacdo da Ordem Descalga,
um de seus primeiros empreendimentos (Gracian, 2010, p. 184) foi a
criagdo de Colégios Menores nas cidades universitarias espanholas,
como o Colégio Menor de Sao Cirilo, o Complutense, situado na
mesma cidade de Alcald de Henares (Flores; Risso, 2023, p. 205-208).

Nesse colégio, em particular, organizou-se um grande curso de
filosofia, comentando as obras aristotélicas: o Cursus Artium Compluten-
sis, concluido em 1628 e reeditado até o século XVIII. Por essa razao,
cidades como Alcala de Henares e Salamanca (Pena Gonzélez, 2010, p.
57) com seus colégios menores e maiores, desempenharam papel fun-
damental para o desenvolvimento do pensamento peninsular e indiano
em termos de filosofia especulativa e pratica, especialmente por meio
de seus manuais e livros didaticos.

De modo geral, pode-se afirmar que essas praticas de ensino,
que seguiam o modelo “escolastico”, e a influéncia dos debates filoso-
ficos e teoldgicos que surgiram na fervente europa dos séculos XVI e
XVII, impactaram também o sistema educativo que se desenvolveu nas
américas. E notavel, portanto, a influéncia da Segunda Escolastica (Ra-
mis Barcelo, 2024, p. 27) e em particular, das grandes universidades
ibéricas da época — Salamanca, Alcala e Coimbra — sobretudo na es-
truturagao das institui¢oes académicas indianas (Pérez Puente, 2017) e,

consequentemente, na formacdo das elites regionais na propria

Um estudo comparativo de dois manuais de ldgica do século

233
XVII: a Légica Mexicana de Rubio e o Cursus Artium...



sociedade indiana, especialmente no que concerne ao ensino e a cons-
tituicao de suas primeiras institui¢des sociais e politicas.

Como método, pode-se dizer que os cursos filoséficos utiliza-
vam predominantemente as chamadas disputationes, modelo surgido
na Idade Média e tornado caracteristico da filosofia medieval. O curso
dos carmelitas, por exemplo, classificou as disputationes como um tipo
de modelo argumentativo a ser analisado pela légica, junto ao estudo
classico dos silogismos, embora também tenha sofrido influéncias hu-
manisticas (Jardine, 1982).

A presente investigagao pretende realizar uma apresentacao do
contexto histérico e de desenvolvimento dessas duas obras, de forma a
compreender por que se comegou a compor manuais de logica e de ou-
tros temas filosoficos no século XVII, e porque seus autores considera-

vam insuficientes as obras anteriormente existentes.

2 Antonio Rubio e a Légica Mexicana

A educacao foi um dos principais pilares da Companhia de Je-
sus, inclusive no Novo Mundo (Osorio Romero, 1979). Os colégios je-
suitas foram fundados em rapida sucessao ja na década de 1540, em
cidades como Paris, Coimbra, Padua, Lovaina, Alcald, Valéncia e até
mesmo em Goa (Scaglione, 1986; Grendler, 2022, p. 352). No inicio da
década de 1570, quando os jesuitas chegaram a Nova Espanha, ja exis-
tiam 149 colégios distribuidos por toda a Europa. Contudo, nesse peri-
odo inicial, ainda nao havia um método de ensino completamente uni-
forme.

Em razao disso, percebe-se que dessa experiéncia educativa ao
longo do século XVI emergiu um dos debates internos mais longos e
frutiferos da Ordem, o qual culminaria na organizacao daquele que tal-
vez seja 0 modelo pedagdgico mais célebre da era moderna, estrutu-
rado em um conjunto de diretrizes, regras e principios: a Ratio atque

Institutio Studiorum Societatis lesu.
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Esse modelo de ensino, geralmente denominado apenas Ratio
Studiorum, foi oficialmente publicado em 1599; no entanto, sua vigéncia
oficial se manteve até a turbulenta supressao da Companhia no final
do século XVIII, em diversos paises e territorios (Soto Artuniedo, 1999,
p- 266; Loach, 2006, p. 66).

Nesse periodo, poucos estudantes optavam por fazer das “ar-
tes” (filosofia) sua especializa¢do, uma vez que as disciplinas filosofi-
cas, consideradas “servidoras da teologia”, eram frequentemente vistas
como um obstaculo a ser superado para alcangar os estudos superiores.

Nos trés anos do curso de Artes (filosofia), em que se estudava
Ldgica, Fisica (enquanto Filosofia Natural) e Metafisica, o principal ob-
jetivo, do ponto de vista pedagodgico, consistia em trabalhar com os jo-
vens estudantes conceitos “basicos”, como os de raciocinio e argumen-
tacao, que seriam posteriormente utilizados nos cursos de Teologia ou
mesmo nos de Leis ou Canones (as duas formacgdes na area do Direito).

Antonio Rubio (1548-1615) entrou para a Companhia de Jesus
ainda jovem, em 1569, tendo estudado durante sete anos Alcala (trés
anos de artes e quatro de teologia). Foi enviado a Nova Espanha (Mé-
xico) em 1576, local onde permaneceu por 23 anos: durante 12 anos,
dedicou-se ao ensino e aos seus proprios estudos, e, apds 10 anos co-
mecou a escrever seu projeto de curso de filosofia. Nesse periodo, es-
tudou e lecionou na Universidade do México, foi formador de novigos
na fundagao jesuitica de Tepotzotlan em Puebla. Em 1599, ao ser eleito
procurador de sua provincia, e tendo convicgao de sua vocagao intelec-
tual, retornou ao Reino da Espanha e instalou-se na cidade de Alcala,
onde permaneceu até sua morte, em 1615, e ali publicou as primeiras
edigOes de suas obras (Redmond, 2022, p. 32)

No periodo histérico mencionado, poucos estudantes optavam
por fazer da filosofia sua especializagao, uma vez que as disciplinas fi-
losoficas, consideradas “servidoras da teologia”, eram frequentemente
vistas como um obstaculo a ser superado para alcangar os estudos su-

periores. Nos trés anos do curso de Artes (filosofia), que abrangia
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Ldgica, Fisica (enquanto Filosofia Natural) e Metafisica, o principal ob-
jetivo, do ponto de vista pedagogico, consistia em trabalhar com os jo-
vens estudantes conceitos “basicos”, como os de raciocinio e argumen-
tacdo, que seriam posteriormente utilizados nos cursos de Teologia ou
mesmo nos de Leis ou Canones (as duas formagdes na area do Direito).

Antonio Rubio afirma, em um dos prologos de sua Ldgica Mexi-
cana, que, na maturidade, decidiu retornar aos temas que havia tratado
no inicio de sua trajetdria académica, e que nao deixou de receber ques-
tionamentos sobre essa sua decisao. Em sua defesa, justificou essa es-
colha ao argumentar que a maturidade o levou a reconhecer a relevan-
cia desses fundamentos iniciais — e, em particular, do estudo da légica
— para o desenvolvimento intelectual dos estudantes, perspectiva que
parece bastante semelhante aquela adotada pela propria Companhia
de Jesus nas defini¢des da Ratio (Redmond, 2022, p. 38).

No que concerne a Ratio Studiorum, antes de direcionar os estu-
dantes ao aprendizado de disciplinas como a logica, enfatizava-se, em
primeiro lugar, a formagao na gramatica latina e grega, conforme a se-
guinte estrutura:

I) Nos anos iniciais, os jovens deveriam dedicar-se ao estudo do
latim e do grego. As recomendacgdes para o ensino do latim no nivel
basico incluiam a leitura das Epistule ad familiares de Cicero e o uso de
um manual de gramatica, sendo expressamente recomendado o De Ins-
titutione grammatica libri tres, obra do jesuita portugués Manoel Alvares,
que se tornaria célebre também por sua participacao nos Commentarii
Conimbricenses sobre Aristdteles, um curso filosofico adotado como li-
vro didatico em diversos colégios jesuitas ao longo do século XVIIL

II) Nos niveis médio e avangado, os alunos deveriam ler prati-
camente todos os autores da Antiguidade, como César, Horacio e Vir-
gilio, embora, caso o tempo nao permitisse, o foco deveria ser na leitura
das obras de Cicero (Ratio Studiorum, 1616, p. 129-143).
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Esse estudo ocorria concomitantemente a participagdo em mis-
sas didrias e ao ensino religioso, no qual frequentemente se utilizavam
catecismos em lingua verndcula. Nos paises de lingua itdlica, dava-se
preferéncia ao catecismo de Roberto Belarmino, em italiano, e nos pai-
ses de lingua germanica, ao de Pedro Canisio, publicado em lingua
alema. No Novo Mundo, por sua vez, adotou-se a estratégia de tradu-
zir ou compor catecismos nas mais diversas linguas indigenas, trabalho
realizado muitas vezes por jesuitas.

Ap0s esses estudos, os alunos que concluissem os seus estudos
propedéuticos entre dezesseis e dezoito anos de idade, ou aqueles que
j& possuissem um conhecimento minimo da lingua latina, entdo inicia-
vam os trés anos de aprendizado em “artes” (filosofia). Era a essa classe
de alunos que Antonio Rubio se dedicou principalmente a ensinar nos
seus primeiros anos no México, experiéncia pedagogica que influenci-
aria enormemente na posterior composigao de seu curso.

No primeiro ano dos trés anos dedicados a filosofia, a Ratio exi-
gia uma dedicagdo ao estudo da ldgica, recomendando-se o estudo das
Categoriae, do Perihermeneias, dos Analytica Priora, dos Topica e das Re-
futationes Sophisticae, ou seja, do Organon Aristotélico. Essas obras, no
entanto, deveriam ser estudadas a partir de comentdarios, sendo os li-
vros didaticos recomendados para esse primeiro ano de aprendizado
incluiam a Introductio in dialecticam Aristotelis (1561), de Francisco de
Toledo, e o Institutionum dialecticarum libri octo (1564), de Pedro da Fon-
seca, ambos jesuitas.

O método de ensino deveria ser organizado, tanto na filosofia
quanto na teologia, com base em quatro tipos de atividades (Grendler,
2009):

a) repeticdo didria dos temas abordados em aula;

b) ligdes/aulas expositivas (lectiones);

c) apresentagOes e debates sobre temas em disputa;

d) uma defesa puiblica (de carater mais formal) de certas teses a serem
realizadas pelos estudantes.
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Muitos professores, como Rubio e os freis carmelitas de Alcala,
preferiam elaborar seus préprios cursos e comentarios as obras filoso-
ficas de Aristoteles a empregar cursos ja existentes, ainda que inegavel-
mente se inspirassem nos trabalhos de seus predecessores. Nesse con-
texto, pode-se afirmar que a Ldgica Mexicana de Rubio obteve um
grande éxito: publicada pela primeira vez em 1603, em Alcald, em dois
volumes, foi rapidamente adotada como livro didatico de légica na
propria Universidade de Alcala, em 28 de fevereiro de 1604 (Redmond,
2022, p. 36)

A designacao Légica Mexicana surgiu a partir da edicao de 1605,
publicada em Colonia, na Alemanha. De acordo com o inventario rea-
lizado por Walter Redmond, a obra de Rubio foi publicada pelo menos
18 vezes em oito cidades europeias, e, em sete dessas edigOes, recebeu
o titulo de Ldgica Mexicana. Essas ediges dividiram-se em trés versoes:
o texto original (mais amplo), um compéndio elaborado a pedido dos
estudantes e uma revisao final do texto original (Redmond, 2022, p. 32)

Nao deve surpreender que o titulo da obra apresente variagoes,
alternando entre Comentdrios sobre a dialética ou sobre a logica de Aristo-
teles, uma vez que ambos 0s termos eram intercambidveis na época.
Apesar disso, alguns autores preferiam utilizar dialética para referir-se
ao estudo da chamada ldgica maior e ldgica para o estudo da logica me-
nor, formal ou summule. Como se observa na variagao dos titulos da
obra de Rubio, ambos os termos foram empregados sem distingao, em-
bora a Ldégica Mexicana seja, de fato, uma obra de légica maior, exclu-
indo deliberadamente os textos aristotélicos tratados nas disciplinas de
summula, como os Analiticos primeiros (Henares, 1986, p. 24-26)

Entretanto, a concepgao de logica apresentada por Rubio coti-
nha seus aspectos de originalidade. Para o autor, a légica ensinaria e
forneceria os instrumentos do conhecimento (instrumenta sciendi) as de-
mais ciéncias. Esses instrumentos consistiriam na capacidade de definir
e classificar as entidades estudadas por cada ciéncia e organiza-las em

torno de um eixo axiomatico.
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Os limites de cada ciéncia, portanto, seriam delimitados pelos
instrumentos proporcionados pela 16gica, em conformidade com a vi-
sdo aristotélica de que cada ciéncia possui um objeto proprio, e esse
objeto requer um método apropriado a sua forma de investigagao. As-
sim, uma ciéncia ndo se ocuparia de verdades isoladas, mas de um con-
junto de entidades e suas relagoes (Redmond, 2008).

Essa concepgao esta exposta ja no inicio da obra, na secdo inti-
tulada Quastiones preeminales, na qual Rubio apresenta sua visao da 16-
gica como ciéncia e arte simultaneamente, dado que ela também pos-
suiria um cardter pratico ao ser utilizada como instrumento para as di-
versas ciéncias. Nessa se¢ao, distingue a ldgica como ciéncia capaz de
fornecer quatro tipos de instrumentos as ciéncias, relacionados a trés
tipos de atos mentais — apreensao simples, juizo e raciocinio (Red-
mond, 2008, p. 116-117):

(a) definicao e divisao;

(b) formagao de proposigdes;

(c) formulagao de regras de inferéncia;
(d) demonstracao.

A obra, em sua estrutura, divide-se em varias partes — dubia
(davidas) e quaestiones — nas quais sao comentados trechos da Isagoge
de Porfirio, do livro das Categoriae, do Perihermeneias, dos Analytica Pos-
teriora e das Summule Logicalesde Pedro Hispano. Contudo, conforme
apontado por Quiles, Rubio gradualmente se afastou dos comentarios
literais a Aristdteles, muitas vezes nem sequer reproduzindo o texto
original, mas procedendo por parafrases e imediatamente refletindo
sobre os temas que considerava relevantes (Quiles, 1952, p. 12).

O uso de Aristételes no ensino da logica, além de desenvolver
a tradicdo comecada na primeira escoldstica, estava plenamente ali-
nhado com os propdsitos da Ratio Studiorum: seguir Aristdteles em

tudo o que fosse relevante, embora afastando-se dele caso se
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identificasse alguma proposicao contraria ao ensino comum dos doutores

ou a fé verdadeira.

3 O Colégio Menor de Sao Cirilo e o Cursus Artium

Complutensis

Teresa de Avila, desde a fundacio da Ordem do Carmelo Des-
cal¢o, juntamente com seu primeiro Provincial, Frei Jeronimo Gracidn,
dentro do espirito reformista carmelitano, compreendeu que era fun-
damental que seus frades fossem letrados, ou seja, tivessem uma sélida
formagao filosdfica e teologica, além de dedicarem um tempo didrio a
literatura e as leituras espirituais.

A formagao espiritual, moral e intelectual era um elemento es-
sencial na educagao dos religiosos — o que se refletiu nas Constitui¢does
de Alcala de 1581, nas quais se exigia que os frades que ingressassem
na Ordem possuissem conhecimento suficiente de Gramatica Latina,
de modo que estivessem aptos a avangar em seus estudos e na forma-
¢ao religiosa (Florencio Del Nino Jests, 1962).

Com tais diretrizes, fundaram-se, dentre outros, os colégios me-
nores de Sdo Cirilo, em Alcala de Henares, e de Sdo Elias, em Sala-
manca. Em Alcald, o Colégio e Convento de Sao Cirilo Constantinopo-
litano foi fundado em 1° de novembro de 1570 e representou, dentro da
Ordem dos Carmelitas Descal¢os, um centro dinamico de formacgao fi-
losofica e teoldgica no contexto da Reforma Catdlica. Pode-se dizer que
constituiu uma tentativa inicial de independéncia e desenvolvimento
intelectual da Reforma Teresiana frente aos Carmelitas de Antiga Ob-
servancia, assim como em relacio a outras ordens religiosas. E nesse
contexto que foi escrito e publicado o Cursus Artium Complutensis
(Curso de Artes complutense), encomendado pelos superiores da Or-
dem para os freis que lecionavam em Alcald e em outros colégios car-
melitanos (Casado Arboniés, 2005).
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Como o Colégio de Sao Cirilo tinha a pretensao de ser um Co-
légio Universitario vinculado a Universidade, permitindo que seus es-
tudantes frequentassem as aulas da Universidade de Alcala além das
suas aulas internas, procurou-se escolher um primeiro reitor que pu-
desse unir a vida de estudos a vida de observancia (Crisogono Jesus
Sacreamentado, 1960, p. 100). Assim, em abril de 1571, Sao Joao da Cruz
assumiu o cargo de primeiro reitor do Colégio Menor de San Cirilo,
logo apos concluir seus estudos em Salamanca (Flores; Risso, 2023, p.
206).

Ambos os colégios pertenciam a recém-fundada Congregacao
de Sao José de Espanha dos Carmelitas Descalcos, cujo territério abran-
gia também Portugal e México. Para a historiografia da Ordem, esse
dado é relevante, pois desde cedo os Descalgos se dividiram em duas
Congregacoes: em 1597, a Congregacao de San Elias da Italia, de forma
oficial, por meio do Breve Sacrarum Religionum do papa Clemente VIII,
tornou-se autonoma em relacao a Congregacao espanhola, passando a
construir seu proprio desenvolvimento historico no século XVII, em es-
treita vinculagdo com a Congregatio de Propaganda Fide (Fernandez de
Mendiola, 2011, p. 72-83).

As duas Congregacdes da Ordem do Carmelo Descalgo, por sua
vez, possuiam um certo carisma missionario: uma veio a atuar na Amé-
rica, enquanto a outra atuaria na Europa e na Asia. Desde o século XV,
o conceito de missio ou atividade missiondria abrangia tanto o trabalho
de assisténcia aos catdlicos que viviam nas fronteiras — em regides
onde a hierarquia eclesidstica e civil da “cristandade” ainda nao estava
estabelecida —, de assisténcia aos catolicos e cristaos perseguidos, e de
pregacao junto aos cismaticos, hereges, infiéis (todas essas sendo cate-
gorias teolbgicas e candnicas) e pagaos, como os nativos das Indias Oci-
dentais. Foi assim que os italianos, em pouco tempo, fundaram semind-
rios de missoes, como, por exemplo, o de Malta, onde os novigos apren-
diam a lingua drabe para atuar em territérios mugulmanos (Fernandez
De Mendiola, 2011, p. 677-682).
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No caso dos Carmelitas Descal¢os espanhdis, sua vocacao inte-
lectual, para além da contemplativa e missionaria, também teve papel
significativo em seu carisma religioso. De fato, os estudantes da ordem
eram submetidos a exames regulares; por isso, ao término dos trés anos
do Curso de Artes (realizados, em sua maioria, internamente), deve-
riam ser examinados pelo Provincial, a fim de se verificar seu aprovei-
tamento nos estudos. Somente aqueles que fossem aprovados pode-
riam prosseguir em sua formagao; caso contrdrio, seriam encaminha-
dos a conventos de outras ordens.

Nos Colégios de Artes, havia um leitor (professor) responsavel
por cada um dos trés anos do curso. Os leitores ministravam, no mi-
nimo, duas aulas por dia, com duragdo de uma hora e meia a duas ho-
ras cada uma. Além disso, segundo as primeiras disposi¢oes capitula-
res da provincia de Castilla la Nueva — que permaneceriam inaltera-
das até sua extingao, em 1835 —, os leitores nao poderiam exercer ou-
tras fungdes: “Los que leen actualmente Gramatica, Artes o Teologia,
no los ocupen en otros oficios de las casas. Iten los Lectores no se ocu-
pen de predicar” (Florencio Del Nifio Jesus, 1962, p. 26).

Conforme ja mencionado, os estudantes frequentavam as aulas
de Artes e Teologia na Universidade de Alcald de Henares, ainda que
nao estivessem formalmente matriculados. Isso ocorria porque as cons-
tituigdes de 1581 proibiam os carmelitas descalgos de obter os graus
académicos de Mestre, Licenciado ou Bacharel, bem como de desfrutar
dos privilégios associados a esses titulos, em conformidade com os ide-
ais de reclusao e humildade da Reforma Teresiana (Lario, 1995).

Somente no século XVIII os estudantes do Colégio de Sao Cirilo
passariam a se matricular oficialmente na Universidade. J4 os estudan-
tes do Colégio de Sao Elias se matriculariam em Salamanca no decorrer
do século XVII, em virtude das mudangas nas suas diretrizes provinci-
ais.

No século XVII, a Congregagao de San José de Espanha, em suas

constituigoes de 1658, definiria formalmente a estrutura de trés tipos
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de colégios: (a) os colégios de Artes (filosofia); (b) os colégios de Teolo-
gia Dogmatica (Escolastica); (c) os colégios de Teologia Moral. Na
mesma esteira da necessidade de se elaborarem materiais didaticos
proprios para o estudo das mais diversas matérias, esses colégios de-
senvolveriam, ao longo do século XVII, seus respectivos cursos filoso-
ficos e teoldgicos (Enrique Del Sagrado Corazén, 1960/1):

a) O Cursus Artium Complutensis, em 4 volumes;

b) O Curso de Teologia dos Salmanticenses, conhecido comentario a
Suma de Teologia, em oito volumes;

c) O Curso de Teologia Moral dos Salmanticenses, organizado em sete
volumes (Teodoro Do Ss. Sacramento, 1963);

O Cursus Artium Complutensis, que sera aqui analisado, foi em
1658 decretado como material de uso obrigatorio nos colégios da Or-
dem do Carmelo Descalgo e foi muitas vezes reimpresso ou reeditado
pela ordem tanto no século XVII quanto no século XVIII.

Segundo as cronicas da Ordem, os objetivos que motivaram sua
elaboragao foram os seguintes (Florencio Del Nifio Jesus, 1962, p. 84):
(a) estabelecer uma doutrina sdlida e comum, “univocando a los lecto-
res en un sentir”; (b) garantir que essa doutrina comum estivesse ali-
nhada as doutrinas tomistas; (c) Eliminar futilidades e sutilizas do en-
sino, enfatizando o que fosse solido e fundamental; (d) Facilitar o
aprendizado dos estudantes, evitando que perdessem tempo copiando
as explicagoes do leitor (professor), permitindo-lhes assim um melhor
aproveitamento das aulas.

Nao ha registro histdrico exato da data em que os superiores da
Ordem determinaram oficialmente a sua composi¢ao, mas é provavel
que tal decisao tenha sido tomada nos Capitulos Gerais de 1619 ou 1622
(Florencio Del Nifio Jests, 1962, p. 84-86). Quanto a edicao e publicagao
dos primeiros tomos, ela comecgou em 1624 e terminou em 1628. Seus

titulos foram:
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I) Tomo I - Disputas (Disputationes) e introdugao a Dialética Aristoté-
lica e sua filosofia natural, 1624;

II) Tomo II — Disputas (Disputationes) aos oito livro da Fisica (de Aris-
tételes), 1625;

III) Tomo III — Disputas (Disputationes) aos dois livros De Generatione
et Corruptione, 1627;

IV) Tomo IV - Disputas (Disputationes) ao livro De Anima, 1628;

Os dois primeiros tomos foram primeiramente editados em Al-
cald, o que nao € surpreendente: entre 1502 e 1570, ano da fundagao do
Colégio de Sao Cirilo, foram registrados pelo menos 526 impressos ape-
nas na oficina tipografica de Alcald, representando uma média de 75
publicacdes por década. Até o ano de 1600, esse nimero aumentou com
mais 233 registros, indicando um crescimento na producao editorial,
fora o imenso nimero de materiais que circulavam sem terem passado
por uma edigao impressa oficial (Catalina Garcia, 1889, p. 163). Poste-
riormente, em muitas de suas reedigdes, os tomos do Cursus Artium
Complutensis foram também publicados em Madri, Lyon, Colonia Agri-
pina (KoIn) e Veneza.

Quanto a autoria da obra, ela se deu de certo modo de maneira
coletiva, ja que foi uma iniciativa da ordem como um todo, e nao indi-
vidual, embora alguns nomes tenham se destacado muito mais na sua
composi¢ao. Até o momento, foram identificados pelos historiadores
trés autores da obra (Florencio Del Nifio Jesus, 1962, p. 43):

1) Fr. Miguel de la Santisima Trinidad (1588-1661) — foi professor de
Artes em Fcija e de Teologia em Baeza entre 1615 e 1628, periodo no
qual se acredita que tenha escrito o Tomo I do curso e estruturado for-
malmente a obra, com a ajuda do Frei Juan de los Santos. Ocupou di-
versas vezes o cargo de Provincial na Andaluzia.

2) Fr. Antonio de la Madre de Dios (1583-1637) — professor de Artes
em Segdvia e posteriormente professor de Teologia no Colégio de Sao
Elias, onde permaneceu até sua morte. Atribui-se a ele a autoria dos
Tomos III e IV, além de ter iniciado e estruturado o Curso de Teologia
Salmanticense;
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3) Fr. Juan de los Santos (1583-1654) — professor de Artes e Teologia
no Colégio de Sao Cirilo, foi um dos principais colaboradores do Fr.
Miguel na elaboragao do projeto inicial do curso. Devido a sua autoria
que, provavelmente, o curso recebeu o nome de Complutense.

A participagao do Fr. Antonio de la Madre de Dios, no entanto,
alterou significativamente o esboco inicial da obra organizada inicial-
mente pelo Fr. Miguel de la Santisima Trinidad e pelo Fr. Juan de los
Santos, responsaveis principais pelo primeiro tomo, relativo a logica.
Os tomos I1, 11l e IV foram quase inteiramente escritos por ele, pois bus-
cava harmonizar o Curso de Artes com o esbogo que ja havia preparado
para o Curso de Teologia, que citaria e faria referéncia em muitas maté-

rias ao curso de Artes.

4 O curso de logica Complutense e sua estrutura

Quanto ao primeiro volume do Cursus Artium Complutensis, que
tratava do tema da logica, o seu nome completo oferece algumas infor-
macdes relevantes para a compreensao a intencao dos seus autores:
“Collegium complutense philosophicum hoc est artium cursus, sive
disputationem in aristotelis dialecticam et philosophiam naturalem,
iuxta angelici doctoris D. Thmae doctrinam et eius scholam”.

Ou seja, o curso foi escrito com a intencao explicita de seguir a
doutrina de “Tomas de Aquino e sua escola”, ja que consideravam que
a sua doutrina se destacava entre as outras por sua “majestade, perspi-
cuidade, correcdo, profundidade e perfeicao”. Além do mais, os auto-
res buscaram escrever um curso “em estilo plano, claro, perspicuo, sem
cor, buscando mais a verdade do que o ornamento”. A referéncia a fi-
losofia natural no titulo é referéncia clara a matéria que sera tratada nos
outros 3 tomos do curso, para além da légica (Florencio Del Nifio Jesus,
1962, p. 116).

O Curso Complutense, tendo também a inten¢ao primeira de

servir como texto base para o ensino nos Colégios da Ordem, buscava
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assim ao maximo simplificar as tematicas consideras “dificeis e ar-
duas” de serem trabalhadas no programa trienal. Desse modo, o Curso
apresentou em um texto ordenado e por escrito todas as questdes que
os professores carmelitas julgavam adequado ensinar e explicar aos
seus alunos.

Assim como Rubio, os autores assumiram que a logica poderia
ser entendida tanto como arte como quanto ciéncia. Quanto ao seu ob-
jeto, ela trataria diretamente das coisas, mas das palavras, das voces. As
palavras poderiam ser estudadas em trés niveis, dentro do Trivium: (a)
por sua corregao gramatical (congruitas), estudo que pertenceria propri-
amente a gramatica; (b) por sua beleza ou ornamento (ornatus), estudo
que pertenceria a retdrica; (c) pelo discernimento do verdadeiro do
falso, através do entendimento do modo como as palavras se ligariam
entre si e transmitiram o contetido do real, papel da logica.

A légica, por sua vez, analisaria a propria estrutura do pensa-

mento humano, entendido a partir da ja cldssica divisao no século XVII:

1. Apreensao: estudo da simples apreensao darealidade, representada
pelos termos e suas propriedades;

2. Juizo, composicao ou divisao: ato pelo qual se afirmaria ou negaria
algo, representado pelas proposigoes;

3. Raciocinio ou discurso: modo pelo qual do simples o ser humano
chegaria ao conhecimento do complexo, estudado através da analise
da argumentacao e de suas espécies, como a disputatio e suas proprie-
dades.

No primeiro tomo, seguindo essa estrutura, comentaram-se os
seguintes livros do Organon aristotélico: Categorias, Perihermeneias,
Analiticos primeiros e segundos, Tépicos e Elencos Sofisticos, e partes
da Isagoge de Porfirio. A diferenga da “Ldgica Mexicana” de Rubio,
portanto, o curso pretendia ser nao s6 um curso de logica maior, mas
também de l6gica menor ou formal, o que fica evidenciado pela andlise

dos Analiticos primeiros, que fora excluida por Rubio de seu curso.
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A andlise do modelo da disputatio ¢ também um elemento de
novidade contido no curso, ja que os carmelitas reconheceram uma ne-
cessidade metodoldgica de analisar esse desenvolvimento no método
de pesquisa cientifico e filoséfico escoldstico, ou seja, uma necessidade
de analisar o préprio método que eles aplicariam na composicao de seu
curso, permitindo que os estudantes entendessem formalmente o pro-
cedimento utilizada ndo s nos cursos de artes, mas também nas outras

ciéncias.

5 Consideracdes finais

Como se observou, a historia da América nao pode ignorar a
influéncia significativa das ordens religiosas nos mais diversos campos,
incluindo a educagao. Contudo, ainda que nao houvesse sempre uni-
formidade entre as diferentes ordens no que concerne ao pensamento
filosofico e teoldgico — o que resultava em abordagens distintas e no
desenvolvimento de pedagogias diversas —, em muitos casos, essas
ordens convergiam em determinados aspectos de suas publicagdes au-
torais.

Dessa forma, a presente investigacdo tem por objetivo langar
luz sobre os estudos histéricos do periodo, em especial no que tange ao
ensino e a circulagdo de saberes e conhecimentos. As semelhancgas na
organizagao desses dois cursos de Logica analisados, ambos publica-
dos em Alcald de Henares, e influentes em sua época, bem como o de-
senvolvimento intelectual do Carmelo Descal¢o e de um jesuita no
Novo Mundo, fornecem indicios sobre as rela¢des intelectuais que se
desenvolveram no século XVIL

Essas obras, que sintetizaram seus pensamentos filoséficos, pre-
tendiam servir de base propedéutica para as disciplinas maiores, como
a teologia e o direito, assim como para a pregagao e para a retdrica sa-
grada adotadas por suas respectivas ordens ao longo do século XVII,

tanto na Europa quanto na América.

Um estudo comparativo de dois manuais de ldgica do século

247
XVII: a Légica Mexicana de Rubio e o Cursus Artium...



Em um dos proélogos de sua obra, Rubio afirmou que um dos
objetivos do seu Curso era de carater pedagogico: evitar que os alunos
perdessem tempo excessivo escrevendo o que era ditado em aula. As-
sim, a Ratio Studiorum exigia que o ensino fosse organizado por meio
de ligdes e questdes disputadas, o que constitui precisamente o nicleo
da organizacao da Logica Mexicana.

A divisao de seu livro em “davidas” (dubia) e “questdes” (quees-
tiones) possibilitou seu uso direto em sala de aula em diversas ocasides,
independentemente do tipo de atividade didatica a ser realizada. O ob-
jetivo era, portanto, apresentar aos estudantes — incluindo os indige-
nas — um material suficientemente conciso, que pudesse ser utilizado
ao longo do curso de logica e que cobrisse o essencial, sem perder
tempo com mintcias irrelevantes para iniciantes.

Por essa razao, sua obra iniciou-se com uma definigao geral da
natureza da ldgica, considerada a tinica disciplina capaz de ensinar e
fornecer os instrumentos do conhecimento (instrumenta sciendi) as de-
mais ciéncias. Ele considerava necessario justificar o lugar da légica en-
tre as demais disciplinas e a razao pela qual uma area tao abstrata —
distinta da gramatica e da retdrica, de cardter mais pratico — ocupava
um espago de destaque na formacao da juventude e de todas as pes-
soas, inclusive dos leigos.

O volume primeiro do Cursus Artium Complutensis nao foi dife-
rente: seguinte um estilo muito semelhante, comegou por justificar a
necessidade de sua composigao, assim como o seu entendimento sobre
0 que seria a logica, e sua fungdo como instrumento para outras cién-
cias, inclusive através da arte das disputationes, que ele analisou em es-
pecial detalhe como um dos métodos logicos argumentativos.

As semelhancas entre os dois cursos constituem evidéncia in-
contestavel de que o Novo Mundo foi capaz de proporcionar, no caso
de Rubio, um ambiente de trabalho e de formacao intelectual competi-

tivo em relagdo a Europa, seja por suas peculiaridades e desafios, seja
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pela identidade e reconhecimento que a filiagdo a uma ordem religiosa,

como a Companhia de Jesus, poderia oferecer.
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