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Apresentacado — Collectaneae: organizando em

livros selecGes de artigos de Jean Lauand — 1

Sylvio R. G. Horta
Vice-Coord. area de Chinés (Dlo-Fflchusp)
Editor de Internet do Cemoroc

Jean Lauand é Professor Titular Sénior da Feusp,
fundador e presidente do Cemoroc. Professor pesquisador da
Universitat d’Alacant (Espanha) e da Universidade do Porto
(131, de 2003 a 2019). E membro da Real Academia de Letras
de Barcelona (correspondente). E também professor
colaborador do Colégio Luterano Sao Paulo. Algumas de
suas especialidades serdo enumeradas ao elencarmos o0s
temas desta colecao.

Trata-se de um professor incomparavel. Nos seus 29
anos de magistério na FEUSP (até aposentar-se em 2009 e,
desde entdo, continuar como professor Sénior na Pds-
Graduacdo), foi em mais de 20 ocasides formalmente
distinguido pelos seus alunos: como Patrono dos formandos
(5 turmas levam seu nome), como Paraninfo (em 8
formaturas) e como Professor Homenageado (10 vezes)!

E autor de livros e artigos publicados em cerca de 20
paises e 10 linguas. No Dedalus, sistema de bibliotecas da
USP, na busca pelo autor Jean Lauand, encontramos mais de
800 publicacbes (mais da metade s&o artigos cientificos). No


https://www.jeanlauand.com/pagen3.html
https://www.jeanlauand.com/pagen3.html

curriculo Lattes do autor, encontram-se referenciados 540
artigos (433 cientificos e 107 em revistas, jornais etc.)

A imensa maioria desses estudos foram publicados
nas diversas revistas (algumas hoje desativadas) que o
Cemoroc fundou desde 1997 (http://www.hottopos.com) e
encontram-se disponiveis na Internet: Revista Internacional
d’Humanitats, Notandum, Convenit, International Studies on
Law & Education, Mirandum, Collatio, Videtur etc.

Pareceu-nos bem aos Diretores do Cemoroc agrupar
tematicamente em livros, sele¢Oes desses artigos para facilitar
aos estudiosos da imensa producdo de nosso Presidente a
pesquisa sobre sua multifacética obra — os e-books facilitam
imensamente a busca por palavras-chave. A colecdo em geral
mantém a forma original de cada artigo (alguns reedicdes de
originais bem antigos), mesmo com a ocorréncia de algumas
inevitaveis repeticdes (neste vol. 1, sobretudo nos artigos que
tratam da participatio, para manter sua integridade...) e de
uns quantos paragrafos e exemplos.

O plano da série Collectaneae — neste caso, uma
“Lauandiana” — comporta grandes temas desse autor (que
naturalmente ndo sdo estanques...) COMO 0s seguintes:

Estudos Tomasianos
Estudos Pieperianos
Estudos Arabes
Estudos Keirseyianos
Religido e Sociedade

Estudos sobre a Linguagem



Lauand publicou também livros com traducdes (e
estudos introdutorios) de obras de Santo Tomaés, todos ja em
segunda edicdo: Verdade e Conhecimento (2. ed. Séo Paulo:
WMF Martins Fontes, 2011); Sobre o ensino (De magistro) /
Os sete pecados capitais (2. ed. Sdo Paulo: Selo Martins,
2004);. Prudéncia, a virtude da decisdo certa (2. ed. Sdo
Paulo: wmfMartinsFontes, 2014) e Cultura e Educacéo na
Idade Média (2. ed. Sdo Paulo: WMF Martins Fontes, 2013).

Quem acompanha a obra do Prof. Jean Lauand sabe
muito bem da originalidade e pioneirismo do autor em seus
artigos e com esses agrupamentos podera melhor aprofundar
em suas contribuices.

Nota sobre este volume 1

2024 é um ano de homenagens a Tomas de Aquino:
assinala exatos 750 anos da morte daquele que foi “o Gltimo
grande mestre de um cristianismo ainda ndo dividido”
(Pieper), um autor muito cultivado no Cemoroc.

Se 0 tomismo esta hoje quase “na moda” em certos
setores de nosso cenario intelectual, ha 30 anos (e mais)
quando Lauand comegou a publicar sobre o Aquinate, ele era
praticamente uma voz isolada em nosso meio académico.
Alids, diga-se de passagem, nosso autor nunca aceitou a
préopria existéncia de um “tomismo”: Tomas € grande demais
para ser encerrado em um “ismo” — a abertura de seu
pensamento e sua “negatividade” (philosophia negativa e



theologia negativa — a aceitacdo do mistério fundacional do
mundo, que limita o conhecimento) impedem qualquer
“sistema” tomista, como pretendem alguns epigonos.

Dos artigos aqui recolhidos, alguns sdo especialmente
notaveis pela originalidade e importancia — e por confrontar o
verdadeiro Tomas com o tomismo engessado —, como é o
caso de:

— O Deus que brinca: fundamentos ltdicos da realidade (tema
de sua Prova de Erudi¢do no concurso de Professor Titular da
Feusp - 2000)

— Antropologia e Formas quotidianas - a Filosofia de Tomas
e nossa Linguagem do Dia-a-Dia. (este artigo tem sido
plagiado por ilustres conferencistas e palestrantes...!)

— O pecado capital da acidia e o mal-estar na
contemporaneidade (resgate do classico pensamento
tomasiano sobre esse pecado capital, face ao esquecimento
desse conceito, fundamental para a Antropologia).

— Criacdo, Participacdo e Graca (um dos tantos estudos que
inauguraram em nosSsO meio a apresentacdo do conceito de
participacdo, essencialissimo no pensamento de Tomas).
Diversos outros artigos também versam sobre a participatio.

— A virtude da prudéncia - implicacdes éticas e existenciais
(resgate do classico conceito tomasiano dessa virtude cardeal,
face as deturpacdes que a palavra tem sofrido nos tempos
modernos).

Séo Paulo, 21 de julho de 2024



International Studies on Law and Education 47-48 mai-dez 2024
(orig.: Notandum 7 jan-jun 2011)

O Deus que brinca: fundamentos
ludicos da realidade
(em francés em: http://www.hottopos.com/harvard4/jeanjeu.htm)
(em inglés em: http://www.hottopos.com/harvard2/ludus.htm)

(em alemdo em: http://www.hottopos.com/rih1/spielen.htm)

Jean Lauand?

O brincar é necessario para uma vida humana

(Tomas de Aquino)

Deus brinca. Deus cria brincando. E 0 homem deve
brincar para levar uma vida humana, como também é no
brincar que encontra a razdo mais profunda do mistério da
realidade, que é porque é ‘“brincada” por Deus. Bastaria
enunciar essas teses — como veremos, fundamentalissimas na
filosofia do principal pensador medieval, Toméas de Aquino
(1225-1274) — para reparar imediatamente que, entre o0s

L. Professor Titular Sénior da FEUSP. Professor Colaborador do Colégio
Luterano Sdo Paulo. jeanlaua@usp.br. Texto final extraido de: Ensaios.
Séo Paulo: Enguaguacu, 2022.



diferentes preconceitos que ainda ha contra a Idade Média,
um dos mais injustos é aquele que a concebe como uma
época que teria ignorado (ou mesmo combatido) o riso e 0
brincar.

Naturalmente, ndo se trata s6 de Tomas de Aquino. A
verdade é que o “homem da época” é muito sensivel ao
ludico, convive com o riso e cultiva a piada e o brincar.
Tomas, por sua vez, situa o ludico nos préprios fundamentos
da realidade e no ato criador da sabedoria divina.

Assim, diante do panegirico do brincar feito por
Tomas — e diante da pratica do ludico em toda a educacéo
medieval —, torna-se dificil compreender como um erudito do
porte de Umberto Eco possa ter querido situar no centro da
trama do seu O nome da rosa o impedimento “medieval” da
leitura de um tratado de Aristdteles sobre o riso (e no
romance Tomas de Aquino €é citado como autoridade
respeitada ndo s6 pelo abade, mas também pelo fanatico
bibliotecario Jorge, para quem o riso € o pior dos males e que
esta disposto a matar para obstruir o acesso a um livro de
Avristoteles sobre o tema). E dificil compreender o empenho
de proibir essa leitura de Aristoteles, quando o préprio
Agquinate — ja solenemente canonizado antes de 1327, ano em
que se da a acdo do romance — vai muito mais longe do que o
Estagirita no elogio ao ludico.

Antes de entrarmos em dialogo com a filosofia da
educacdo de Tomas, citemos alguns significativos exemplos
do ludico na pedagogia medieval, oferecidos por educadores
e educadoras, monges e reis, pelos eruditos e pelo povo. Na
educacdo formal e informal, frequentemente o lddico esta
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informando a pratica educativa. Tal fato, ao contrario do
preconceito que nos € imposto, ndo € de estranhar: a propria
decadéncia cultural que marca a Idade Média, desde o inicio,
encurta as distancias entre as culturas chamadas erudita e
popular — tdo acentuadas em outras épocas, sobretudo no
Renascimento.

Um primeiro fator que nos ajuda na compreensdo
dessa valorizacdo medieval da cultura popular (e do ludico)
esta na prépria situagdo em que surge a ldade Média: com a
queda do Império Romano no Ocidente e a instalacdo dos
reinos barbaros, a cultura erudita sofreu um sério abalo. E é
em funcéo da valorizacdo exclusiva da cultura erudita que séo
cunhadas as proprias expressdes “ldade Média” e
“Renascimento”, carregadas de valores e fruto da narcisista
historiografia renascentista. Em ambos o0s casos manifesta-se
a autoapreciacdo de uma época que pretende fazer “renascer”
(ou, em alguns casos, imitar servilmente) a erudicéo classica,
depois de uma época “média” de mil anos. De fato, a Idade
Média ndo tem, nem de longe, a erudicdo classica, mas
valoriza e fomenta a cultura popular. E € a partir do
Renascimento, como faz notar Regine Pernoud?, que
encontramos até mesmo proibi¢des legais da cultura popular,
como as sentencas de 1542 do Parlamento, proibindo o teatro
popular — de tradicdo medieval — precisamente por ser
popular.

A primeira caracteristica essencial da Idade Média é a
dualidade barbaro-romana, para tomar as classicas expressées
de Hegel (diese Entzweiung, dies Gedoppelte). O barbaro —

2 |dade Média — O que ndo nos ensinaram, Agir, 1979.
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ainda ontem ndo sé analfabeto, mas agrafo — instala-se hoje,
triunfante, no espaco do extinto Império Romano do
Ocidente.

E nessa situacdo, aparentemente desesperadora, que
um dos mais geniais educadores de todos os tempos, Boécio
(480-524), o “0ltimo romano e primeiro escolastico” (na
consagrada formula de Martin Grabmann), cria seu projeto
pedagdgico — o unico cabivel para a primeira Idade Média —,
que consiste em manter acesa uma pequena “chama-piloto”,
apresentando aos novos povos traducBes de precarios
resumos da ciéncia e da cultura classicas. Esse projeto pode
ser sintetizado na sentenca exposta no comeco do livro 11 do
Ars Geometrica: “Ainda que de modo sucinto, (estas coisas)
ficam ditas”®. Embora resumida e precariamente, ai estdo
traduzidos os fundamentos da cultura antiga.

Outros educadores, como Cassiodoro, Beda, Isidoro e
Alcuino, seguiram o paradigma boeciano — succincte tamen
(“ainda que sucintamente”) — e, bem ou mal, a cultura antiga
foi de algum modo preservada, até haver condicBes, no
século XII, de um “renascimento”.

Outro aspecto pouco lembrado e que guarda relagéo
com o ludico é o fato — especifico da época — de a Idade
Média ser, em diversos sentidos, jovem. A juventude e a
velhice ndo se predicam sO das pessoas singulares, mas
também das épocas e regides. O filosofo alemdo Josef Pieper
(1904-1997) faz notar que a média de idade dos grandes
autores da época, “a idade média na Idade Média” — passe 0
trocadilho, estamos falando do lddico —, est4 entre 20 e 30

3 “Quamvis succincte tamen sunt dicta.”

12



anos. “Nada mais inexato do que imaginar monges de barba
branca, afastados do mundo em sua cela, caligrafando sutis
tratados em pergaminhos.”

E também em razdo desse carater jovem dos novos
povos que a Idade Média cultiva o ladico. Embora referindo-
se ao ladico em sentido muito mais amplo do que 0 nosso
brincar, cabe aqui a conclusdo do historiador holandés Johan
Huizinga em seu classico Homo ludens:

A medida que uma civilizacdo vai se tornando
mais complexa e vai se ampliando e se
revestindo de formas mais variadas e que as
técnicas de producédo e a propria vida social vao
se organizando de maneira mais perfeita, o
velho solo cultural vai sendo gradualmente
coberto por uma nova camada de ideias,
sistemas de pensamento e conhecimento;
doutrinas, regras e regulamentos; normas
morais e convencgdes que perderam ja toda e
qualquer relacéo direta com o jogo (ltdico)®.

Nessa “grande aprendizagem” que é a pedagogia
medieval, destaguemos, de modo necessariamente breve,
quatro autores que, entre tantos outros, praticaram
amplamente o ladico na educacao.

4 Josef Pieper, Scholastik, em Werke, volume 2, Hamburg: Felix Meiner,
2008, pagina 361.
5 Johan Huizinga, Homo ludens, Perspectiva/Edusp, 1971, pagina 85.
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Alcuino (735-804), o homem mais erudito de seu
tempo, ensina por meio de adivinhas, charadas e anedotas. E
consubstancia formalmente seu principio pedagogico numa
carta dirigida ao imperador Carlos Magno: “Deve-se ensinar
divertindo”®. Antoldgico, nesse sentido, é o dialogo entre
Alcuino e Pepino, entdo um garoto de 12 anos. Junto com a
discussdo dos grandes temas existenciais — 0 que sao a vida e
a morte, 0 que é o homem etc. —, 0 mestre propde divertidas
charadas ao aprendiz:

Psst, ndo conta para ninguém, quero ver se VOCé
sabe qual é a cacada na qual o que apanhamos
ndo trouxemos conosco e 0 que ndo pudemos
cagar, sim, trouxemos conosco.

O menino prontamente responde que é a cacada feita
pelo caipira aos piolhos (os piolhos que “cacamos” nao 0s
trazemos conosco; 0s que ndo conseguimos cagar, sim,
trazemos conosco).

Nas escolas monasticas, o ludico e o jocoso tinham,
além do caradter motivacional, outra funcdo pedagogica:
agucar a inteligéncia dos jovens. Ad acuendos iuvenes (“Para
agucar a mente dos jovens”) é o titulo de diversas coletaneas
de exercicios de aritmética. Nelas encontramos divertidos
problemas, como o seguinte:

6 Epistola 101.
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Problema do boi. Um boi que esta arando todo
o0 dia, quantas pegadas deixa ao fazer o ultimo
sulco? Resposta: nenhuma, em absoluto: as
pegadas do boi, o arado as apaga.

Se, a proposito de Alcuino, vemos o ludico no ensino
das escolas monasticas e na escola palatina, Petrus Alfonsus
(1062-1140) inclui em sua Disciplina clericalis — obra escrita
para a formacdo do clero e dos eruditos — uma colecdo de
anedotas para servir de exemplo na pregacdo. O personagem
principal € Maimundus Nigrus, o preto Maimundo, um servo
preguicoso e espertalndo (uma espécie de Macunaima ou
Pedro Malazartes) que sempre se sai bem. Um exemplo é a
anedota do pastor e do mercador: um pastor sonhou que tinha
mil ovelhas; um mercador quis compré-las para revendé-las
com lucro e queria pagar duas moedas de ouro por cabeca;
mas o pastor queria duas moedas de ouro e uma de prata por
cabeca; enquanto discutiam o preco, 0 sonho foi-se
desvanecendo, e o vendedor, dando-se conta de que tudo nédo
passava de um sonho, mantendo os olhos ainda fechados,
gritou:

Uma moeda de ouro por cabeca e vocé leva
todas.

Na época da educadora Rosvita (935-1002), o
mosteiro beneditino de Gandersheim era um importante
centro cultural, onde havia monjas de cultura esplendorosa.
Apdbs um hiato de séculos, Rosvita reinventa ali o teatro e
reintroduz a composicao teatral no Ocidente. Ela compde seis
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pecas de carater educativo que combinam drama e comédia.
Sapientia, por exemplo, traz embutida toda uma aula de
matematica.

Entre inimeras situacdes comicas, destacamos aqui a
hilariante sequéncia das cenas 1V a VII da peca Dulcicio, de
Rosvita. O governador pagdo Dulcicio estd encarregado da
impossivel tarefa de demover trés virgens cristds — Agape,
Quibnia e Irene — de sua fé. Confiante em seu poder de
seducdo e atraido pela beleza das mogas, manda trancafia-las
na despensa, ao lado da cozinha do palacio. A noite, enquanto
elas cantam hinos a Deus, Dulcicio se prepara para invadir a
despensa, mas, tomado de sUbita loucura, equivoca-se, entra
na cozinha e acaba abracando e beijando sofregamente 0s
caldeirGes e panelas, tomando-0s pelas prisioneiras, que 0
espiam pelas frestas e o veem cobrir-se de fuligem. S6 quem
ignora o papel do ludico na pedagogia medieval pode se
surpreender que uma mulher, uma monja, numa composi¢do
devota, para ser encenada no mosteiro, inclua uma cena
“escabrosa” como essa.

O Libro del acedrex, o primeiro tratado de xadrez do
Ocidente, composto em 1283 por Alfonso, o Sabio (1221-
1284), comega com uma rotunda afirmacgéo:

Deus quis que os homens naturalmente
tivessem todas as formas de alegria para que
pudessem suportar os desgostos e tribulacGes da
vida, quando lhes sobreviessem. Por isso 0s
homens procuraram muitos modos de realizar
com plenitude tal alegria e criaram diversos
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jogos que os divertissem (...). E esses jogos sao
muito bons.

Ha algo em comum nessas quatro destacadas figuras
medievais. Cada uma delas se situa como um dos mestres
mais eruditos de seu tempo (e com uma pedagogia de carater
acentuadamente popular). Além do mais, sdo pioneiros:
Alcuino é quem inicia a escola palatina, Petrus Alfonsus
introduz a fabula na literatura medieval, Rosvita reimplanta o
teatro e é de D. Alfonso o primeiro tratado de xadrez no
Ocidente. Todos eles estdo pagando um tributo a Boécio,
mas, além disso, estdo afirmando o ludico — em charadas,
teatro, anedotas e jogos — como necessario para a educacao.
Coincidem também, e com isso tocamos um segundo
elemento essencial da Idade Média, em convocar a religido
como fundamento, uma espécie de “tema transversal”
(diriamos hoje), onipresente no ensino medieval.

No dialogo entre Alcuino e Pepino, a sequéncia de
adivinhas comeca quando o menino pergunta: “O que é a
fé?”. Ao que o mestre responde: “A certeza das coisas nao
sabidas e admiraveis”. Ora, admiravel (mirum) &
precisamente um termo para designar adivinha: as adivinhas
servem de modelo para a fé. Tanto num como noutro caso,
temos ja uma revelagdo, mas ndo ainda a luz total, que soO
vem quando o enigma é resolvido e, no caso da fé com a
visio beatifica (a ligacdo dos enigmas com a fé remonta ao

17



apostolo Paulo e ao Pseudo Dionisio Areopagita, entre outros
escritores cristdos’).

Petrus Alfonsus usa suas anedotas para a formagéo do
clero e delas tira consequéncias espirituais. Assim, a anedota
da venda das ovelhas é utilizada para ilustrar a maxima
religiosa:

As riquezas deste mundo séo transitorias como
os sonhos de um homem que dorme e, ao
despertar, perde, irremediavelmente, tudo
quanto tinha.

Também Rosvita apresenta suas pecas com explicitos
objetivos religiosos. Na sequéncia que selecionamos, pode-se
empreender também — como o fazem criticos como Sticca e
Bertini® — uma interpretacdo alegdrica, sempre tdo presente
na Idade Média e em Rosvita: a noite, a dispensa, as panelas,
a fuligem e o proprio Dulcicio sdo projecdes simbdlicas do
inferno e do demodnio. Nessa linha, o imperador Diocleciano,
Dulcicio e seu assistente  Sisinio  representam,
respectivamente, 0 mundo, o demonio e a carne, os classicos
inimigos do cristdo, epicamente vencidos pelas virtudes —

7 S8o Paulo, referindo-se a fé, diz: “Presentemente vemos de modo
confuso, como por um espelho, em enigmas (in aenigmate), mas entdo
veremos face a face” (12 Corintios 13:12). Na Hierarquia Eclesiastica do
Pseudo Dionisio Areopagita, reencontramos a metafora do enigma nos
mistérios da revelacdo e da liturgia.

8 S, Sticca, “Hrotswitha’s ‘Dulcitius’ and Christian Symbolism”,
Mediaeval Studies 32 (1970), paginas 108-127, citado por Ferruccio
Bertini, 1l teatro di Rosvita, Genova, Tilgher, 1979, pagina 62.
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alegorizadas nos nomes das virgens martires — da caridade
(Agape), da pureza (Quibnia) e da paz (Irene).

Finalmente, D. Alfonso atribui o xadrez e o0s jogos a
vontade de Deus.

Se a cultura erudita medieval tem ja esse cunho
popular e ludico, o que dizer das manifestacGes culturais
espontaneas do povo, como o teatro andénimo e os cantadores
de feiras?

Voltemo-nos agora para o alcance e o significado do
ludico em Toméas de Aquino. Como diziamos, se hd uma
marca caracteristica da cultura medieval, é precisamente o
fato de que toda a cultura, na época, era pensada em termos
religiosos: a religido como o “tema transversal”, por
exceléncia e radicalmente. Nesse sentido, j& no marco inicial
da cultura da Idade Média — 0 ano 529 — coincidem dois fatos
emblematicos: o fechamento da Academia de Atenas, por
decreto imperial (desde entdo ndo havera lugar para a cultura
pagd), e a fundacdo, por Bento de Nursia, do mosteiro de
Monte Cassino (e o periodo que vai do século VI ao século
X1 sera conhecido como “era beneditina”).

Quando, no século XII, ocorre no Ocidente a
redescoberta de Aristoteles (ou do “Aristoteles arabizado™), a
cristandade medieval é confrontada, pela primeira vez, com
uma visdao de mundo completa, elaborada a margem do
cristianismo. A divisdo que esse fato produz entre os eruditos
é facil de prever. Surgem, por assim dizer, dois partidos: o
daqueles que se aferram ao enfoque tradicional,
“espiritualista”, e o daqueles que ficam fascinados com a
investigacdo natural, & margem da Biblia, propiciada pelo
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referencial aristotélico. Tomés de Aquino, com Alberto
Magno, estd no meio, sofrendo incompreensdes por parte dos
dois partidos, enfrentando o desafio de harmonizar a teologia
biblica com a plena aceitacédo da realidade natural, a partir de
Aristoteles.

O tratamento dado ao brincar é bastante
representativo dessa postura de Tomas. Por um lado, ele
segue a antropologia da Etica a Nicémaco, de Aristoteles, nos
dois breves estudos que tematicamente dedica ao tema®. Em
ambos, seu ponto de vista é antropoldgico e ético: o papel do
ludico na vida humana, a necessidade de brincar, as virtudes
e 0s vicios no brincar. Por outro lado, em outras obras (e de
modo ndo sistematico), guiado pela Biblia, Tomas se
aprofunda de modo inesperado e radical no papel do ladico
na constituicéo do ser.

O ludus de que Tomas trata na Suma teoldgica e no
Comentéario a Etica de Aristoteles é sobretudo o brincar do
adulto (embora se aplique também ao brincar das criancas). E
uma virtude moral que leva a ter graca, bom humor,
jovialidade e leveza no falar e no agir, a fim de tornar o
convivio humano descontraido, acolhedor, divertido e
agradavel (ainda que possam se incluir nesse conceito de
brincar também as brincadeiras propriamente ditas). Ao
falarmos do ldico, note-se que nos escritos de Tomas ludus e
iocus sdo praticamente palavras sindnimas™?.

° Esses estudos correspondem aos artigos 2 a 4 da questdo 168 da
chamada Segunda Parte da Segunda Parte (11-11) da Suma teoldgica e ao
Comentario a Etica de Aristoteles 1V, 16.

10 Em latim, a palavra iocus tende a ser mais empregada para brincadeiras
verbais, como piadas e enigmas. Ja ludus se refere mais ao brincar ndo
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O papel que o ludico adquire na ética de Tomas
decorre de sua propria concepgdo de moral: a moral é o ser
do homem, doutrina sobre o0 que o homem é e esta chamado a
ser. A moral é um processo de autorrealizacdo do homem, um
processo levado a cabo livre e responsavelmente e que incide
sobre o nivel mais fundamental, o do ser homem:

Quando, porém, se trata da moral, a acdo
humana é vista como afetando ndo a um aspecto
particular, mas a totalidade do ser do homem
(...). Ela diz respeito ao que se é enquanto
homem?®*,

Assim entendida, a moral pressupde o conhecimento
sobre a natureza humana (e, em Gltima instancia, sobre Deus,
como seu autor). A forma imperativa dos mandamentos
(“Faréds x”, “Ndo faras y”), na verdade, expressa enunciados
sobre a natureza humana: “O homem € um ser tal que sua
realizacdo requer x e é incompativel com y”. Como diz
Tomas, numa sentenca sO a primeira vista surpreendente: “As
virtudes nos aperfeicoam para que possamos Seguir
devidamente nossas inclinag@es naturais™*2,

Na Suma teologica, Tomas, sem a preocupacdo de
glosar, trata do brincar mais liviemente do que o faz no
Comentario & Etica de Aristoteles. Na questdo 168 da Suma,
ele expde a afirmacdo central da valorizagdo do brincar: “O

verbal, por acdo. No entanto, no século XIII, iocus e ludus empregam-se
frequentemente como sinénimas.

11 Suma teoldgica I-11, 21, 2, objecéo 2.

12 Suma teoldgica 1111, 108, 2.
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brincar é necessario para uma vida humana”®. A razio dessa
afirmacdo (como sempre, o ser do homem), nés a
encontraremos desenvolvida no artigo 2 da mesma questdo
168. Ali, Tomas afirma que, assim como 0 homem precisa de
repouso corporal para se restabelecer — pois, sendo suas
forcas fisicas limitadas, ndo pode trabalhar continuamente —,
assim também precisa de repouso para a alma, 0 que €
proporcionado pela brincadeira.

Essa “re-creacdo” pelo brincar — e a afirmacdo de
Tomas (ainda na questdo 168) pode parecer surpreendente a
primeira vista — é tanto mais necessaria para o intelectual e
para o contemplativo, que sdo os que, por assim dizer, mais
“desgastam” as forcas da alma, arrancando-a do sensivel. E,
“sendo 0s bens sensiveis conaturais ao homem”, as atividades
racionais mais requerem o brincar.

Dai decorrem importantes consequéncias para a
filosofia da educacdo. O ensino ndo pode ser aborrecido e
enfadonho: o fastidium é um grave obstaculo para a
aprendizagem?*.

Em outro lugar da Suma teol6gica, Tomas — jogando
com as palavras — analisa um interessante efeito da alegria e
do prazer (delectatio) na atividade humana, efeito que ele
chama metaforicamente de dilatacdo (dilatatio), capaz de
ampliar a capacidade de aprender tanto em sua dimenséo
intelectual quanto na da vontade (o que designariamos hoje
por motivacao). A “deleitacdo” (delectatio/dilatatio) produz

13 Suma teoldgica I1-11, 168, 3, objecéo 3.
14 Suma teoldgica, prologo.
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uma dilatacio essencial para a aprendizagem®. E,
reciprocamente, a tristeza e o fastio produzem um
estreitamento, um blogueio ou, para usar a metafora de
Tomas, um peso (aggravatio animi) também para a
aprendizagem®®, Por isso, Tomas recomenda o uso didatico
de brincadeiras e piadas, para descanso dos ouvintes ou
alunost’.

Ndo é de estranhar, portanto, que, tratando do
relacionamento humano, Tomas chegue a afirmar — com um
realismo prosaico — a necessidade ética de um trato divertido
e agradavel, baseado no fato (empirico) tdo simples de que
“ninguém aguenta um dia sequer com uma pessoa aborrecida
e desagradavel®.

Dai que exista uma virtude do brincar. E ha também
vicios por excesso e por falta: as brincadeiras ofensivas e
inadequadas, por um lado, e, por outro, a dureza e a
incapacidade de brincar (também um pecado).

Basicamente as mesmas teses da Suma reaparecem no
comentario de Tomas aos pontos da Etica a Nicomaco que
Aristoteles dedica a virtude do brincar. O comentério do
Aquinate é cerca de trés vezes mais volumoso do que o
original aristotélico® e segue passo a passo a traducéo de que
Tomas dispunha. Tal traducdo, se bem que muito boa para os
padrdes da época, é obscura em certas passagens, como
naquela em que se da a interpretacdo da palavra eutrapelia

15 Suma teoldgica I-11, 33, objecéo 1.

16 Suma teoldgica I-11, 37, 2, objecdo 2.
17 Suma teoldgica 11-11, 168, 2, objecéo 1.
18 Suma teoldgica 11-11, 114, 2, objecéo 1.
19 Etica a Nicdmaco 1127b 30-1128b 10.
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(“brincadeira”, em grego). Aristoteles, quando se vale do
vocabulo eutrapelia, esta comparando essa virtude da alma a
agilidade como qualidade do corpo: “o bem voltar-se”
corporal, com flexibilidade e desembaraco. Ja o significado
que a traducdo deu a eutrapelos (“brincalhdo”, “alegre”),
bene vertente, sugere a Tomas a errébnea (mas feliz)
interpretacdo: “aquele que bem converte”, aquele que
“converte” adequadamente em riso as incidéncias do
quotidiano. Também no Comentario & Etica de Aristoteles,
Tomas retoma os temas do brincar como virtude e os pecados
por excesso e por falta: “Aqueles que ndo querem dizer algo
engracado e se irritam com os que o dizem, na medida em
gue assim se agastam, tornam-se como que duros e ruasticos,
ndo se deixando abrandar pelo prazer do brincar”.

O ludico, tdo necessario para a vida e para a
convivéncia humana, adquire na teologia de Tomas um
significado antropoldgico ainda mais profundo. Ele se baseia
especialmente em duas sentencas biblicas, que, na traducéao
de que dispunha, tém as seguintes formulacdes:

Com Ele estava eu, compondo tudo, e eu me
deleitava em cada um dos dias, brincando
diante dele o tempo todo, brincando no orbe da
terra, e as minhas delicias sdo estar com 0s
filhos dos homens.?°

Corre para tua casa, e la recolhe-te e brinca e
realiza tuas concepcdes.?

20 Provérbios 8:30-31.
21 Eclesiastico 32:15-16.
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Para Tomés, o brincar é coisa séria. Para ele, ¢ o
préprio Logos, o Verbum, o Filho, a Inteligéncia Criadora de
Deus quem profere as palavras de Provérbios: “A prépria
Sabedoria fala em Provérbios 8:30: ‘Com Ele estava eu etc.’.
E esse atributo encontra-se especialmente no Filho, enquanto
imagem de Deus invisivel e por cuja Forma tudo foi formado
(...), pois, como diz Jodo 1:3, “Tudo foi criado por Ele’’?,

Nesses versiculos encontram-se os fundamentos da
Criacdo divina e da possibilidade de conhecimento humano
da realidade. Antes de mais nada, Tomas sabe que ndo € por
acaso gue o Evangelho de Jodo emprega o vocabulo grego
Logos (razdo) para designar a segunda pessoa da Santissima
Trindade: o Logos é ndo sé imagem do Pai, mas também
principio da Criacdo, que é, portanto, obra inteligente de
Deus, “estruturacdo por dentro”, projeto, design das formas
da realidade, feito por Deus por meio de seu Verbo, o Logos.

Assim, para Tomas, a Criacdo € também um “falar”
de Deus, do Verbum (razdo, razdo materializada em palavra).
As coisas criadas sdo porque sao pensadas e “proferidas” por
Deus, e por isso sdo cognosciveis pela inteligéncia humana.
Nesse sentido encontramos aquela feliz formulacdo do
te6logo alem&o Romano Guardini (1885-1968), que afirma o
“carater de palavra” (Wortcharakter) de todas as coisas
criadas. Ou, em sentenca quase poética de Tomas, “as
criaturas sdo palavras”. “Assim como a palavra audivel
manifesta a palavra interior, assim também a criatura

22 Comentério as Sentencas I.
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manifesta a concepcdo divina (...); as criaturas sdo como
palavras que manifestam o Verbo de Deus.”?

Esse entender a Criagdo como pensamento de Deus,
como “fala” de Deus, foi muito bem expresso em uma aguda
sentenca de Sartre (ainda que para nega-la): “N&o ha natureza
humana porque ndo ha Deus para a conceber’?. E, como
vimos, essa mesma palavra — conceptio — € essencial na
interpretacdo de Tomas.

Como num brinquedo ou jogo, o Verbum compbe
(componens) a articulacdo intelectual das diversas partes e
diversos momentos da Criacdo. Pois o ato criador de Deus
ndo € um mero “dar o ser”, mas um “dar o ser” que é design,
projeto intelectual do Verbo?: “Qualquer criatura, por ter
uma certa forma e espécie, representa o Verbo, porgue a obra
procede da concepcio de quem a projetou?®.

A Criacdo, como “brinquedo de composicdo”, liga-se
também ao modo como Tomas — seguindo uma tradicdo
patristica — encara as trés obras dos seis dias: Criacdo (opus
creatus, no primeiro dia), distingdo (opus distinctionis, no
segundo e no terceiro dia) e ornamento (opus ornatus, quarto,
quinto e sexto dia). Para ele, sequindo Agostinho, as trés
obras do relato dos seis dias, registrado no inicio da Biblia,
séo obra do Verbo.

23 Comentério as Sentencas 1, 27, 2, 2 objecdo 3.

24 Sartre, Jean-Paul. O existencialismo é um humanismo, em Os
Pensadores (volume XLV). S&o Paulo, Abril, 1973, pagina 11.

25 “Deus Pai opera a Criagdo pelo seu Verbo” (Suma teoldgica 1, 45, 6).

26 Suma teoldgica 1, 45,8.
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Tomas — como, alids, toda a tradicdo medieval — tem
um extraordinario desembaraco em interpretar a Biblia. As
palavras com que se abrem os livros sagrados, “No
principio”, sdo entendidas por ele pessoalmente, na pessoa do
Verbo, e ndo adverbialmente, “No comego”.

Essa atitude da-lhe, como veremos, inesperadas
possibilidades exegéticas. Comecemos, seguindo sua analise
no livro I do Comentario as Sentencas, do ja tantas vezes
citado versiculo de Provérbios 8:30-31: “Com Ele estava eu,
compondo tudo, e eu me deleitava em cada um dos dias,
brincando diante dele o tempo todo, brincando no orbe da
terra, e as minhas delicias sdo estar com os filhos dos
homens”.

“Com Ele estava eu, compondo tudo”: o Verbo estava
junto ao Pai. Em outra obra?’, Tomas explica que essa frase
significa que o Verbo estava com Ele (Deus Pai) como
principio da Criacao.

“Eu me deleitava” (delectabar), compartilnando a
gloria do Pai®®.

“Brincando” (ludens): a sabedoria de Deus cria
brincando, pois € proprio da sabedoria o Ocio da
contemplacgdo, tal como se da nas atividades do brincar, que
ndo se buscam por um fim que lhes é extrinseco, mas pelo
prazer que dao por si mesmas?.

27 Comentéario ao Evangelho de Jodo I, 2.

28 «Delectabar, consors paternae gloriae” (Comentario as Sentengas |, 2,
1,5).

2% Comentério as Sentencas 1, 2, 1, 5.
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“Em cada um dos dias” (per singulos dies): é
precisamente quando comenta essa expressdéo que o0
pensamento de Tomas atinge sua maxima profundidade.
“Dia” tem dois significados: 1) a diversidade da obra do
Verbo, conhecimento criador, que opera algo novo em cada
um dos dias da Criacdo; e 2) o dia como luz, luz
conhecedora, inscrita na criatura, que “repassa” sua
luminosidade para o conhecimento do homem. Quanto a este
ultimo sentido, lemos no Comentario a 12 Timoteo: “Tudo o
que é conhecido chama-se luz. Mas qualquer ente €
conhecido por seu ato, sua forma: dai que o que o ente tem de
ato tem de luz (...) e 0 que tem de ser tem de luz”.

Juntando os dois significados de “dia”, Tomas diz que
o Verbo fala “em cada um dos dias” por causa de suas
diversas agdes na obra dos seis dias: a concepg¢éo das diversas
“raz0es” das criaturas, que de per si sao trevas, mas em Deus
sdo luz®.

Essa luz do design do Verbo embutida no ser da
criatura (ou melhor, que € o prdprio ser da criatura) é, como
diziamos, o0 que a torna cognoscivel para o intelecto humano.
Assim, ndo é descabido que a inteligéncia humana tente
captar também o senso lddico do Verbum. Na Suma
teoldgica, numa passagem ja citada®!, Tomas vai associando
a obra de ornamentagdo aos elementos mencionados na
Criacdo: no quarto dia sdo produzidas as luminérias,
ornamento do céu; no quinto, as aves e 0S peixes, que
ornamentam o ar e a agua; e, no sexto dia, 0s animais, para a
terra.

30 Comentario as Sentengas I, 2, 1, 5.
31 Suma teoldgica I, 70.
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Se bem que o pecado do homem afetou a criacéo
irracional, aventuremo-nos, neste breve paréntese, a adivinhar
0 senso ludico na criacdo dos animais, que ornamentam a
terra. E 0 que faz Guimardes Rosa em uma enigmatica
sentenca sobre sua visita ao zooldgico®2. Apo6s contemplar
toda a cbmica variedade de espécies (“O cdmico no avestruz:
tdo cavalar e incozinhavel”; “O macaco: homem desregulado.
O homem: vice-versa; ou idem”; “O dromedario apesar-de. O
camelo além-de. A girafa, sobretudo”), o escritor desfere a
“adivinha”: “O macaco esta para 0 homem assim como o
homem esta para x”. Ao que poderiamos ajuntar: 0 homem
esta para x assim como X para'y.

Se no Comentario as Sentencas Tomas fala do Deus
ludens, comentando passo a passo Provérbios 8:30-31, no
Comentario ao De hebdomadibus de Boécio ele apresenta
uma interpretacdo mais sugestiva do mesmo tema, desta vez
aplicada ao homem e a proposito de Eclesiastico 32:15-16,
que é posto precisamente como epigrafe de seu livro e objeto
de todo o Prélogo. Tomas interpretara de modo
originalissimo a expressdao “Brinca e realiza as tuas
concepcdes”, com aguele sem-cerimonioso modo medieval, a
que ja aludimos, de interpretar ndo literalmente a Biblia.

Aparentemente esse versiculo é um conselho moral
biblico a mais (assim o entende Agostinho®), um conselho
secundario, que passou quase inteiramente despercebido aos
autores anteriores ao Aquinate (e também aos posteriores).
Um conselho que a Biblia de Jerusalém traduz pela anddina
formula

32 Ave Palavra, José Olympio, 1978, pagina 94 e seguintes.
33 Speculum 23.
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Corre para casa e ndo vagueies. L& diverte-te,
faze o que te aprouver, mas nao peques falando
com insoléncia.

Tomas, porém, vé nesse versiculo um convite ao
homem a exercer seu conhecimento, seguindo, a seu modo,
os padrdes ludicos de Deus. Seu Prdlogo fundamenta todo
um programa pedagogico, que aponta para o fim por
exceléncia da educagédo: a contemplatio (palavra que, como
se sabe, traduz o termo grego theoria).

Acompanhemos Tomas no Préologo do Comentario ao
De hebdomadibus, desde a epigrafe: “Corre para tua casa, e
l& recolhe-te, brinca e age tuas concepc¢des” (Eclesiastico
32:15). Toméas comeca dizendo que a aplicacdo a sabedoria
tem o privilégio da autossuficiéncia: ao contrario das obras
exteriores, ndo depende sendo de si mesma. Tudo que o
homem necessita para aplicar-se a sabedoria € recolher-se em
si mesmo. Dai que o Sabio, o autor do Eclesiastico, diga:
“Corre para tua casa”. Trata-se de um convite a fecundidade
da soliddo e do siléncio, ao recolhimento, a entrar em si
mesmo, solicitamente (dai o “corre”), e afastando toda a
distracéo e os cuidados alheios a sabedoria.

“Recolhe-te” (advocare): com essa palavra, Tomas
quer reforcar — como em tantas outras passagens em que
emprega esse vocabulo®* — o recolhimento de quem foi

34 Por exemplo, na Suma teoldgica (11-11, 175, 4), Tomas diz que, para
conhecer as coisas altissimas de Deus, & necessario que “que toda
intencdo da mente nelas se concentre”.
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chamado para outra parte, a serena concentragao, que se abre
a contemplacdo intelectual da realidade, da maravilha da
Criacéo.

“Brinca”. além das duas razdes que aponta no
Comentario as Sentencas — o0 brincar é deleitavel e as acdes
do brincar ndo se dirigem a um fim extrinseco —, aqui Tomas
acrescenta que no brincar ha puro prazer, sem mistura de dor,
dai a comparacdo com a felicidade de Deus®®. E é por isso
que, juntando as duas passagens-chave, enfatiza que
Provérbios 8 afirma: “Eu me deleitava em cada um dos dias,
brincando diante dele o tempo todo”.

A conclusio de Tomads é de uma densidade
insuperavel.

A divina sabedoria fala em “diversos dias”,
indicando as consideracdes das diversas
verdades. E por isso ajunta: ‘Realiza as tuas
concepcOes’, concepgdes pelas quais 0 homem
acolhe a verdade.

Infelizmente, Tomas ndo diz como concebe essa
imitacdo do Logos divino pela inteligéncia humana.

% Deus é feliz e suas delicias sdo estar com os filhos dos homens. Isso
impede qualquer interpretagdo do brincar de Deus na Criagdo como uma
piada de mau gosto, no sentido de Macbeth (ato V): “A vida é um conto
dito por um idiota, cheio de som e furia, ndo significando nada”. Num
outro comentario a Provérbios 8:30-31, Tomas diz que Deus ama as
criaturas, especialmente o homem, a quem comunica o ser e a graga, para
fazé-lo participe de sua felicidade (Comentario ao Evangelho de Jodo 15,
2).
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Tomas ndo diz como se da esse lude et age
conceptiones tuas (“brinca e realiza tuas descobertas”). Seja
como for, trata-se de um convite ao homem, com sua limitada
inteligéncia, a entrar no jogo do Verbum?®®, a descobrir suas
pecas, seu sentido, a “logica ludica” do Logos ludens.
Certamente, trata-se da contemplacdo da sabedoria (0 que
inclui a contemplacdo “terrena”, da maravilha da Criagéo),
mas nada impede que estendamos esse convite a outros
campos. Num tempo como 0 nosso, em que alguns anteveem
o fim da sociedade do trabalho, o fim da burocracia, o fim da
racionalidade sem imaginacdo, Domenico de Masi, 0 profeta
da sociedade do lazer (ndo por acaso napolitano; Tomas
também era da regido de Napoles), nos vem anunciar “a
importancia do espirito ludico, sem o qual ndo se constroi a
ciéncia”®’.

Afirmar o Logos ludens € afirmar a contemplatio — 0s
deleites do conhecimento que tem um fim em si — a
contemplacdo que é formalmente fim da educagéo proposta
por Tomas. Mas o reconhecimento do Logos ludens traz
consigo também o sentido do mistério; mistério que se da ndo
por falta, mas por excesso de luz. A Criacdo é excesso de luz
e nunca pode ser plenamente compreendida pelo homem, dai
que a busca da verdade — que Tomas, em famosa questdo no
Quodlibet, afirma ser a mais veemente forca no homem —
conviva com a despretensdo de compreender cabalmente

% Verbum é vocabulo para “significar o processo intelectual de
concep¢do”, afirma Tomas na Suma teoldgica (I, 37, 1).

37 Domenico de Masi, em entrevista no programa Roda Viva, da TV
Cultura, em janeiro de 1999, citado por Gilberto de Mello Kujawski, “A
sociedade do lazer e seu profeta” (O Estado de S. Paulo, 25/2/1999,
pagina 2).
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sequer a esséncia de uma mosca, como o Aquinate afirma no
comeco do Comentério ao Credo. Isto é, o brincar do homem
que busca o conhecimento deve significar também o
reconhecimento desta nota essencial na visdo de mundo de
Tomas: o mistério.

Nesse sentido, Adélia Prado, que melhor do que
ninguém sabe de Criacdo, reafirma a ligacao do ladico com o
mistério em diversas de suas poesias. Uma delas €
Cartonagem:

A prima hébil, com tesoura e papel, pariu a
magica:

emendadas, brincando de roda, “as neguinhas
da Guiné”.

Minha alma, do sortilégio do brinquedo,
garimpou:

eu podia viver sem nenhum susto.

A vida se confirmava em seu mistério.*

A partir da estrutura dual de um Logos ludens,
compreende-se a dualidade fundamental do conhecimento
humano. Conhecemos, mas no claro-escuro do mistério,
particularmente no que se refere ao alcance do pensamento
humano em relacdo aos arcanos de Deus: nele ndo ha uma
liberdade compativel com a contradicdo de um Ockham —
personagem referencial de frei Guilherme de Baskerville, o
heréi de O nome da rosa, de Umberto Eco — nem tampouco

38 Adélia Prado, Poesia Reunida, Siciliano, 1991, pagina 111.
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as férreas rationes necessariae de um Anselmo de
Canterbury.

A rosa da qual nada resta a nfo ser o nome (“stat rosa
pristina nomine”) e a um Deus que é um sonoro nada (“Gott
ist ein lautes Nichts”) — sentencas com que se fecha o
romance de Eco —, contrapdem-se a rosa de Tomas e a de
Julieta, que, também ela, fala do nome da rosa:

O que esta num nome? Isso que ndés chamamos
uma rosa

Por qualquer outro nome tdo doce aroma
exalaria®®

Se a rosa tivesse outro nome, deixaria de ser aquilo
que é? Deixaria de ser luz e fonte de luz, do Verbum ludens
de Deus?*°

39 William Shakespeare, Romeu e Julieta, ato Il (What’s in a name? That
which we call a rose/ By any other name would smell as sweet).
40 Tomas de Aquino, Comentario ao Evangelho de Jodo 1, 4.
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Notandum N. 1 jan-jun 1998

Antropologia e formas quotidianas — a filosofia de
Tomas e nossa linguagem do dia-a-dia
(em italiano em: www.hottopos.com/notand1/antropologia_e_forme_quotidiane.htm)
(inglés em: http://www.hottopos.com/mirand6/anthropology_and_common_everyday.htm)
(alem@o em: http://www.hottopos.com/mirand6/anthropologie_und_formen_der_umg.htm)

(francés em: https://www.thomas-d-aquin.com/documents/files/Formulesusage.pdf)

“Obrigado”, “Parabéns”, “Perdoe-me”, “Meu caro”,
“Felicidades”, “Meus pésames” e diversas outras formas de
linguagem do relacionamento quotidiano - nas diversas
linguas - encerram em si profundas informacgdes para o
estudo filos6fico do homem. Para além do eventual
formalismo vazio em que o uso diario tende a arremessa-las,
essas expressdes - a primeira vista, tdo inofensivas - incidem,
originariamente, sobre importantes dimensdes da realidade
humana.

A partir da discussdo metodologico-tematica sobre a
linguagem e a antropologia filosofica (guiados pelo classico
S. Tomas de Aquino), essas férmulas de convivéncia
mostram-se auténticas mensagens cifradas, por vezes
infinitamente surpreendentes e sabias... Como diz Isidoro de
Sevilha, sem a etimologia ndo se conhece a realidade e com
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ela mais rapidamente atinamos com a forca expressiva das
palavras*.,

Na verdade, as palavras tém um potencial expressivo
muito maior do que nos - tdo familiar e quase automatico € o
uso que delas fazemos - possamos imaginar. Dai a atencdo do
filésofo para os modos de dizer, os contextos, as sutilezas da
linguagem comum, em sua prépria lingua ou em outras.

Quando a filosofia se volta para a linguagem comum,
ndo esta praticando um procedimento periférico, mas
atingindo algo de muito essencial, pertencente ao proprio
nacleo da reflexdo filosofica.

Tal apropriacdo, diziamos, ndo € facil nem imediata.
Nossa tendéncia é antes a de embotamento e esquecimento do
profundo sentido originario que acabou por se consubstanciar
nesta ou naquela formulacdo. Pois, sempre vige aquela
verdade fundamental, ressaltada tanto pela antropologia
ocidental quanto pela oriental: 0 homem é, essencialmente,
um ser que esquece!*? E, assim, a linguagem, a lingua viva do
povo, acaba por ser em muitos casos a depositaria das
grandes experiéncias esquecidas. E se quisermos resgatar o
sentido do humano que elas encerram, devemos voltar-nos,
criticamente, para esse depdsito... Ndo € de estranhar, pois,
que num classico como Toméas de Aquino encontremos uma
filosofia altamente comprometida com a linguagem. Nesse
sentido, é oportuno recordar alguns de seus principios
metodologicos.

41 “Nisi enim nomen scieris, cognitio rerum perit” (Et. I, 7,1) e “Nam
dum videris unde ortum est nomen, citius vim eis intellegis” (Et. I, 29,2).

42 Veja-se, a proposito, o capitulo “Educacdo e Memédria” in Lauand,
Medievalia, Sao Paulo, Hottopos, 1996.

36



1) Nossas palavras, frequentemente, s6 alcancam
fragmentariamente - Tomas usa o advérbio divisim - a
realidade, que é complexa, que supera, de muito, a
capacidade intelectual humana. Alias, é de Tomas a aguda
observacdo de que “filésofo algum jamais chegou a esgotar
sequer a esséncia de uma mosca”. Ao contrario de Deus, que
expressa tudo num Unico Verbo, “nds temos de expressar
fragmentariamente os conhecimentos em muitas e imperfeitas
palavras™®,

2) Outro fenbmeno interessante, também ele ligado a
limitacdo de nosso conhecimento/linguagem, é o que
poderiamos denominar: efeito girassol, assim explicado por
Tomas: “Ja que os principios essenciais das coisas sdo por
nos ignorados, frequentemente, para significar o essencial
(que ndo atingimos) nossas definicBes incidem sobre um
aspecto acidental”*. Assim, por exemplo, todo o ser da
planta que chamamos girassol é designado por um fenémeno-
gancho, acidental e periférico, no caso o do heliotropismo.

3) Dai, também, que ndo escape ao Aquinate o fato de que,
frequentemente, é diferente o gancho, o aspecto, 0 caminho
pelo qual cada lingua acessa uma determinada realidade: o
mesmo objeto que me protege contra a agua (guarda-chuva)
produz uma sombrinha (umbrella). Dai, diz Tomas, que

43, “Quia enim nos non possumus omnes nostras conceptiones uno verbo
ex-primere, ideo oportet quod plura verba imperfecta formemus, per quae
divisim exprimamus omnia, quae in scientia nostra sunt (Super Ev. lo. Cp
1, Icl).

4 “Et quia essentialia principia sunt nobis ignota, frequenter ponimus in
defini-tionibus aliquid accidentale, ad significandum aliquid essentiale”
(In1Sent. ds25q91,al,r8).
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“linguas diferentes expressem a mesma realidade de modo
diverso™*,

“Muito obrigado” - os trés niveis da gratidédo

Diziamos que a limitacdo do conhecimento humano
reflete-se na linguagem: ndo podemos expressar 0 que as
coisas séo, na medida em que ndo sabemos completamente o
que elas sdo. Além do mais, muitas vezes, uma palavra
acentua originariamente s6 um dentre 0s muitos aspectos que
a realidade designada oferece. E pode ocorrer que, com 0
passar do tempo, essa realidade mude, evolua
substancialmente a ponto de perder a conexdo com o étimo
da palavra, que permanece a mesma. Isto ndo nos choca, pois,
no uso quotidiano, as palavras vao perdendo transparéncia:
falamos em salada de frutas porque envolve mistura e nem
notamos que salada deriva de sal. Do mesmo modo, 0
barbeiro, hoje em dia, quase ja ndo faz barbas, mas cortes de
cabelo; como também o tintureiro ja ndo tinge, mas sé lava; o
garrafeiro compra jornais velhos e muito poucas garrafas; o
chauffeur ndo aquece, mas dirige o carro; e nem nos
lembrariamos de associar funileiro a funil.

Se essas incompatibilidades nd&o nos causam
estranheza é porque a linguagem tornou-se opaca para nos:
dizemos colar, colarinho, coleira, torcicolo e tiracolo e néo
reparamos em que derivam de colo, pescoco (dai que seja
incompreensivel, a primeira vista, a expressdo “sentar no
colo™).

4_«Diversae linguae habent diversum modum loquendi” (1, 39, 3 ad 2).
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Essas consideracGes sdo importantes preliminares ao
estudo da gratiddo e das formulacGes que ela recebe nas
diversas linguas. Tomas ensina que a gratiddo é uma
realidade humana complexa (e dai também o fato de que sua
expressdo verbal seja, em cada lingua, fragmentaria: este ou
aquele aspecto-gancho é o acentuado): “A gratiddo se
compde de diversos graus. O primeiro consiste em
reconhecer (ut recognoscat) o beneficio recebido; o segundo,
em louvar e dar gracas (ut gratias agat); o terceiro, em
retribuir (ut retribuat) de acordo com suas possibilidades e
segundo as circunstancias mais oportunas de tempo e lugar”
(1-11, 107, 2, ¢).

Este ensinamento, aparentemente tdo simples, pode
ser reencontrado nos diferentes modos de que as diversas
linguas se valem para agradecer: cada uma acentuando um
aspecto da multifacética realidade da gratiddo. Algumas
linguas expressam a gratiddo, tomando-a no primeiro nivel:
expressando mais nitidamente o reconhecimento do
agraciado. Alias reconhecimento (como reconnaissance em
francés) é mesmo um sinénimo de gratiddo. Neste sentido, é
interessantissimo verificar a etimologia: na sabedoria da
lingua inglesa to thank (agradecer) e to think (pensar) sdo, em
sua origem, e ndo por acaso, a mesma palavra. Ao definir a
etimologia de thank o Oxford English Dictionnary é claro:
“The primary sense was therefore thought™*®. E, do mesmo
modo, em alemao, zu danken (agradecer) é originariamente
zu denken (pensar). Tudo isto, afinal, € muito compreensivel,
pois, como todo mundo sabe, s6 estd verdadeiramente

46, Cito pela edigdo em hipertexto-Cd-ROM: OED 2nd. ed. on CD-ROM,
1994.
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agradecido quem pensa no favor que recebeu como tal. Sé é
agradecido quem pensa, pondera, considera a liberalidade do
benfeitor. Quando isto ndo acontece, surge a justissima
queixa: “Que falta de consideracdo!”*’. Dai que S. Tomas -
fazendo notar que o méximo negativo € a negacdo do grau
infimo positivo (a Gltima a direita de quem sobe é a primeira
a esquerda de quem desce...) - afirme que a falta de
reconhecimento, o ignorar é a suprema ingratiddo*®: “o
doente que ndo se da conta da doenca ndo quer se curar”®°.

A expressdo arabe de agradecimento shukran,
shukran jazylan situa-se diretamente naquele segundo nivel:
0 de louvor do benfeitor e do beneficio recebido. J& a
formulacdo latina de gratiddo, gratias ago, que se projetou no
italiano, no castelhano (grazie, gracias) e no francés (merci,
mercé)® ¢ relativamente complexa. Tomas diz (I-1I, 110, 1)
que seu nucleo, graca comporta trés dimensdes: 1) obter
graca, cair na graca, no favor, no amor de alguém que,
portanto, nos faz um beneficio; 2) graca indica também dom,
algo ndo devido, gratuitamente dado, sem mérito por parte do
beneficiado; 3) a retribuicdo, “fazer gracas”, por parte do
beneficiado. No tratado De Malo (9,1), acrescenta-se um
quarto significado de gratias agere: o de louvor; quem
considera que o bem recebido procede de outro, deve louvar.

47, J& Séneca - citado por S. Tomas, I1-11, 106, 3 ad 4 - fala de que nédo
pode haver gratiddo, sendo pelo que ultrapassa o estritamente devido,
“ultra debitum”. Ministerium tuum est (“Vocé ndo fez mais que sua
obrigacéo™) e outras do mesmo teor sdo, como se vé, formulas ja bastante
antigas.

48, “Est gravissimum inter species ingratitudinis, cum scilicet homo
beneficium non recognoscit” (In 1l Sent. d.22 g.2 a.2 r.1).

49 “Quia dum morbum non cognoscit, medicinam non quaerit”, ibidem.

50, Merci ¢ derivado de merces (salrio), que tomou no latim popular o
sentido de preco, do qual derivou o de “favor” e o de “graga”.
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No amplo quadro que expusemos - 0 das expressdes
de gratiddo em inglés, aleméo, francés, castelhano, italiano,
latim e &rabe - ressalta o carater profundissimo de nossa
forma: “obrigado™!. A formulagdo portuguesa, tdo
encantadora e singular, é a Unica a situar-se, claramente,
naquele mais profundo nivel de gratidao de que fala Tomas, o
terceiro (que, naturalmente, engloba os dois anteriores): o do
vinculo (ob-ligatus), da obrigacdo, do dever de retribuir.
Podemos, agora, analisar a riqueza de sugestbes que se
encerra também na forma japonesa de agradecimento®.
Arigatd remete aos seguintes significados primitivos: “a
existéncia é dificil”, “é dificil viver”, “raridade”, “exceléncia
(exceléncia da raridade)”. Os dois ultimos sentidos acima sdo
compreensiveis: num mundo em que a tendéncia geral € a de
cada um pensar em si, e, quando muito, regularem-se as
relacbes humanas pela estrita e fria justica, a exceléncia e a
raridade salientam-se como caracteristica do favor. Mas,
“dificuldade de existir” e “dificuldade de viver”, a primeira
vista, nada teriam que ver com o agradecimento. No entanto,
S. Tomaés ensina (lI-11, 106, 6) que a gratiddo deve - ao
menos na intencdo - superar o favor recebido. E que ha
dividas por natureza insaldaveis: de um homem em relacéo a
outro, seu benfeitor, e sobretudo em relagdo a Deus: “Como
poderei retribuir ao Senhor - diz o SI. 115 - por tudo o que
Ele me tem dado?”. Nessas situagdes de divida impagavel -
tdo frequentes para a sensibilidade de quem é justo - o
homem agradecido sente-se embaragado e faz tudo o que esta

51, Infelizmente, nestes Gltimos anos, no Brasil, “obrigado” vem sendo
substituido pelo insosso “valeu!”.

52, Devo a Profa. Chie Hirose as observacdes sobre a expressdo Arigatd na
lingua japonesa.
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a seu alcance (quidquid potest), tendendo a transbordar-se
num excessum que se sabe sempre insuficiente® (cfr. 11, 85,
3 ad 2). Arigatb aponta assim para o terceiro grau de gratidao,
significando a consciéncia de qudo dificil se torna a
existéncia (a partir do momento em que se recebeu tal favor,
imerecido e, portanto, se ficou no dever de retribuir, sempre
impossivel de cumprir...).

Sindnimos?

Tomaés é muito estrito no uso da palavra “sinbnimo”:
para ele, sdo sinénimas somente palavras de significados
absolutamente equivalentes, isto é, que ndo sé indicam a
mesma realidade (res), mas também o mesmo aspecto, a
mesma ratio. Diz, por exemplo: “Embora essas palavras
signifiguem a mesma realidade, ndo sdo sindnimas porque
n&o a enfocam sob 0 mesmo aspecto™,

Assim, para Tomas, duas (ou mais) palavras sao
sinbnimas se (e somente se..) em quaisquer contextos
puderem ser comutadas sem real alteracdo de sentido: o
exemplo que d&, no Comentario as Sentencas, € tunica, vestis
e indumentum. O que quer que se afirme (ou negue) de
tunica, serd afirmado (ou negado...) também de vestis®®. E

53, Dessa insuficiéncia de quem sabe néo dispor de moeda forte, nasce o
recurso a Deus, consignado na expressdo “Deus lhe pague”, que,
naturalmente, deixa subentendido que um pobre homem, como eu, ndo
pode fazé-lo...

54 «“Quamvis nomina dicta eandem rem significent, non tamen sunt
synonyma: quia non significant rationem eandem” (CG I, 35, 1).

%. “Sicut patet etiam in synonimis; tunica enim et vestis eamdem rem
significant, tamen nomina sunt diversa; et similiter indumentum. Unde
affirmationes et negationes quae pertinent ad rem, non possunt verificari,
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como trocar “meia-dazia” por “seis”... Nos, hoje, com menos
precisdo, admitimos como sinbnimas justamente palavras que
- embora com diferentes titulos ou énfases - apontam para a
mesma realidade. Assim, de “sindnimo”, diz o Aurélio:
“palavra que tem quase (sic) a mesma significacdo que
outra”. J& o Larousse, explicita melhor: “mots qui se
présentent dans la langue avec des sens trés proches et qui se
différencient entre eux par une nuance (trait particulier)”. Ja
o Oxford distingue e registra dois sentidos, o estrito e o lato:
“Synonym - 1. Strictly, a word having the same sense as
another (in the same language); but more usually (grifo
nosso), either or any of two or more words (in the same
language) having the same general sense, but possessing
each of them meanings which are not shared by the other or
others, or having different shades of meaning (grifo nosso) or
implications appropriate to different contexts: e.g. serpent,
snake; ship, vessel etc.”.

Para Tomas, pelo contrario, como diziamos, duas
palavras podem referir-se @ mesma e unica realidade e, no
entanto, ndo serem sin6nimas: porque diferentes sdo suas
rationes. E o caso, por exemplo, dos diversos nomes pelos
quais designamos a Deus ou seus atributos (Criador,
Onipotente, a Bondade, a Justica etc.): todos incidem sobre a
mesma realidade, mas ndo séo sindnimos®. Seja como for, do

ut dicatur: tunica est alba, indumentum non est album” (In | Sent. d. 34,
g.1,al1,r2)

%, »Ostenditur etiam ex dictis quod, quamvis nomina de Deo dicta eandem
rem significent, non tamen sunt synonyma: quia non significant rationem
eandem” CG [, 35, 1. Ou “Cum non secundum eandem rationem
attribuantur, constat ea non esse synonyma, quamvis rem omnino unam
significent: non enim est eadem nominis significatio, cum nomen per
prius conceptionem intellectus quam rem intellectam significet” CG I,
35, 2.
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ponto de vista metodoldgico, sdo de especial interesse para o
filésofo, dois pontos: 1) a busca de contextos da linguagem
comum em que uma palavra ndo pode - sem alteracdo de
sentido - ser substituida por nenhum “sindnimo”: este € um
fecundo procedimento para atinar com a realidade
antropoldgica significada pelo vocabulo e 2) O segundo
ponto a destacar é o fato de que cada ‘“‘sinbnimo” tem sua
ratio, aponta para um determinado aspecto diferente da
mesma e Uunica realidade: tal como quando falamos em
“casa”, “lar”, “domicilio” ou “residéncia”. Em si, a realidade
a que se referem estas palavras é a mesma e Unica edificacéo
- na Rua Tal, nimero tal -, mas ninguém diz “domicilio, doce
domicilio”, nem a Prefeitura cobra impostos sobre meu lar,
etc.’. Essa multiplicidade de formas de linguagem para a
mesma res tem importancia na analise que Toméas faz do
amor.

“Meu caro”

A riqueza (e a precisdo) de vocabuléario vivo para
determinado assunto em uma lingua denota o interesse vital
dos falantes por aquele tema. Nesse sentido, note-se, por
exemplo, o incrivel detalhamento a que chegou o Iéxico
futebolistico no Brasil, em que a resolucdo da linguagem
chega a distinguir: bicicleta, meia-bicicleta, puxeta e voleio!
Do mesmo modo, S. Tomas apresenta distingcdes entre

57, Ainda que, naturalmente, ha casos em que € legitima a substituicéo de
uma dessas palavras por outra, ou indiferente 0o uso desta ou daquela:
afinal séo “sindnimas™!
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diversos “sinbnimos” de amor em latim, interessantes do
ponto de vista da antropologia filoséfica. Assim, ao afirmar
(em I Sent. d.10, g.1, a. 5, ex) que o Espirito Santo € amor ou
caritas ou dilectio do Pai e do Filho, precisa que amor indica
a simples inclinagdo de afeto para 0 amado, enquanto dilectio
(“como a propria etimologia indica”) pressupde escolha e ¢,
portanto, racional. Ja caritas, objeto de particular estudo
neste topico, enfatiza a veeméncia do amor (dilectio)
enquanto se tem o amado por inestimavel preco (“inquantum
dilectum sub inaestimabili pretio habetur”), no mesmo
sentido em que dizemos que as coisas (0 custo de vida, as
compras) estdo caras (“secundum quod res multi pretii carae
dicuntur”).

Ha aqui um fato surpreendente e muito sugestivo. N&do
é por acaso que, também em outras linguas, se use a mesma e
Unica palavra para dizer: “meu caro amigo” e “o feijdo esta
caro” (“my dear friend”, “beans are too dear”; “mon cher
ami” e “haricots sont trop cher”). Para o realismo medieval,
ndo ha nenhum choque em que a palavra “caridade”,
escolhida para designar o amor de Deus (e o amor ao
préximo por Deus) seja a palavra, pré-cristd, ligada a
dinheiro, preco: caridade, o amor pelo amado, insiste Tomas,
indica aquilo (uma coisa, um objeto) que consideramos de
inestimavel preco, como carissimo: “Caritas dicitur, eo quod
sub inaestimabili pretio, quasi carissimam rem, ponat
amatum caritas” (In 11l Sent. d.27, 9.2, a.1, ag7). Assim,
quando dizemos “meu caro amigo” ou “carissimo Fulano”,
estamos valendo-nos de metéaforas de prego (dai, também, a-
preco, prezado, menos-prezo, des-prezo etc.), de estima, de
estimativa.
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Nesta mesmissima linha, situa-se a formula de
cortesia &rabe, ante um amigo que diz que vai pedir algo:
“Anta gally wa talibuka rakhiz” (“vocé € caro e seu pedido €
barato”). E quando nos lembramos que Cristo compara o
Reino dos Céus a um tesouro que um homem encontra num
campo ou a um mercador que procura pedras preciosas e que
a obtencao desse bem requer a venda de todo o resto, ndo nos
surpreendera que “caridade” seja a palavra para designar o
bem apreciado.

Voltemo-nos agora para uma outra situacdo de nossa
vida quotidiana, a de felicitacdo, procurando resgatar o
sentido originario dos votos de congratulacdo. Seguindo o
procedimento medieval, estaremos atentos a etimologia.

“Parabéns”

Quando transcendemos 0 ambito protocolar das
formalidades e da praxe, os votos de felicitacdo: “Parabéns!”
(e seus irmados: o espanhol Enhorabuena!, o inglés
Congratulations!, o italiano Auguri!), vemos que eles trazem
em si diferentes e complementares indicacbes sobre o
mistério do ser e o do cora¢do humano. O que significam
exatamente essas formulagbes? O que realmente queremos
dizer, quando dizemos “parabens” ou “congratulations” etc.?
Todas essas expressbes trazem em si um profundo
significado, por assim dizer, “invisivel a olho nu”.

Comecemos pela formula castelhana: Enhorabuena!,
literalmente “em boa hora”. Enhorabuena indica que um
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determinado caminho (os anos de estudo que desembocaram
numa formatura, o arduo trabalho de montar uma empresa
que se inaugura etc.) chega, nesta hora, em que se dédo as
felicitacbes, a seu termo: esta é que é a hora boa,
enhorabuena! Precisamente o fato de ser a hora da concluséo
€ gue a torna uma boa hora. A sabedoria dos antigos fala da
“hora de cada um”, de horas boas e mas. Mas a hora boa, a
hora melhor é a da concluséo, a da consumacéo, a do bom
termo do caminho, a hora do fim, que € melhor do que a do
comeco: “Melior est finis quam principium” (Ecl. 7,8), diz a
prépria Sabedoria divina.

J& a formulacdo inglesa, também presente no aleméo e
em outras linguas, congratulations, expressa a alegria
compartilhada pelo bem do outro, com quem nos
congratulamos, isto é, nos co-alegramos. Essa comunhédo na
alegria é sugerida também pela forma depoente dos verbos
latinos gratulor e congratulor. A forma depoente estd a
indicar que a acdo descrita no verbo ndo € ativa nem passiva:
mas uma acdo que, exercida pelo sujeito, repercute nele
mesmo. Ou seja, no caso, que a alegria que externamos ao
felicitar tal pessoa é também, a titulo préprio, muito nossa.

O arabe mabruk lembra o carater de béncgdo daquele
dom pelo qual felicitamos alguém.

Com a encantadora forma nossa, ‘“Parabéns!”,
estamos expressando precisamente isto: que o bem
conquistado, que a meta atingida seja usada “para bens”.
Pois, qualquer bem obtido (0 dom da vida, dinheiro ou a
conquista de um diploma) pode, como todo mundo sabe, ser
empregado para o bem ou para o0 mal.
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O italiano, auguri, auguri tanti!, anuncia (ou enseja)
que este bem celebrado é s6 prenuncio, prefiguragdo, augurio
de outros ainda maiores que estéo por vir.

“Meus pésames”

“Carregava uma tristeza...”, diz o antigo samba de
Paulinho da Viola: a tristeza é - evidentemente - um peso, 0s
famosos pesares...! E para carregar o peso da dor, da tristeza,
nada melhor - ensina Santo Toméas - do que a ajuda dos
amigos: “porque a tristeza € como um fardo pesado que se
torna mais leve para carregar, quando compartilhado por
muitos: dai que a presenca dos amigos seja tdo apreciada nos
momentos de dor’%,

Compreende-se, assim, imediatamente, que a
expressdo de condoléncias (“doer-se com”) seja pésames,
literalmente: pesa-me (“eu te ajudo a carregar 0 peso desta
tua tristeza”).

“Perdoe-me”

“Perdonare” é uma forma tardia que nao se encontra
em Tomas. A palavra correspondente e usual, por ele
empregada, é parcere. No entanto, encontramos em S. Tomas

%8, “Quiod tristitia est sicut onus grave quod quanto plures transsumunt fit
levius ad portandum et sic presentia amici delectabilis” (Tabula libri
Ethicorum, cpt).
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as razoes filosoficas que justificam a grandiosa etimologia
das formas modernas: “perdoar”, “perddo”, “perdonar”,
“pardon”, “pardonner” etc.

O prefixo per acumula os sentidos de “por” (“através
de™) e de plenitude, grau maximo: como em perlavar (lavar
completamente) perfulgente (brilhantissimo), per-feito, per-
manganato etc. E, assim, o perddo aparece como O
superlativo da doacdo. O mesmo se da com as formas inglesa
e alema: for-give, vor-geben.

Como o Aquinate pensa 0 tema do perddo e como o
relaciona com o méaximo da doacdo? Ha ai influéncias
biblicas e litargicas. Na liturgia, Tomas impressiona-se com a
oracdo, por ele frequentemente citada®, da missa do X
domingo depois de Pentecostes (e, ainda hoje, preservada no
XXVI domingo do tempo comum), que diz: “Deus qui
omnipotentiam tuam parcendo maxime manifestas” (“Deus,
que manifestais vossa onipoténcia, principalmente
perdoando...”). E afirma que o perddo de Deus é poder
superior ao de criar os céus e a terra (11-11, 113, 9, sc).

Por outro lado, ele 1é na traducdo latina da epistola
aos efésios: “sede benignos e ‘doai-vos’ uns aos outros, tal
como Deus, em Cristo, vos ‘doou’” (Ef 4,32)%°. E em Il Cor
2:10 “A quem vo0s ‘doeis’ eu também ‘ddo’ e 0 que eu ‘doei’
etc.”®1. Toméas ndo tem ddvidas: o doar, por exceléncia, ndo é

59, Por exemplo em II-11, 113 9, sc e In IV Sent. d.46, q.2, a.1, cagl.

80, “Estote autem invicem benigni misericordes donantes invicem sicut et
Deus in Christo donavit nobis”.

61, “Cui autem aliquid donatis et ego nam et ego quod donavi si quid
donavi propter vos in persona Christi”.
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doar dinheiro ou tempo ou qualquer outra coisa, mas sim
perdoar®?,

E conclui, com sua habitual sobriedade, com
sugestivos id est: “Donate, id est parcite” (Super Il ad Cor.
cp 12, Ic 4) e “Donantes, id est parcentes” (Super ad coloss.
cp 3lc 3).

62 ”Doar aqui é usado no sentido de perdoar” Super 1l ad Cor. cp 12, Ic 4.
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(versdo atualizada - orig.: Notandum N. 12, 2005)

O pecado capital da acidia e 0 mal-estar
na contemporaneidade

O tema dos pecados capitais continua suscitando
grande interesse popular, mesmo  em plena
contemporaneidade. Eles foram objeto de uma colecdo de
livros, Plenos Pecados, lancada em 1998 pela Editora
Obijetiva, da série de sorvetes Magnum, da Kibon, e até do
samba-enredo da Escola de Samba Unidos do Viradouro,
apresentado no Carnaval do Rio de Janeiro em 2001, para
citar alguns poucos exemplos. Uma simples busca na internet
revela que existem dezenas de paginas falando dos “sete
pecados capitais” da pequena empresa, da midia, da
tecnologia, da psicologia, da publicidade, do atendimento ao
cliente, do treinador etc.

Essa ideia verdadeiramente genial — a organizagédo de
dezenas de vicios em torno de uns poucos eixos — teve
origem ha cerca de um milénio e meio. Ela constitui uma
elaboracao de pensamento que € fruto da “experiéncia cristd”,
como assinala o Catecismo da Igreja Catolica.

Tal experiéncia remonta a vivéncia dos chamados
Padres do Deserto — 0s primeiros monges cristdos —, que na
radicalidade de sua proposta realizaram uma “tomografia” da
alma humana e descobriram, em suas profundezas, as
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possibilidades para o bem e para 0 mal. Como num rally ou
num enduro, em que as condi¢cbes da maquina sdo exigidas
em condicGes extremas, 0 monaquismo cristdo originario
buscava testar os limites antropoldgicos do corpo e do
espirito (os limites do jejum, da vigilia, da oracdo etc.). Nesse
quadro surgiu a doutrina dos pecados capitais.

As primeiras tentativas de organizar essa experiéncia
se devem a autores antigos como Evéagrio Pdntico (345-399),
Jodo Cassiano (360-435) e Gregdrio Magno (540-604).
Inicialmente, ndo havia fixidez no nimero e no conteudo dos
pecados, que podiam variar ligeiramente de acordo com a
lista de cada autor. Na enumeracdo de Gregdrio Magno, por
exemplo, os pecados capitais sdo: gloria vd, inveja, ira,
tristeza, avareza, glutonaria do ventre e luxuria®®.

Somente séculos depois é que encontramos a doutrina
dos pecados capitais desenvolvida e consolidada na obra de
Tomas de Aquino (1225-1274), que repensa de modo amplo
e sistematico a antropologia subjacente aos vicios capitais.
Segundo Tomas, os pecados capitais sdo: vaidade, avareza,
inveja, ira, luxuria, gula e acidia.

Como se nota, o pecado capital do qual nos
ocuparemos neste ensaio, a acidia, esta presente tanto na lista
de Gregorio Magno — compreendido na tristeza — como na
relacdo de Tomas de Aquino. Em ambas, a acidia é vista
como a acidez da alma, a queimadura interior do homem que
recusa os bens espirituais.

3 Moralia in lob 31, 45.
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E sobre essa acidez da alma e suas consequéncias para
0 ser humano que discorremos a seguir, tomando como base
principalmente as analises de Tomas de Aquino.

Tomas ensina que os pecados capitais recebem esse
nome porque derivam de caput (“cabeca”, “lider”, “chefe”,
em latim) — de onde também vem o termo italiano capo,
usado para designar, por exemplo, o chefe da Mafia siciliana.
Assim como o lider de uma organizacdo criminosa, 0S
pecados capitais sdo como sete poderosos ‘“chefdes” que
comandam, que produzem outros vicios subordinados, sete
vicios especiais que gozam de uma especial “lideranca”,
comprometem varios aspectos da conduta e constituem uma
restricdo a auténtica liberdade e um condicionamento para
agir mal.

A acidia é um desses “chefées”. Como explica o
fildsofo alemdo Josef Pieper®®, os grandes educadores da
cristandade ocidental sempre entenderam que o0 termo
“acidia” esta ligado ao fato de que o ser humano néo
“colabora” para a realizacdo de si mesmo, de que ele se nega
a dar a necessaria contribuicdo para a propria existéncia
humana auténtica. Nao se trata de algum fazer externo, mas
da concretizacdo do proprio ser homem, para 0 que nds,
silenciosa e inequivocamente, nos sabemos desafiados. E —
continua Pieper — ndo aceitar esse desafio, responder aqui
com “ndo”, precisamente essa € a esséncia da “tristeza” da
acidia. Pieper afirma:

64 Josef Pieper, Die Verborgenheit von Hoffnung und Verzweiflung, em
Werke, volume 7, Hamburg: Felix Meiner, 2008, pagina 331.
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Na tristeza que € um pecado, o0 homem se opde
ao direito que é dado com a sua propria
dignidade; ele se debate contra ser uma esséncia
espiritual instituida com poder de decisdo.
Antes, ndo quer ser aquilo para o que Deus o
elevou a ser, 0 homem, acima de toda poténcia
natural. Em uma palavra, 0 ser humano nao
quer ser o que ele, entretanto, ndo pode desistir
de ser: pessoa espiritual, com nada mais para
aquietar verdadeiramente a escassez do que
Deus mesmo; além disso, um “filho de Deus”,
herdeiro legal da vida eterna®®.

A acidia é, portanto, a tristeza provocada pelo medo
das alturas espirituais e existenciais a que Deus chama o ser
humano. Acometido pela acidia, este ndo encontra animo
nem vontade de ser tdo grande como realmente esta chamado
a ser, abdica do “Torna-te o que és” — a famosa frase com que
0 poeta grego Pindaro resume toda a ética. Quando passamos
ao plano da graca, a acidia é um aborrecer-se de que Deus
tenha elevado o ser humano ao plano da filiagdo divina, a
participacdo em sua propria vida intima®®.

Tomas de Aquino aborda o pecado capital da acidia
principalmente na Suma teoldgica®” e em De malo®. Em De
malo, ele caracteriza a acidia desta forma: “A acidia é o tédio

%5 |dem.

8 Josef Pieper, Uber die Hoffnung, em Werke, volume 4, Hamburg: Felix
Meiner, 2008, pagina 278 e seguintes.

7 11-11, 35.

88 Questdo 11.
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ou a tristeza em relacdo aos bens interiores e aos bens do
espirito®®,

A gravidade da acidia j& se nota nesta primeira
aproximacdo do conceito: a acidia é uma tristeza. E a tristeza
ndo e s6 em si mesma um mal, mas fonte de outros males —
caracteristica prépria dos pecados capitais. Como Tomas
argumenta: “Vicio capital é aquele do qual naturalmente
procedem, a titulo de finalidade, outros vicios. E, assim como
os homens fazem muitas coisas por causa do prazer — para
obté-lo ou movidos pelo impulso do prazer —, assim também
fazem muitas coisas por causa da tristeza, para evita-la ou
arrastados pelo peso da tristeza. E esse tipo de tristeza, a
acidia, é convenientemente situado como vicio capital”.

Como pecado capital, a acidia € a mesma e unica base
de duas atitudes contrarias: uma que leva a acdo, ao ativismo,
a inquietude, e outra que conduz a inacdo, a paralisia, ao
imobilismo. Essas atitudes sdo estimuladas pelas “filhas da
acidia”, ja mencionadas por Gregério Magno.

A primeira das “filhas da acidia” € a desperatio (o0
desespero), que leva a acdo. Queimado por essa tristeza —
existencialmente suicida — e movido pela queimadura de sua
acidez, o desespero induz o homem a se entregar a evagatio
mentis (dissipacdo da mente), a dispersdo de quem renuncia a
seu centro interior, abandona a torre do espirito e se derrama
no variado, buscando afogar a sede existencial na agua
salgada das compensagdes e prazeres de uma atividade
desenfreada, que inclui o falatério inécuo (verbositas), o

8 De malo, 11, 1.
0 Suma teolégica ll-11, 35, 4.
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agitar-se, 0 mover-se, a incapacidade de se concentrar em um
proposito (instabilitas) e o desejo desordenado de sensacdes e
de conhecimento (curiositas).

Toda essa agitacdo se deve a que, como diz Tomas,
citando Aristoteles, “ninguém pode permanecer por muito
tempo em tristeza, sem prazer”t. O Aquinate justifica:

O homem ¢€ levado a afastar-se daquilo que o
entristece e a buscar o que lhe agrada, e aqueles
que ndo conseguem encontrar as alegrias do
espirito instalam-se nas do corpo. Assim,
qguando um homem foge da tristeza opera-se 0
seguinte processo: primeiro foge do que o
entristece e, depois, chega a empreender uma
luta contra o que gera a tristeza’?.

Outra “filha da acidia”, contraria a desperatio, é a
pusillanimitas (a pusilanimidade), que conduz a inacdo. A
esse respeito, Tomas de Aquino lembra que o peso da tristeza
da acidia de tal modo deprime o &nimo do homem que nada
do que ele faz o agrada, tal como as coisas acidas, que sdo
frias. Dai o tédio e a enorme dificuldade de comecar qualquer
acao. Por isso, Tomas caracteriza a acidia como “torpor da
mente em comegar um ato bom”"3,

Tipico da acidia, esse estado de inacéo, de tédio e de
aborrecimento surge com frequéncia na literatura e na poesia,

> 1dem.
2 1dem.
3 Suma teoldgica Il-11, 35, 1.
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como em “A troca de pneu” (Der Radwechsel), do poeta
alemé&o Bertolt Brecht (1898-1956):

Fico sentado a beira da estrada
O chofer troca o pneu

N&o “td legal” 14 de onde venho
N&o “t6 legal” 14 para onde vou
Por que sigo a troca do pneu
Com impaciéncia?

A mesma atitude é expressa em Cidadezinha
qualquer, poema de Carlos Drummond de Andrade (1902-
1987):

Casas entre bananeiras
mulheres entre laranjeiras
pomar amor cantar.

Um homem vai devagar.
Um cachorro vai devagar.
Um burro vai devagar.
Devagar... as janelas olham.

Eta vida besta, meu Deus.
Tanto no fazer como no nao fazer, o tédio. Com
incomparavel lucidez, o poeta portugués Fernando Pessoa

(1888-1935), no Livro do desassossego, diagnostica esse
tédio em seus multiplos aspectos. Limitemo-nos a uma
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passagem que ressalta precisamente que o problema néo esta
no trabalho nem no repouso, mas no centro do eu:

O tédio... Trabalho bastante. Cumpro o que 0s
moralistas da acdo chamariam o meu dever
social. Cumpro esse dever, ou essa sorte, sem
grande esforco nem notavel desinteligéncia.
Mas, umas vezes em pleno trabalho, outras
vezes no pleno descanso que, segundo 0S
mesmos moralistas, merego e me deve ser grato,
transborda-se-me a alma de um fel de inércia, e
estou cansado, ndo da obra ou do repouso, mas
de mim”.

Na cancdo Sinal fechado, o compositor Paulinho da
Viola nos apresenta agudamente a acidia em nosso
quotidiano:

Ol4a, como vai?

Eu vou indo e vocé, tudo bem?
Tudo bem eu vou indo, correndo
Pegar um lugar no futuro, e vocé?
Tudo bem, eu vou indo em busca
De um sono tranquilo, quem sabe?
Quanto tempo... pois é...

Quanto tempo...

Me perdoe a pressa

E a alma dos nossos negdcios

4 Fernando Pessoa, Livro do desassossego, 263.
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Oh! Néo tem de qué

Eu também s6 ando a cem
Quando é que vocé telefona?
Precisamos nos ver por ai

Pra semana, prometo talvez nos vejamos
Quem sabe?

Quanto tempo... pois é...

Quanto tempo...

Tanta coisa eu tinha a dizer

Mas eu sumi na poeira das ruas
Eu também tenho algo a dizer
Mas me foge a lembranca

Por favor, telefone, eu preciso
Beber alguma coisa, rapidamente
Pra semana

O sinal...

Eu procuro vocé

Vai abrir...

Prometo, ndo esqueco

Por favor, ndo esqueca, por favor
Adeus...

N&o esqueco

Adeus... Adeus...

Mesmo essa descricdo breve das “filhas da acidia”
torna evidentes 0s seus perigos: 0 desenraizamento, a
abdicacgéo do processo de autorrealizagédo profunda do eu, que
passa a espalhar-se no variado.

Se ja Pascal afirma que toda a infelicidade do homem
procede de uma unica coisa — ele ndo poder estar a sos

59



consigo mesmo em um quarto’ —, hoje, mais do que nunca,
essas possibilidades de dispersdo estdo disponiveis e se
encontram potencializadas ao maximo por toda parte.

A tristeza é uma poderosa forca destruidora,
convidando (ou impondo) a diversas compulsdes: das drogas
ao jogo, do consumismo ao vicio do trabalho. Por tréas de tudo
isso, ndo havera um componente daquela desperatio e seu
desdobramento, a evagatio mentis, com a instabilitas, a
verbositas e a instabilitas que lhe séo proprias?

Ao se caracterizar a acidia como uma tristeza, abrem-
se inumeras dimensdes antropoldgicas, com interfaces nem
sempre claras, e a questdo adquire uma imensa
complexidade: a tristeza pode ser (ou ndo) pecado, doenca,
estado de animo, atitude existencial ou combinacBes desses
fatores.

S6 com enunciar essas dimensdes, jA se mostra
imediatamente a extrema atualidade do nosso tema. Tanto
que o escritor norte-americano Andrew Solomon, autor de
um dos mais importantes livros sobre a “doenca do nosso
tempo”, a depressdo, incluiu a velha acidia no préprio titulo
de sua obra, O deménio do meio-dia — Uma anatomia da
depress&o’®. O “demdnio do meio-dia” é a acidia.

Infelizmente, nesse livro — tdo oportuno e acertado na
analise da depressdo —, 0 autor incorre em imprecisdes ao
examinar a obra de Tomas de Aquino, dando a impressao de

> Pensamentos 136/139.

6 Andrew Solomon, O demdnio do meio-dia — Uma anatomia da
depressdo, Rio de Janeiro, Objetiva, 2002. Titulo original: A noonday
demon — An atlas of depression.
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que Tomas endossa teses que, na verdade, sdo 0 avesso das
afirmadas por ele. Solomon afirma, por exemplo, que Tomas
“colocava a alma hierarquicamente acima do corpo” e,
portanto, “a alma ndo poderia ser sujeita as doencas
corporais”. Diz ainda que, “uma vez que a alma estava abaixo
do divino, era sujeita a intervencdo de Deus ou de Satd” e
que, nesse contexto, “uma doenca tinha que ser do corpo ou
da alma, e a melancolia estava assinalada para a alma”.

De fato, a descricdo que Tomas faz da acidia e de suas
manifestacdes se aproxima muito da descricdo que se faz hoje
da doenca da depressdo. Mas, quando fala da acidia, ele esta
focando a dimensdo que mais lhe interessa como tedlogo: a
da tristeza moralmente culpavel, resultado da recusa dos bens
espirituais. Entretanto, isso ndo significa que Tomas ndo
possa atribuir a tristeza depressiva a causas naturais, alheias
ao ambito moral. Inversamente, seria interessante, para nos
hoje, considerarmos também que pode haver uma acidia, uma
dimensdo moral em alguns casos de tristezas depressivas —
algo inexplorado atualmente.

De resto, nada mais alheio ao pensamento de Tomas
do que uma separacdo entre espirito e matéria, como pensa
Solomon. O que o Aquinate afirma, sim, & o homem total,
com a intrinseca unido espirito-matéria, pois a alma, para ele,
¢ forma ordenada para a intrinseca unido com a matéria.
Nesse sentido, Tomas faz recomendacdes precisamente sobre
a tristeza, que reside na alma. Sem mencionar Deus nem Sata,
chega a sugerir banho e sono como remédios, pois, como ele
diz, “tudo aquilo que reconduz a natureza corporal a seu
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devido estado, tudo aquilo que causa prazer € remédio contra
atristeza”’’. Tomas destroi assim a objecéo “espiritualista”.

Sobre a interagdo entre alma e corpo, Tomés afirma:
“A ftristeza €, entre todas as paixdes da alma, a que mais
causa dano ao corpo (...). E, como a alma move naturalmente
0 corpo, uma mudanca espiritual na alma é naturalmente
causa de mudancas no corpo”’®,

Quanto a melancolia, Tomas esta longe de considera-
la uma exclusividade da alma: “Os melancdélicos desejam
com veeméncia 0s prazeres para expulsar a tristeza, porque o
corpo deles se sente como que corroido pelo humor mau”’.

Talvez em razdo desse sintoma que leva a inacédo, a
incapacidade de realizar algo, a acidia passou a ser
confundida com a preguica. O Catecismo da Igreja Catolica,
por exemplo, apresenta como pecados capitais a soberba, a
avareza, a inveja, a ira, a impureza, a gula e... a preguica ou
acidia.

E bastante sugestiva, e mesmo intrigante, essa
ambiguidade em relacdo ao sétimo pecado elencado: a
preguica, familiar a todos, ou a ilustre desconhecida acidia?
Por que o Catecismo hesita entre preguica e acidia? Ou sera
gue as toma como palavras sinénimas ou equivalentes?

Na verdade, parece que o Catecismo, por um lado,
evita propor como vicio capital um pecado, a acidia, do qual
nunca ninguém ouviu falar e, por outro lado, talvez reflita

7 Suma teoldgica I-11, 38, 5.
8 Suma teoldgica I-11, 37, 4.
9 Suma teoldgica I-11, 32, 8, objecéo 2.
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certa vergonha de alcar ao elevado posto de pecado capital a
relativamente inofensiva preguica, que hoje aparece como um
pecadilho simpatico, tal como retratado no samba-enredo da
Viradouro.

Josef Pieper faz notar que ndo ha conceito ético mais
desvirtuado, mais notoriamente aburguesado na consciéncia
crista do que o de acidia. E, numa formulacao forte, afirma:
“O fato de que a preguica esteja entre os pecados capitais
parece que &, por assim dizer, uma confirmacdo e sancéo
religiosa da ordem capitalista de trabalho. Ora, essa ideia é
ndo s6 uma banalizacdo e um esvaziamento do conceito
primario teoldgico-moral da acidia, mas até mesmo sua
verdadeira invers&o”®.

Esse esvaziamento a que se refere Pieper ocorre, antes
de tudo, no campo da linguagem. E 6bvio que a palavra
acidia € desconhecida para nés: quem a ouviu ou a
pronunciou nos ultimos anos? Por trds de um problema de
léxico, ha um grave problema de campo de visdo, uma vez
que a auséncia da palavra nos impede de divisar a realidade
antropologica que esta por detras da palavra acidia. E
precisamente ai se encontra um grave problema educacional:
é-nos dificil acessar as realidades ético-antropoldgicas por
falta de linguagem. E como se tivéssemos que transmitir um
jogo de futebol sem poder contar com palavras como
“pénalti”, “grande area”, “cartdo”, “impedimento” etc.
Reciprocamente, uma vez que ndo acessamos as realidades
designadas pelas palavras, estas védo se tornando mais e mais
obsoletas.

8 Josef Pieper, Uber die Hoffnung, em Werke, volume 4, Hamburg: Felix
Meiner, 2008, pagina 279.
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Com isso, tocamos aquele ponto essencial para a
educacdo moral de hoje, o da matua alimentacdo, da relacéo
dialética entre a percepcao da realidade moral e a existéncia
de linguagem viva. O empobrecimento do léxico moral é,
hoje, um dos mais agudos problemas pedagogicos, na medida
em que gera um circulo, literalmente, vicioso: a falta de
linguagem viva embota a visdo e a experiéncia da realidade
moral e o definhamento da realidade esvazia (ou deforma) as
palavras. Faltam-nos as palavras, faltam-nos os conceitos,
faltam-nos os juizos, falta-nos acesso a realidade. Como téo
bem apontou Fernando Pessoa, numa das Quadras ao gosto
popular, para o caso da saudade:

Saudades, s portugueses
Conseguem senti-las bem
Porque tém essa palavra
Para dizer que as tém.

Quando a realidade é viva, o Iéxico é vivo. No Brasil,
hd um vocabulario riquissimo para o futebol. Por exemplo,
para diferentes angulos de uma jogada bastante semelhante,
dispomos dos termos “bicicleta”, “meia-bicicleta”, “puxeta” e
“voleio”. Ja para a realidade ética e antropoldgica, nosso
Iéxico é paupérrimo.

Essa deficiéncia da linguagem foi notada pelo fil6sofo
espanhol Julidn Marias, ao fazer o seguinte comentario:

Enquanto o vocabulario de uma éarea particular
— a agricultura ou a pecuaria, por exemplo —
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possui uma riqueza enorme, tudo 0 que um
homem pode sentir por outra pessoa resume-se,
em todas as linguas que conheco, a meia duzia
de palavras. Algumas positivas, como
“amizade”, “amor”, “ternura”, “simpatia”,
“carinho”, e outras tantas negativas. Parece-me
muito restrito. H4 uma variedade imensa do
amor, e a lingua néo reflete essa variedade. E
uma limitacdo esquisita. Talvez devida a uma
certa desatencdo pelos sentimentos, pelos
conteudos animicos, em contraste com a
refinada atencdo dedicada as técnicas da
agricultura, da medicina. Eu fico muito
perplexo com esse fato®?.

Apesar desse entrave linguistico, existem sinais
visiveis dos efeitos da acidia e de suas “filhas” no mundo
contemporaneo. Um desses efeitos esta relacionado com o
consumismo, que € uma forma daquele “derramar-se no
variado” citado ha pouco. A esse proposito, Tomas tem uma
observagdo muito interessante e extremamente “moderna”.
Ao questionar se o fim ultimo, a felicidade, esta nas riquezas,
ele, naturalmente, responde que n&o: 0s bens naturais
ordenam-se a0 homem (e ndo ao contréario), e o dinheiro, por
sua vez, serve apenas para a aquisicao desses bens. Porém, o
dinheiro traz em si um perigo especifico: ele imita falsamente
a infinitude do verdadeiro bem supremo. Como afirma o
Aquinate:

81 Julian Marias, entrevista a Jean Lauand, revista Videtur, nimero 8
(www.hottopos.com/videtur8/entrevista.htm).
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O apetite das riquezas naturais nao € infinito,
porque, a partir de uma certa medida, as
necessidades naturais sdo satisfeitas. Mas o
apetite das riquezas artificiais € infinito, porque
esta a servico de uma concupiscéncia
desordenada e sem medida (...). No entanto, sao
diferentes os desejos infinitos do Sumo Bem e
das riquezas. Pois quanto mais perfeitamente se
possui 0 Sumo Bem, mais ele € amado e mais se
desprezam os outros bens (...). Ja com o apetite
do dinheiro e dos bens temporais acontece o
contréario: quando séo obtidos, sdo desprezados
e buscam-se outros (...). Sua insuficiéncia é
mais conhecida quando s&o possuidos®.

Comeca assim outro ciclo vicioso: o desespero leva
ao consumo, que, mostrando-se insuficiente (e os bens de
consumo mostram-se mais insuficientes quando s&o
consumidos), leva a mais desespero e a mais consumo. E o
mesmo se da em relacdo as demais atividades movidas pela
acidia.

Mas, apesar do poder destruidor da acidia, é possivel
resistir a esse pecado capital. Tomas, ao comentar que alguns
autores estabelecem uma correlagdo entre os sete dons do
Espirito Santo e os sete pecados capitais, indica que o dom

82 Suma teoldgica I-11, 2, 1, objecéo 3.
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correspondente & acidia ¢ o dom da fortaleza®, o esforgo por
néo se deixar dominar por essa acidez da alma.

Tomas observa também que a luta contra os pecados
ndo € uniforme. Em alguns casos, deve-se fugir
simplesmente, sem consideracdes intelectuais. No caso da
acidia, é diferente: quanto mais nos aplicamos a refletir
intelectualmente sobre os bens espirituais, mais agradaveis
estes se tornam para nos e, assim, cessa a acidia®*.

Referindo-se a um dos Dez Mandamentos — aquele
que manda guardar o sabado, o dia do descanso —, Tomas
afirma que “(o mandamento do repouso) ordena a quietude da
mente em Deus, 0 que se op0e a tristeza da mente com o bem
divino”. Se observarmos mais de perto essa formulacdo do
Aquinate, veremos que a “quietude da mente” é a atitude de
festa da alma, instalada na skholé (no sentido aristotélico) e
fruindo da contemplacéo.

Em outras palavras, € possivel resistir a acidia
cultivando o seu contrario — a contemplacdo. Como afirma
Tomas: “Na vida contemplativa, que exige poucas coisas, 0
homem basta-se mais a si mesmo (...). A vida contemplativa
consiste em certo repouso e quietude, como diz o salmo:
‘Repousai e vede que eu sou Deus’”’%,

Esse verso do livro de Salmos é citado varias vezes
por Tomas®® como atitude tipica em obediéncia ao

8 Comentario as Sentengas Ill, 34, 1, 2.

8 Tomas de Aquino, Suma teoldgica Il-11, 35, 1, objecéo 4.

8 Suma teoldgica II-11, 182, 1. Na Septuaginta, o verbo utilizado é
eskholasate.

8 Ppor exemplo, em Comentario as Sentencas IIl, 37, 1, 2 e Suma
teoldgica I-11, 100, 3, objecao 2.
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mandamento do repouso — 0 avesso da acidia. Nao se trata
somente de auséncia de perturbacfes exteriores, mas também
das interiores®”. E, explicando como se chega ao
conhecimento de Deus, Tomas diz: “Pela quietude da mente,
ou seja, 0 repouso”é,

Trata-se, portanto, de um antidoto contra essa tristeza
que sempre se abate sobre aqueles que recusam os bens do
espirito — sejam os Padres do Deserto, seus descobridores,
seja 0 homem contemporaneo.

87 Suma teoldgica I1-11, 181, 4, objecéo 1.
8 Comentéario ao Evangelho de Jodo 1, 15.
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International Studies on Law and Education 47-48 mai-dez 2024
(orig.: Videtur N. 26, 2004)

A virtude da prudéncia — implicagdes
éticas e existenciais

O tratado De prudentia (Sobre a prudéncia), de
Tomas de Aquino, contido na Suma Teoldgica®®, apresenta
grande interesse do ponto de vista da historia das ideias. Seu
autor € “o ultimo grande mestre de um cristianismo ainda néo
dividido”, nas palavras do fil6sofo alemdo Josef Pieper, e 0
tema é nada menos do que a principal entre as quatro virtudes
cardeais (prudéncia, justica, fortaleza e temperanca), que
tanta importancia tiveram no Ocidente medieval.

E dificil subestimar a importancia da virtude da
prudéncia no pensamento de Tomas. Ndo é que ela seja a
primeira inter pares, mas é a principal em uma ordem
superior, é a mie das virtudes (genitrix virtutum)® e a guia
das virtudes (auriga virtutum)®:.

Porém, por mais destacada que seja a importancia
histérica do Sobre a prudéncia de Tomas, seu interesse
transcende o ambito da histéria das ideias e — superadas as
naturais barreiras de linguagem dos 750 anos que nos
separam do Aquinate — instala-se no didlogo direto com o

8 Suma teoldgica llI-11, questdes 47 a 56.
% Comentério as Sentencas Il1, 33, 2, 5.
% Comentério as Sentencas 1V, 17, 2, 2.
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homem do nosso tempo, como rica contribuicdo para alguns
de seus mais urgentes problemas existenciais.

Além do mais, como veremos, a doutrina sobre a
prudéncia tem o conddo de expressar, de modo privilegiado,
as diretrizes fundamentais de todo o filosofar de Tomas.

Neste estudo, comecaremos por discutir as
dificuldades semanticas enfrentadas pelo homem de hoje para
compreender a prudentia de Tomas. Em seguida,
mostraremos a atualidade, o significado e o alcance ético e
antropoldgico dessa virtude. Finalmente, num terceiro topico,
indicaremos como a doutrina da prudéncia resume toda a
postura filoséfica de Tomas.

Prudentia e prudéncia

Para bem avaliar o significado e o alcance do tratado
Sobre a Prudéncia, de Toméas de Aquino, é necessario, antes
de mais nada, atentar para o fato de que “prudéncia” é uma
daquelas tantas palavras fundamentais que sofreram
desastrosas transformacOes seméanticas com o passar do
tempo.

A proximidade entre a nossa lingua e o latim de
Tomas ndo nos deve enganar. Ocorre um conhecido
fendmeno de alteracdo do sentido das palavras que se
manifesta muitas vezes quando lemos um autor de outra
época. E ndo so alteracdo. Como mostra o escritor briténico
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C. S. Lewis®?, da-se frequentemente — sobretudo no campo da
ética — uma auténtica inversdo de polaridade: aquela palavra
que originalmente designava uma qualidade positiva se
esvazia de seu sentido inicial ou passa até a designar uma
qualidade negativa.

Foi 0 que aconteceu com as palavras “prudéncia” e
“prudente”, entre outras. Atingida ao longo dos séculos pelo
subjetivismo metaférico e pelo gosto do eufemismo,
“prudéncia” ja ndo designa hoje a grande virtude, mas sim a
conhecida cautela — um tanto oportunista, ambigua e egoista
— ao tomar (ou ao ndo tomar) decisdes. Observacdo similar
foi registrada, ja em 1926, pelo te6logo francés Garrigou-
Lagrange: “Serd que a prudéncia tornou-se uma qualidade
negativa?”%,

A virtude cardeal da prudéncia

Se hoje a palavra “prudéncia” tornou-se aquela
egoista cautela da indecisdo “em cima do muro”, em Tomas,
ao contréario, ela expressa exatamente o oposto da indecisdo:
é a arte de decidir-se corretamente, isto €, com base ndo em
interesses oportunistas, ndo em sentimentos piegas, ndo em
impulsos, ndo em temores, ndo em preconceitos etc., mas
unicamente com base na realidade, em virtude do limpido
conhecimento do ser.

92 Studies in Words, Cambridge University Press, 1960.

% Garrigou-Lagrange, “La prudence — Sa place dans I’organisme des
vertus”, Revue Thomiste, Ecole de Théologie Saint-Maximin, ano XXXI,
série 1X, 1926, pagina 411.
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E esse conhecimento do ser que é significado pela
palavra ratio na definigdo de prudentia: recta ratio agibilium,
“reta razdo aplicada ao agir”, como repete, uma e outra vez,
Tomés.

Prudéncia é ver a realidade e, com base nessa viséo,
tomar a decisdo certa. Por isso, como afirma Tomas, ndo ha
nenhuma virtude moral sem a prudéncia. E mais: “Sem a
prudéncia, as demais virtudes, quanto maiores fossem, mais
dano causariam”®. Com as alteragBes semanticas, porém,
tornou-se intraduzivel, para 0 homem do nosso tempo, uma
sentenca de Tomas como “A prudéncia é necessariamente
corajosa e justa”®.

Sem esse referencial, fundamentados em que nés
tomamos nossas decisdes? Quando ndo ha a simplicitas, a
simplicidade que se volta para a realidade como Unico ponto
decisivo na decisdo, ela acaba sendo tomada, como diziamos,
com base em diversos outros fatores: por preconceitos, por
interesses interesseiros, por impulso egoista, pela opinido
coletiva, pelo “politicamente correto”, por inveja ou por
qualquer outro vicio.

Mas esse ver a realidade é somente uma parte da
prudéncia. A outra parte, ainda mais decisiva (literalmente), é
transformar a realidade vista em decisdo de agdo, em
comando. De nada adianta saber o que € bom se ndo ha a
deciséo de realizar esse bem.

O nosso tempo, que se esqueceu até do verdadeiro
significado da classica prudentia, atenta contra ela de

% Comentario as Sentengas I, 33, 2, 5, 3.
% Suma teoldgica I-1, 65, 1.
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diversos modos: por exemplo, em sua dimensao cognoscitiva
(a capacidade de ver o real), ao aumentar o ruido, exterior e
interior, que nos impede de “ouvir” a realidade; e, em sua
dimenséo prescritiva (0 ato de comandar), ao se deixar tomar
pelo medo de enfrentar o peso da decisdo, que tende a
paralisar os imprudentes e impedir a concretizacdo da acao
correta.

E dessa dramatica imprudéncia da indecisdo que
tratam alguns classicos da literatura, de que falaremos
adiante.

A grande tentacdo da imprudéncia (sempre no sentido
classico) é a de delegar a outras instancias o peso da decisdo
que, para ser boa, depende sé da visdo da realidade. Ha
diversas formas dessa abdicacdo: do abuso de reunibes
desnecessarias a delegacdo das decisbes a terapeutas,
comissOes, analistas e gurus, passando por toda sorte de
consultas esotéricas.

Uma das mais perigosas formas de renuncia a
enfrentar a realidade — ou seja, a rendncia a prudéncia — é
trocar essa fina sensibilidade de discernir o que a realidade
exige, numa situacdo concreta, por critérios operacionais
rigidos, como num “manual de escoteiro moral” ou, no
campo do direito, num estreito legalismo & margem da
justica. E também o caso do radicalismo adotado por certas
propostas religiosas. Tal como o Ministério do Vicio e da
Virtude, do antigo regime fundamentalista islamico Taliban,
que governou o Afeganistdo entre 1996 e 2001, algumas
comunidades cristds, em vez de afirmar o direito (e o dever)
do fiel de discernir o que € bom em cada situacdo pessoal
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concreta, simplificam grosseiramente: em caso de duvida, é
pecado e pronto!

O Sobre a Prudéncia de Tomés é o reconhecimento
de que a direcdo da vida é competéncia da pessoa, e o carater
draméatico da prudéncia se manifesta claramente quando
Toméas mostra que ndo ha “receitas” de bem agir, ndo ha
critérios comportamentais operacionalizaveis, porque — e essa
é outra constante naquele tratado — a prudéncia versa sobre
acOes contingentes, situadas no “aqui e agora”.

E é que a prudéncia é virtude da inteligéncia, mas da
inteligéncia do concreto: a prudéncia ndo é a inteligéncia que
versa sobre teoremas ou principios abstratos e genéricos.
Né&o. Ela olha para o “tabuleiro de xadrez” da situacdo “aqui
e agora”, sobre a qual se ddo nossas decisdes concretas, e
sabe discernir o “lance” certo, moralmente bom. E o critério
para esse discernimento do bem ¢é a realidade.

Ser prudente é saber discernir, no emaranhado de mil
possibilidades gque esta situacdo me apresenta (que devo dizer
a este aluno?, compro ou ndo compro?, caso-me ou nao?,
devo responder a este e-mail? etc.), os bons meios concretos
gue me podem levar a um bom resultado, a plenitude da
minha vida, a minha realizagdo enquanto ser humano. E para
ISSO € necessario ver a realidade concretamente. De nada
adiantam os bons principios abstratos sem a prudéncia que 0s
aplica, como diz Tomas, ao “outro polo”, o da realidade.

A condicdo humana é tal que, muitas vezes, ndo
dispomos de regras operacionais concretas. Sim, ha um certo
e um errado objetivos, um to be or not to be pendente de
nossas decisdes, mas ndo ha regra operacional. Tal como para
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0 bom lance no xadrez, ha até critérios gerais objetivos, mas
n&o operacionais concretos.

Nessa mesma linha estd a agudissima pagina de
Grande sertdo: veredas, de Guimardes Rosa — todo um
tratado de filosofia da educacdo moral —, nas palavras do
jagunco Riobaldo:

Sempre sei, realmente.

SO o que eu quis, todo o tempo, 0 que eu pelejei
para achar, era uma sé coisa — a inteira —, cujo
significado e vislumbrado dela eu vejo que
sempre tive.

A que era: que existe uma receita, a norma dum
caminho certo, estreito, de cada uma pessoa
viver — e essa pauta cada um tem —, mas a gente
mesmo, no comum, ndo sabe encontrar; como é
que sozinho, por si, alguém ia poder encontrar e
saber?

Mas, esse norteado, tem. Tem que ter. Se ndo, a
vida de todos ficava sendo sempre o confuso
dessa doideira que é. E que: para cada dia, e
cada hora, s6 uma acdo possivel da gente € que
consegue ser a certa. Aquilo estd no encoberto:
mas, fora dessa consequéncia, tudo o que eu
fizer, o que o senhor fizer, o que o beltrano
fizer, 0 que todo-o-mundo fizer, ou deixar de
fazer, fica sendo falso, e é o errado.
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Ah, porque aquela outra é a lei, escondida e
vivivel mas ndo achavel, do verdadeiro viver:
que para cada pessoa, sua continuacgdo, ja foi
projetada, como o que se pbe, em teatro, para
cada representador — sua parte, que antes ja foi
inventada, num papel.%

Por mais que 0 nosso tempo insista em querer
eliminar a verdade objetiva, no fundo sabemos que ha certo e
“errado” objetivos e que a decisdo do agir € um problema de
ratio, de recta ratio. Quando, diante de uma acéo,
perguntamos “por qué?”, estamos perguntando pela razéo:
“Por que razdo vocé fez isso?”. E 0 mesmo ocorre quando,
diante de uma acdo, dizemos: “E, vocé tem razdo”, “Vocé
esta coberto de razdo”. E, para uma agdo que € um grave mal
moral, dizemos: “Que absurdo!” (falta de razéo).

Isso ndo quer dizer que a pessoa tenha sempre uma
justificativa racional pronta, consciente, para cada ato. A
prudéncia decide bem, mas com a espontaneidade da virtude.
Alias, segundo Tomas, a funcdo da virtude — como a de todo
habito em geral — é precisamente a de permitir realizar o ato
com facilidade, “espontaneamente”, com um certo
“automatismo” que néo tira a liberdade. Quem objetaria a
espontaneidade adquirida pelo habito, apos arduos esforgos,
para extrair acordes do piano, falar uma lingua estrangeira ou
andar de bicicleta?

% Guimardes Rosa, Grande sertdo: veredas, Rio de Janeiro, José
Olympio, 5% edicdo, pagina 366.
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Seja como for, ndo deixa de ser inquietante que, na
linguagem quotidiana, “razdo” v& dando lugar a expressdes
de motivacdo a-racionais: “nao estou a fim”, “sei 18" etc. Por
outro lado, nossa giria também tem intuicdes geniais, como
na expresséo que resume em trés palavras toda a doutrina da
prudentia e seu enlace entre ser-verdade-bem: “cai na real”.

Por essa razdo, para 0s antigos, a virtude da prudentia
era também designada por discretio, discernimento, uma
virtude dificil porque, entre outras qualidades, requer
experiéncia e memdria, mas também a objetividade da
inteligéncia.

Voltemos a pergunta inicial: baseados em que nos
tomamos nossas decisGes? Como ja foi explicado, quando
ndo ha a simplicidade que se volta para a realidade como
Gnico ponto decisivo na decisdo, acabamos decidindo com
base em diversos outros fatores, como 0 preconceito € 0
interesse. Nesse sentido, ja a Biblia adverte que ndo se deve
pedir conselho “a uma mulher sobre sua rival, ao covarde
sobre a guerra, ao invejoso sobre a gratiddo, ao preguicoso
sobre o trabalho™?’.

Trata-se, portanto, de uma “inteligéncia” moral, da
insubornavel fidelidade ao real, que aprende da experiéncia e,
portanto, requer a memoria como virtude associada — a
memoria fiel ao ser. Precisamente no artigo dedicado a
virtude da memdria, Tomas observa que o homem nédo pode
reger-se por verdades necessarias, mas somente pelo que
acontece “geralmente” (in pluribus).

97 Eclesiastico 37:11.
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Note-se que essa € também a razdo da inseguranca em
tantas decisGes humanas: a prudentia traz consigo — como ja
indicamos — aquele enfrentamento do peso da incerteza, que
tende a paralisar os imprudentes.

Como também j& apontamos, € dessa dramaética
imprudéncia da indecisdo que falam alguns classicos da
literatura: do to be or not to be de Hamlet aos dilemas
kafkianos (o remorso impde-se a qualquer decisdo), passando
pelo Grande Inquisidor de Dostoiévski, que descreve “o
homem esmagado sob essa carga terrivel, a liberdade de
escolher”®, e apresenta a massa que abdicou da prudéncia e
se deixou escravizar, preferindo “até mesmo a morte a
liberdade de discernir entre o bem e o mal”®®. E, assim, os
subjugados declaram de bom grado: “Reduzi-nos a servidao,
contanto que nos alimenteis”%,

E interessante observar que, desde a tenra infancia, o
drama da decisdo nos era proposto sob diversas formas.
Eramos advertidos de que a vida era uma ciranda na qual
“vamos todos cirandar” e que, junto com juras de amor
eterno, vinham anéis de vidro:

O anel que tu me deste
era vidro e se quebrou

0 amor que tu me tinhas
era pouco e se acabou

% Fiddor Dostoiévski, Os Irmdos Karamazovi, Sdo Paulo, Edicdes Ouro,
s.d., pagina 226.

% Fiodor Dostoiévski, obra citada, pagina 225.

100 Figdor Dostoiévski, obra citada, pagina 224.
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A inveja e a eterna insatisfagio humana eram
ludicamente desmascaradas: a galinha do vizinho é que bota
ovo amarelinho (e ainda por cima: bota um, dois... dez!).
Aprendiamos que a prudéncia s6 vem com a experiéncia:
“Enganei um bobo na casca do ovo”. E mais: na ingenuidade
da infancia, assumiamos nossa incapacidade de realizar as
escolhas fundamentais — como a de ter que decidir quem ia se
encarregar da triste missdo de jogar no gol — e as
confiavamos claramente a cega sorte (“la em cima do piano
tem um copo de veneno” ou “minha mae mandou escolher
este daqui” ou ainda o “bem-me-quer”, “uni, duni, té” etc.).

Hoje, adultos, ndo adotamos mais esses critérios —
que, pelo menos, tinham a vantagem de sinceramente
reconhecer a incapacidade de decidir. N6s pretendemos néao
necessitar de uma virtude (toda a profunda antropologia das
virtudes cardeais nem sequer estd mais em nosso campo de
visdo), pois presumimos dispor de recursos técnicos ou
cientificos que permitam tornar dispensavel o &mbito moral, a
virtude cardeal da prudéncia. Mas, ndo por acaso, “cardeal”
vem da palavra latina cardus, gonzo, eixo em torno do qual
se abre a porta (a porta da realizacdo humana, do to be).
Abdicar da prudentia, a cardeal das cardeais, significa perder
0 eixo, 0 gonzo, tornar-se des-engoncado existencialmente.
Abdicar da prudéncia e abdicar da realidade e confiar a um
Ersatz (substituto) — como o Grande Inquisidor — as decisdes
fundamentais da existéncia.
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O tratado “Sobre a Prudéncia” no pensamento de Tomas

Neste topico, queremos mostrar como a doutrina da
prudéncia possui um carater revelador de todo o
posicionamento filoséfico-teoldgico de Tomas de Aquino.

Esse posicionamento € o de uma teologia negativa e
de uma filosofia negativa — que se referem a incapacidade
humana de conhecer plenamente as coisas, ou seja, aos
limites da razdo. Precisamente pela ignorancia desse decisivo
carater “negativo” no pensamento de Tomas é que ele tem
sido frequentemente mal compreendido, até mesmo pelos
tomistas. Alias, o filosofar de Tomas € tal que é incompativel
com um “tomismo”, com um sistema filoséfico ou com um
racionalismo (e tantas vezes Tomas tem sido injusticado com
o rétulo de racionalista).

Para a descricdo desse posicionamento de Tomas,
recorremos a incompardvel analise de Josef Pieper, em
Unaustrinkbares Licht:

Certamente esse traco também ndo aparece com
clareza nas interpretacdes usuais;
frequentemente € até ocultado. Serd raro
encontrar mencao ao fato de a discusséo sobre
Deus da Suma teologica comegar com a
sentenca “Nao podemos saber o que Deus é,
mas sim o que Ele néo é”.

Ndo pude encontrar um s6 compéndio de
filosofia tomista no qual se tenha dado espaco
aquele pensamento, expresso por Tomas em seu
Comentério ao De Trinitate de Boécio: o de
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que hé trés graus do conhecimento humano de
Deus.

Deles, o mais fraco é o que reconhece Deus na
obra da Criagdo, o segundo é o que o reconhece
refletido nos seres espirituais e o estagio
superior reconhece-o como o desconhecido
(tamquam ignotum). E tampouco encontra-se
aquela sentenca das Quaestiones disputatae:
“Este € o maximo grau de conhecimento
humano de Deus: saber que ndo o
conhecemos”.1%

Contra as rationes necessariae de um Anselmo,
contra a pretensdo de deduzir logicamente as verdades da fé,
Tomas afirma o mistério para o homem, contraponto da
liberdade de Deus: “Ndo hd nenhum argumento de razéo
naquelas coisas que sdo de fé”1%2, E, na questdo “Se Deus
teria se encarnado se ndo tivesse havido o pecado do
homem”, Toméas recolhe como objecBes os argumentos
tradicionais da  Escolastica: “Sim, a Encarnacao
necessariamente ocorreria, pois a perfeicdo pressupde a unido
do primeiro, Deus, com o ultimo, o homem” ou “Seria
absurdo supor que o pecado tivesse trazido para 0 homem a
vantagem da Encarnagédo e, portanto, necessariamente, teria
havido Encarna¢do mesmo sem o pecado”.

101 Josef Pieper, Unaustrinkbares Licht, em Werke, volume 2, Hamburg:
Felix Meiner, 2008, pagina 125.
102 Comentério as Sentencas 111, 1, 1, 2.
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Em sua resposta, Tomas refuta categoricamente essas
objecdes, afirmando: “A verdade sobre essa questdo s6 pode
conhecé-la Aquele que nasceu e se entregou porque quis™%,

Nesse quadro ‘“negativo”, compreende-se melhor o
significado da prudentia em Toméas. Uma vez que ndo
conhecemos completamente as coisas, ndo podemos ter a
certeza matematica nem critérios operacionais para discernir
0 bem. Para a boa decisdo moral, precisamos das (frageis e
incertas) luzes da prudéncia: ter a memdria do passado,
examinar as circunstancias (e as circunstancias como fonte de
moralidade eliminam qualquer tentativa de espartilhar a
conduta em “manuais de escoteiro morais™) e recorrer ao
conselho (ndo por acaso, com a supressdo da prudentia na
pregacdo da Igreja contemporanea, “conselho” deixou de
significar aconselhar-se a si mesmo e passou a significar s6 o
conselho dado por outro).

Também no que se refere a prudentia, como pano de
fundo, estdo os dois elementos-chave de Tomas de Aquino:
mistério e liberdade. Afirmar a prudentia é afirmar que cada
pessoa é a protagonista da sua vida, sO ela é responsavel, em
suas decisdes livres, por encontrar 0s meios de atingir seu
fim: a sua realizagdo. Esses meios ndo sdo determinaveis a
priori. Pelo contrario, eles pertencem ao ambito do
contingente, do particular, do incerto do futuro. Por isso,
necessariamente a prudentia se faz acompanhar da
inseguranca, da necesséria inseguranca que acompanha toda
vida autenticamente humana. Afinal, para Tomas, o que o
conceito de pessoa acrescenta a esséncia humana €

103 Comentario as Sentencas 111, 1, 1, 3.
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precisamente a individualidade concreta: “Alma, carne e 0sso
sdo configuradores do homem (ratione hominis), mas esta
alma, esta carne e estes 0ssos sdo configuradores deste
homem (ratione huius hominis), e assim ‘pessoa’ acrescenta a
configuragdo da esséncia os principios individuais™%4,

Qualquer atentado contra a prudéncia tem como
pressuposto a despersonalizacdo, a falta de confianca na
pessoa, considerada sempre “menor de idade” e incapaz de
decidir, que, portanto, deve transferir a direcdo de sua vida
para outra instancia: a Igreja, o Estado etc. Em qualquer caso,
iSSO & sempre muito perigoso.

A prudéncia e as religides

Uma nota final. Mencionamos os fundamentalismos
religiosos. Para além de “leis secas”, normas rigidas e
literalidades, as religibes correm ainda outro risco de
imprudentia: no afd de libertar-se do peso da
responsabilidade de decidir, o fiel transfere o problema para
Deus (ou para o sobrenatural). Certamente, Deus pode nos
inspirar em nossas dificuldades de deciséo e a Ele devemos
humildemente recorrer para pedir luzes e discernimento. O
problema, nisso como em tudo, séo 0s abusos.

Certamente, todo aquele que cré esta legitimado a
pedir a Deus luzes para suas decisdes (¢ o que, para a
doutrina catdlica, é “conselho”, dom do Espirito Santo). O
que ndo se pode é avalizar com a autoridade divina posi¢oes

104 Suma teoldgica I, 29, 2 objecdo 3.
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meramente temporais. Em todo caso, a iluminacdo
sobrenatural deve ser — caso queiramos fazer uso publico dela
— de tal ordem que torne visiveis para qualquer um a
realidade de que se trata. Penso que € isso 0 que se pede
naquele verso do mais cléssico hino ao Espirito Santo, Veni
Creator: “Visita as mentes dos que sao teus” (Mentes tuorum
visita). Outra atitude degeneraria em tirania, em teocracia.

Um exemplo nos ajudard a entender esse ponto. O
exemplo nos vem da prépria Biblia, do capitulo 13 do livro
do profeta Daniel. Dois juizes iniquos de Israel, repelidos
pela bela Susana em seus desejos adulteros, vingam-se
levantando contra ela o falso testemunho de adultério:
“Vimos um jovem assim, assim, adulterando com ela no
jardim”.

Quando a multiddo ja estd preparada para aplicar a
casta Susana a pena de morte por apedrejamento, Deus
inspira ao jovem Daniel (cujo nome, alias, significa juiz de
Deus) a defesa da inocente. Mas Daniel ndo afirma em
nenhum momento sua iluminagéo sobrenatural. O que ele faz
¢ apresentar argumentos humanos, que todos podem
comprovar, sobre a injustica daquele processo. Ele interroga
em separado, diante do povo, 0s juizes iniquos: “Debaixo de
que arvore ela estava adulterando?”.

Diante da disparidade das respostas, torna-se evidente
gue os juizes estavam mentindo. O povo, entdo, aplica-lhes a
pena de morte que tinham planejado para Susana.

E muito perigoso o uso indevido da religifo em
questdes meramente temporais. Naturalmente, questdes éticas
como a defesa da vida ou da justica social ndo sdo questdes
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meramente temporais e as religides podem — e devem — trazer
reflexdes adequadas para seu equacionamento na sociedade.

O Brasil inteiro chorou o desaparecimento do médium
Chico Xavier (1910-2002), uma figura bonissima e um
exemplo de humildade e de amor. Mas esse grande lider
espirita protagonizou alguns episodios curiosos, que suscitam
inquietante reflexdo.

Num processo por homicidio, em 1985, um juiz de
Campo Grande (MS) aceitou que a defesa apresentasse
“cinco cartas psicografadas pelo médium Chico Xavier, nas
quais a vitima da a entender que a arma disparou
acidentalmente. O juri o absolveu, mas a sentenca foi anulada
por recurso da Promotoria, que quer condenagdo por
homicidio doloso™1.

Em outro juri de homicidio, ocorrido em 1987, um
juiz de Gurupi (GO) convocou Chico Xavier como
testemunha (ndo como testemunha visual, mas medilnica)
pelo fato de o médium ter recebido mensagem do além da
pretensa vitima®®®.

O Jornal Espirita comentou essa noticia em matéria
de primeira pagina: “Havera de chegar um tempo em que 0s
espiritos poderdo vir do ‘lado de & — com o aval das
autoridades — consertar tantas injusticas™?’.

105 “Marido das cartas psicografadas volta a jari”, O Estado de S. Paulo,
6/4/1990, péagina 16.

106 «“Testemunha do crime: 0 médium”, O Estado de S. Paulo, 25/3/1987,
pagina 17.

107 Jornal Espirita, ano XI, nimero 143, maio de 1987.
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Outro tanto poderia ser questionado a propoésito da
pratica de cirurgias por médiuns, o que, na pratica, equivale a
uma dispensa do diploma de médico. Que 0s espiritos nos
orientem sobre questdes de foro intimo ou entéo, tal como no
caso do profeta Daniel, nos apontem as razdes — visiveis para
todos — que possam nortear nossas decisdes prudentes.
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International Studies on Law and Education 47-48 mai-dez 2024
(orig.: Livro Teologia & Etica — Sdo Paulo: Cemoroc, 2013)

Tomas de Aquino - Criacao, participacéo e
graca: Cristo sal

A tradicdo cristd vale-se de diversas formas,
metaféricas ou ndo, para designar Cristo, algumas extraidas
das proprias falas de Jesus e das Escrituras. Férmulas mais ou
menos consagradas pelo uso, cada uma acentuando este ou
aquele aspecto de seu ser ou de sua misséo redentora.

Com alguma surpresa, deparei com a expressao
“Cristo é o sal”, recolhida na Catena Aurea in Marcum (cp 9,
Ic 6) de Tomas de Aquino. Muito mais familiares, para
ficarmos s6 no Evangelho de Jodo, sdo “o pdo” (6, 35); “a
luz” (8, 12); “a porta” (10, 9); “a ressurreicdo” (11, 25); “a
vide” (14, 6); “o caminho”, “a verdade”, “a vida” (14, 6); etc.

Algumas dessas formas remetem a um conceito chave
para a compreensédo da relagéo entre Cristo e os cristdos: o de
participatio; participagdo, evidente, por exemplo, na metafora
“Cristo vide”.

A participacdo € importante porque € conceito
distintivo do cristianismo: ser cristdo, mais do que aderir a
uma doutrina, é participar da filiagdo divina de Cristo: um
conceito impensavel, digamos, para o islamismo ou para o
judaismo. Para os cristdos, nos temos a filiacdo no Filho; a
luz na Luz; a verdade na Verdade; etc. Se o fato essencial do
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cristianismo € a ligacdo com Cristo, € natural que o
Evangelho apresente comparagfes que permitam falar da
dindmica de estar ligados/desligados nEle.

E essa clave que permite também a distingdo que o
Cristianismo — como todas as religides — faz entre bons e
maus; justos e injustos, inclusive no seio da propria Igreja.
Nas Jornadas Mundiais da Juventude de 2005, Bento XVI
declarou: “Pode-se criticar muito a Igreja. Sabemos, e 0
Senhor mesmo nos disse: € uma rede com peixes bons e
maus, um campo com trigo e joio (Vigilia das JMJ;
Marienfeld, 20-08-05).

Para além das comparacGes de bem/mal: bom pastor /
mau pastor (Jo 10, 11 e ss.); joio e trigo (Mt 13, 25 e ss.);
peixes bons e peixes maus (Mt 13, 46 e ss.), etc., as metaforas
da participacdo permitem acentuar o elemento de
desvirtuamento, de corrupcdo das pessoas ou instituigdes
(“Vobs sois o sal...”) da Igreja: “Se a luz que ha em ti sdo
trevas...” (Mt 6, 23); “se o sal se desvirtua...” (Mt 5, 13; Mc
9,50; Lc 14, 34).

Pois, como no caso da seita dos fariseus, muitas
vezes, 0s mais “religiosos”, 0s mais praticantes é que sdo 0
sal desvirtuado. E ¢ interessante notar que o préprio Tomas
(que vai falar de sais que ndo sao sal), lembra o provérbio que
diz que para se conhecer uma pessoa (ou instituicdo)
verdadeiramente é necessario antes comer um saco de sal
com ela:
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Non contingit quod aliqui seinvicem cognoscant
antequam simul comedunt mensuram salis
(Sent. Libri Ethic. 1b 8, Ic 3, 21).

Os cristdos, hoje, certamente continuam a considerar a
passagem do Evangelho em que Cristo fala do sal, mas é
muito raro dizer que Cristo é o sal. Embora o Evangelho néo
diga expressamente que Cristo é o Sal, alguns autores antigos
recolheram essa ideia, também na clave da participatio.

Mas, antes, vejamos, brevemente, esse conceito em
Tomas.

A participatio no pensamento de Tomas

Ao contemplar a grande e grandiosa obra de Tomas
de Aquino, James Weisheipl faz sugestiva observacdo:
“Tomas, como todo mundo, teve uma evolucao intelectual e
espiritual. O fato assombroso, porém, é que, desde muito
jovem, Toméas apreendeu certos principios filosoficos
fundamentais que nunca abandonou” (Weisheipl, 1994, p .
16)

Um desses principios é o da participacdo, que é a base
tanto de sua concepcdo do ser como — no plano ja
estritamente teologico — da graca.

Para podermos analisar a metafora do sal na clave da
participatio, algumas consideracdes de base sobre a doutrina
tomasiana da participagéo.
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Frequentemente as grandes teses de Tomas se
elucidam a partir do uso comum da linguagem. Comecemos
reparando no fato de que na linguagem comum, “participar”
significa —e deriva de— “tomar parte” (partem capere). Ora,
ha diversos sentidos e modos desse “tomar parte” (Océriz,
1972, p 42s). Um primeiro é o de “participar”’ de modo
quantitativo, caso em que o todo “participado” é
materialmente subdividido e deixa de existir: se quatro
pessoas participam de uma pizza, ela se desfaz no momento
em que cada um toma a sua parte.

Num segundo sentido, “participar” indica “ter em
comum?” algo imaterial, uma realidade que ndo se desfaz nem
se altera quando participada; € assim que se “participa a
mudanca de endere¢o a amigos e clientes “, ou ainda que se
da parte a policia.

O terceiro sentido, mais profundo e decisivo, é o0 que
é expresso pela palavra grega metékhein, que indica um “ter
com”, um “co-ter”, ou simplesmente um “ter” em oposi¢édo a
“ser”; um “ter” pela dependéncia (participagcdo) com outro
que “é”.

Como veremos em mais detalhe, Tomas, ao tratar da
Criacdo, utiliza este conceito: a criatura tem o ser, por
participar do ser de Deus, que é. E a graca nada mais é do que
ter —por participacdo na filiacdo divina que é em Cristo— a
vida divina que é na Santissima Trindade.

H& — como indica Weisheipl (1994, p. 240-1) — trés
argumentos subjacentes a doutrina da participacdo: 1) Sempre
gue ha algo comum a duas ou mais coisas, deve haver uma
causa comum. 2) Sempre que algum atributo é compartilhado
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por muitas coisas segundo diferentes graus de participacéo,
ele pertence propriamente aquela que o tem de modo mais
perfeito. 3) Tudo que é compartilhado “procedente de outro”
reduz-se causalmente aquele que é “per se”.

Nesse sentido, adiantemos desde ja as principais
metaforas de que Tomés se vale para exemplificar: ele
compara 0 ato de ser —conferido em participacdo as criaturas
— a luz e ao fogo: um ferro em brasa tem calor porque
participa do fogo, que “é calor’; um objeto iluminado “tem
luz” por participar da luz que € na fonte luminosa. Tendo em
conta essa doutrina, j& entendemos melhor a sentenca de
Guimardes Rosa: “O sol ndo é os raios dele, é o fogo da bola”
(1979, p. 71).

No plano natural, todas as criaturas, quer materiais,
quer racionais, participam do ser e, portanto, da natureza
divina; toda a criacdo, e 0 homem especialmente, por sua
perfeicdo prépria, reflete no seu ser a Bondade, a Verdade, a
Beleza de Deus. No plano sobrenatural, porém, ocorre uma
participacdo da natureza divina como divindade, uma
participacdo de Deus enquanto Deus, um tornarmo-nos Deus;
passamos a ser divinae naturae consortes , como diz S&o
Pedro (2 Pe 1, 4), participantes da propria vida intima de
Deus. E isto, diz Tomas, é a graca.

A participacdo sobrenatural atinge por inteiro o ser
humano, de tal forma que se pode falar de uma “nova
geracdo” ou “re-criagdo” (I-11, 110, 4); torna o cristdo “filho
de Deus” de uma maneira totalmente nova: o cristdo participa
da Filiacdo do Verbo — Cristo é Filho de Deus, e o cristéo,
que participa de Cristo, tem a filiacdo divina. Esta filiagdo
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divina distingue-se absolutamente daquela pela qual todos os
homens séo filhos de Deus, porque participam, ao existirem,
do ser de Deus.

Tomas insiste nesse participar de Deus: “A graca é
uma certa semelhanca com Deus de que o homem participa”
(1, 2, 10, ad 1); “O primeiro efeito da graca é conferir um
ser de alguma forma divino” (In Sent. 111, 2 d. 26,155); “Pela
graca santificante, toda a Trindade passa a habitar na alma”
(1, 43, 5).

Participagdo envolve, pois, graus e procedéncia.
Tomas parte do fendbmeno evidente de que ha realidades que
admitem graus (como diz a antiga cancdo de Chico Buarque:
“tem mais samba no encontro que na espera...; tem mais
samba o0 perddo que a despedida”). E pode acontecer que a
partir de um (in)certo ponto, a palavra ja& ndo suporte o
esticamento semantico: se chamamos vinho a um excelente
Bordeaux, hesitamos em aplicar este nome ao equivoco
“Chateau de Carapicuiba” ou “Baron de Quitatna”.

As coisas se complicam — e é o caso contemplado por
Tomaés — quando uma das realidades designadas pela palavra
é fonte e raiz da outra: em sua concepcdo de participacdo a
rigor, ndo poderiamos predicar “quente” do sol, se a cada
momento aplicamos a palavra ‘“quente” para coisas
esquentadas pelo sol, dizendo que a casa ou o dia estdo
guentes (se o dia ou a casa tém calor é porque o sol é quente).

Assim, deixa de ser incompreensivel para o leitor
contemporaneo que, no artigo 6 da Questdo disputada sobre
o verbo, Tomas afirme que ndo se possa dizer que o sol é
guente (sol non potest dici calidus)! Ele mesmo o explica,
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anos depois, na Contra Gentiles (I, 29, 2), que, a rigor, ndo
poderiamos dizer que o sol é quente, mas também ha razdes
para acabarmos dizendo quente (calidus) tanto para o sol
Como para as coisas que recebem seu calor:

Como os efeitos ndo tém a plenitude de suas
causas, ndo lhes compete (quando se trata da
‘verdade da coisa’) o0 mesmo nome e defini¢do
delas. No entanto (quando se trata da ‘verdade
da predicacdo’), é necessario encontrar entre
uns e outros alguma semelhanca, pois é da
prépria natureza da acdo, que o agente produza
algo semelhante a si (Aristoteles), ja que todo
agente age segundo o ato que é. Dai que a
forma (deficiente) do efeito encontra-se a outro
titulo e segundo outro modo (plenamente) na
causa. Dai que ndo seja univoca a aplicacdo do
mesmo nome para designar a mesma ratio na
causa e no efeito. Assim, o sol causa o calor nos
corpos inferiores agindo segundo o calor que
ele é em ato: entdo € necessario que se afirme
alguma semelhanca entre o calor gerado pelo
sol nas coisas e a virtude ativa do préprio sol,
pela qual o calor é causado nelas: dai que se
acabe dizendo que o sol é quente, se bem que
ndo segundo o mesmo titulo pelo qual se afirma
que as coisas sdo quentes. Desse modo, diz-se
que o sol — de algum modo — é semelhante a
todas as coisas sobre as quais exerce
eficazmente seu influxo; mas, por outro lado é-
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Ihes dessemelhante porque o modo como as
coisas possuem o calor é diferente do modo
como ele se encontra no sol. Assim tambem,
Deus, que distribui todas suas perfeicdes entre
as coisas é-lhes semelhante e, ao mesmo tempo,
dessemelhante.

Todas essas consideragdes parecem extremamente
naturais quando nos damos conta de que ocorrem em
instancias familiares e quotidianas de nossa prépria lingua:
um grupo de amigos vai fazer um piquenique em lugar ermo
e compra alguns pacotes de gelo (desses que se vendem em
postos de gasolina nas estradas) para a cerveja e refrigerantes.
As bebidas foram dispostas em diversos graus de contato com
0 gelo: algumas garrafas sdo circundadas por muito gelo;
outras, por menos. De tal modo que cada um pode escolher:
desde a cerveja “estupidamente gelada” até o refrigerante so
“um pouquinho gelado”... Ora, é evidente que o grau de
“gelado” é uma qualidade tida, que depende do contato, da
participacdo da fonte: o gelo, que, ele mesmo, ndo pode ser
qualificado de “gelado”...

Estes fatos de participacdo sd@o-nos, no fundo,
evidentes, pois com toda a naturalidade dizemos que
“gelado”, gramaticalmente, é um participio...

Participar € receber de outrem algo; mas o que €
recebido é recebido ndo totalmente. Assim, participar implica
um receber parcial de algo (aliquid) de outro (ab alio). Um
axioma de que Tomas se vale diz: “Tudo que é recebido €
recebido segundo a capacidade do recepiente” (per modum
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recipientis recipitur). E assim “Omne quod est participatum
in aliquo, est in eo per modum participantis: quia nihil potest
recipere ultra mensuram suam” (I Sent. d. 8, g.1 a.2 sc2),
algo que é participado é recebido segundo a capacidade do
participante, pois ndo se pode receber algo que ultrapasse a
sua medida (mensura).

A participatio como sal

Além das comparacGes com o fogo e a luz, ha a
comparacdo com o sal, que apresenta aspectos peculiares, a
partir de seu significado na Biblia.

Quando tomado simbolicamente, o sal — como todos
os simbolos — podera ser interpretado de muitas maneiras:
mais ou menos diretamente ligadas a prdpria realidade em si
do sal.

E a partir da base biblica e do conhecimento
“cientifico” que se dardo as interpretacdes do sal. Tenha-se
em conta que a leitura antiga e medieval da Biblia é
complexa: Tomas explica que ha, na Sagrada Escritura quatro
sentidos distintos: histdrico, alegorico, mistico e anagdgico.
No significado histérico (ou literal) as palavras tém sua
significacdo, digamos, normal (estritamente literal ou
metafdrica: “o homem ri”ou “o campo ri”’); no mistico (ou
espiritual), as palavras tém um outro significado, superior. O
sentido mistico, por sua vez, subdivide-se em trés: o
alegorico, pelo qual a velha lei € figura da nova; o anagdgico,
pelo qual a nova lei é figura da gloria futura; e o moral, pelo
qual tomamos exemplo para nossa conduta. O “faca-se a luz”
de Gn 1, 3 — 0 exemplo é de Tomas — , na leitura literal, é
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entendido como a luz mesmo, a luz fisica, criada por Deus. Ja
se a luz do “fiat lux” for entendida como Cristo para a Igreja,
entdo a leitura é no sentido alegoérico; a leitura sera anagdgica
se entendermos “fiat lux” como sendo nosso ingresso na
Gléria por Cristo; e, finalmente, se essa luz é iluminacgdo para
nosso intelecto e calor para nossa vontade, entdo estamos na
leitura moral (cf. Super Gal. , cap. 41.7)

A Biblia, se descartarmos o0s nomes geograficos,
refere-se apenas 25 vezes ao sal: 21 vezes no Antigo
Testamento; 3 no Evangelho e 1 em Colossenses. Ha, na
Biblia, uma dimensdo religiosa para o sal. Javé ordena a
Moisés, que prepare um incenso santo, temperado com sal
(Ex, 30, 35); todos os sacrificios oferecidos a Javé devem
estar temperados com sal, nunca pode faltar o sal da alianca
com Deus (Lv 2, 13); alianga de sal é alianga para sempre
(Nm 18, 19). Essa associacdo do sal ao sacrificio tera sua
importancia, como veremos, nas consideracdes de Tomas.

Ja em outro contexto, o sal causa esterilidade na terra
(Dt 29, 22), e espalha-se sal no solo quando se quer destruir
para sempre uma cidade devastada (Jz 9, 45). Por outro lado,
quando Eliseu quer eliminar “a morte e a esterilidade” das
aguas, joga sal na nascente (Il Re 2, 21). E quando uma
crianca nasce deve ser esfregada com sal (Ez 16, 4).

O sal é uma realidade valiosa: o Eclesiastico (39, 26)
enumera o sal entre 0s bens de primeira necessidade. N&o s6
como o tempero por exceléncia, mas como conservador de
alimentos (o0 nosso tempo, que tem tantas facilidades — como
geladeira — mal pode avaliar essa qualidade). O sal é um bem
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precioso, a ponto de o dinheiro do salério receber este nome
precisamente pela estreita relagdo entre dinheiro e sal.

No Evangelho, a palavra “sal” aparece em uma Unica
fala de Cristo. Em Mateus, Cristo acaba de proclamar as
bem-aventurancas e, ato continuo, diz: “Vés sois o sal da
terra. Mas, se o sal se desvirtua, como ele vai se salgar? Ja
ndo serve para mais nada a ndo ser para ser jogado fora e ser
pisado pelos homens” (Mt 5, 13).

Em Marcos (9, 50), uma sugestiva variante: “Bom é o
sal, mas se o sal se torna insipido, com que o salgareis?
Tende sal em v0s e tende paz uns com 0s outros”.

Em Lucas (14, 34), a mesma passagem tem a forma:
“Bom é o sal, mas se o sal se desvirtua, com que o salgareis?
N&o é util para a terra nem como esterco e é jogado fora.
Quem tiver ouvidos para ouvir, que ouga.”

E interessante notar essa relacdo com o transcendental
bonum: ao afirmar que o sal é bom, Cristo esta afirmando que
o sal é sal: sal bom, sal de verdade, € sal “salgado”. O sal que
se torna insosso — diz o Aquinate — é aquele que esta em si
mesmo privado daquela qualidade propria pela qual ele se diz
bom. Mas lemos em Tomas (Catena Aurea in Marcum cp 9 Ic
6) que ha sais que tém sal e sais que ndo tém sal (o que
permite continuar com o paralelo ser/graca), embora no caso
do sal que ndo tem sal, a rigor, poderiamos perguntar se cabe
ainda falar em sal? Ou se ndo poderiamos aqui invocar um
paralelismo com o exemplo do gelo, no qual néo cabe falar
em “gelo gelado”? Curiosamente, dentre os mais de 20000
provérbios recolhidos no Dictionnaire des Proverbes et
Dictons da Robert, encontra-se um da tribo Abé (Costa do
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Marfim), que diz precisamente isto: “O préprio sal nédo se diz
salgado” (Paris, 1989, p. 659).

Seja como for, o texto da Catena Aurea in Marcum
vai trabalhar com o sal como se o sal recebesse sua salinidade
de um Sal, que o € por exceléncia. O Sal é Cristo e, pela
graca, nés podemos ser sal, por participacdo em Cristo Sal.
Aproxima-se, portanto, da analise que ja um Agostinho faz da
luz.

Cristo Luz em Agostinho

A partir de Cristo Luz, Agostinho estabelece uma
importante distin¢do: a luz que é Cristo; a luz dos cristdos por
participacao.

Alguém acende uma tocha e, no caso dessa
tocha — no que diz respeito a chama que esta
nela a luzir —, o fogo tem a luz em si mesmo. Ja
teus olhos, que sem a luz da tocha eram indteis
pois ndo podiam ver, agora eles tém luz, mas
ndo em si mesmos. E mais, se da tocha se
afastam, caem nas trevas; se a ela se voltam, sdo
iluminados. Mas, certamente, este fogo estd a
luzir enquanto existe; se quiseres suprimir a luz,
extinguirds no mesmo ato o fogo, pois ndo se
pode dar o fogo sem luz. Ora, Cristo, luz
inextinguivel e coeterno ao Pai, sempre brilha,
sempre esta a luzir, sempre queima. Pois se Ele
ndo estivesse sempre queimando, acaso diria 0
salmo [18 (19), 7)]: “Nem ha quem possa se
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esconder de seu calor”? Tu, porém, eras frio em
teu pecado; converte-te para que te aquegas: se
te afastas, te tornas frio. Em teu pecado eras
trevas; converte-te para que te ilumines; se te
afastas, serds escuriddo. Portanto, como em ti
mesmo eras trevas, ao ser iluminado ndo és luz,
embora estejas na luz. Pois diz o Apdstolo (Ef
5, 8): “Fostes, em outro tempo, trevas, mas,
agora, luz no Senhor”. Ao dizer “agora luz”,
ajunta: “no Senhor”. Em ti, pois, trevas; no
Senhor, luz. Por que luz? Porque a participacao
da Sua luz é luz. Mas se te afastas da luz pela
qual tens luz, voltas para as trevas. Mas ndo se
d&d o mesmo com Cristo, ndo com o Verbo de
Deus. Como ndo? “Assim como o Pai tem a
vida em Si mesmo, assim também deu ao Filho
ter a vida em Si mesmo”: para que Ele viva ndo
em participacdo, mas de modo imutavel, e para
que Ele seja em tudo a vida. “Assim, deu ao
Filho ter vida”. Assim como Ele tem, assim Ele
deu. Qual é a diferenca? Porque o que Aquele
deu, Este recebeu. Acaso Ele ndo existia quando
recebeu? Podemos conceber um Cristo, em
algum tempo, sem luz, sendo Ele a Sabedoria
do Pai, da qual se disse: “E o fulgor da luz
eterna” (Sab 7, 8)? Assim, dizer “deu ao Filho”
é como se dissesse: “gerou o Filho e gerando-O
deu-lhe que fosse e que fosse vida e assim deu-
Lhe ser vida em Si mesmo” Que é ser vida em
Si mesmo? N&o precisar de vida de outro, mas
ser Ele mesmo a plenitude da vida, da qual
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outros, crendo, tém vida enquanto vivem. Deu,
pois, a Ele ter vida em si mesmo. Deu-lhe
enquanto o qué? Deu-lhe, enquanto Seu Verbo,
a Aquele que “no principio era o Verbo e o
Verbo estava junto de Deus”. (In Evangelium
loannis Tractatus Centum Viginti Quatuor ,
XXIl, 10).

Nesta clave é clarissima a sentenca de Cristo: “Vés
sois a luz do mundo”: pela graca, participamos da Luz que
Ele é. Nos, que sem Ele seriamos trevas, estamos na luz em
Cristo.

Mas e o sal? Acaso Cristo seria 0 Sal e 0s cristdos
teriam sal, por participacdo no Sal Cristo? Parece que sim,
pois Cristo dirige-se aos apostolos: “Vos sois o sal...”,
dizendo que séo sal por serem seus apdstolos.

O sal na tradicao patristica

Como se sabe, os Padres da Igreja tém facilidade para
elasticas interpretacdes da Biblia: ndo nos deteremos nelas.
Indiquemos, brevemente, a titulo de exemplo, algumas
interpretacdes do sal, de que fala 0 Evangelho, que apontam
para a participatio.

Para Cipriano, Cristo ja ndo diz que o homem € lodo
da Terra, como Adé&o, mas sal, isto é, deve ser semelhante ao
Pai do Céu (De dominica oratione CCL 43, cp 17). Paulino
de Nola, sentindo-se insosso, pede a S. Nicetas que o tempere
com um pouco de seu sal (CCL 203, Carmen 27); para
Cromacio de Aquileia, o sal é a Sabedoria de Deus, recebida
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pelo corpo humano (CCL 218, Tractatus in Mathaeum, 18); o
tempero da graca do espirito (ibidem); por Jerénimo nos vem
a formula “sal celeste” (e ndo soO terreno) (Commentarii in
Ezechielem , 4). Para Cesario de Arles, o sal é a sabedoria
(Col 4, 6), mas a Sabedoria é Cristo (CCL 1008, Sermo 126,
cap. 2); como em Beda o sal designa a sabedoria do Verbo
(CCL 1355 In Marci Ev. Expositio, | 3, cp 9).

O texto mais claro, porém, € mesmo o da Catena, que
Tomas remete a Crisostomo.

Diga-se de passagem, que ndo é por acaso, que O
Aquinate se refere a Crisdstomo naquele conhecido episodio
de sua vida. Um dia, mestre Tomas, acompanhado de alguns
alunos, foi visitar as reliquias de Sdo Dionisio e, ao voltar,
comovidos ante a beleza e a imponéncia de Paris — 0s muros,
as torres de Notre-Dame, um dos estudantes perguntou:
“Mestre, que bela é Paris! Nao gostaria de ser o senhor desta
cidade?”. Tomas respondeu: “Mas, que faria eu com ela?”.
Querendo dar uma resposta religiosamente correta, o
estudante respondeu: “O senhor poderia vendé-la ao rei da
Franca e com o dinheiro construir todas as casas dos frades
dominicanos”. E Tomas responde: “Eu prefiriria as homilias
de Crisdstomo sobre Mateus”.

O texto da Catena é sobre a fala de Cristo de que
todos — Mc 9, 49 — hdo de ser salgados com fogo. Tenha-se
em conta que Tomas —em In Il Sent. d14 gl a5 ra 5 —aceitaa
interpretacdo de que o sal da agua do mar se forma pela
mistura de vapor da terra com a combustdo causada pelos
raios solares etc. E Cristo ajunta imediatamente: “Bom € o
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sal, mas se o sal se torna insipido, com que o salgareis?
Tende sal em vos e tende paz uns com 0s outros”.

Somos salgados pelo fogo divino, do qual Cristo
disse: “Eu vim trazer fogo a terra”. E em seguida fala do sal
bom, isto é, o fogo do amor. Se o sal for insosso, isto &,
privado de si mesmo, sem a prépria qualidade pela qual se
diz bom, como temperareis? Ha sais que tém sal, isto é, ttm a
plenitude da graca e ha sais sem sal... (Catena Aurea in
Marcum cp 9 Ic 6)

E pouco adiante, a partir do (inesperado) versiculo de
Colossenses, identifica, com clareza total, o sal, os sais, com
a participacdo em Cristo Sal: cada um tem de sal tanto quanto
é capaz de receber gracas de Deus. Dai que o Apdstolo junte
a graca ao sal, dizendo: “Que vossa conversa seja na graca,
temperada com sal” (Col 4, 6). O sal é também o Senhor
Jesus Cristo, que foi suficiente para conservar toda a terra e
fez de muitos na terra sais.

Unusquisque nostrum habeat tantum salis
guantum capax est dei gratiarum; unde et
apostolus coniungit gratiam sali, dicens: “sermo
vester sit in gratia sale conditus™. Sal etiam est
dominus lesus Christus, qui fuit sufficiens
totam terram conservare, et multos in terra fecit
sales.

O sal como discretio

Se a consideracdo de Cristo Sal é para nés, hoje,
surpreendente, nd0 menos inesperada € a interpretacdo que
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Tomas privilegia para essa salinidade: ele a remete ao ambito
da tomada de decisdo, do discernimento, do conselho, da
prudéncia, da sabedoria.

Certamente a moderna supressao pratica da virtude
cardeal da prudéncia, como virtude pessoal da maturidade
cristd (supressdo que da lugar a um cristianismo de regras e
proibicdes, de “manual de escoteiro moral”) guarda relacdo
com nossa estranheza ao vermos, em outras passagens, que
Tomaés insiste em que esse sal (a que se refere Sdo Paulo) € o
discernimento da sabedoria:

Sal autem discretionem sapientiae significat
(Super Ep. ad Rom. c. 121.1).

Per salem intelligitur discretio: quia per ipsum
omnis cibus conditus est sapidus; ita omnis
actio indiscreta est insipida et inordinata (Super
ad Coloss. c. 41.1).

In sale significatur discretio sapientiae (I-I1,
102, 3 ad 14).

Entre outras possiveis interpretactes®®, Tomas

privilegia a do discernimento da sabedoria: que o cristdo guie
suas acdes pela unido com Cristo — Sabedoria e Sal — e,

108, As associacBes desfilam nas Catenae: a sabedoria divina, pregada
pelos apéstolos, como o sal, seca os humores das obras carnais etc. e
conserva para a eternidade. O sal, que provém do fogo da caridade; do
vento do Espirito e da agua do Batismo etc.
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assim, seja capaz de sacrificios (até mesmo, se for o caso, 0
sacrificio supremo do martirio) e da realizagdo de toda obra
de justica (Super Ep. ad Rom. ¢ 12, | 1).

A prudéncia — prudentia nihil sit aliud quam quaedam
rectitudo discretionis (I-1l, 61, 4, ¢) — iluminada pela unido
com Cristo é hoje virtude tdo esquecida como a propria
imagem de Cristo Sal.

Nota Adicional

Amarelo-Deus: Tom Jobim e a participacao de Tomas

Os grandes se encontram nas grandes realidades. Em
1991, escrevi para o semanario “Atualidade”, da PUC-PR, o
artigo “A Filosofia da arte de S. Tomas e Tom Jobim”,
comentando o fato de ele, naqueles dias, ter sido imortalizado
no Songwriters Hall of Fame (New York, 1991). Depois de
uma breve exposicdo da doutrina da participatio na Criacéo,
recolhi uma declaragdo muito profunda de Tom Jobim,
qguando perguntado qual era a sensacdo de gloria ao receber
essa distingdo. Sua resposta foi:

Gléria? A gléria € de Deus e ndo da pessoa.
Vocé pode até participar dela quando faz um
samba de manha. Gléria sdo os peixes do mar, €
mulher andando na praia, é fazer um samba de
manha.
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Em 28-12-19, em memoria dos 25 anos de sua morte,
a Globo News exibiu um Arquivo N dedicado ao maestro,
centrado em entrevista a sua filha Maria Luiza Jobim. Nele,
em uma imagem antiga Tom declara a entrevistadora: “Na
masica, 0 que mais me importa é levar vocé a felicidade,
levar vocé a Deus!”

E das memodrias de infancia de Luiza, dos seus 6 ou 7
anos, aparece o Tomas de Aquino de raiz:

Eu lembro muito de nossos passeios ao Jardim
Botanico, que a gente fazia quase que
diariamente, sO eu e ele. E ele ia me mostrando
0 nome das arvores e 0 nome dos passarinhos. E
eu lembro dele me mostrando o Ipé amarelo,
aquela arvore com aquele a-ma-re-lo...! E eu,
Nossal!, extasiada, crianca: “Lulu, isto é
amarelo-Deus!” E eu nunca mais esqueci
disso...

Na verdade, a doutrina da participacdo ndo é uma
visdo de mundo de Poliana nem o de comercial de margarina.
O contraponto do encantamento esta no que Tomas diz do
dom da ciéncia (e Tom em “Aguas de Marco™). De fato, para
Tomas, o dom da ciéncia (conhecer a fundo as coisas
criadas), dom do Espirito Santo, corresponde a bem-
aventuranca dos que choram:”scientia convenit lugentibus”
(I1-11'9, 4 sc). Pois a criatura, enquanto procede do nada, de
per si é treva “est tenebra in quantum est ex nihilo” (s6 é luz
enquanto, por participacdo, se assemelha a Deus. E obscuro é
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também o conhecimento que a criatura oferece: “sed quia
creatura ex hoc quod ex nihilo est, tenebras possibilitatis et
imperfectionis habet, ideo cognitio qua creatura cognoscitur,
tenebris admixta est” (In Il Sent. d 12, g3, 1, ¢). Quanto mais
scientia, maior a depressdo: porque se constata quéo
deficientes s&o as coisas do mundo.

Toda essa doutrina de Tomas encontra uma
inesperada e discreta confirmacgdo até na cancdo “Garota de
Ipanema”, de Vinicius e Tom. A letra, como todos recordam,
vai falando da beleza: “Olha que coisa mais linda, mais cheia
de graca. E ela, menina,que vem e que passa” e de como “0
mundo inteirinho se enche de graca etc.” E, de repente, o
verso, tdo profundo quanto inesperado e (s6) aparentemente
contraditério:”’Oh, por que tudo é tao triste?” Por que a beleza
traz consigo também a sensacdo de soliddo e tristeza? Talvez
também porgue se adivinha que a criatura tem a beleza de
modo precario e contingente; s6 Deus € a Beleza
incondicional e simpliciter.
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Tomas de Aquino e o Neutro

Resumo: O artigo examina o neutro como base para o pensamento. E como esse
poderoso recurso de linguagem/pensamento ocupa um lugar importante na
Filosofia e na Teologia de Tomas de Aquino. Sua philosophia negativa e
theologia negativa, bem como a andlise do problema dos nomes de Deus,
requerem o neutro. Também a Teologia da Trindade baseia-se no neutro.
Palavras-Chave: Género neutro. Filosofia. Teologia. Tomas de Aquino.

The One God and the Trinity: Thomas Aquinas and the Neuter Gender

Abstract: The article examines in general terms the neuter gender as a basis for
thinking and how the neuter gender, one of the most powerful tools of
language/thinking system, plays an important role in the Philosophy and in the
Theology of Thomas Aquinas. His philosophia negativa and theologia negativa,
and the names of God require the neuter. The Theology of Trinity of Thomas
Aquinas is based on the neuter too.

Key-words: Neuter gender. Philosophy. Theology. Aquinas.

Tomés de Aquino formulou os principios de uma
philosophia negativa e também de uma theologia
negativa. Certamente este traco também ndo aparece com
clareza nas interpretagdes usuais; frequentemente é até
ocultado. Serd raro encontrar men¢do do fato de a
discussdo sobre Deus da Summa Theologica comecar
com a sentenga: “N&o podemos saber o que Deus €&, mas
sim, o que Ele ndo é”. N&o pude encontrar um so
compéndio de filosofia tomista, no qual se tenha dado
espaco aquele pensamento, expresso por Tomas em seu
comentério ao De Trinitate de Boécio: o de que ha trés
graus do conhecimento humano de Deus. Deles, 0 mais
fraco é o que reconhece Deus na obra da criagdo; o
segundo € o que O reconhece refletido nos seres
espirituais e o estadgio superior reconhece-O como 0
Desconhecido: tamguam ignotum! E tampouco encontra-
se aquela sentenca das Quaestiones disputatae: “Este é 0
méaximo grau de conhecimento humano de Deus: saber
que ndo O conhecemos”. (PIEPER, 2000).
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O neutro como confundente

Inicialmente, quero agradecer aos organizadores deste
VIII EIEM: Encontro Internacional de Estudos Medievais, ao
Prof. Dr. Ricardo da Costa, pelo honroso convite para
proferir esta conferéncia (13-8-09), que quero dedicar ao
ilustre medievalista e querido amigo, o Prof. Dr. Pere
Villalba, como cordial homenagem.

Nela, procuraremos mostrar algumas caracteristicas
fundamentais do neutro no pensamento de Tomas de Aquino,
com énfase para sua filosofia e teologia negativas, que nédo
aparecem nas interpretacGes “tomistas” (e, como insiste J.
Pieper, tornam, a rigor, impossivel um “tomismo”, que ndo
seria fiel ao préprio Tomas). Ao final, aludiremos a algumas
importantes consequéncias pedagogicas.

LOHMANN (2000), com seu fecundo conceito de
sistema lingua/pensamento indica uma radical interacdo: mais
do que meramente expressar, a lingua da ao pensamento, a
prépria possibilidade de acesso a realidade. Nessa dialética,
para situar nosso tema - 0 neutro - destacaremos uma das
formas de acesso ao real, o “pensamento confundente” (a
expressdao é de Ortega y Gasset), que - numa primeira
aproximacdo - atinge concentradamente numa Unica palavra
realidades distintas, mas conexas. Se distinguir, dar nomes
diferentes para realidades diferentes, € uma importante
funcdo da lingua; “confundir” é - como faz notar MARIAS
(1999, p. 51) - igualmente importante, pois:

N&o haveria como lidar intelectualmente com
realidades complexas, em suas conexdes, nas
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quais interessa ver o que ha de comum e,
portanto, o tipo de relacdes que ha entre
realidades que, de resto, sdo muito diferentes.

Como todas as linguas, o portugués também tem suas
“confundéncias”. Sobretudo, o portugués do Brasil, com
nossa propensdo ao genérico, a indeterminacdo, ao neutro (e
0 neutro é, antes de mais nada, confundente). Atrevo-me a
dizer que a afinidade do brasileiro com o neutro € tdo intensa
que parece incrivel que nés ndo tenhamos gramaticalmente
esse género: somos eximios praticantes do espirito do neutro,
embora nunca nos anos escolares tenhamos ouvido falar dele.
O brasileiro esgrime a confundéncia do neutro com uma
maestria de dar inveja a Platdo e a Tomas de Aquino, e isso
sem dispor dele oficialmente: é como se um Tiger Woods
tivesse nascido num pais sem golfe.

Um primeiro exemplo dessa tendéncia nossa ao
confundente, ao indeterminado. Certa vez, dirigindo-me a um
colega, vizinho de prédio, a quem frequentemente dou
carona, perguntei: “E ai, vocé vai para a USP amanha?”. Sua
resposta foi: “Devo ir’. O leitor ndo tem a menor
possibilidade de saber o que significa esse “devo”, entre nds,
muito confundente. Como traduzi-lo, por exemplo, para o
inglés (should, have to, supposed to, must, ought...)? Pois,
esse “devo” pode ser interpretado desde a mais absoluta e
imperativa decisdo de ir (“eu devo ir, sendo a USP
desmorona”) até a mais descomprometida e fragil intencdo
(“eu ndo disse que iria, eu falei ‘devo ir’, e ai apareceu um
desenho animado legal na TV e eu ndo fui”).
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E o pensar confundente que esta na base das piadinhas
ordinarias de duplo sentido (explorando, por exemplo, o
carater confundente do verbo “dar”) e de inUmeras pecas
publicitarias (como, por exemplo, “Globo e vocé — tudo a
ver”).

Para além das gramaticas, o neutro é uma atitude
intelectual confundente, importante para a compreensdo da
visdo que Tomas de Aquino tem da Teologia, da Trindade e
de outros temas em seu pensamento. Para comegar,
indicaremos brevemente alguns aspectos desse recurso do
latim (e de outras linguas...), em dialogo com o portugués do
Brasil, que, por sua cultura e mentalidade, reinventa
informalmente o neutro.

O provérbio é: “pdo, pao; queijo, queijo!”, mas nao
para o brasileiro (e menos ainda para 0 mineiro...); para nds,
ndo € nenhum dos dois: nem pdo nem queijo; em todo caso,
ambos: pdo de queijo! Utrum é precisamente a forma latina
que exige a definicdo de um de dois; dai que ne-utrum seja:
nenhum dos dois, neutrum! Neutro que pode ndo ser nenhum
dos dois, porque € ambos: confundente.

As linguas que dispdem do neutro contam com uma
ampliacdo de horizontes de pensamento, sem o qual dificulta-
se 0 acesso direto a algumas regides do real. E como se trata
praticamente de uma necessidade, acabamos por improvisar
recursos de linguagem para recuperar as possibilidades de
pensar, proporcionadas por esse grande excluido de nossa
gramatica.
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Engana-se quem, com o dicionario Aurélio, pensa que
0 neutro seja s6 ou principalmente um modo de designar o
que ndo é macho ou fémea:

Neutro - género das palavras ou nomes que, em
certas linguas, designam os seres concebidos
como ndo animados, em 0posicdo aos
animados, masculinos ou femininos.

Essa primeira aproximacdo do neutro estd longe de
esgotar-lhe o significado. Na verdade, tipicamente 0 neutro
puxa para a abstracdo, para a totalidade, para a
indeterminacdo mais do que para ‘“seres concebidos como
ndo animados” e nem tampouco é uma “terceira op¢ao” para
aqueles que ndo decidiram ainda se sdo masculinos ou
femininos... Masculino e feminino opdem-se ao neutro
enquanto determinacdo; mais do que enquanto a “género” ou
sexo. O proprio Tomas de Aquino no-lo explica:

O género neutro é informe e indistinto;
enguanto o masculino (e o feminino) é formado
e distinto. E, assim, 0 neutro permite
adequadamente significar a esséncia comum,
enquanto o masculino e o feminino apontam
para um sujeito determinado dentro da natureza
comum” (I, 31, 2 ad 4).

O neutro como informe e indistinto, apontando nao
para 0 que diferencia, mas para a esséncia comum, O
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“genérico”, o confundente. O neutro é tanto mais neutro
quanto mais suprime as determinagbes concretas e mais se
instala no comum (sendo confundente e indeterminacao, cabe
falar em graus de neutro: € mais neutro o que for mais
indeterminado).

Um tipico exemplo de neutro da-se quando dizemos a
guem vem correndo para entrar no elevador: “- Desculpe, ndo
hd mais lugar, ja somos sete” (para efeitos de lotacdo de
elevador, ndo interessam as determinacOes desse “sete”: ndo
s0 as de género - homens/mulheres -, mas também outras
determinacdes concretas como: negros/brancos,
alunos/professores, palmeirenses/corintianos, etc.; trata-se do
neutro “sete”). Nesse sentido, tendem ao neutro o sacoldo
(pouco importa se é alface, cenoura ou tomate: o preco é
tanto), o restaurante por quilo, o voto na legenda etc. (e 0
préprio “etc.” é, também ele, neutro!).

Do ponto de vista da psicologia da comunicacao, 0
neutro, indeterminado, convoca o interlocutor a preencher a
(evidente ou ndo) lacuna por ele deixada. E precisamente essa
indeterminacdo que constitui uma das marcas registradas do
brasileiro.

Uma indeterminacdo que rege diversos setores da
existéncia, como por exemplo: o tempo. Para indicar que uma
acdo é maximamente imediata, o brasileiro diz o vago: “na
hora” (pastéis fritos na hora; consertam-se sapatos na hora
etc.); ja em Portugal essa faixa de indeterminacdo é bem mais
estreita; € “ao minuto” (e nos EUA “at the moment™!). O caso
extremo é o da Bahia, onde a (sempre indtil) insisténcia do
forasteiro em marcar hora concreta, em perguntar por prazos,
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chega a ser quase ofensiva e ¢é fulminada pelos
indeterminadissimos: “depois do almogo”, “um minutinho”
etc. Quantas brigas de casais, por exemplo, tém sua raiz
Gltima nas diferentes preferéncias de determinacdo dos
conjuges: a neutra resposta de um deles ao celular: “calma,
estou quase chegando!”, bem que poderia - queixa-se 0 outro
- ser substituida por algo mais determinado, como “ja estou
na esquina da padaria” ou “no maximo, em trés minutos de
relégio eu chego ai” etc. Indeterminacdo do espacgo, por
formas carregadas de subjetividade: “é pertinho”, é “logo ali”
etc.

Seja como for, a indeterminagdo na linguagem, afinal,
suaviza (neutraliza) as formas de convivéncia. Une-se o gosto
pelo indefinido, pelo genérico, com o oportunismo de fazer
“média”, ficar em cima do muro: afinal, ninguém sabe o dia
de amanha, talvez num segundo turno venhamos a necessitar
de um apoio do partido inimigo... Além do mais, é sempre
perigoso expressar-se concreta e claramente. Se a brasileira
indeterminacdo do tempo realiza-se em grau maximo no
baiano; a das formas, realiza-se no mineiro, que tem fama de
ndo ser contra nem a favor; muito pelo contrario. Come
quieto... e pela borda. Nao da bandeira.

As instituicbes. O neutro, a neutralidade do neutro,
faz parte de nossa cultura, estd arraigadissima no Brasil: o
que, em outros paises da-se como afirmacdo (ou negacao)
veemente, aqui perde os contornos nitidos, adquire forma
genérica! Se ndo reparamos nesse fato é porque ele nos é tdo
evidente que chega a ser conatural e atinge até nossas
instituicdes. Pensemos, por exemplo, nessa - incrivel, para 0s
estrangeiros! - instituicdo tupiniquim: o ponto facultativo.
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Como dizia o saudoso Stanislaw Ponte Preta: “vai explicar
pro inglés o que é um ponto facultativo?” - E feriado?- No,
Mr. Brown, é ponto facultativo!l- Entdo, se ndo é feriado,
havera trabalho normal?- N&o, Mr. Brown, claro que nao
havera trabalho: é ponto facultativo!! Néo é feriado, mas néo
deixa de ser... E neutro!

Neutro € o “jeito” - pode e ndo pode; da e ndo da; e se
ndo der de jeito nenhum, talvez com um “jeitinho”. Neutra é
a nossa “saudade”, mais complexa do que a elementar dor da
auséncia, facilmente apreensivel por todas as linguas (ver
“Nota sobre Tomas e a saudade” no final deste texto).

O neutro, banido da gramaética, é resgatado (ou, ao
menos, Seu espirito, que remete a totalidade e a
indeterminacdo) genialmente pela giria brasileira (claro que a
lei do minimo esforco contribui, e muito, para esses
refinamentos de  linguagem; afinal, “para  bom
entendedor...”). Seguem-se alguns exemplos. Nota-se a
indeterminacdo do neutro quando, em cada caso, ao se ajuntar
a pergunta “... 0 qué?”, a resposta: “Nao interessa, é neutro!”
manifesta o carater genérico. E o caso da - maliciosamente
neutra - pergunta: “Nosso colega Fulano, qual é a dele?”. (e
podemos aprofundar no neutro quando em vez de “- Qual é a
tua?”, perguntamos apenas: “Qual é?”). Neutra é também a
afirmacdo — que, em geral, antecede alguma sentenga critica,
venenosa ou ameacadora — “Numa boa...”. Nesses casos, fica
indeterminado a que concretamente estamos nos referindo:
qual é a dele, o qué? - atitude, posicionamento politico,
preferéncia sexual...? Numa, o que, boa? Os exemplos de
neutro tupiniquim poderiam se multiplicar: “Pd, esse cara tem
cada uma, ele chega aqui na maior e ja vai aprontando todas;

114



Vé se vocé da uma dura nele...” (“cada uma”, “na maior”, o
qué? Aprontar — quais — todas?). E se vocé exagerar ao dar “a
dura”, eu - que afinal, dilui minha indicacdo de “dar uma
dura” num leque tacitamente plural — posso me eximir da
responsabilidade: “Nossa, vocé fez o cara ir parar no hospital;
eu falei para dar uma dura, mas numa boa...”. Ja a giria “dar
uma geral” € neutra até significar opostos: tanto uma acao
vaga e indeterminada (“Esse texto ja foi revisado, vocé nédo
precisa gastar mais do que 5 minutos na sua revisdo: basta dar
uma geral) quanto a acdo minuciosa e detalhada (“Né&o, néo,
n&o aceito, quero tudinho no seu lugar: eu ndo falei para vocé
dar uma arrumadinha no quarto, falei para vocé dar uma
geral”.)

O neutro pelo plural. O plural indetermina. Dai que,
nos pronomes demonstrativos em espanhol, o plural do
masculino siga o0 neutro: estos, esos (em vez de estes e eses).
E na lingua inglesa, o plural é mesmo a forma de
indeterminacdo: “diz-se” é “They say...”.

O neutro serve também para o positivo e 0 negativo,
a0 mesmo tempo nenhum dos dois e ambos! E o caso de
Cervantes no Quixote: entre loucura e cordura, entre satira e
panegirico, entre sério e brincadeira, entre sonho e realidade;
a ironia que ndo é irbnica ou o0 é porque acompanha a ironia
da realidade. Cervantes, que sabe muito bem da férmula do
neutro, genialmente faz Sancho escrever que “Don Quijote,
mi amo, es un loco cuerdo” (e poderiamos acrescentar, que
Sancho é um tonto-listo...). Afinal a pobre Aldonza da aldeia
ndo é, na realidade, também a “princesa y gran sefiora”
Dulcinea del Toboso? Ninguém melhor do que a poeta Adélia
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Prado para, também ela, falar desse neutro, desse “ambos”,
em um plus de viséo da “realidade”:

De vez em quando Deus me tira a poesia.
Olho pedra, vejo pedra mesmo
(PRADO 1991, p. 199).

Nesse sentido, estd a ambiguidade da maravilhosa
palavra espanhola “ilusién”, que ao contrario da meramente
negativa portuguesa “ilusdo”, comporta também uma
dimensdo positiva: dai a diferenca entre ilusionado e iluso,
ilusorio, ilusivo.

Nesse quadro, j& se pode intuir imediatamente a
imensa importancia que o neutro terd para a metafisica e para
a teologia. Ndo é por acaso que nO0sSsOS autores mais
metafisicos, Jodo Guimardes Rosa e Clarice Lispector,
tenham sua clave de interpretacdo mais profunda
precisamente na confundéncia do neutro. O neutro é o grande
tema (e em alguns casos até mesmo o personagem) dessa
grande literatura brasileira. Neutro é a terceira margem,
“perto e longe”, “nosso pai ndo voltou. Ele néo tinha ido a
nenhuma parte”. Neutro é o grande sertdo: “o sertdo € sem
lugar”, “o sertdo ndo chama ninguém as claras; mais, porém,
se esconde e acena”, “o sertdo é de noite”, “o sertdo é uma
espera enorme”, “aceita todos 0s nomes”, “sertdo € 0
sozinho”, “Sertdo: é dentro da gente”.

Neutro dos neutros é a busca, como suprema categoria
e paixdo metafisica, de Clarice Introspector. E o tema
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clariciano por exceléncia e mesmo o personagem de A Paixao
segundo G. H.:

Para o sal eu sempre estivera pronta, o sal era a
transcendéncia que eu usava para sentir um
gosto, e poder fugir do que eu chamava de
‘nada’. Para o sal eu estava pronta, para o sal eu
toda me havia construido. Mas o que minha
boca nédo saberia entender - era 0 insosso. O que
eu toda ndo conhecia - era 0 neutro.
(LISPECTOR, 1998, p. 85)

Estou tentando te dizer de como cheguei ao
neutro e ao inexpressivo de mim (...) O neutro.
Estou falando do elemento vital que liga as
coisas. (p. 100)

Uma busca assombrosa, que termina com a mistica
perda da linguagem:

Como poderei dizer sendo timidamente assim: a
vida se me é. A vida se me é, e eu ndo entendo
0 que digo. E entdo adoro.

Esta introducdo nos prepara para acompanhar o

“neutro” em alguns pontos do pensamento de Tomas: na
teologia trinitaria, nos nomes divinos, e em sua theologia
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negativa (e philosophia negativa), posicionamentos que
tomou de Pseudo-Dionisio Areopagita.

O neutro e a Teologia da Trindade

E 0 neutro que permite a Tomas pensar e expressar
delicadas teses trinitarias:

Ja que em Deus a distincdo é segundo as
pessoas e ndo segundo a esséncia, dizemos que
o Pai é alius [outro, masculino] em relacdo ao
Filho, mas ndo que é aliud [outro, no sentido de
outra coisa, neutro]; e que Pai e Filho sdo unum
[um , neutro , no sentido de lo mismo] mas néo
unus [masculino, no sentido de el mismo] (I, 31,
2 ad 4).

Note-se, de passagem, que quando ndo se respeitam
essas sutilezas, surgem confusdes ou rixas causadas por
equivoco, o que €, literalmente, um quiproqud, qui-pro-quod,
é tomar o qui (masculino) em lugar (pro) do quod (neutro): o
Pai é lo mismo (quod) que o Filho, mas ndo el mismo (qui).

Para entendermos o que é 0 “um” neutro, recorramos
a Eugenio, o genial humorista cataldo, que, ao compor suas
piadas, valia-se frequentemente do recurso ao neutro:
instalar-se numa regido imperceptivelmente ambigua e
surpreender com o desfecho inesperado. Curiosamente, uma
delas, joga precisamente com a oposi¢cdo entre “um”
masculino e “um” neutro :
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- Vocé sabia que, segundo as estatisticas, em
Sao Paulo, um motoqueiro é atropelado a cada
hora?

- Nossa, imagina como € que deve estar esse
coitado...!

A graca esta em transferir para o “um”,”masculino”,
determinado (“um” mesmo motoqueiro, sendo atropelado de
hora em hora), o que era para ser entendido como “um”
indeterminado (neutro).

Também é o neutro - que aponta para a totalidade e
ndo interessam as determinagfes - que encontramos na
sentenca de Teréncio: “Homo sum et nihil humani alienum
me puto”, sou homem e nada do humano (“daquilo que €
humano”) considero alheio a mim. Evidentemente, nossa
substantivagcdo (“o humano”, “o social” do famoso slogan
“tudo pelo social” etc.) é uma aproximacao do extinto neutro.
Tomaés discute também o papel do neutro na substantivacéo.
No comeco do Comentério as Sentengas, ao discutir a
unidade de esséncia e a distingdo de pessoas em Deus, surge
a questdo: se o Filho é outro que o Pai. E a objecdo: dada a
unidade da substancia, ndo se pode dizer que o Filho seja
outro [aliud, neutro] que o Pai; e como 0 modo neutro ou
masculino de significar ndo altera o significado, entdo néo se
poderia dizer que o Filho seja outro [alius, masculino] que o
Pali.

A refutacdo de Tomas a essa objecdo vai mostrar que
0 emprego do neutro muda completamente o significado em
relacdo ao masculino. Mas, para bem compreender este ponto
€ necessario ir ao comego do corpus, onde Tomés explica
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porque a esséncia tem carater neutro. Nos (assuntos) divinos
encontramos trés (aspectos), a saber: esséncia, pessoa e
propriedade, que correspondem a trés géneros. E a esséncia
corresponde ao neutro, pois a esséncia € comum e indistinta.
E, pouco depois, na resposta aquela objecdo, Tomas fala da
substantivacdo e de como sdo totalmente diferentes o neutro e
0 masculino:

E 0 género neutro que é substantivado e nio o
masculino. O substantivo tem sua significacao
absoluta, enquanto a significacdo do adjetivo é
sobre 0 sujeito. Quando, porém, empregamos
um termo de modo absoluto ele é tomado de
acordo com o que ele € pura e simplesmente,
como é o caso de ‘ente’, que tomado em sentido
absoluto, significa ‘substancia’. E sendo a
aliedade da esséncia a pura e simples aliedade,
¢ 0 neutro substantivado que comporta a
aliedade da esséncia, enquanto o masculino -
gue suporta o adjetivo — situa a aliedade em seu
sujeito. Dai que, se um termo pessoal é seu
substantivo, ele designa a distin¢do das pessoas
e € verdade dizer: o Pai é outro que o Filho.
Mas se o termo for essencial e designar
diversidade de substancia, entéo é falso dizer: o
Pai é outro Deus que o Filho (...) A aliedade
significada em masculino e neutro ndo se
referem & mesma coisa

(In1Sent.d. 9,q9.1,a.1ad2).
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E havera também sutis distin¢cdes quanto ao neutro e a
substantivacgéo, quando se afirma que o Pai e o Filho sé&o um
(In1Sent.d. 24,q.1,a.4;d31, g. 1); etc.

A base da dualidade do neutro: a criaturalidade

Essa tendéncia ao neutro, ao positivo que também é
negativo (ao que € e ndo é; que € ambos e nenhum dos dois,
sem deixar de ser e ndo sendo), é para Tomas um referencial
fundamental, fundamentalissimo: o neutro é o habitat do
pensamento humano em suas raizes mais profundas.

O elemento negativo, sempre contraponteando o
positivo, é objeto do mais profundo dos livros de Josef
Pieper: Luz Inabarcavel - o Elemento Negativo na Filosofia
de Tomas de Aquino (PIEPER 2000). E é que a clave mestra
é a criacdo, a Kreatirlichkeit. Para Tomas, as coisas ndo sao
simplesmente criadas por Deus, mas pelo Logos, o
pensamento criador de Deus. Dai que “die Dinge sind
erkennbar weil sie Kreatur sind”, as coisas sdo cognosciveis
porgue sdo criaturas... e também sdo-nos inabarcaveis porque
séo criaturas!

A criacdo é a “clave oculta” (PIEPER, 2000), da
doutrina sobre a verdade de S. Tomas: a sentenca “todo ente
é verdadeiro”, deve ser compreendida como expressao do
carater criado, constitutivo da criatura. Ja o titulo do capitulo
3 da obra que estamos considerando, o indica: “Wahrheit als
Erdachtsein™, a verdade do ente expressa sua concepgao por
um intelecto criador: “Por isto as coisas sdo reais: porque sao
pensadas; deve-se dizer ainda mais precisamente: porque s&o
criadoramente pensadas” (PIEPER, 2000). Para Tomas, dado
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que cada coisa tem um conteddo conceptual, uma esséncia,
1SS0 pressupde um pensamento criador.

As coisas tém a sua inteligibilidade, a sua luz
interna, a sua luminosidade, o seu carater
manifestativo, devido ao fato de que Deus as
pensou; por esta razdo sdo essencialmente
pensamento. A claridade e a luminosi-dade, que
jorram do pensar criador de Deus para o interior
das coisas, junto com seu ser (“junto com seu
ser”, ndo!: como o seu proprio ser!) - esta luz
interna - e sO ela - é 0 que torna as coisas
existentes apreensiveis ao intelecto humano.
(PIEPER, 2000)

Como ensina Tomas, o objeto do conhecimento, a
coisa (res naturalis) “inter duos intellectus constituta,
secundum adaequationem ad utrumque vera dicitur”’( De
Veritate, I, 2), quer dizer, as coisas sdo verdadeiras porque a
Inteligéncia divina as criou e também porque estdo ordenadas
ao conhecimento intelectual humano. E nesse contexto que se
situard também a (relativa) incognoscibilidade das coisas.
Relativa, pois de Tomas procede também a sentenca:
“Intellectus vero penetrat usque ad rei essentiam” (S.Th., I-11,
31, 5)

Apbs esclarecer que ha diversas formas de
incognoscibilidade (e descartar as equivocas para 0 caso),
Pieper explica que o sentido do mistério do real reside n&o na
auséncia de luz, mas no excesso. Isto €, como viamos, o ser e
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a esséncia das coisas consistem em ser criadas, pensadas por
Deus: a luminosidade interna do ser procede da Luz infinita:

O ser real das coisas é precisamente sua luz” (I
Tim. 6, 4), “uma coisa tem tanta luz como
realidade”; estas sdo duas frases de S. Tomas (I
Tim. 6, 4; De caus. I, 6) com um profundo
sentido. Pela procedéncia do Logos é que as
coisas sdo cognosciveis para 0 homem. Mas,
precisamente por isso refletem uma luz infinita,
e, por conseguinte, sdo-nos inabarcaveis
(PIEPER, 1952, p. 26).

Tomas nada tem de agndstico, “pelo contrario (Deus e
as coisas) sdo tdo cognosciveis que nunca chegaremos a
esgotar a tarefa de conhecé-los; € precisamente sua
cognoscibilidade o que é inesgotavel” (PIEPER, 1981, p.
150). E 0o mesmo Tomas que também afirma: “Nenhum
filésofo até hoje foi capaz de abarcar sequer a esséncia de um
s6 mosquito” (In Symb. Apost., Intr.).

Os nomes de Deus e a theologia negativa

Ja as coisas deste mundo sdo-nos inabarcaveis e ndo
podemos nomeé-las em sua esséncia.

E, quanto ao elemento negativo da philosophia
de Tomas, encontramos aquela sentenga sobre o
filosofo, cuja aplicacdo ao conhecimento nédo é
capaz sequer de esgotar a esséncia de uma unica
mosca. Sentenca que, embora esteja escrita em
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tom quase coloquial, num comentario ao
Symbolum Apostolicum, guarda uma relagdo
muito intima com diversas outras afirmacoes
semelhantes. Algumas delas sdo
espantosamente ““negativas” como, por exemplo
a seguinte: Rerum essentiae sunt nobis ignotae;
“as esséncias das coisas nos sdo desconhecidas”
(De veritate 10, 1). E esta formulacdo néo é, de
modo algum, tdo incomum e extraordinaria,
guanto poderia parecer a primeira vista. Seria
facilmente possivel equipara-la (a partir da
Summa Theologica, da Summa contra Gentes,
dos Comentarios a Aristoteles, das Quaestiones
disputatae) a uma ddzia de frases semelhantes:
Principia essentialia rerum sunt nobis ignota
(De Anima 1, 1, 15); formae substantiales per
se ipsas sunt ignotae (Quaest. disp. de
spiritualibus criaturis, 11 ad 3); differentiae
essentiales sunt nobis ignotae (De veritate 4, |
ad 8). Todas elas afirmam que os “principios da
esséncia”, as “formas substanciais”, as
“diferencas essenciais” das coisas, nao sao
conhecidas. Segundo Tomas, esta seria também
a razéo, pela qual ndo temos a capacidade de
atribuir um nome essencial as coisas;
precisamos antes extrai-los a partir do que é
externo e derivado (fendbmeno para o qual
Tomas, muitas vezes, cita o exemplo daquelas
disparatadas etimologias medievais - pelas
quais o termo “lapis” [pedra], por exemplo,
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derivaria de “laedere pedem [ferir o pé]” (De
veritate 4, | ad 8)). (PIEPER, 2000)

Se nosso conhecimento e nossa linguagem nao dao
conta nem das coisas naturais, menos ainda de Deus. A clave
da Criacdo é a da dualidade neutra da participatio: a criatura,
sim recebe o ser em participacdo do Ser; mas a partir do
nadal!

No pensamento de Tomas de Aquino, Deus é simples
e exclui toda composic¢do, mesmo a mais radical: esséncia/ato
de ser. Tenha-se em conta que ao afirmar a composi¢do
esséncia/ato de ser, Tomas ndo considera o ser como algo
justaposto, acrescentado a uma esséncia ideal, como algo
separado a que se agrega o ser; o ato de ser é que é o ponto de
partida, o elemento mais fundamental de todos os entes. E a
esséncia € a medida da recepcdo do ato de ser. Uma
comparacdo pode ajudar-nos a entender isto: nos sons
realmente emitidos por um flautista, podemos distinguir, por
um lado, o0 som, o ato de soar (na comparagao: o ato de ser) e,
por outro lado, por assim dizer, o tom, o “toar” (a esséncia), a
particular nota musical que caracteriza aquele som: soar e
soar como do, ré, mi, si bemol etc. Na verdade, o soar e o toar
estdo em intrinseca unido: cada som, emitido pelo
instrumento, vem unido a uma determinada frequéncia que o
define como tal nota, e, inversamente, cada nota realmente
emitida, soa.

Ora, também a esséncia, longe de ser uma realidade
isolada a qual se justaporia o existir, é entendida por Tomas
como intrinsecamente unida ao ente real e concreto: como de-
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finicdo, de-limitacdo, de-terminacdo, isto é estabelecendo os
limites, o fim, o término, da recepcdo do ato de ser por este
ente concreto. Assim como o dd, o si bemol e o sol se
caracterizam como tais por receberem 0 Seu soar em tais e
tais “medidas”, assim também este ente tem uma esséncia (é
pedra, arvore, cdo ou homem) por receber o actus essendi em
tal e tal forma, em tal medida. “O ser é a atualidade de toda
forma ou natureza: s6 se podem dar, em ato, bondade ou
humanidade enquanto se da o ser. Dai que necessariamente 0
ser esteja para a esséncia como o ato para a poténcia” (I, 3,
4). Sem termo de comparacdo com a flauta (onde ndo existe o
“puro ato de soar”), no caso de Deus - precisamente por ndo
haver delimitacdo na sua “posse” do ser - ndo se pode
propriamente falar em esséncia, mas em puro ato de Ser. Ele
é “O que E” (Ex 3, 14) ato puro, de cujo ser participam todos
0s entes.

Assim, ndo sO por ser, mas pela sua esséncia (dada
pelo Logos como delimitadora do ser) a criatura participa do
ser de Deus:

Cada criatura possui a sua espécie propria
enguanto, de algum modo, participa da imagem
da esséncia divina. E, portanto, Deus ao
conhecer o seu préprio Ser como sendo assim
imitavel por esta determinada criatura (ut sic
imitabilem a tali creatura) Ele conhece a Sua
esséncia como a razdo de ser e a ideia contida
nesta criatura (I, 15, 2)

126



E a conclusdo é que no proprio revelar a Deus,
enquanto sua imagem e semelhanga, a criatura também O
esconde:

A esséncia das coisas em sua profundidade nos
é permanentemente inacessivel, devido a (e na
medida em) que ndo somos capazes de
apreender inteiramente a imitacdo da imagem
arquetipica divina, enquanto imagem e
semelhanca de Deus.

(Assim...) a creatura tem sua origem, per
definitionem, simultaneamente, em Deus e no
nada. Tomas ndo se limita a afirmar somente
que a realidade da existéncia de algo é a sua
propria luz. Vai mais além: creatura est tenebra
inquantum est ex nihilo, “a criatura é treva, na
medida em que provém do nada” - esta sentenca
ndo esta expressa em Heidegger, mas nas
Quaestiones disputatae de veritate (18, 2 ad 5)
de Tomas. Alias, a resposta aquela questdo:
“por que ndo é dado ao homem, conhecer Deus
inteiramente, a partir das coisas criadas?”,
possui esta mesma estrutura de “resisténcia
passiva”. O que, exatamente, esta dito aqui?
Diz-se que, por meio de sua esséncia, as coisas
revelam a Deus de modo apenas imperfeito. Por
qué? Porque as coisas sao criatura e a criatura é
impossivel exprimir ou proferir o Creator
perfeitamente. Contudo, assim prossegue a sua
resposta, a abundancia de luz - até mesmo desta
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imperfeita manifestacdo - ja excede todo
entendimento humano. Por qué? Porque
também o homem é criatura, mas,
principalmente, porque as coisas remetem, em
sua esséncia, ao projeto divino, 0 que, por sua
vez, significa: porque as coisas sdo criaturas.
(PIEPER, 2000)

“Teologia negativa” € mesmo um dos titulos do livro
sobre o neutro de BARTHES (2003): “Teologia negativa é o
campo exemplar da remocdo do adjetivo, pois toda a
experiéncia mistica consiste em ndo predicar Deus” (p. 125).
Afirmacdo e negacdo, catafase e apdfase. Quando nosso
discurso se volta para Deus, nossa linguagem mostra-se ainda
mais inadequada (naturalmente, o espirito da theologia
negativa, da-se também em diversas outras culturas e
tradicdes sapienciais, nomeadamente no Oriente).

Sim, por analogia com as criaturas, diremos que Deus
é justo, que Ele é bom, eterno etc. Mas, ha diversos
problemas de insuficiéncia de linguagem quando predicamos
de Deus. Qualidades, que sdo separadamente nas criaturas,
teriam que ser unificadas na “esséncia” de Deus. E é
unicamente sobre nosso ambito de experiéncias, sobre nosso
conceito de tempo que falamos em “justo”, “eterno” ou
“bom”.

A proposito de uma 42 dimensdo (mas o exemplo se
aplica também ao nosso caso), SAINTE-LAGUE (2004)
propBe-nos o “fendmeno laranja” (e suponhamos que o
cruzamento se dé sem colisdo molecular ou destruicdo de
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matéria). Imaginemos ‘“seres planares”, sem nenhuma
consciéncia da 32 dimensdo, sem nenhuma experiéncia de
espessura, vivendo em seu infinito e horizontal mundo plano.
Um dia uma laranja (cortada) cai sobre esse mundo
bidimensional. Para os planaqueos, inicialmente surge uma
pequena faixa amarela, que vai se expandindo e, entdo,
aparece uma tarja branca no meio; cada semente produz uma
pequena tarja, mais ou menos amarelada, que cresce, diminui
e desaparece etc. Que possibilidade teriam os plandqueos de
descrever e discutir o “fenbmeno laranja”?

Sim, ndo € descabido dizer que Deus € justo.
Mas nosso conceito de justica procede do Unico
mundo de experiéncias que nos é acessivel; e
nele “o justo” manifesta seu dever para com o
outro, com o0 qual tem uma pendéncia:
precisamente nisto consiste a justica. Mas,
pertence a esséncia de Deus ndo ser devedor de
ninguém. Entdo tem sentido dizer que “a
justica” de Deus € necessariamente tao
diferente, que ndo pode se chamar “justica” em
sentido estrito. (PIEPER, 1973, p. 62)

Uma outra dificuldade da aplicacdo a Deus da
linguagem que usamos para as criaturas, decorre da prépria
doutrina da participacdo da criagdo em Tomas. Ha - como
indica WEISHEIPL (1994, p. 240-241) - trés argumentos
subjacentes a ela: 1) Sempre que ha algo comum a duas ou
mais coisas, deve haver uma causa comum. 2) Sempre que
algum atributo é compartilhado por muitas coisas segundo
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diferentes graus de participacdo, ele pertence propriamente
aquela que o tem de modo mais perfeito. 3) Tudo que é
compartilhado “procedente de outro” reduz-se causalmente
aquele que € “per se”.

Para explicar a participacdo, Toméas se vale de
metaforas como a da luz ou a do fogo: um ferro em brasa tem
calor porque participa do fogo, que “é calor”; um objeto
iluminado “tem luz” por participar da luz que é na fonte
luminosa. Tendo isso em conta, ja entendemos melhor a
sentenca de Guimardes Rosa: “O sol ndo é os raios dele, € 0
fogo da bola”(ROSA, 1979, p.71). Participacdo envolve, pois,
graus e procedéncia. Tomas parte do fendbmeno evidente de
que ha realidades que admitem graus (como diz a antiga
cancdo de Chico Buarque: “tem mais samba no encontro que
na espera...; tem mais samba o perddo que a despedida”). E
pode acontecer que a partir de um (in)certo ponto, a palavra
ja ndo suporte o esticamento semantico: se chamamos vinho a
um excelente Bordeaux, hesitamos em aplicar este nome ao
equivoco “Chateau de Carapicuiba” ou “Baron de Quitauna”.

As coisas se complicam - e € o caso contemplado por
Tomas - quando uma das realidades designadas pela palavra é
fonte e raiz da outra: em sua concep¢do de participacédo, a
rigor, ndo poderiamos predicar “quente” do sol, se a cada
momento dizemos que o dia ou a casa estdo quentes (se o dia
ou a casa tém calor € porque o sol é quente). Assim, deixa de
ser incompreensivel para o leitor contemporaneo que, no
artigo 6 da Questdo disputada sobre o verbo, Tomas afirme
que néo se possa dizer que o sol é quente (sol non potest dici
calidus). Ele mesmo o explica, anos depois, na Summa
Contra Gentiles (1, 29, 2), que acabamos dizendo quente para
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0 sol e para as coisas que recebem seu calor, porque a
linguagem € assim mesmo, adapta-se a imprecisdes:

Como os efeitos ndo tém a plenitude de suas
causas, ndo lhes compete (quando se trata da
‘verdade da coisa’) o mesmo nome e definicdo
delas. No entanto (quando se trata da ‘verdade
da predicacdo’), € necessario encontrar entre
uns e outros alguma semelhanca, pois é da
prépria natureza da acdo, que o agente produza
algo semelhante a si (Aristoteles), ja que todo
agente age segundo o ato que é. Dai que a
forma (deficiente) do efeito encontra-se a outro
titulo e segundo outro modo (plenamente) na
causa. Dai que ndo seja univoca a aplicacdo do
mesmo nome para designar a mesma ratio na
causa e no efeito. Assim, o sol causa o calor
nos corpos inferiores agindo segundo o calor
que ele é em ato: entdo é necessario que se
afirme alguma semelhanca entre o calor gerado
pelo sol nas coisas € a virtude ativa do préoprio
sol, pela qual o calor é causado nelas: dai que se
acabe dizendo que o sol é quente, se bem que
ndo segundo o mesmo titulo pelo qual se afirma
que as coisas sdo quentes. Desse modo, diz-se
que o sol - de algum modo - é semelhante a
todas as coisas sobre as quais exerce
eficazmente seu influxo; mas, por outro lado é-
Ihes dessemelhante porque o modo como as
coisas possuem o calor € diferente do modo
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como ele se encontra no sol. Assim também,
Deus, que distribui todas suas perfeigcdes entre
as coisas e-lhes semelhante e, a0 mesmo tempo,
dessemelhante.

Todas essas consideragdes parecem extremamente
naturais, quando nos damos conta de que ocorrem em
instancias familiares e quotidianas de nossa prépria lingua:
um grupo de amigos vai fazer um piquenique em lugar ermo
e compra alguns pacotes de gelo (desses que se vendem em
postos de gasolina nas estradas) para a cerveja e refrigerantes.
As bebidas foram dispostas em diversos graus de contato com
0 gelo: algumas garrafas sdo circundadas por muito gelo;
outras, por menos. De tal modo que cada um pode escolher:
desde a cerveja “estupidamente gelada™ até o refrigerante so
“um pouquinho gelado”... Ora, é evidente que o grau de
“gelado” é uma qualidade tida, que depende do contato, da
participacdo da fonte que é: o gelo, que, ele mesmo, ndo pode
ser qualificado de “gelado”... Estes fatos de participacdo sao-
nos, no fundo, evidentes, pois com toda a naturalidade
dizemos que “gelado”, gramaticalmente, € um participio...

Para a nossa linguagem, Deus ndo é: ndo é esta ou
aquela determinacgdo; porque, por outro lado, Ele é - em um
um grau inefavel - Aquele que €; €, sem mais; € e ponto! Pela
eminente positividade de ser, ndo se trata portanto de um
Deus invertebrado, como no filme argentino O filho da noiva.
Nesse filme, ante as burocraticas exigéncias canénicas do
paroco, 0 protagonista - interpretado por Ricardo Darin -
gueixa-se ao sacerdote para que resolva o problema da
cerimdnia do casamento de seu pai, “que ja é velho como
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Deus”. O padre, pedagogicamente, Ihe responde: “N&o, meu
filho, Deus ndo é velho nem jovem; homem nem mulher;
branco nem preto”. Ao que o filho da noiva responde: “Mas,
padre, esse € o Michael Jackson, ndo Deus!!”.

O neutro da metafora: recurso indispensavel

Ja& na epigrafe indicAvamos as contundentes sentencas
de Tomas: “Né&o podemos saber 0 que Deus é, mas sim, 0 que
Ele ndo ¢é¢” (I, 3, prol.), “Este é o maximo grau de
conhecimento humano de Deus: saber que ndo O
conhecemos” (Quaest. Disp. de potentia Dei, 7, 5 ad 14).
Nosso conhecimento de Deus € necessariamente precario.

Consideremos o “objeto proprio” de uma poténcia
(faculdade): aquela dimensdo da realidade que se ajusta, por
assim dizer, sob medida, a poténcia. Nao que a poténcia ndo
possa incidir sobre outros objetos, mas o obiectum proprium
é sempre a base da captacdo: se pela visdo, captamos, por
exemplo, nimero e movimento (vemos, digamos, sete
pessoas correndo), € porque vemos a cor, objeto proprio da
visdo. Préprio da inteligéncia humana - poténcia de uma
forma ordenada a matéria - é atingir a esséncia a partir da
sensacdo: seu objeto proprio sdo as esséncias das coisas
sensiveis. “O intelecto humano, porém - diz Tomas,
contrapondo a inteligéncia do homem a do anjo -, que esta
acoplado ao corpo, tem por objeto préprio: a esséncia, a
natureza das coisas existentes corporalmente na matéria. E,
mediante a natureza das coisas visiveis, ascende a algum
conhecimento das invisiveis” (I, 84 ,7).
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Nessa afirmacdo, central, espelha-se a propria
estrutura ontologica do homem. Dela decorre, imediatamente,
que mesmo as realidades mais espirituais sdo alcancadas
através do sensivel. “Ora - prossegue Tomas -, tudo o que
nesta vida conhecemos, € conhecido por comparagdo (per
comparationem) com as coisas sensiveis naturais” (I, 84, 8).

Essa sentenca, além do mais, sugere-nos que o sentido
extensivo e metafdrico estd presente na linguagem de modo
muito mais amplo e intenso do que, a primeira vista,
poderiamos supor: todo 0 nosso conhecimento - mesmo o
mais espiritual, mesmo o mais abstrato - da-se per
comparationem ad res sensibiles naturales. No ad tertium
(do mesmo I, 84, 8), Toméas enfrenta a objecdo de que
conhecemos realidades totalmente incorpéreas, como Deus,
sem imagens: “Conhecemos as realidades incorpéreas, das
que ndo possuimos imagens, por comparagdo com 0S COrpos
sensiveis, dos quais possuimos imagens”. E conclui dizendo
que s6 podemos conhecer a Deus por negacao e por alguma
comparagdo com a realidade corporal.

Para Tomas, o proprio Deus assume essa pedagogia.
Ao discutir a legitimidade do uso de metaforas na Sagrada
Escritura (ad sacram doctrinam pertinet uti metaphoris), ele
afirma a conveniéncia do ensino por metaforas (sub
similitudine corporalium) (I, 1, 9), pois é o mais adequado a
natureza do homem, espirito intrinsecamente unido a matéria
(conveniens est... spiritualia sub similitudine corporalium
tradere). “E conatural ao homem atingir o inteligivel pelo
sensivel, pois todo conhecimento tem, para nos, origem no
sensivel” (1, 1, 9).
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Mas esse recurso, utilizado pelo préprio Deus, remete
a uma outra razdo: ao carater neutro da metafora: ela revela
sem revelar. Esse duplo carater da metafora (em arabe:
mathal — metafora, parabola; em hebraico: mashal) aparece
também no Alcordo; j& o comeco da sura Al-bagarah
apresenta um texto nesse sentido:

Allah ndo se envergonha de falar
figuradamente, mesmo que se trate de um
mosquito. Os que créem sabem que é a verdade
que vem de seu Senhor. Ja 0s que ndo créem,
dizem: “Que € o que Allah estd propondo
figuradamente?” Assim, Ele extravia a muitos e
também encaminha a muitos. (02, 026)

Assim, na pedagogia de Allah, a metéafora serve para
esclarecer os fiéis, por exemplo em 30, 028: “(Allah) prop&e
figuradamente: E assim explicamos detalhadamente os sinais
para 0S que raciocinam”; mas também para obscurecer e
confundir os que insistem em ficar fora do caminho! Como
em 74, 031: “Para que os infiéis digam: ‘Que é o que Allah
pretende ao propor figuradamente?’”

Este ocultar da metafora é, para os padrdes ocidentais,
intrigante. Pois 0 uso da metafora ndo é precisamente para
ensinar, esclarecer, elucidar? Mas, curiosa e misteriosamente,
na tradicdo oriental, as metaforas tém ndo s6 a funcdo
(evidente) de revelar, de tornar manifesto algo, mas também a
de ocultar, de velar algo, fungdo esta que ndo é tdo
imediatamente evidente. Uma tal contradicdo aparente se
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manifesta em duas surpreendentes metateses — e as metateses
arabes nem sempre sdo casualidades, mas frequentemente
trazem sugestivas associacfes semanticas — de M-Th-L
(metafora), decorrem abrir e esconder: Th-L-M, “fazer uma
abertura” e L-Th-M, “velar, encobrir”.

O emprego de metaforas e pardbolas confere
extraordinario vigor a pregacdo de Cristo. Ndo sO seus
ouvintes, mas também nos ainda hoje, nos maravilhamos com
a forca expressiva de seu discurso, repleto de imagens da
natureza e da vida do povo. Mas o sentido das metaforas de
Cristo ndo se mede pelo seu atrativo poético, nem sequer pela
sua eficicia pedagbgica: a parabola do semeador, por
exemplo, ndo foi compreendida sequer pelos apostolos, aos
que Cristo faz uma enigmaética declaracdo, semelhante a que
vimos no Alcordo: “Por isto, Eu falo em parabolas: para que
eles, olhando, ndo vejam, e ouvindo, ndo compreendam!” (Mt
13, 13).

Quando Tomas de Aquino discute a conveniéncia de
que Deus se revele por metaforas na Sagrada Escritura (I, 1,
9), apos lembrar que o ensino por comparacdes sensiveis € 0
mais adequado a natureza do homem  (espirito
intrinsecamente unido a matéria), no caso do discurso sobre
Deus, ¢ mesmo uma necessidade: “Como diz Dionisio: é
impossivel o raio divino iluminar-nos a ndo ser circumvelado
por diversos véus sagrados”(corpus). E ante a objecao de que
0 uso religioso de metaforas é semelhante ao poético, Tomas
responde que o poeta se vale de metaforas pela beleza; mas —
insiste 0 Aquinate - no discurso sobre Deus, & uma
necessidade (ad 1). Outra objecdo: as metaforas sobre Deus
valem-se de comparages com corpos vis. Para Tomas, isto é
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até bom porque mostra que ndo estamos falando com
propriedade de Deus e é “mais adequado ao conhecimento
que temos de Deus nesta vida; pois dEle, é-nos mais
manifesto o que Ele ndo é, do que o que é. E. assim, quanto
mais afastado de Deus é o termo de comparagdo, mais nos
damos conta de que Deus transcende o que dEle dizemos ou
pensamos” (ad 3).

O passo final em direcdo a plenitude do neutro,
Tomés o da (ou o recebe...) no fim da vida, na festa de S.
Nicolau de 1273, quando tem uma experiéncia mistica e
interrompe todos 0s escritos e encerra-se no siléncio. Ante a
insisténcia de Reginaldo de Piperno, Tomas explica: “Tudo o
que escrevi me parece palha... comparado com 0 que vi e 0
que me foi revelado”.

Em didlogo com a pedagogia de nosso tempo

Para finalizar, uma brevissima palavra sobre as
consequéncias que podemos indicar (mais ndo seja como
alusdo) para a educacdo contemporanea.

Nosso tempo, nossos valores, parecem situar-se no
extremo oposto dessas atitudes: buscamos a denotacdo, a
precisdo, o pratico, 0 mensuravel, o claro. E nossa educagéo
visa a habilidade, a instrugdo, o pragmatico, o claro e distinto.

Sem deixar o que esses valores possam ter de
positivo, o didlogo com Tomas poderia abrir-nos perspectivas
enriquecedoras existencialmente e poderiamos incluir na
pauta de nossos objetivos pedagogicos, algo assim como
“temas transversais transcendentais”: o inefavel - do
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(ONoutro e do self - que s6 se deixa encontrar pela via
negativa, da im-precisdo (“precisdo”, etimoldgica e
realmente, é recorte); do siléncio receptivo aos sinais,
metaforas de uma realidade que ndo se deixa apreender
operacionalmente, mas que nos levam além (metéafora é
literalmente levar-além) dos estreitos labirintos de um mundo
tecnologicamente domesticado, globalizado economicamente
e - como uma e outra vez, tristemente, se comprova -
desorientado afinal...

Apéndice: Nota sobre Tomas e a saudade

A interacdo palavra-vida torna-se ainda mais decisiva
quando se trata de atingir sentimentos mais sutis e complexos
do coragdo humano: neste caso, cada povo costuma gerar a
palavra que se apropria do sentimento que lhe é mais
conatural e, reciprocamente: o sentimento se torna como que
conatural porque a palavra se apodera do falante desde a
infancia.

Como tdo bem apontou Fernando Pessoa, numa das
“Quadras ao gosto popular”, para o caso da saudade:

Saudades, s portugueses
Conseguem senti-las bem
Porque tém essa palavra
Para dizer que as tém.
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Saudade é aquele complexo agridoce - dor gostosa;
dor que nédo € pura dor, mas prazer; prazer que doi -, assim
descrito na genial quadrinha popular:

Saudade, ainda que doa
Tu és nesta vida fugaz
A Unica coisa boa

De todas as coisas mas

Como, por exemplo, traduzir para outra lingua o verso
da cancdo de Isolda: “Das lembrancas que eu trago na vida,
voceé é a saudade que eu gosto de ter...?”

Tomaés, no século XIII (quando mal havia portugués e
ndo estava formada a palavra “saudade”), fez um agudo
diagnostico - em que inclui até a explicacdo causal - da
saudade: a dor - diz ele - € por si contraria ao prazer, “mas
pode acontecer que um efeito per accidens da dor seja
deleitdvel, como quando produz a recordacdo daquilo
(pessoa, terra, etc.) que se ama e faz perceber o amor daquilo
por cuja auséncia nos doemos. E assim, sendo o amor algo
deleitavel, a dor e tudo quanto provém desse amor também o
serdo” (I-11, 35, 3 ad 2).

Se a caracterizacdo em si ja é perfeita, ela se mostra
mais genial ainda quando nos lembramos que Tomas ndo era
portugués nem brasileiro...
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Os provérbios na obra de Tomés de Aquino

(em inglés em: http://www.hottopos.com/harvard1l/memory.htm)

Resumo: Este artigo apresenta provérbios citados por Tomas de Aquino e discute
o papel dos provérbios em sua obra.
Palavras Chave: Provérbios. Toméas de Aquino. Virtude da Prudéncia.

Abstract: This article presents some proverbs quoted by Thomas Aquinas and
discusses the role of proverb in his thought.
Keywords: Aquinas —Proverbs—Prudence.

Proverbium proprie dicitur quod communiter est in

ore omnium (Tomas de Aquino, Super lo. 16, 7).

Tomas de Aquino é - embora ndo seja um fato muito
conhecido - um pensador voltado para o concreto e que,
como nenhum outro, valoriza o conhecimento comum, do
povol®. Nio é de estranhar, pois, que, ao longo de sua obra,

109. Este voltar-se de Tomas para o conhecimento comum é discutido em
nosso Tomas de Aquino hoje, Curitiba, PUC-PR, 1993.
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encontremos provérbios. Acompanhando argumentacdes
sobre as mais variadas teses - e, como era de esperar,
sobretudo nos tratados de Etica -, deparamos com provérbios,
populares e literarios°.

E natural que haja afinidade com provérbios nesse
filosofar, em que o centro da vida moral é ocupado pela
virtude da prudentia: a arte de decidir de acordo com o reto
conhecimento da realidade e do homem. Os provérbios -
enquanto condensacdo da experiéncia - informam
principalmente a dimensao cognoscitiva da prudentia. Nesse
sentido, devemos retomar algumas consideragdes!!! sobre o
papel da experiéncia para a prudentia e duas de suas “partes”:
a memoria e a docilitas.

Antes de mais nada, lembremos que a prudentia versa
sobre acbes contingentes (lI-11, 49, passim). E ja que o
homem ndo pode reger-se por verdades necessarias, deve ele
guiar-se somente pelo que acontece in pluribus (geralmente)
(11-11, 49, 1).

Recordemos também que “a prudéncia ndo é inata em
nos; ela procede da educacio e da experiéncia”i!?. E,
prossegue Tomas, uma vez que a prudéncia versa sobre o

110. Alguns dos provérbios na obra de Tomas sdo tomados a outros
autores (maxime Aristoteles) e outros sdo populares (“sicut dicitur in
proverbio vulgari...”, “alludit proverbio wvulgari...” “ut proverbium
vulgare concordat...” etc.).

111. Mais extensamente analisadas em nosso “Educa¢do Moral e
Provérbios - Os Amthal Arabes - A filosofia da educacdo para a
Prudentia de Toméas de Aquino e a Pedagogia do mathal”, tese de livre-
docéncia, FEUSP, 1995.

112. Ergo prudentia non inest nobis a natura sed ex doctrina et
experimento (I1-11,47,15,sed contra).
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contingente, é pela experiéncia (per experimentum) que deve
0 prudente guiar-se, pois “a virtude intelectual origina-se e
desenvolve-se com a experiéncia e com o tempo”.

Mas a experiéncia, por sua vez, ndo é sendo memoria
acumulada... Em seu artigo sobre a memoria (parte quasi
integral da prudentia), Tomas formula uma aparente objecéo:
a memodria ndo pode ser parte da prudéncia, pelo fato tdo
simples de que a prudéncia é para o “agivel” (operabilium)
do futuro, enquanto a memodria é do passado. Na resposta a
esta objecdo (II-11, 49, 1 ad 3), Tomas estabelece a ligacdo
entre passado e futuro, entre experiéncia e decisdo de acao:

E mister tomar do passado argumentos para o
futuro. E assim, a memodria do passado é
necessaria para bem aconselharmo-nos sobre o
futuro.

Se a memoria é a fidelidade a objetividade do
passado, a docilitas (outra parte da prudentia) volta-se para a
percepcao objetiva da realidade presente. Dai que em IlI-II,
49, 3, examinando a docilitas, Tomés afirme a necessidade de
uma disposicdo de abertura e acolhimento para aprender, a
que se opde a auto-suficiéncia e a indiferenca negligente (ad
2). O Agquinate, sempre lembrando que a prudéncia tem por
objeto acgdes particulares e que estas se ddo em diversidade
praticamente infinita (quasi infinitae diversitates), conclui
que, para a prudéncia, ndo pode um individuo sozinho, em
pouco tempo, considera-las todas.
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Dai decorre sua prescri¢do de toda uma pedagogia dos
provérbios:

E necessario considerar atentamente (attendere)
as opinidbes e sentencas (mesmo nao
demonstradas) dos ancidos e dos mais
experientes, ndo menos do que as verdades
demonstradas, pois, pela experiéncia, eles
penetram nos principios.

Ndo é de estranhar, portanto, que se encontrem
frequentemente na obra de Tomas, expressdes ainda hoje tdo
populares como: “uma andorinha s6 ndo faz verdo”, “por a
mé&o no fogo” etc.

Apresentamos, a seguir, uma enumeracdo completa
dos provérbios explicitamente considerados como tais pelo
Aquinate®?,

Uma primeira incidéncia da-se - e este fato € muito
significativo - num sed contra da Suma Teoldgica'*. No

113. Para esta pesquisa valemo-nos do Index Thomisticus de Roberto
Busa, Milano, Editoria Elettronica Editel, 1992, que apresenta a obra
completa de Santo Tomas em hipertexto em CD-ROM. Né&o incluiremos,
nesta nossa analise, sentengas biblicas contidas em livros sapienciais e
outros usos da palavra proverbium que ndo se aproximem do que hoje
chamamos provérbios.

114. O sed contra, como se sabe, € um posto nobre na Summa, a citacao
de uma reconhecida autoridade (geralmente a Sagrada Escritura, um
Padre da Igreja ou um pensador importante) usado, didaticamente. por S.
Tomas como primeiro marco da tese que - ap0s uma bateria de objectes
levantadas - ele mesmo vai demonstrar no corpus do artigo.
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caso, Tomas pretende demonstrar - I-Il, 48, 1 - que a ira
causa prazer e, apos trés objecOes, desfere o proverbium:

1. Ira multo dulcior melle distillante in
pectoribus vivorum crescit.

(“A ira, muito mais doce do que o mel que vai
se destilando, cresce no peito”).

No De Regimine Principum (I, 10), discutindo as
possiveis transformacgdes que o poder provoca sobre quem
passa a exercé-lo, Tomas registra o caso, nada raro, daqueles
que, antes de serem elevados ao poder, eram (ou pareciam...)
tdo virtuosos e, uma vez empossados - ad principatus culmen
pervenientes -, mostram-se corruptos. Numa palavra
(expressdo que evoca, alias, o sentido de pro-verbium):

2. Principatus virum ostendit.
(“O poder mostra 0 que 0 homem é7).

O proverbium também pode ser usado para a
descricdo de realidades fisicas, como quando, discutindo a
finitude e a continuidade do universo (In libros physicorum 3,
11, 5), Tomas recolhe o antigo provérbio:

3. Sicut linum lino.
(“Fio segue-se a fio na meada”).
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No Comentario & Etica (1, 2, 4), retoma o dito: “No
sono, nao diferem os felizes dos miseraveis”:

4. Felices non differunt a miseris secundum
somnum.

Retoma também o proverbial elogio da justica (Com.
a Etica 5, 2, 7): ela brilha mais do que as “estrelas” matutina
e vespertina:

5. Neque Hesperus, idest stella praeclarissima
vespertina, neque Lucifer, idest stella
praeclarissima matutina, ita fulgeat sicut
iustitia.

Sobre a justica (legal) versam também duas

formulagBes comuns, proverbiais (Com. & Etica 5, 2, 9): que
ela, principalmente, é virtude perfeita e volta-se para o outro:

6. lustitia est virtus maxime perfecta.

7. lustitia est ad alterum.

Também no Com. & Etica (6, 8, 3), encontramos a
prudente norma de que devemos deliberar com vagar e, uma
vez tomada a deciséo, entdo, sim, agir com rapidez.
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Norma registrada até in proverbio:

8. Oportet ea quae sunt determinata in consilio
velociter exequi, sed consiliari tarde.

O incontinente, movido por sua compulsédo, incorre no
provérbio popular (reus proverbii): “Ele pode estar morrendo
de tanto engasgar, mas tem que continuar bebendo”.

9. Si aqua suffocat, oportet adhuc bibere
(Tabula Libri Ethicorum).

Ou, na variante (Com. a Etica (7, 2, 16)):

Quando aqua (...) suffocat bibentem quid adhuc
valet ei bibere?

A fama - “Crie a fama e deite na cama”, dizemos nds,
hoje -, quando muito estendida, é estavel e duradoura: “De
modo algum se perde a fama espalhada por muitos povos”
(Com. & Etica 7, 13, 12):

10. Non perditur omnino fama, quae apud
multos populos divulgatur.
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Os conhecidos provéerbios que prescrevem (ou,
simplesmente, constatam...) a companhia dos semelhantes
(“Cada qual com seu igual” ou “Cada ovelha com sua
parelha”), também se encontram no Com. & Etica (7, 13, 12):

11. Simile vadit ad suum simile.
(“Cada qual busca seu semelhante”).

12. Coloyus ad coloyum.
(“Estorninho - ave gregaria - com estorninho”).

Na mesma passagem, Tomas recolhe também -
fendmeno comum nos proverbiarios - o provérbio contrario:
“Oleiro atrapalha oleiro” (um prejudica o lucro do outro):

13. Omnes figuli contrariantur sibiinvicem.

O conhecido provérbio que afirma a necessidade de
muito tempo de convivio para se conhecer realmente uma
pessoa - “sd depois de comer um saco de sal com ela” -
encontra-se também no Com. & Etica (8, 3, 21):

14. Non contingit quod aliqui seinvicem
cognoscant  antequam  simul  comedant
mensuram salis.
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Sobre a amizade e a convivéncia, Tomas cita diversos
provérbios no Com. & Etica: “Muitas amizades se desfazem
por falta de convivio” (8, 5, 2), “Os amigos tém tudo em
comum” (8, 9, 4).

15. Multae amicitiae dissolvuntur per hoc: quod
unus alium non appellat.

16. Ea quae sunt amicorum sunt communia.

Esta Gltima sentenca € repetida numa série de
provérbios (Com. a Etica 9, 8, 6) com fundo comum: o amor
de si (o fato de que o homem ame principalmente a si
préprio) como paradigma do amor ao proximo: “Dois
amigos, uma alma”, “A amizade € uma certa igualdade”, “O
amigo esta para o amigo (tdo unido) como o joelho para a
tibia™.

17. Unam est anima duorum amicorum.
18. Amicitia est quaedam aequalitas.

19. Amicus se habet ad amicum sicut genu ad
tibiam.

A amizade é, de longe, o tema sobre o qual mais
provérbios encontramos em Tomas.
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Assim, ainda no Com. & Etica (9, 10, 3), o Aquinate
refere-se ao provérbio da época dos pagdos que afirma ndo
ser necessario o auxilio dos amigos para os bens que advém
do favor dos deuses:

20. Cum daemon aliquid boni dat, non est opus
amicis.

Mas é das boas amizades que, geralmente, procedem
os bens e a melhora pessoal nas virtudes (Com. & Etica 9, 14, 8):

21. (Unde in proverbio dicitur quod) Bona

homo sumit a bonis.
(“Os bens vém dos bons™).

“Nem tanto ao mar, nem tanto a terra”, dizemos hoje.
Tomas (Com. & Etica 9, 12, 1), falando de que ndo devemos
nem nos privar totalmente das amizades nem ter demasiados
amigos, recorre ao provérbio da viagem, da peregrinacao, do
sair: ndo ser nem dos que ndo param num lugar, nem dos que
ndo saem de casa.

22. Non vocer multum peregrinus, neque non
peregrinus.
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Pouco depois (9, 12, 10), outro proverbium retoma o
tema da inconveniéncia de um numero excessivo de amizades
(“para um dueto bastam dois™):

23. Hymnizare in duobus.

Ndo devemos aborrecer os amigos, fazendo-os
participar de nossos desgostos:

24. Sufficienter ego infortunians (Com. a Etica
9,13, 14).
(“Desafortunado basta eu”).

Uma outra versdo do ja citado provérbio “Muitas
amizades se dissolvem por falta de trato”:

25. Multas amicitias non appelatio dissoluit
(Tabula Libri Ethicorum).

Para explicar o fato de que ha artes mais nobres que
outras, embora todas sejam artes, Tomas (Sententia Libri
Politicorum 1, 5, 4) recorre aos provérbios: “Nem todos 0s
servos sdo iguais” (“Ha servos e servos”) e “Nem todos 0s
senhores sdo iguais: uns s&éo melhores do que outros”:

26. Non omnes servi sunt aequales.
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27. Servus praefertur servo, sicut dominus domino.

Para referir-se a algo impossivel ou desconcertado
(“circulo quadrado” ou “carro na frente dos bois”, diriamos
hoje), corria a expressdo proverbial (In  libros
metereologicorum 2, 3, 4):

28. Sursum fluviorum.
(“Rio acima da nascente”).

No mesmo In meteor. (1, 3, 12), recolhe-se o antigo
proverbio popular: “Os poetas mentem em muitas coisas”:

29. Poetae in multis mentiuntur.

Sé se progride para o que € melhor (Met. 1,3,16),
“Para a frente é que se anda”:

30. Semper proficere est in melius.

E na privacidade de sua casa e ndo no portdo (a vista
de todos) que o homem comete seus erros (In libros
Metaphysicorum 2, 1, 5):

31. In foribus quis delinquet?

Em In Is. 2, encontramos a expressdao, ainda hoje
popular, “pdr a mao no fogo”:
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32. In flammam mitto manum.

Além dos citados - que sdo 0s que Tomas
expressamente qualifica de pro-vérbios -, hd na obra do
Aquinate muitos outros provérbios populares ou literarios 1%°.,

Assim, a tradicional sentenca “Una hirundo ver non
facit”, “Uma andorinha s6 ndo faz verdo (ou melhor,
primavera)” é por ele aplicada em diversas instancias: para
distinguir o ato do hébito, a ‘“felicidade” efémera da
felicidade duradoura (como ocorre em I-11, 51, 3, sed contra)
ou para explicar que a Igreja ndo faz leis para casos raros
(como, por exemplo, em In Lucam 3, 8).

Da literatura antiga, o Aquinate toma formulacdes de
formato proverbial, como p. ex.:

“Legere et non intelligere, negligere est”
(“Ler e ndo entender é negligenciar” — (atrib.)
Catdo cit. in In IV Sent. 24, 1, 3, 3).

Ou estas outras:

“Veritas odium parit” (“A verdade gera o
6dio”) e

115. H4, também, naturalmente, adagios filosoficos como, por exemplo,
“Nihil est in intellectu quod non sit prius in sensu” (De veritate 2, 3, 19) e
biblicos como a sentenca de Prov 22:6 que afirma que os caminhos da
velhice sdo os que se seguem quando jovem: “Adolescens juxta viam
suam, et cum senuerit non recedat ab ea” (In Hieremiam 13, 2).
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“Quem diz as verdades, perde as amizades” -
Teréncio cit. in Q. D. de Virtutibus 3, 1, 19.

O apreco de Toméas pelos provérbios €, como
diziamos, muito natural. Afinal, ele mesmo ndo deixa de citar
também o famoso provérbio terenciano: “Homo sum, nihil a
me humani alienum puto” (“Sou homem e tudo o que é
humano me diz respeito” cit. in Sermones 6,3).
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Notandum 33 set-dez 2013 CEMOrOC-Feusp / 1J1-Univ. Porto

O professor e a docéncia em Tomas de Aquino

Resumo: Este estudo, notas de comunicagdo oral no “XIV Seminario
Internacional Cemoroc: Filosofia e Educagdo - Religido e Cultura”, analisa os
fundamentos da docéncia em Tomas de Aquino: a interagdo professor aluno, a
Pedagogia da admiragdo e o papel do concreto no pensamento e no ensino.
Palavras Chave: Tomas de Aquino. Docéncia. Ensino. Aprendizagem.

Abstract: This paper, originally a communication to the “XIV Seminério
Internacional Cemoroc: Filosofia e Educacéo - Religido e Cultura”, examines the
foundations of teaching according to Thomas Aquinas: teacher-student
interaction, Pedagogy of wonder and the sense of concrete in thinking and
teaching.

Keywords: Thomas Aquinas. Teaching. Learning.

Tomas de Aquino e a vocacdo de professor

Os grandes pensadores tém seus estilos, seus modos
de filosofar, suas fontes de inspiracdo. Se Agostinho é
fundamentalmente um escritor; Tomas é, por vocagdo, um
professor e € na docéncia que forma seu pensamento.

Numa famosa passagem, seu primeiro biografo,
Guilherme de Tocco afirma que, em suas aulas, Tomas
introduzia novas questfes, de maneira nova, com novos
argumentos, com um método novo etc. Mesmo descontando a
novidade “de contedo” de seu ensino, certamente ha
novidade em seu modo de ensinar: ndo por acaso 0 proprio
Prologo da monumental Suma Teologica € dedicado a propor
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uma alternativa as aborrecidas aulas/livros tdo comuns na

época.

O doutor da verdade catolica deve ndo apenas
ensinar aos que estdo mais adiantados, mas
também instruir os principiantes, segundo o que
diz o Apdstolo: “Como a criancinhas em Cristo,
é leite 0 que vos dei a beber, e ndo alimento
solido”. Por esta razdo nos propusemos nesta
obra expor o que se refere a religido cristd do
modo mais apropriado a formacdo dos
iniciantes. Observamos que 0S novicos nesta
doutrina encontram grande dificuldade nos
escritos de diferentes autores, seja pelo acimulo
de questBes, artigos e argumentos inuteis; seja
porque aquilo que lhes é necessario saber ndo é
exposto segundo a ordem da propria disciplina,
mas segundo o que vai sendo pedido pela
explicagdo dos livros ou pelas disputas
ocasionais; seja ainda pela repeticdo frequente
dos mesmos temas, 0 que gera no espiritodos
ouvintes cansaco e confusdo. No empenho de
evitar esses e outros incovenientes, confiando
no auxilio divino, apresentar a doutrina sagrada
sucinta e claramente, conforme a matéria o
permitir. (S&o Paulo: Paulus, 2001)

O professor assume o ponto de vista do iniciante: voz

média

Essa tomada de posicdo ao lado dos novatos, dos

alunos, dos jovens, ja nos diz algo sobre a vocacdo de
professor (e vocacdo, como ensina Julian Marias, é aquilo
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que ndo se pode deixar de fazer). Para além dos esteredtipos
com que politicos em campanha a maltratam, é certeira, em
seu insuspeitado ndcleo profundo, a sentenca de Guimarées
Rosa “Mestre ndo € quem sempre ensina, mas quem de
repente aprende”: aprender € uma recompensa para 0
professor que assume o ponto de vista do iniciante.

Para compreender esse aprender do professor €
necessario, antes de mais nada, desfazermo-nos das
interpretacbes simpldrias que pretendem homogeneizar
professor e aluno: ninguém ensina, todos aprendem etc. E ver
0 que acontece, de algum modo, com o ensinar naquela
misteriosa dialética da voz média.

Estamos tdo acostumados a pensar que o verbo sé
admite duas formas de voz - voz ativa e voz passiva - que
nem podemos imaginar uma terceira forma. Ativa e passiva -
assim pensamos a primeira vista - esgotam todas as
possibilidades (o que poderia haver além de “Eu bebi a agua”
e “A éagua foi bebida por mim”?) e na ligua espanhola a
expressao “por activa y por pasiva” significa “todas as
possibilidades”, “todas as formas”, como quando se diz: “Ya
lo hemos intentado por activa y por pasiva, sin llegar a
conseguir una solucion”. E como o pensamento esta em
dependéncia de interacdo dialética com a linguagem, o fato
de nossa lingua (como, em geral, as linguas modernas) nédo
admitirem uma terceira opcéo - a voz média, que néo é ativa
nem passiva - constitui um grave estreitamento em nossas
possibilidades de percepcdo da realidade, precisamente
porque a lingua nos impde o bindbmio ativa/passiva. A voz
média € um rico recurso - encontrado por exemplo no grego -
, que permite expressar (e perceber e pensar) situagdes de
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realidade que ndo se enquadram bem como puramente ativas
nem como puramente passivas. Isto €, h& acbes que sdo
protagonizadas por mim, mas que, na realidade, ndo o sdo em
grau predominante: ha tal influéncia do exterior e de outros
fatores que néo posso propriamente dizer que séo plenamente
minhas. O eu - como na classica sentenca de Ortega -
estende-se a circunstancia: Yo soy yo y mi circunstancia.

O latim se vale de verbos chamados depoentes
precisamente para essas agfes minhas mas que ndo s&o
predominantemente minhas; eu as protagonizo, mas nao sou
senhor delas, estou condicionado fortemente por fatores que
transcendem 0 eu e sua vontade de acdo. E o caso, por
exemplo, do verbo nascor, nascer (nascer-nascido). O verbo
nascer, a rigor, ndo é ativo nem passivo: eu nasco ou sou
nascido? Sim, certamente sou eu que nas¢o, mas estou longe
de exercer de modo totalmente ativo e independente esta acédo
(“Com licenca, eu vou nascer...”); e por isto o inglés usa
nascer na passiva: | was born... O mesmo acontece, por
exemplo com o morrer: a acdo € minha, mas ndo o é... Com a
perda da voz média, o portugués perdeu ndo apenas um
recurso de linguagem, mas sobretudo um poderoso recurso de
pensamento, de captacdo / expressdo de imensas regides da
realidade. De fato, é uma violéncia para com a realidade que
empreguemos, por exemplo, o verbo “surtar” como ativo: “O
Giba é assim, ele surta a toda hora”. Como se o pobre
Gilberto tivesse algum controle sobre o que o faz surtar... As
cancdes de Paulinho da Viola trabalham muito com a voz
média. O samba “Timoneiro” - do qual procede 0 verso:
“Nao sou eu guem me navega, quem me navega é o mar...” -
é um maravilhoso exemplo dessas a¢des que o latim expressa
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por verbos depoentes. Ndo sou plenamente dono do meu
navegar; quem me navega ¢ o mar. “E o mar ndo tem cabelos
gue a gente possa agarrar...”

Referir-se ao ensinar como “acdo puramente ativa”,
independente, seria tdo incompleto como considerar o dancar
“acdo puramente ativa”. Como dizia o poeta: “o verdadeiro
bailarino ndo baila é bailado”: ndo se danca assim sem mais;
danca-se com'*®, danca-se “to the music” etc. E quando o
parceiro é um Fred Astaire até um cabide é capaz de dancar...

E a mesma dependéncia se d& no ato de ensinar: no
qual o aluno se apropria de algo que, em principio era s6 do
mestre; e vice-versa.

Em edicdo anterior deste evento, na conferéncia “Por
uma Pedagogia da Admiragdo”!!’ procuramos mostrar que,
numa filosofia como a de Pieper e Tomas, o abalo da
admiracdo esta na base do filosofar e de todo conhecimento
profundo, e entdo é necessario, pela prépria natureza das
coisas, que o aluno seja guiado a descobrir esse carater
admiravel da matéria de que se trata (evidentemente, com isto
ndo estamos nos referindo ao fato banal de que o professor
deve tornar a matéria amena e interessante). O sentido intimo
do aprender consiste no conhecimento do mundo real e de

116, Nesse sentido, em um de seus shows de fim de ano, Roberto Carlos,
meio sem jeito expressou essa verdade - tdo evidente quanto esquecida -
ao anunciar que ia interpretar a cangéo de Mc Leozinho: “Se ela danca, eu
danco”: “Esse ano eu estava ouvindo radio e um dia ouvi uma can¢do, um
funk. E fiquei pensando: caramba, que letra maneira!l VVerdade! Um funk
com uma letra que é uma poesia, uma coisa bonita, da maior simplicidade
(..). Esse funk ai d& até que dava para eu cantar..”
(www.youtube.com/watch?v=8ehUQ wRIVOI).
Uhttp://www.hottopos.com/isle10/23-34Jean.pdf
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sua estrutura e, por isso, para que haja verdadeira
aprendizagem é necessario que o aluno seja guiado pelo
caminho da admiragdo, de percepcdo do mirandum, daquilo
que é admiravel, onde o mundo perde seu carater evidente e
quotidiano.

Assim, do professor se exige — também dele — a
capacidade de admirar-se! A admiracdo ndo é apanagio do
aluno, que reflete sobre aquele tema por vez primeira.
Precisamente um dos momentos em que a filosofia do ensino
de Pieper torna-se mais penetrante é quando trata da
comunicacdo professor-aluno: nessa mutua relacdo, cada um
se apropria do que, em principio, era sé do outro.

Assim, o professor deve ter o carisma de algo muito
mais profundo do que o mero dominio de “técnicas
didaticas”: deve ser capaz, tal como Tomas de posicionar-se
com os principiantes.

“E justamente isto 0 que caracteriza o professor:
que ele se esforca e consegue e sai-se bem na
tarefa de ndo so6 falar e formular, mas pensar a
partir da situacdo do primeiro encontro”!18,

No contato com os alunos, o mestre adquire a
simplicidade e a capacidade de admirar a realidade sem no
entanto perder a maturidade e a experiéncia do espirito
formado, uma simplicitas de atitude que deve se transformar
em simplicitas de comunicagao.

118 pieper, J. “Thomas von Aquin als Lehrer” in Weistum-Dichtung-
Sakrament. Miinchen: Kdésel, 1954, p. 147.
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Do mesmo modo, aprender (sempre que se trate do
genuino aprender) é crescer numa realidade em que o
estudante ndo teria ingresso, mas que lhe é tornada acessivel
por sua unido confiada com o mestre, “pela identificacdo
amorosa com quem ensina”''® (Pieper lembra que o amor
leva ao mutuo voltar-se e a semelhanca e por isso da-se essa
troca entre mestre e aluno).

O aluno recebe do mestre a seguranca de quem ja
trilhou o arduo caminho do conhecimento e a confianca de
que é possivel atingir a meta; o professor recebe do aluno o
olhar de admiracéo.

A escola como skholé

Esse seu professar de professor é tdo arraigado que
Tomés tem de defender a possibilidade de um religioso
dedicar-se ao estudo e a docéncia e mostrar que a docéncia é
uma das formas mais elevadas de vida espiritual, em total
harmonia com a vida contemplativa: Maius est illuminare
quam lucere! lluminar é mais do que ter luz.

Escola deriva de skholé, aquela atitude indicada por
Aristoteles como condicdo do filosofar: a traducdo por
“lazer” ndo seria perfeita, pois a skholé é principalmente
atitude: a alma em festa que se abre para o saber. Talvez as
escolas que preservem hoje o sentido de skholé sejam as
escolas de samba: os integrantes dedicam-se com amor a
escola e ndo precisam ser coagidos por listas de presenca,
ameacas de reprovacao etc.

119 |bidem, p. 147.
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Nesse quadro, Tomas propugna por aulas agradaveis e
divertidas: bem humoradas'?®®. Ao tratar do brincar na
Summa, a afirmacdo central de Tomas encontra-se em II-
11,168,3 ad 3 : Ludus est necessarius ad conversationem
humanae vitae, o lGdico é necessario para a vida humana (e
para uma vida humana). Dai decorrem importantes
consequéncias para a educacdo, entre elas a de que o0 ensino
ndo pode ser aborrecido e enfadonho: o fastidium é um grave
obstaculo para a aprendizagem*?.

Também na Suma, no tratado sobre as paixdes, Tomas
analisa um interessante efeito da alegria e do prazer na
atividade humana, o que ele chama metaforicamente de
dilatacdo: que amplia a capacidade de aprender, tanto em sua
dimensdo intelectual, quanto na da vontade (o que
designariamos, hoje, por motivagao):

A largura é uma dimensdo da magnitude dos
corpos e sO metaforica-mente aplica-se as
disposicdes da alma. “Dilatacdo” indica uma
extensdo, uma ampliacdo de capacidade e se
aplica a “deleitacdo” [Tomés joga com as
palavras dilatatio-delectatio] com relagdo a dois
aspectos. Um provém da capacidade de
apreender que se volta para um bem que lhe
convém e, por tal apreensdo, o homem percebe

120 \/eja-se, a este respeito, nosso “Deus Ludens - O Ludico no
Pensamento de Tomas de Aquino”, prova de erudi¢cdo do concurso de
Professor Titular na Feusp:
www.hottopos.com/notand7/jeanludus.htm#_ftn1.

121 Suma Teoldgica, prdlogo.
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que adquiriu uma certa perfeicdo que é
grandeza espiritual: e por isso se diz que pela
deleitacdo sua inteligéncia cresceu, houve uma
dilatacdo. O segundo aspecto diz respeito a
capacidade apetitiva que assente ao objeto dese-
jado e repousa nele como que abrindo-se a ele
para capta-lo mais inti-mamente.

E, assim, dilata-se o afeto humano pela
deleitacdo, como que entregando-se para
acolher interiormente o que é agradavel (I-11,
33, 1).

Ja a tristeza e o fastio produzem um estreitamento, um
bloqueio, ou, para usar a metafora de Tomas, um peso que
bloqueia o espirito (aggravatio animi)!?2,

Dai que Tomas recomende a quem ensina, 0 USO
didatico de formulacBes divertidas: para descanso dos
ouvintes e para que seja ouvido com gosto (libenter audiat -
[1-11,177,1): o que acontece quando “se fala, de tal modo que
deleite os ouvintes” (dum aliquis sic loquitur quod auditores
delectet - 11-11,177,1).

E, tratando do relacionamento humano em geral,
Tomas chega a afirmar que ninguém aguenta um dia sequer
com uma pessoa aborrecida e desagradavel'?®. Em outras
palavras: chatice é pecado e aula aborrecida ofende a Deus.

122 1-11, 37, 2, ad 2.
128 1-11,114,2 ad 1.
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O referencial antropologico de Tomés: “Anima forma
corporis”

Naturalmente, a pedagogia de Tomas assenta-se sobre
sua concepcao de homem.

Ha, para a compreensdo dessa antropologia, um
pardgrafo da Contra Gentiles extremamente sugestivo e que
resume, como num espelho convexo, algumas das prin-cipais
teses de que nos ocuparemos aqui. Discutindo “de que modo
a alma espiritual pode ser forma do corpo” - precisamente um
de nossos temas fundamentais -, Tomas afirma:

Sempre se verifica o fato de que o infimo de
uma ordem de ser superior € limitrofe ao
supremo da ordem inferior. Assim, certos
infimos do género animal, mal superam a vida
das plantas, como é o caso da ostra, que é
imdvel, s6 tem tato e esta fixa como as plantas.
Dai que S. Dionisio diga que "a sabedoria
divina enlacou os fins dos superiores com 0s
principios dos inferiores’. No ambito corporal
ha também algo, o corpo humano,
harmonicamente disposto, que também se
enlaga com o infimo do superior, a alma
humana, que esta no Gltimo grau das realidades
espirituais. Tal enlace manifesta-se no proprio
modo de conhecer da inteligéncia humana. Dai
gue a alma espiritual humana seja como que um
certo horizonte e fronteira entre as realidades
corporeas e as incorporeas: ela mesma é
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incorporea e, no entanto, € forma de corpo (CG
2,68).

Destaguemos o ponto mais importante para nos:. a
afirmacdo de que a alma é forma do corpo (“anima forma
corporis™) é a afirmacdo de uma profunda unidade. Unidade
entre o espiritual e o material, no ser humano; unidade entre o
intelectual e o sensivel, no conhecimento!

Em torno desse marco essencial, discutiremos,
brevemente, a posicdo de Tomés em relacdo a alguns
aspectos do conhecimento e do ensino.

Espirito e matéria: o objeto préprio da inteligéncia

A unidade da filosofia de Tomés, manifesta-se em
diversos ambitos: ndo s6 a constituicdo fundamental do ser
humano da-se por integracdo de espirito e matéria (€
precisamente isto o que significa a sentenca central “anima
forma corporis”), mas também na ordem da operacdo -
sobretudo no caso do conhecimento - ocorre a mesma
harmdnica unidade.

N&o operamos diretamente pela alma, mas por meio
de suas poténcias. Em um ato tdo simples como, digamos, um
homem ver a cor de uma arvore, intervém uma constelacao
de fatores: Fulano de Tal*?*, que vé porque tem alma'?®; mas

1240 sujeito ultimo da operacéo de ver, que exerce este ato precisamente
porque é um vivente, isto é dotado de alma.

125 A alma ndo s6 é principium vitae (1,75,1 etc.) e - para retomar as duas
classicas definigdes do De Anima - ato primeiro do corpo natural
organizado (“Anima est actus primus corporis physici organici habentis
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a alma ndo é principio imediato da operacao, ela age, no caso,
por meio de sua poténcia visual, cujo ato incide sobre o
objeto cor (obiectum formalis), que por sua vez radica no
objeto arvore.

Ora, cada poténcia da alma é proporcionada a seu
objeto: a poténcia auditiva ndo capta cores, a poténcia visual
nao atua sobre aromas.

O caso do conhecimento intelectual é mais complexo:
0 intelecto é reconhecido, por Tomas, como capaz de
abertura, sem limites, para o real. Diz ele:

As naturezas intelectuais, porém, tém maior
afinidade com o todo do que as outras
naturezas; pois, uma substancia intelectual
qualquer é, de certo modo, todas as coisas, ja
gue pode apreender a totalidade do real pelo seu
intelecto; ao passo que qualquer outra
substancia participa apenas de um setor
particular do ser” (CG 3, 112).

Diz-se que a alma € de certo modo todas as
coisas porque € naturalmente apta para
conhecer tudo. E, desse modo, é possivel que

vitam in potentia” - Il De Anima | 230), mas também principio de
operagBes, aquilo pelo que primeiramente sentimos e conhecemos
intelectualmente (“Anima est primum quo et vivimus, et sentimus, et
movemur, et intelligimus” - 11 De Anima 4 273).

166



num Unico ente esteja toda a perfeicdo do
universo. Dai que esta seja, segundo 0s
filésofos (pagdos), a plenitude de perfeicdo a
que a alma pode aspirar: reproduzir em si a
ordem do universo como um todo e suas
causas” (Ver. 2,2).

Essa abertura para o todo é, alids, precisamente, a
concepgdo classica de espirito, que € a caracteristica dos
entes dotados de intelecto: “A alma espiritual - diz Tomas na
sua pesquisa sobre a verdade - estd essencialmente disposta a
‘convenire cum omni ente’ (...) o ser espiritual ‘é capaz de
apreender a totalidade do real’”%?,

O homem, capax universi, chamado a relacionar-se
com o todo do real (convenire cum ommni ente)!?’, realiza
essa vocagdo do espirito a partir do sensivel, da experiéncia,
que incide sobre o fendmeno. Dai que naquela passagem
bésica (CG 2,68), citada no topico anterior, Tomas tenha dito
que o enlace espirito-matéria “manifesta-se no proprio modo
de conhecer da inteligéncia humana”, uma inteligéncia
espiritual integrada ao sensivel.

Assim se compreende o extraordinario relevo que
Toméas, em sua doutrina sobre o conhecimento, da ao
concreto, ao fendmeno, ao sensivel: “E conatural ao homem
atingir o conhecimento do inteligivel pelo sensivel. E é pelo

126 PIEPER, Josef Was heisst Philosophieren?, 8. Aufl., Minchen,
Kdsel, 1980, p. 44.

127" As citagbes de S. Tomas encontram-se respectivamente na Contra
Gentiles 111, 112 e De Veritate I, 1.
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signo que se atinge o conhecimento de alguma outra
coisa”!?8,

Como vimos, dizer que a inteligéncia é uma faculdade
espiritual é dizer que seu campo de relacionamento € a
totalidade do ser: todas as coisas visiveis e invisiveis séo-lhe,
em principio, objeto. Contudo, a relagdo da inteligéncia
humana com seus objetos ndo é uniforme. Dentre os diversos
entes e diferentes modos de ser, alguns sdo mais direta e
imediatamente acessiveis a inteligéncia.

128 111,60,4. Tomas usa signum para “palavra” e também no sentido de
exemplos sensiveis, comparagdes com realidades concretas (e para muitos
outros “sinais”) etc. A atitude de Tomas de voltar-se para a realidade
concreta, manifesta-se também no modo como considera a palavra uma
realizacdo especial do signo (signum), que, por sua vez, é “aquilo pelo
que alguém chega a conhecer algo de outro” (I11,60,4). O signo leva o
sujeito a um conhecimento novo - a conhecer algo diferente do proprio
signo. Naturalmente, hd uma infinita variedade de signos: desde a fumaga,
signo que indica o lugar e a intensidade do fogo, & bandeira branca da
rendicdo. A palavra também é um signo: vox, quae non est significativa,
verbum dici non potest (1,34,1), o som animado s é palavra se for
significativo. Prdprio da palavra é a significatio; ndo, porém, uma
significacdo qualquer, mas aquela que pressupfe sempre um conceito; a
palavra s6 se da onde ha conhecimento intelectual. Locutio est proprium
opus rationis (1,91,3 ad 3); “falar -diz Tomas- é operacdo propria da
inteligéncia™. Ora, entre a realidade designada pela linguagem e o som da
palavra proferida, ha um terceiro elemento, essencial na linguagem, que é
0 conceptus, o conceito, a palavra interior (verbum interius), que se forma
no espirito de quem fala e que se exterioriza pela linguagem, que constitui
seu signo audivel (o0 conceito, por sua vez, tem sua origem na
realidade).Mas, se a palavra sonora é um signo convencional (a agua pode
chamar-se agua, water, eau etc.), 0 conceito, pelo contrario, € um signo
necessario da coisa designada: nossos conceitos se formam por adequacéo
com a realidade (Esta nota resume ideias apresentadas no excelente
capitulo de Josef Pieper “Was heisst Gott Spricht?” in Uber die
Schwierigkeit heute zu Glauben, Minchen, Késel, 1974).
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E o que Tomas chama de objeto proprio de uma
poténcia: aquela dimensdo da realidade que se ajusta, por
assim dizer, sob medida, & poténcia’®®. Ndo que a poténcia
ndo possa incidir sobre outros objetos, mas o obiectum
proprium é sempre a base de qualquer captacdo: se pela
visdo, captamos, por exemplo, ndmero e movimento
(digamos, sete pessoas correndo), € porgue vemos a cofr,
objeto proprio da visdo.

Proprio da inteligéncia humana - poténcia de uma
forma ordenada a matéria - é atingir a esséncia a partir da
sensacdo: seu objeto préprio sdo as esséncias das coisas
sensiveis. “O intelecto humano, porém - diz Tomaés,
contrapondo a inteligéncia do homem a do anjo -, que esta
acoplado ao corpo, tem por objeto préprio: a esséncia, a
natureza das coisas existentes corporalmente na matéria. E,
mediante a natureza das coisas visiveis, ascende a algum
conhecimento das invisiveis”*°.

Nessa afirmacdo, central, espelha-se, como diziamos,
a propria estrutura ontoldgica do homem.

O conhecimento a partir do sensivel, base da Pedagogia
do concreto.

Dessa afirmacdo decorre, imediatamente, que mesmo
as realidades mais espirituais sdo alcancadas através do

129 Ou, melhor dito, vice-versa...

130, “Intellectus autem humani, qui est coniunctus corpori, proprium
obiectum est quidditas sive natura in materia corporali existens; et per
huiusmodi naturas visibilium rerum etiam in invisibilium rerum
aliqualem cognitionem ascendit ” (1,84,7).
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sensivel. “Ora - prossegue Tomas -, tudo o que nesta vida
conhecemos, é conhecido por comparagdo  (per
comparationem) com as coisas sensiveis naturais”*>!.

Essa sentenca, além do mais, sugere-nos que o sentido
extensivo e metafdrico estd presente na linguagem de modo
muito mais amplo e intenso do que, a primeira vista,
poderiamos supor. E € neste enquadramento que se
compreende a doutrina de Tomas como Pedagogia do
concreto: todo o nosso conhecimento — mesmo 0 mais
espiritual, mesmo o mais abstrato — da-se per comparationem
ad res sensibiles naturales 2.

Ao contrério dos anjos - diz Tomas (1,107,1, corpus e
adl) -, que “falam” diretamente entre si, 0 pensamento de um
homem esta oculto (clauditur mens hominis) para outros
homens pela “espessura” do corpo (grossitiem corporis). E,
assim, é necessario, para a manifestacdo do pensamento, a
mediacdo do signo sensivel. Esta € a razdo pela qual a
educacdo, a comunicacdo e 0 ensino dao-se por comparagao
com a realidade sensivel (exemplo): “Dai que também
qguando queremos fazer alguém entender algo, propomos-lhe
exempla "33,

181 “Omnia autem quae in presenti statu intelligimus, cognoscuntur a
nobis per comparationem ad res sensibiles naturales ”(1,84,8).

132 No ad tertium (da mesma 1,84,8), Tomas enfrenta a objecdo de que
conhecemos realidades totalmente incorpéreas, sem imagens (como Deus
ou a prépria verdade): “Conhecemos as realidades incorpéreas, das que
ndo possuimos imagens por comparagdo com 0s corpos sensiveis, dos que
possuimos imagens”. E conclui dizendo que s6 podemos conhecer a Deus
por negacao e por alguma comparagao com a realidade corporal.

133 “Et inde est etiam quod quando alium volumus facere aliquid
intelligere, proponimus ei exempla” (1,84,7). Na época de S. Tomas, a
palavra latina exempla (e suas correspondentes nas nascentes linguas
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Na base de todo ensino, sempre esta o retorno ao
concreto. Na famosa questdo sobre o ensino - I, 117, 1 -,
Tomas afirma que um homem nada pode ensinar a outro
homem, sendo movendo, pelo seu ensino “o discipulo a que
este, por sua prépria inteligéncia, forme o0s conceitos
intelectuais, cujos signos o mestre lhe propde exteriormente”
(1,117, 1 ad 3).

Se 0 conhecimento que se obtém por busca propria
da-se pela aplicacdo de principios universais a c€asos
particulares — que recebe da memdria ou da experiéncia,
proporcionadas pelos sentidos'®** —, 0 mesmo ocorre com o
ensino.

Portanto, 0 mestre pode contribuir para a
aprendizagem do discipulo, propondo-lhe alguns auxilios
para a inteligéncia, como: proposi¢des menos universais (cum
proponit ei aliquas propositiones minus universales),
exemplos sensiveis (sensibilia exempla) ou comparacdes
(similia) que conduzam o intelecto do educando ao
conhecimento das verdades desconhecidas.

Para Toméas, o proprio Deus (que, pelo Seu
conhecimento, criou 0 homem) assume essa pedagogia. Ao
discutir a legitimidade do uso de metaforas e parabolas na

nacionais: eisemple, enxiempla etc.) era usada para uma gama muito
extensa, que abrange comparacdes, metaforas, parabolas, provérbios etc.,
como se pode comprovar até nos titulos das traducdes que se apresentam
em LAUAND, L. J. (org.) Oriente e Ocidente: ldade Média: Cultura
Popular, S. Paulo, EDIX/ DLO-FFLCHUSP, 1995.

138 Universalia principia applicat ad aliqua particularia, gquorum
memoriam et experimentum per sensum accipit. Tenha-se em conta que
sentido, sensus, para Tomas ndo se refere somente aos sentidos externos,
mas também aos internos, como a imaginacao, a vis cogitativa etc.
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Sagrada Escritura, Tomas afirma a conveniéncia do ensino
por comparages (sub similitudine corporalium)!®®, pois o
ensino por comparacdes sensiveis € o mais adequado a
natureza do homem, espirito intrinsecamente unido a matéria
(conveniens est... spiritualia sub similitudine corporalium
tradere). “E conatural ao homem atingir o inteligivel pelo
sensivel, pois todo conhecimento tem, para nos, origem no
sensi-vel” 3¢,

E na parte mais nobre do artigo®’, o sed contra,
Tomas lembra que Deus diz da revelacdo de Si mesmo:
“Pelos profetas proponho similes%,

Na filosofia da educacdo de Tomas, encontramos
ainda outras importantes consideragdes sobre a Pedagogia do
concreto, mas, neste evento, limitar-nos-emos as acima
indicadas.

1851,1,9.

136, “Est autem naturale homini ut per sensibilia ad inteligibilia veniat:
quia omnis nostra cognitio a sensu initium habet” (1,1,9).

187 O citado 1,1,9.

138 “Et in manibus prophetarum assimilatus sum” (Os 12,10).
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Mirandum Plus 2 1998

Tolos e Tolices na Analise de Tomas de Aquino
(em inglés em: http://www.hottopos.com/notand3/fools.htm)

(em espanhol em: http://www.hottopos.com/isle12/85-90jean.pdf)

H& um ndmero infinito de tolos. Esta verdade, que é
confirmada pela autoridade de Deus (como se fosse
necessaria a revelacdo do oObvio...), € citada mais de vinte
vezes por Tomas de Aquino, que a lé em Ecle 1, 15:
“stultorum infinitus est numerus”, sentenca de Salomao,
proferida em um momento de veemente desabafo e sob o0s
efeitos do vinho (2, 3). Os néscios - diz, por sua vez, o salmo
(118, 12) - “me rodeiam como vespas”.

Os tolos ndo s6 sdo infinitos, mas também
apresentam-se sob diversas espécies: umas mais brandas;
outras, mais graves; ha tolices inocentes; outras sdo grave
pecado etc.. Ao longo de toda a obra do Aquinate™®,
encontramos toda uma tipologia de tolos: asyneti, cataplex,
credulus, fatuus, grossus, hebes, idiota, imbecillis, inanis,
incrassatus, inexpertus, insensatus, insipiens, nescius,

139, Para as buscas em hipertexto valemo-nos da edigdo eletrénica de
Roberto Busa Thomae Aquinatis Opera Omnia cum hypertextibus in CD-
ROM. Milano, Editoria Elettronica Editel, 1992.
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rusticus, stolidus, stultus, stupidus, tardus, turpis, vacuus e
Vecors.

Neste artigo examinaremos brevemente - em forma de
pequenas notas - esses vinte e tantos tipos de tolos
apresentados por Tomas, algumas das causas, efeitos e 0s
remédios - quando h& remédio... - que ele aponta para as
tolices.

Para comecar, Tomas vale-se de comparacGes com
animais. Se em espanhol “asno” designa pessoa rude e de
pouca cabeca e, em portugués, “burro” é a primeira palavra
para designar a fraca inteligéncia, Tomas, em vinte vezes,
compara 0 insipiente ao jumento: porque 0s animais agem
movidos pela paixao (o cachorro que se irrita comega a latir;
o cavalo, quando tem um desejo, relincha etc.!%). E o
insipiente, que abdica da razdo (de sua honra, que € a razao,
como repete Tomas), se reduz a um asno ou jumento:

“Cum esset praeditus lumine rationis, sicut
homo in honore constitutus, noluit illo lumine
regi, assimilatus est jumentis insipientibus, et
ideo facit sicut jJumenta...” (In Ps. 48, 10).

E comparado ao asno, porque o asno é asno, animal
estulto:

140 «gecundum dicit, comparatus est jumentis. Bruta animalia operantur
ex passione; et hoc patet, quia canis statim cum irascitur, clamat, equus
cum concupiscit, hinnit; sed non imputatur eis, quia carent ratione. Si
ergo homo statim cum concupiscit, sequitur passionem, et iratus percutit,
comparatus est in agendo jumentis insipientibus: ps. 31: nolite fieri sicut
equus et mulus etc.” (In Ps. 48, 6).
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“Quia asinus est animal stultum, unde dicitur
asinus, idest insensatus. Sic homo insensatus...”
(Super Ev. Matt. cp 21 Ic 1).

“Comparatus est iumentis insipientibus, et
similis factus est illis etc. et alibi Ps. 31, 9:
nolite fieri sicut equus et mulus, in quibus non
est intellectus” (Super Ev. Matt. cp 10 Ic 2).

E, como veremos, o tolo do tipo stolidus, €
equiparado a ovelha.

O problema da tolice recai sempre no bom juizo sobre
a realidade e principalmente sobre as possibilidades de acéo,
os agibilia. Se sensatus é 0 homem razoavel, com bom senso,
que sabe discernir e decidir bem sobre as acdes particulares;
0s insensati ou asyneti carecem do devido senso para essas
acOes (Tomas agudamente faz notar que nao se pode dizer
gue criangas sejam insensatas, mas so adultos).

“Insensatus autem proprie dicitur qui sensu
caret” (Super ad Gal. cp3 Ic 1).

“Unde secundum synesim dicuntur in graeco
aliqui syneti, idest sensati, vel eusyneti, idest
homines boni sensus, sicut e contrario qui
carent hac virtute dicuntur asyneti, idest
insensati (11-11, 51, 3, c).

175



“Dicitur enim aliquis insensatus, si in aetate
perfecta discretione careat, non autem in
puerili aetate” (In Met. X, 6, 20).

Uma primeira caracteristica de diversas formas de
tolice ¢ a paralisia. E o que acontece por exemplo com o
stupidus (que, as vezes, Tomas designa por cataplex -
”cataplex, id est stupidus” Sent. Libri Ethic. II, I. 9, 11), que
recebe este nome precisamente por conta de uma paralisia
que Ihe sobrevem por stupor.

O estupor é diferente da admiracdo: se esta € uma
atitude positiva que acaba por convocar a reflexdo; aquela,
impede-a:

“Admirans refugit in praesenti dare iudicium de
eo quod miratur, timens defectum, sed in
futurum inquirit. Stupens autem timet et in
praesenti iudicare, et in futuro inquirere. Unde
admiratio est principium philosophandi, sed
stupor est philosophicae  considerationis
impedimentum” (I-11, 41, 4 ad 5).

A paralisia € comum a outros tipos de tolos: acomete
também ao torpe, dai que ja Isidoro de Sevilha aponte a
curiosa etimologia do nome do peixe torpedo, que entorpece
0s membros de quem o toca (Etym. XIl, 6, 45).

Tomas inclui o estulto entre os paralisados e citando
Isidoro, faz derivar o proprio nome stultitia de stupor:
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“Nomen stultitiae a stupore videtur esse
sumptum, unde Isidorus dicit, in libro Etymol.,
stultus est qui propter stuporem non movetur”
(11-11, 46, 1 ¢).

Além da paralisia, outro fator importante na
caracterizacdo dos tolos esta na (falta de) sensibilidade: nesse
mesmo artigo, distinguindo entre estulto e fatuo, Tomas diz
que a estulticia comporta embotamento do coracdo e
obtusidade da inteligéncia (“stultitia importat hebetudinem
cordis et obtusionem sensuum”).

A fatuidade é a total auséncia de juizo (o estulto tem
juizo, mas o tem embotado...). Dai que a estulticia seja
contraria a sensibilidade do homem que sabe: o sabio
(sapiens) se chama sabio por saber (/sabor): assim como o
gosto distingue os sabores, o sabio distingue e saboreia as
coisas e suas causas: a obtusidade se opde a sutileza e a
perspicacia de quem sabe:

“Fatuus caret sensu iudicandi; stultus autem
habet, sed hebetatum; sapiens autem subtilem
ac perspicacem” (l11-11, 46, 1, c).

A metafora do gosto, da sensibilidade no gosto como
paradigma para quem sabe saborear a realidade, encerra em si
uma das principais teses de Tomas sobre a tolice. No comego
da I-1l, por exemplo, discutindo qual é o fim ultimo do
homem, considera a objecdo de que a felicidade estaria no
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dinheiro, pois essa é a opinido comum... E responde: “‘Tudo
se submete ao dinheiro’ é o que afirma a multidao de estultos
que sO sabem de bens corporais, que o dinheiro pode
comprar. Mas 0 juizo sobre o bem humano ndo o devemos
tomar dos estultos mas dos sabios, assim como em coisas de
sabor perguntamos a aqueles que tém paladar sensivel” (I-11,
2,1, ad 1),

Trata-se sempre de uma percepcdo da realidade:
aquilo que, na realidade, é doce ou amargo, parece tal como é
- doce ou amargo - para aqueles que possuem a conveniente
disposicdo de gosto, mas ndo para aqueles que tém o gosto
deteriorado. Cada um se deleita naquilo que ama: para os que
padecem de febre e tém o gosto corrompido ndo parecem
doces coisas que, de fato, o0 sdo...

“Similiter etiam amara et dulcia secundum
veritatem videntur illis qui habent gustum bene
dispositum, et calida his qui habent tactum bene
dispositum, et gravia bene diiudicant illi, qui
habent virtutem corporalem bene dispositam.
His enim qui sunt debiles etiam levia videntur
gravia”. (Sent. Libri Et. 111, 10, 6).

Tomas - quando busca caracterizar o estulto - a
estulticia como o oposto da sabedoria - refere-se

141 «Ad primum ergo dicendum quod omnia corporalia obediunt
pecuniae, quantum ad multitudinem stultorum, qui sola corporalia bona
cognoscunt, quae pecunia acquiri possunt. ludicium autem de bonis
humanis non debet sumi a stultis, sed a sapientibus, sicut et iudicium de
saporibus ab his qui habent gustum bene dispositum”.
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propriamente a incapacidade de estabelecer conexdo entre
meios e fins:

“In rationali vero respectu finis, stultitia, ut non
afficiatur aliquis debite ad finem, et contra
hanc est sapientia” (In 111 Sent. d 34 q 1 a2 c).

“Et ideo Gregorius sapientiam contra stultitiam
ponit; quae importat errorem circa finem
intentum” (In 111 Sent. d 35g2alc).

E mais: o agir do estulto segue seu falso juizo, que
tem por bom o que ndo é bom:

“Quia rectum iudicium habet de omnibus, quia
circa unumquodque recte dispositus est, sicut
qui sanum gustum habet, recte iudicat de
sapore; solus autem spiritualis bene dispositus
est circa agenda; et ideo ipse solus de eis bene
iudicat” (Super ad Gal. cp 6 Ic 1).

Tomas distingue entre a estulticia especulativa e a
pratica: ha pessoas de inteligéncia muito limitada mas que
sabem agir bem; e ha pessoas inteligentissimas que s&o
estultas em seu agir:
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“Peccatum dicitur tenebra, quia intellectus
obtunditur. Contra, multi peccatores
inveniuntur qui habent optimum intellectum ad
capiendum. Et dicendum, quod loquitur de
obtusione intellectus practici, secundum quod
omnis malus est ignorans; et non de obtusione
intellectus speculativi”. (In IV Sent. d 18 q 2
ar5 cex)

Em outra passagem, Tomdas, sempre atento a
linguagem, distingue entre o estulto, que ndo ascende a
conhecimentos superiores; o insipiente, que ndo saboreia sua
docura, e 0 vecors, a quem falta coracdo para tomar decisdes:

“Stultus, quantum ad cognitionem divinorum,
insipientes, quantum ad experientiam dulcedinis
ipsorum; vecordes, quia sine corde quantum ad
electionem agibilium” (In Hier. cp 4 Ic 7).

E indica outra distin¢do entre o insipiente e o estulto:
0 insipiente pode ter conhecimentos terrenos mas ndo 0s
eternos, enquanto o estulto carece até dos conhecimentos
terrenos:

“Differentia est inter insipientem et stultum.
Insipiens est qui habet scientiam humanam, et
non considerat aeterna; stultus est qui non
considerat etiam praesentia. Vel insipiens est
qui non attendit mala praesentia, sed futura;
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stultus est qui attendit et non vitat; unde dicit,
simul insipiens et stultus peribunt” (In Ps 48, 4).

Outra caracteristica do insipiente € a de pensar que
todos sdo como ele: “cum ipse sit insipiens, omnes stultos
aestimat” (l1-11, 60, 3). E Tomas, considerando a etimologia,
faz notar que o insipiente é in-sapiente, 0 ndo-sabio, que ndo
saboreia a sabedoria divina:

“Unde cum contradicat sapientiae divinae,
vocat eam insipientem. Quasi  dicat:
insipiens...” (Super | ad Cor. XI-XVI cp15 Ic5).

“Vir  insipiens  contemnit  cognitionem
divinorum” (In Ps 52, 1).

Outra constante em diversos tipos de tolos é a
obtusidade, que se opfe a agudeza; o agudo penetra na
realidade: dai que se fale de “sentidos agudos” e “inteligéncia
aguda”, que penetra até o intimo da realidade e, no extremo
oposto, esta o hebes:

“Hebes acuto opponitur. acutum autem dicitur
aliquid ex hoc quod est penetrativum. unde et
hebes dicitur aliquid ex hoc quod est obtusum,
penetrare non valens. Sensus autem corporalis
per quandam similitudinem penetrare dicitur
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medium inquantum ex aliqua distantia suum
obiectum percipit; vel inquantum potest quasi
penetrando intima rei percipere. Unde in
corporalibus dicitur aliquis esse acuti sensus
qui potest percipere sensibile aliquod ex
remotis, vel videndo vel audiendo vel
olfaciendo; et e contrario dicitur sensu hebetari
qui non percipit nisi ex propinquo et magna
sensibilia. Ad similitudinem autem corporalis
sensus dicitur etiam circa intelligentiam esse
aliquis sensus” (11-11 15, 2, c).

A obtusidade pode ser pecaminosa, culpavel.

“Et ratio huius est, quia obtusi sunt sensus
eorum, id est ratio eorum hebes est, et sensus
eorum imbecilles et obtusi sunt, nec possunt
videre claritatem divini luminis, id est divinae
veritatis, absque velamine figurarum. et huius
ratio est quia claudunt oculos, ut non videant,
quia velum templi scissum est. et ideo est ex
eorum culpa infidelitatis, non ex defectu
veritatis, quia, remoto velamine, omnibus
aperientibus oculos mentis per fidem clarissime
veritas manifestatur” (Super Il ad Cor cp 3 Ic
3).
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“Augustinus dicit in 1V Musicae, quod anima
per peccatum facta est imbecillior. Diminui-tur
ergo bonum naturae in ipsa per peccatum” (De
malo g. 2, a. 11, sc3).

Dai também os erros crassos, gordos, grosseiros e as
metaforas da grossura do intelecto ou do coracéo:
incrassatus.

“Ideo cor populi huius, idest mens, incrassatum
est, idest excaecatum. Quare? Quia sicut ad
visionem corporalem puritas requiritur, sic ad
spiritualem. unde intellectus dicitur vis
superior, quoniam  maxime  spiritualis.
incrassatur intellectus, quando applicatur
grossis et terrenis” (Super Ev. Matt. cp 13 Ic 1).

Falta sensibilidade também ao stolidus, incapaz de
relacionar causa e efeito:

“Designatur enim per hoc maxime hominis
stoliditas, quod tam manifesta Dei signa non
percipit; sicut stolidus reputaretur qui,
hominem videns, eum habere animam non
comprehenderet” (CG IlI, 38, 5).

E é comparado a ovelha:
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“Per ovem, quae est animal stultum,
significatur hominis stoliditas...” (Super Ev. lo.
cp2lc2).

E - seguindo Aristoteles - afirma que os stolidi por
exceléncia sdo os celtas:

“Potest autem dici insanus, sicut dicitur de
celtis qui sunt stolidi” (Tab. L. Eth. cp t).

Entre as causas morais da percepcdo da realidade,
destaca-se a boa vontade. que é como uma luz; enquanto a
mé vontade faz mergulhar nas trevas do preconceito:

“Responderunt ergo discipuli: et nos homines
fuimus, rustici et obscuri in plebe; vos
sacerdotes et scribae: sed in nobis bona
voluntas facta est quasi lucerna rusticitatis
nostrae; in vobis autem malitia facta est quasi
caligo scientiae vestrae” (Catena Aurea in Mt
cp 19, Ic 7).

Outro ponto importante na analise dos tolos é o de
que ha - e é um fato evidente - graus de inteligéncia (e de
tolice...): o rustico ndo pode ser comparado ao sutil filsofo:

“Adhuc ex intellectuum gradibus idem facile est
videre. Duorum enim quorum unus alio rem
aliquam intellectu subtilius intuetur, ille cuius
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intellectus est elevatior, multa intelligit quae
alius omnino capere non potest: sicut patet in
rustico, qui nullo modo philosophiae subtiles
considerationes capere potest” (CG 1, 3, 5).

E ai encontramos outro tipo: o idiota. Sempre atento
as origens dos nomes, Tomas faz notar que idiota,
propriamente, significa aquele que sé conhece sua lingua
materna:

“Idiota proprie dicitur qui scit tantum linguam
in qua natus est” (Super I ad Cor. 11-16, 14, 3).

Mas o sentido se estende: trata-se principalmente do
cultivo da inteligéncia. Tolo que é tolo por falta de cultivo €
idiota. Assim, no texto citado da Contra Gentiles, Tomas
confronta o “intellectus optimi philosophi” al “intellectus
rudissimi idiotae” e afirma que o idiota toma por falso o que
ele ndo pode compreender. E em geral o inexpertus (“non
habens scientiam acquisitam”) como aquele escravo
ignorante do Menon de Platéo (I, 84, 3, 3).

Tomas fala até da contraposicdo entre atletas
instruidos e idiotas, isto é, rudes sem experiéncia:

“Et simile est de athletis, idest pugilibus
fortibus et instructis cum idiotis, idest rusticis
inexpertis” (Sent. Libri Ethic. 111, 16, 11).
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O rastico se espanta com tudo (o que - por exemplo,
um eclipse - para outros é bem conhecido e ndo desperta
admiracéo):

“Potest autem causa effectus alicuius
apparentis alicui esse nota, quae tamen est aliis
incognita. Unde aliquid est mirum uni, quod
non est mirum aliis; sicut eclipsim solis miratur
rusticus, non autem astrologus” (1, 105, 7).

Imbecillis diz respeito ao fraco em geral (na moral, no
animo, na fé etc.) e ndo especialmente ao ambito intelectual.
Em todo caso, Tomas fala de imbecillitas intellectus,
imbecillitas sensus e de imbecillitas mentis. Refere-se assim
aos tardos em compreender:

“Ipsorum tarditatem ad ea capienda, ibi
quoniam imbecilles” (Super ad Hebr. cp 5 Ic 2)

E a dificuldade de apreensdo intelectual direta, sem
comparacoes:

“Et ratio huius est, quia obtusi sunt sensus
eorum, id est ratio eorum hebes est, et sensus
eorum imbecilles et obtusi sunt, nec possunt
videre claritatem divini luminis, id est divinae
veritatis, absque velamine figurarum” (Super Il
ad Cor. cp 3lc 3).

186



Proprio do imbecil é também ndo superar o nivel
primério de inteligéncia, ndo superar o ambito do sensivel,
como no caso do politeismo:

“Primum est imbecillitas intellectus humani.
Nam homines imbecillis intellectus non valentes
corporalia transcendere, non crediderunt
aliqguid esse ultra naturam  corporum
sensibilium; et ideo inter corpora illa posuerunt
praeeminere et disponere mundum, quae
pulchriora et digniora...” (In Symb. Ap. ar 1).

Em relacdo a Deus todo homem é tardo de intelecto
(Deus conhece tudo em um sé ato) e, portanto, 0 homem para
aprender, precisa de muitas metaforas. Um intelecto elevado,
de poucas coisas extrai muito conhecimento, mas os tardos
precisam de muitos exemplos para entender:

“Deus enim per unum, quod est sua essentia,
cognoscit omnia: homo autem ad diversa
cognoscenda diversas similitudines requirit. qui
etiam, quanto altioris fuerit intellectus, tanto ex
paucioribus plura cognoscere potest: unde his
qui sunt tardi intellectus, oportet exempla
particularia adducere ad cognitionem de rebus
sumendam”. (CG 1l, 98, 12)
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Os tardos se resistem a atinar com a realidade e déo
interpretacbes grosseiras: a voz que glorifica Jesus no
Evangelho é tomada pelos mais grosseiros por um trovao:

“Quidam erant grossioris et tardioris
intellectus, quidam vero acutioris; (...)
Desidiosi et carnales non perceperunt vocem
ipsam nisi quantum ad sonum; et ideo dicebant
tonitruum factum esse” (Super Ev. loh. cp 12 Ic
5).

O nescius € o ignorante, com ignorancia culpavel ou
néo:

“Sicut autem Caiphas nescius dixit: oportet
unum hominem mori pro populo, sic milites
nescientes faciunt” (Cat. Aur. Mc cp 15 Ic 3).

O crédulo é superficial no crer:

“Quod esse credulum in vitium sonat, quia
designat superfluitatem in credendo, sicut esse
bibulum superfluitatem in bibendo (De Ver. I,
g. 14, a. 10, ad 6).

Interpretando o versiculo de Mt 5 22: “Quem chamar
seu irmdo racha, sera réu perante o Sinédrio”, Tomas discute
0s possiveis significados de racha: segundo Jerdnimo, racha
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indica o inanis, vacuus (que tem a cabeca vazia, oca, sem
cérebro).

“Hieronymus. Vel racha hebraeum verbum est,
et dicitur chenos, idest inanis aut vacuus, quem
nos possumus vulgata iniuria absque cerebro
nuncupare” (Cat. Aur. in Mt cp 5, Ic 13).

Nem sempre o problema dos tolos € um problema de
intelecto propriamente. Pois se o intelecto ndo é poténcia
corpdrea, no entanto necessita em sua operacao das poténcias
corporais como a imaginacdo, a memdoria e a cogitativa. E se
as operacOes destas sofrem algum impedimento por parte do
corpo ndo havera bom funcionamento do intelecto.

“Sciendum est tamen quod, licet corpora
caelestia directe intelligentiae nostra e causae
esse non possint, aliquid tamen ad hoc
operantur indirecte. Licet enim intellectus non
sit virtus corporea, tamen in nobis operatio
intellectus compleri non potest sine operatione
virtutum corporearum, quae sunt imaginatio et
vis memorativa et cogitativa, ut ex superioribus
patet. Et inde est quod, impeditis harum
virtutum  operationibus  propter aliqguam
corporis indispositionem, impeditur operatio
intellectus: sicut patet in phreneticis et
lethargicis, et aliis huiusmodi. et propter hoc
etiam bonitas dispositionis corporis humani
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facit aptum ad bene intelligendum” (CG 111, 84,
14).

Apdbs esse percurso um tanto inquietante - esses vinte
e tantos tipos de tolos continuam atuais... -, terminamos
apresentando brevemente as indicacbes que Tomas da dos
remédios contra as tolices (préprias ou alheias).
Primeiramente, deve-se recordar que dentre as obras de
misericordia, as mais importantes, as sete “esmolas
espirituais”, trés guardam relacdo mais ou menos direta com
nosso tema: suportar os chatos (“portare onerosos et
graves”), ensinar a quem ndo sabe (“docere ignorantem”) e
dar bom conselho a quem precisa (“consulere dubitanti”).

O remédio - quando ha remédio... - € o0 proposto por
Tomas:

“As deficiéncias espirituais se socorrem com
obras espirituais de dois modos. Um, pedindo
auxilio a Deus e para isto existe a oracao. (...)
Contra as deficiéncias do intelecto especulativo,
o remedio é o estudo, a doutrina; contra as
deficiéncias do intelecto practico: consilium, a
deliberag&o e o conselho” (1I-11, 32, 2).
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Tomas de Aquino e o papel do corpo

na realizacdo do homem

Resumo: A unidade matéria-espirito na antroplogia medieval encontra seu lugar
apropriado quando Tomas de Aquino assume a postura de Aristoteles de radical
aceitacdo da realidade concreta e, no homem, a intrinseca unido de alma e matéria.
Alma e corpo agem juntos e unificadamente em tudo o que é humano. E a
realidade material deixa de ser vista como mera alegoria. A afirmacdo “Anima
forma corporis” estd na propria esséncia da liturgia e em muitos aspectos da
educacdo, que sem o reconhecimento dessa “in-formacdo”, tornar-se-iam
ininteligiveis, pois, no fundo, ndo sdo compativeis com o exagerado dualismo, que
estabelece alma e corpo como realidades estanques. Embora geralmente negassem
teoricamente o “Anima forma corporis”, muitas praticas dos educadores
medievais estdo baseadas nesse principio.

Palavras-Chave: Alma e corpo. Toméas de Aquino. Liturgia. Educacdo Medieval.

Alegoria

Abstract: The unity of spirit and matter in medieval anthropology finds its proper
place when Thomas Aquinas takes Aristotle’s view of reality concerning material
realities and the intrinsic union between soul and body. Aquinas surpasses the
traditional allegorical way of looking at things. Soul and body work together as a
unified entity in every instance of human life. “Anima forma corporis” is very key
for liturgy and many aspects of education that otherwise would remain
unintelligible because - deep down, as a matter of fact - they are not compatible
with exaggerated dualism, which set mind and body in isolation and contrast.
Most of medieval educators yet theoretically denying the principle “Anima forma
corporis”, have based many of their educational practices on it.

Key-words: Soul and body. Thomas Aquinas. Liturgy. Medieval Education.

Allegory.

“Anima enim indiget corpore ad
consecutionem sui finis: inquantum
per corpus perfectionem acquirit et in
scientia et in virtute” (CG 3, 144)
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Toméas de Aquino e um novo marco no pensamento
medieval

Inicialmente, quero agradecer as organizadoras do
VIII Ciclo de Estudos Antigos e Medievais do Parané e Santa
Catarina e da IX Jornada de Estudos Antigos e Medievais,
professoras Terezinha Oliveira e Angelita Marques Visalli
pelo tdo honroso convite para proferir esta conferéncia.

Nela examinaremos alguns aspectos de uma
contradicdo que se d& na antropologia e na educacdo
medieval, anteriores a Tomas de Aquino. Certamente essas
generalizacBes (“a antropologia medieval”, a “educacgdo
medieval) costumam ser perigosas, mas - nuances a parte -
ndo sdo descabidas nesta conferéncia, se as confrontarmos
com a imensa novidade levada a cabo por Tomas em seu
pensamento teoldgico e filosdfico. Toméas, na esteira do
mestre Alberto Magno, incorpora a sua sintese pessoal —
entre outros elementos — a atitude de Aristoteles:

Aristoteles se recusa a afastar-se do real
concreto, a apartar-se do que esta diante dos
olhos. E € precisamente essa atitude
fundamental que Santo Tomas aceita com toda
a veeméncia. E uma decidida aproximaco do
concreto, da realidade experiencial do mundo:
as coisas concretas que se podem ver, ouvir,
saborear, cheirar e tocar séo tomadas como algo
propriamente real, como realidade por direito
proprio e ndo como mero reflexo ou sombra,
ndo como mero simbolo de outra coisa
invisivel, do além, ndo como algo espiritual.
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Tudo o que é visivel e também o ver, o proprio
conhecimento sensivel e a faculdade desse
conhecimento, tudo isso é afirmado e
reconhecido como algo valido em si. E isto
significa: o mundo corpdreo, a realidade
material e — no proprio homem — o corpo, 0s
sentidos e o que eles podem perceber, tudo isso
é tomado a sério de um modo inaudito até entdo
(PIEPER, 1973, pp. 255-256).

De fato, nos quadros do pensamento medieval, trata-
se de uma aceitacdo inédita da realidade material e, no
homem, da intrinseca unido entre espirito e matéria no
homem, precisamente 0 que se expressa pelo conceito
aristotélico de alma.

Se no pensamento da Idade Média é com Tomas que
se afirma essa intrinseca unido entre alma e corpo; o
Ocidente, na idade moderna, retoma a tendéncia a um
fragmentarismo, a uma cisdo espirito/corpo, desta vez
movido por um desmedido afa de clareza no pensamento. Se
a tentacdo medieval de um exagerado dualismo, separando de
modo mais ou menos incomunicavel e absoluto, por um lado,
0 espirito (o intelecto, a mente, a “alma”...) e, por outro o
corpo e a matéria; a partir de Descartes a dicotomia (res
cogitans X res extensa) torna-se dominante.

Dualismo e clareza: na verdade, a Ultima instancia do
pensamento moderno por detras da cisdo espirito / matéria,
estd, segundo Heidegger, na pretensdo moderna de tornar o
ens certum um absoluto:
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De bem outra espécie € aquela dis-posi¢cdo que
levou o pensamento a colocar a questdo
tradicional do que seja o0 ente enquanto €, de um
modo novo, e a comecar assim uma nova epoca
da filosofia. Descartes, em suas meditagdes, ndo
pergunta apenas e em primeiro lugar ti to 6n —
que € 0 ente, enquanto é? Descartes pergunta:
qual é aquele ente que no sentido do ens certum
é 0 ente verdadeiro? Para Descartes, entretanto,
se transformou a esséncia da certitudo. Pois na
Idade Média certitudo ndo significava certeza,
mas a segura delimitacdo de um ente naquilo
que ele é. Aqui certitudo ainda coincide com a
significacdo de essentia. Mas, para Descartes,
aquilo que verdadeiramente é se mede de uma
outra maneira. Para ele a davida se torna aquela
dis-posicdo em que vibra o acordo com o ens
certum, o ente que é com toda certeza. A
certitudo torna-se aquela fixacdo do ens qua
ens, que resulta da indubitabilidade do cogito
(ergo) sum para 0 ego do homem. Assim 0 ego
se transforma no sub-iectum por exceléncia, e,
desta maneira, a esséncia do homem penetra
pela primeira vez na esfera da subjetividade no
sentido da egoidade. Do acordo com esta
certitudo recebe o dizer de Descartes a
determinacdo de um clare et distincte percipere.
A dis-posicdo afetiva da davida é o positivo
acordo com a certeza. Dai em diante a certeza
se torna a medida determinante da verdade. A
dis-posicdo afetiva da confiangca na absoluta

194



certeza do conhecimento a cada momento
acessivel permanece o péathos e com isso a
arkné da filosofia moderna. (HEIDEGGER,
1973).

Desde Descartes a necessidade de distinguir res
cogitans de res extensa, torna-se um imperativo.

Ha duas substancias finitas (res cogitans e res
extensa) e uma infinita (Deus). Substancia (res)
adquiriu um concei-to fundamental no século
XVII: de natureza simples, absoluta, concreta
(realidade intelectual) e completa. Somos
portanto uma substancia (res) pensante (cogito)
e também uma substdncia (res) que possui
corpo, matéria (extensa). Este dualismo
cartesiano evidencia que cada individuo
reconhece a propria existéncia engquanto sujeito
pensante: nossa esséncia € a razdo, O ser
humano é racional. O cogito € a consciéncia de
que sou capaz de produzir pensamentos, € um
meio pragmatico de dar inicio ao conhecimento.
Estamos afirmando, portanto, uma verdade
existencial. H& uma coincidéncia entre meu
pensamento e minha existéncia. (...) O primeiro
conceito de Descartes, portanto, denomina-se
“dualismo cartesiano”, admitindo a existéncia
de duas realidade: alma (res cogitans) e corpo
(res extensa). A independéncia entre alma e
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corpo conduzira a uma nova separacao: sujeito
e objeto (FELIX, 2010).

Esse novo péathos era totalmente estranho para um
Tomas de Aquino, que afirma - no comeco da Suma
Teoldgica - que a dignidade do saber reside no objeto e ndo
na clareza... E recusa também a dicotomia: alma x corpo.

Nada mais alheio ao pensamento de Tomas do que
uma incomunicacao entre espirito e matéria. O que Tomas,
sim, afirma é o homem total, a unido espirito-corpo, pois a
alma, para o Aquinate é forma, ordenada para a intrinseca
unido com a matéria. Por exemplo, Tomas, indica 0s
remédios para a tristeza, que reside na alma e enfrenta esta
questdo na Suma Teoldgica I-1l 38 e no artigo 5 chega a
recomendar banho e sono como remédios contra a tristeza!
Pois, diz o Aquinate, tudo aquilo que reconduz a natureza
corporal a seu devido estado, tudo aquilo que causa prazer €
remédio contra a tristeza. Tomas destrdi assim a objecao
“espiritualista”:

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

Resposta & objecdol: Sentir a devida disposicdo
do corpo causa prazer e, portanto, mitiga a
tristeza.
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De resto, para os remédios contra a tristeza, Tomas
ndo fala de Deus nem de Satd, mas sim recomenda: qualquer
tipo de prazer, as lagrimas, a solidariedade dos amigos, a
contemplacdo da verdade, banho e sono. E ainda sobre a
interacdo alma-corpo, Tomas afirma em I-Il, 37, 4: “A
tristeza €, entre todas as paixdes da alma, a que mais causa
dano ao corpo [..] E como a alma move naturalmente o
corpo, uma mudanca espiritual na alma é naturalmente causa
de mudancas no corpo”.

Agir no corpo para atingir a alma; agir na alma para
atingir o corpo. Tivesse prevalecido a antropologia de Tomas
teriamos estado, desde o século XIII, em muito melhores
condicdes de compreender a natural e necessaria condicdo
psicossomatica (e somatopsiquica: que o diga meu
acupunturista...) de nossa realidade. Tomas € tdo
“materialista”, que nas questdes de Quodlibet, tratando do
jejum, dird que o jejum é sem davida pecado (absque dubio
peccat) (!!) quando debilita a natureza a ponto de impedir as
acOes devidas: que o pregador pregue, que o professor ensine,
gue o cantor cante..., que 0 marido tenha poténcia sexual para
atender sua esposa! Quem assim se abstém de comer ou de
dormir, oferece a Deus um holocausto, fruto de um roubo:

Et ideo huiusmodi sunt adhibenda cum quadam
mensura rationis: ut scilicet concupiscentia
devitetur, et natura non extinguatur; secundum
illud Ad Rom., XIl, 1. “exhibeatis corpora
vestra hostiam viventem; et postea subdit:
rationabile obsequium vestrum”. Si vero aliquis
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in tantum virtutem naturae debilitet per ieiunia
et vigilias, et alia huiusmodi, quod non sufficiat
debita opera exequi; puta praedicator
praedicare, doctor docere, cantor cantare, et sic
de aliis; absque dubio peccat; sicut etiam
peccaret vir qui nimia abstinentia se
impotentem  redderet ad debitum uxori
reddendum. Unde Hieronymus dicit: “De rapina
holocaustum offert qui vel ciborum nimia
egestate vel somni penuria immoderate corpus
affligit; et iterum rationalis hominis dignitatem
amittit qui ieiunium caritati, vigilias sensus
integritati praefert”. (Quodl. 5, 9.9, a.2, ¢).

Como indicavamos, essa posicdo de Tomas era
excepcional, considerada, em sua época, quase herética:

Na famosa disputa publica que Tomas de
Aquino e John Peckham travaram em 1270,
diante dos professores e estudantes de Paris,
estd em discussdo a opinido [divergente] de
Tomas e apaixonadamente recusada por seu
oponente de que no homem h& um U(nico
principio vital — a alma espiritual. Isso é o
mesmo, expressando-nos de modo menos
académico, que afirmar ou combater a
afirmacdo de que o corpo pertence a esséncia do
homem (PIEPER, 1973, p. 148)
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A teologia contemporanea recusava a doutrina de uma
Unica alma no homem e afirmava a existéncia de trés
(naturalmente a “alma espiritual”, independente da matéria é
que era considerada a decisiva, em detrimento da “alma
vegetativa” e da alma “sensitiva”).

Anima forma corporis

Essa dicotomia gera uma espécie de esquizofrenia no
cristianismo: por um lado, propde-se um cristianismo
“espiritual”, onde a matéria, 0 corpo, 0 sexo e as paixdes sao
maniqueisticamente consideradas “do mal”; mas, por outro —
e é 0 caso da pedagogia medieval — aposta-se na matéria (na
liturgia, por exemplo) como o grande indutor de atitudes
espirituais.

E ai tocamos um dos pontos chave da educacdo
moral, que é sempre, em boa medida, auto-educacdo. A
férmula vem dada numa aparentemente surpreendente
sentenca de Jodo Guimardes Rosa: “Tudo se finge primeiro;
germina auténtico é depois” (ROSA, 1985, p. 166).

E o caso da educacdo para as virtudes. Um homem
que reconheca um seu defeito moral, digamos a ingratid&o, e
queira adquirir a virtude correspondente, como deve
proceder? Fingindo. Quer dizer, comega-se por assumir as
formas externas, verbais da gratiddo (que ndo se sente):
“fingir” reconhecer o carater indevido do favor recebido,
“fingir” louvar o benfeitor, “fingir” sentir-se na obrigacéo de
retribuir etc. E, um belo dia, germina auténtico aquilo que se
fingia...
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“Fingir’ é também a proposta de Shakespeare:
“Assume a virtue, if you have it not”, diz Hamlet (111, 4)}42. O
costume é monstro que vai comendo o sentido de nossas
acles. Mas, o diabo do habito, torna-se anjo quando se volta
para 0 bem: dando a capa que reveste as agdes boas - uma
agora, outra depois e outra ainda - e assim ir mudando a
natureza e, com prodigioso poder, exorcizar 0os demonios.

O “fingir’ proposto nas Pensées (#250) de Pascal
oferece-nos o enlace com o grande tema da Liturgia. No
relacionamento com Deus:

E necessario que o exterior se una ao interior,
isto é, pbr-se de joelhos, rezar com os labios,
etc. a fim de que o homem orgulhoso, que nao
quis se submeter a Deus, seja submetido a
criatura. Esperar socorro desse exterior é ser
supersticioso; ndo querer ajunta-lo ao interior é
ser soberbo®®®,

142" Assume a virtue, if you have it not. That monster, custom, who all sense
doth eat. Of habits devil, is angel yet in this, that to the use of actions fair
and good He likewise gives a frock or livery, that aptly is put on. Refrain
to-night, and that shall lend a kind of easiness to the next abstinence: the
next more easy. For use almost can change the stamp of nature. And
either.. the devil, or throw him out with wondrous potency.

14311 faut que I’extérieur soit joint a I’intérieur pour obtenir de Dieu;
c’est-a-dire que I’on se mette a genoux, prier des levres, etc. afin que
I’homme orgueilleux, qui n’a voulu se soumettre a Dieu, soit maintenant
soumis a la créature. Attendre de cet extérieur le secours est étre
superstitieux, ne vouloir pas le joindre a I’intérieur est étre superbe.
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A liturgia: o corpo induzindo a alma

E dessa acdo (inter-agdo) do corpo no espirito que
trata o classico Sinais Sagrados (GUARDINI, 1962), afinal
toda a liturgia, como recorda o préprio Guardini, decorre do
“anima forma corporis”. Nesse pequeno precioso livro, ja
quase centenario, 0 mestre alemdo vai mostrando o alcance
espiritual das realidades materiais: o0 sino, que - muito mais
do que um mero instrumento funcional sinalizador sonoro
(como a sirene de uma escola ou o apito de uma fabrica) -
desperta-nos a alma para a grandiosidade do mundo como
Criacéo; os degraus; a porta do templo; a postura corporal na
liturgia etc., etc., etc. Fiquemos com um par de exemplos:

Os degraus Aqui temos, por exemplo, o0s
degraus. Vezes sem numero os subiste j&. Mas
tomaste consciéncia do que em ti se passava ao
subi-los? Sim, porque de facto acontece
qualquer coisa em ndés mesmos quando
subimos. Somente que é coisa tdo subtil e
silenciosa que facilmente a podemos deixar
passar.

Manifesta-se aqui um profundo mistério. Um
daqueles fendmenos que procedem do
fundamento do nosso ser humano; enigmatico
ndo o podemos resolver pela inteligéncia, e, no
entanto, cada qual compreende-o, porque 0
nosso ser mais intimo Ihe corresponde.

Quando subimos os degraus, ndo sobe sé 0 pe,
mas também todo 0 nosso ser. Subimos também
espiritual-mente. E se 0 fazemos
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conscientemente, pressentimos uma ascensao
até aquela altura em que tudo é grande e
acabado; o céu onde mora Deus. (...) (pp. 43-
44)

Ou a porta — a pesada porta - que marca a ruptura
entre o profano e o sagrado...

A Porta [A porta do templo] destina-se a
cumprir mais do que um simples fim; ela fala.
Repara como ao transp6-la tens esta sensacéo:
«Agora deixo o que fica la fora. Entro». L4 fora
fica o mundo belo, fervilhante de vida e poder
criador. De mistura, existe também muita coisa
menos digna: a busca dos seus interesses, por
vezes exageradamente. Anda tudo a correr de
um lado para o outro, procurando cada qual
acomodar-se 0 melhor que pode. Ndo queremos
dizer que 0 mundo nédo seja santo; mas alguma
coisa de ndo santo tem sem ddvida em si. Pela
porta entramos num recinto alheio a interesses,
silencioso e sagrado: no santuario. Certamente
que tudo é obra e dom de Deus. Em toda a parte
Ele pode vir ao nosso encontro. (...) E no
entanto os homens desde sempre souberam que
determinados lugares sao  especialmente
consagrados, reservados a Deus. A porta esta
entre o interior e 0 exterior; entre 0s interesses e
0 santuario; entre o que pertence a toda a gente
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e 0 que é consagrado a Deus. E diz a quem a
tronspde: «Deixa la fora 0 que ndo pertence ca
dentro: pensamentos, desejos, preocupacoes,
vaidades. (pp. 46-47)

Tomas e as faculdades do homem

Comegamos esta conferéncia, recordando com Pieper
que é com Tomas que a realidade material é considerada
“como algo propriamente real, como realidade por direito
proprio e ndo como mero reflexo ou sombra, ndo como mero
simbolo de outra coisa invisivel (...) o mundo corpéreo, a
realidade material e — no proprio homem — o corpo, 0s
sentidos e 0 que eles podem perceber, tudo isso é tomado a
sério de um modo inaudito até entdo”.

E € que a ldade Média anterior a redescoberta de
Aristételes tinha uma visao alegorizante — de dar inveja a
nossos carnavalescos... — do mundo criado — fato que, pelo
menos, contribuiu para valoriza-lo (ndo em si, mas por sua
relacdo como sagrado), permitindo o estudo das realidades
profanas e das artes liberais para poder ascender ao
significado mistico das coisas deste mundo. Para essa
mentalidade  religiosa  alegérica (tema de minha
conferéncial** neste evento de 2008), vinda ja do cristianismo
do mundo antigo - de Alexandria ou de um Agostinho - as
coisas séo sinais de Deus, pistas para a compreensdo da fala
de Deus: como enigmas a serem decifradas. Explicando o que
é alegoria, diz Agostinho:

144. “Enigmas, alegoria e religidjo na educagdo medieval”
http://www.hottopos.com/notand18/enigmas.pdf. Acesso em 10-10-11.

203



Chama-se alegoria a palavra que soa de um
modo, mas acaba significando outra coisa
diferente. Por exemplo, Cristo é chamado
cordeiro (Jo 1,29); acaso € Ele animal? Cristo é
chamado ledo (Apo 5,5); acaso é Ele fera? E
chamado pedra (ICor 10,4); acaso é Ele dureza?
E chamado monte (Dan 2,35); acaso é Ele
elevacdo de terra? E, assim, hd muitas palavras
gue soam de um modo, mas sdo entendidas de
outro e a isto se chama alegoria (En. 103, 13)

Assim, deve-se estudar o que sdo 0s animais para
entender a Cristo: “Vede que vos envio como ovelhas em
meio de lobos. Sede, pois, prudentes como serpentes etc.”. O
pregador medieval explicard que a serpente passa por entre as
pedras para trocar de pele, alegorizando que assim também o
cristdo deve trocar “sua velha pele”, que, por sua vez,
alegoriza a vida no pecado etc.

Os famosos versos atribuidos a Alain de Lille (PL
210:579) expressam essa mentalidade alegorizante:

Omnis mundi creatura
(Do mundo, toda a criatura)

Quiasi liber et pictura
(Como livro e pintura)

Nobis est speculum.
(E um espelho para nos)

Nostrae vitae, nostrae mortis
(De nossa vida e morte)
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Nostrae status, nostrae sortis
(De nosso estado e destino)

Fidele signaculum
(Um sinal confiavel)

Dados da Biblia para o cristdo de hoje totalmente
secundarios, sdo, para os antigos e medievais, temas centrais
de sua exegese. Os nameros, por exemplo, como quando da
pesca milagrosa - no ultimo capitulo de seu evangelho - ,
Jodo narra que Pedro trouxe em sua rede 153 peixes grandes
(Jo 21, 11). O numero 153, no caso, para o cristdo de hoje
significa simplesmente uma grande quantidade de peixes.
Mas para os medievais, ndo: esse numero - como cada
numero mencionado na Biblia - tem um significado mistico: é
uma mensagem cifrada que deve ser esclarecida pela
inteligéncia cristd. Como era de esperar, essa mentalidade
leva a auténticos contorcionismos alegodricos para fazer com
que as coisas se encaixem: no caso de nosso 153, Agostinho,
por exemplo, vai jogar com o caréater perfeito dos nimeros 10
(a perfeicdo da lei) e 7 (perfeicdo do espirito), que somados
ddo 17. Ora, a soma dos nimeros de 1 a 17 d& precisamente
153, 0 ndmero da multiddo dos bem-aventurados (que, da
barca de Pedro, que alegoricamente é a Igreja, sdo levados a
Jesus; porque foram apanhados pela rede da atividade
evangelizadora etc.).

A explicacdo do fato de serem 153 peixes € a que
costumo fazer-vos [ao menos todos 0s anos na missa de 6a. f.
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da Pascoa] e muitos tomam-me a dianteira; no entanto, eu
vou repeti-la solenemente [...].

Estes 153 s&o 17. 10 mais 7. 10 por qué? 7 por
qué? 10 por causa da lei, 7 por causa do
Espirito. A forma septenaria € por causa da
perfeicdo que se celebra nos dons do Espirito
Santo. Descansara - diz o santo profeta Isaias -
sobre ele, o Espirito Santo com seus 7 dons (Is
11,23) etc. Ja a lei tem 10 mandamentos [...].

Se ao 10 ajuntarmos o 7 temos 17. E este é 0
nimero em que estd toda a multiddo dos bem-
aventurados. Como se chega, porém, aos 153?
Como ja vos expliquei outras vezes, ja muitos
me tomam a dianteira. Mas ndo posso deixar de
vos expor cada ano este ponto. Muitos ja o
esqueceram, alguns nunca o ouviram. Os que ja
0 ouviram e ndo 0 esqueceram tenham
paciéncia para que 0s outros ou reavivem a
memdaria ou recebam o ensino [...] Conta 17,
comecando por 1 até 17, de modo que facas a
soma de todos os nimeros, e chegaras ao 153.
Por que estais a espera que o faca eu? Fazei vos
a conta” (Serméo 250, 3)

Certamente, essas interpretacbes medievais sao,
muitas vezes, forcadas: em alguns casos, o0 6, por exemplo,
sera considerado um namero perfeito; em outros, um signo de
imperfeicdo. Pela Aritmética de Boécio, a ldade Média
absorve o critério grego: um nimero é perfeito se a soma de
seus divisores préprios perfaz esse nimero. Assim, perfeito é
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06(6=3+2+1),028(28=14+7+4+2+1),0496 etc.
Esse critério cai como uma luva para explicar a plenitude dos
6 dias da Criacdo. Mas, no caso do numero da besta do
Apocalipse (Apo 3, 18), 666, 0 6 é a imperfeicdo (ndo atinge
a plenitude do - segundo outros critérios — perfeito por
exceléncia: 0 7).

Rabano Mauro, no sec. IX, chega a escrever um
tratado explicando o significado mistico de cada numero na
Biblia; e os bestiarios medievais se encarregardo dos animais
- de modo semelhante, mutatis mutandis, aos nossos critérios
de interpretacdo para jogo do bicho: se se sonha com a sogra,
vai dar cobra na cabe¢a; com a homossexual, jacaré; etc.
Também para o caso dos animais, como em tudo, cabem
interpretacdes maultiplas e elasticas: o ledo é Cristo, mas pode
também ser o diabo, que, na epistola de Pedro (IPe 5, 8)
“anda rondando como ledo que ruge, buscando a quem
devorar”.

O espacgo alegérico diminui consideravelmente em
Toméas de Aquino. Por exemplo, no tocante a memoria: o
jovem Tomas, do Comentério as Sentencas, ainda fala de trés
poténcias espirituais: memoria, inteligéncia e vontade. Segue
assim, a tradicdo alegorista do De Trinitate (sobretudo no
livro XV) de Agostinho, que apresenta a memaoria como a
primeira realidade do espirito, da qual procedem o pensar e 0
querer: sendo portanto um reflexo de Deus Pai, do qual
procedem o Verbo (inteligéncia) e o Espirito Santo (vontade).
Mas ja nas obras de maturidade, na Summa e no De Veritate,
Tomas rompe com essa Visdo, situando a memdria como
faculdade sensivel, tal como a tém os “outros animais”. Por
exemplo, quando na Suma, explica que a memdria é parte da
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Prudéncia, afirma: “A prudéncia aplica o conhecimento
universal aos casos particulares, dos quais se ocupam 0s
sentidos. Dai que a prudéncia requer muito da parte sensitiva,
na qual se inclui a memoria. (I-11, 49, 1 ad 1)

E Tomaés ndo se preocupa nem um pouco se com isto
— o fato de s6 termos duas, e ndo trés, poténcias espirituais —
perdemos a referéncia alegdrica a Trindade.

Outro ponto importante € que Tomas centra seu
pensamento na Criacdo, em toda a sua extensdao. A Criacdo é
obra de Deus e de sua Inteligéncia: o0 mundo foi criado pelo
Logos, pelo Verbum e, portanto, conhecer o mundo é
conhecer sinais — ndo meramente alegéricos — de Deus. E
mais: cada criatura é porque é criada inteligentemente por
Deus, participa do ser de Deus. E pode ser conhecida porque
recebeu seu ser da Inteligéncia criadora de Deus. O Deus
cristdio € Emmanuel, Deus conosco, e pela Encarnacdo, a
eternidade de Deus ingressa na temporalidade e Cristo
encabeca, re-capitula (como diz o Catecismo da Igreja
Catolica) toda a realidade criada.

Tomés de Aquino, leva a sério e as Ultimas
consequéncias o Prologo de Jodo. Assim, se 0 Logos criou
todas as coisas, isto significa que as coisas tém - por Criacao
- uma inteligéncia fundante estruturando-as por dentro.
Entdo, se eu quiser, digamos, ganhar a vida plantando
castanhas, eu devo estudar “castanho-logia”, conhecer a
racionalidade natural das castanhas (quando devo planta-las,
como adubar etc.) e ndo procurar iluminacGes na religido ou
nos ministros religiosos. Se eu quero trabalhar com figado eu
devo estudar hepatologia, o logos-do-figado, e pretender

208



invocar livros sagrados ou autoridades clericais para o tema
seria ndo soO descabido, mas até mesmo uma blasfémia: negar
a acao criadora do Logos (e, para Tomas, a compreensdo
natural dessa realidade com que o homem se encontra é
fundamental até para a Teologia).

Isto tem consequéncias para a teoria do conhecimento
(e obviamente para a Pedagogia) de Tomas. Para 0 Aquinate
afirmar que a inteligéncia é uma poténcia espiritual é dizer
que seu campo de relacionamento € a totalidade do ser: todas
as coisas - visiveis e invisiveis sdo inteligiveis -; “calcam”
bem, combinam com a inteligéncia. Contudo, a relacdo da
inteligéncia humana com seus objetos ndo é uniforme. Dentre
os diversos entes e modos de ser, hd alguns que sdo mais
direta e imediatamente acessiveis & inteligéncia. E o que
Tomés chama de objeto proprio de uma poténcia: aquela
dimensdo da realidade que se ajusta, por assim dizer, “sob
medida” a poténcia (ou, melhor dito, é a poténcia que se
ajusta aquela realidade). N&o que a poténcia nao incida sobre
outros objetos, mas o objeto préprio é sempre a base de
qualquer captacdo: se pela visdo captamos, por exemplo,
nimero e movimento (e vemos, digamos, sete pessoas
correndo), é porque vemos a cor, objeto proprio da visdo.
Ora, proprio da inteligéncia humana - poténcia de uma forma
espiritual acoplada a matéria - € a abstracdo: seu objeto
proprio sdo as esséncias abstratas das coisas sensiveis.
Proprio da inteligéncia humana é apreender a ideia abstrata
de “cdo” por meio da experiéncia de conhecer pelos sentidos
diversos cdes: Lulu, Duque e Rex...

Assim, Tomas afirma: “O intelecto humano, que esta
acoplado ao corpo, tem por objeto préprio a natureza das
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coisas existentes corporalmente na matéria. E, mediante a
natureza das coisas visiveis, ascende a algum conhecimento
das invisiveis” (S. Th.. I, 84, 7). E nesta afirmacdo, como
diziamos, espelha-se a propria estrutura ontolégica do
homem: mesmo as realidades mais espirituais sO sdo
alcancadas, por noés, através do sensivel. “Ora - prossegue
Tomas -, tudo o que nesta vida conhecemos, é conhecido por
comparagdo com as coisas sensiveis naturais”. Esta € a razdo
pela qual o sentido extensivo e metaforico esta presente na
linguagem de modo muito mais amplo e intenso do que, a
primeira vista, poderiamos supor.

Contra todo dualismo que tende a separar
exageradamente no homem a alma espiritual e a matéria,
Tomas afirma a intrinseca unido e mdtua ordenacao de ambos
os principios. Contra todo “espiritualismo”, Tomas conclui:
“E evidente que o0 homem n&o é s a alma, mas um composto
de alma e de corpo” (Summa Theologiae I, 75, 4). E esta
unido se projeta na operacado espiritual que é o conhecimento:
“A alma necessita do corpo para conseguir o seu fim, na
medida em que € pelo corpo que adquire a perfeicdo no
conhecimento e na virtude” (C.G. 3, 144.).

Para Tomas o conhecimento intelectual (abstrato)
requer o conhecimento sensivel. E sobre os dados do
conhecimento sensivel que atua o intelecto, em suas duas
funcbes: intelecto agente e paciente. Essa veemente
afirmacdo do conhecimento natural é também um antidoto
contra a pretensdo — curiosamente revivida em diversas
posturas religiosas de hoje, com perigosas consequéncias — de
que o critério de verdade seja a iluminagdo divina do lider
religioso (padre, pastor, medium, rabino, xeique etc.). Para
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Tomas, a iluminacdo de Deus foi-nos dada ao nos conceder o
intelecto, com sua natureza propria.

E Tomaés propde a virtude intelectual da prudentia
(tema de minha conferéncial*® em outro desse nossos
eventos), o exame da realidade pela razdo natural, como base
de nossas decisdes. Sim, todo aquele que cré esta legitimado
em pedir luzes a Deus para suas decisdes (é, segundo a
doutrina catdlica, “conselho”, dom do Espirito Santo); o que
ndo se pode é pretender avalizar com a autoridade divina
posicBes meramente temporais. Seja como for, a iluminacao
sobrenatural deve ser, caso queiramos fazer uso publico dela,
de tal ordem que torne visiveis para qualquer um a realidade
de que se trata. Outra atitude degeneraria em tirania, em
teocracia.

Muito obrigado
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Universidade do Porto

Tomas x Anselmo - rationes necessariae

ou theologia negativa4

Resumo: Em 2009 se comemorou 0 9°. centendrio da morte de S. Anselmo (1033-
1109). O artigo examina sua proposta de Teologia como ciéncia em contraste com
a de Tomas de Aquino (1125-1274): as “rationes necessariae” anselmianas - no
caso da Teologia da Reden¢do no “Cur Deus Homo?” - sdo confrontadas com as
do Aquinate, contextualizadas pelo quadro geral de seu pensamento.

Palavras-Chave: Santo Anselmo. Toméas de Aquino. Teologia.

Aquinas and Anselm: Critique of Theological Reason

Abstract: 900 years after the death of Anselm of Canterbury, this article
examines his idea of Theology as a science in contrast with Aquinas’s analysis of
the same subject: the “rationes necessariae” of Anselm - in Theology of
Redemption in his work “Cur Deus Homo?” - are compared with the reasons of
Thomas Aquinas, who emphasizes the liberty of God.

Key-words: Anselm of Canterbury. Theology. Aquinas.

Anselmo e a Escolastica

Inicialmente, quero agradecer as organizadoras desses
eventos, as Profas. Dras. Terezinha Oliveira e Angelita
Marques Visalli, pelo honroso convite para proferir esta
conferéncia.

Neste 9°. centenario da morte de S. Anselmo (1033-
1109), examinaremos sua proposta de Teologia como ciéncia,
em contraste com a de Tomas de Aquino (1225-1274): as
“rationes necessariae” anselmianas - no caso da Teologia da

146 Conferéncia proferida na Univ. Estadual de Maringa, em 18-09-09,
para a VIII Jornada de Estudos Antigos e Medievais & | Jornada
Internacional de Estudos Antigos e Medievais.
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Redencdo - serdo confrontadas com as do Aquinate,
contextualizadas pelo quadro geral de seu pensamento,
particularmente no que se refere a influéncia recebida de
Pseudo-Dionisio Areopagita.

Uma questdo fundamental - que cedo ou tarde acaba
surgindo - para as grandes religides de livro € a de como lidar
com a reflexdo racional; a de definir o papel que se estabelece
para a razéo face a fé. Essa questdo é uma das constantes na
Idade Média e encontra uma ampla gama de respostas, alids
muito semelhantes, no critianismo, no judaismo e no Isla: da
rejeicdo da pura razdo ao acolhimento; da suspeita a
confianca. Claro que o papel dado a filosofia e a razdo numa
determinada concepcdo de religido depende da particular
visdo que se tenha do papel que o proprio Deus desempenha
nessa concepcdo; e também o papel reservado ao homem e a
sua inteligéncia.

Para além da semelhanca de gama de
posicionamentos com as religibes monoteistas, o0
problemético conteldo da fé do cristianismo (pense-se, por
exemplo, na Trindade, na Encarnacdo ou na Redencdo)
exigira aprofundamentos no estabelecimento das diversas
posicdes de relacionamento entre fé e razéo.

Entre os significados contidos na multidimensional
palavra “Escolastica” (Pieper, 1973, pp. 42-43), destaca-se
um que faz Boécio ser considerado por um Grabmann “o
primeiro escolastico” e seus escritos “as primicias do método
escolastico”. Trata-se de um radicalismo sem precedentes na
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afirmacdo da razdo, que - a seu modo -, estara presente
também em Anselmo, 500 anos depois'*’.

O De Trinitate de Boécio traz esse “racionalismo”. Ja
o titulo desse seu opusculo (“Como a Trindade é um unico
Deus e ndo trés deuses™) expressa 0 propoésito de esclarecer
racionalmente a verdade de fé. Certamente isto ndo € algo de
novo. Agostinho e outros tinham escrito textos com 0 mesmo
intuito. Alids, Agostinho havia afirmado a necessidade de
cooperacdo entre fé e razdo, com a celebre sentenca do
Sermdo 43: intellige ut credas, crede ut intelligas, “entende a
fim de que creias”, “cré a fim de que entendas*®, Para
Boécio, o lema era: fidem, si poteris, rationemque cojunge,
“conjuga a fé e a razdo™!, conselho com que encerra carta ao
Papa Jodo |.

A primeira vista, nada de novo. A novidade, porém,
esta em que esse propésito tenha sido assumido
explicitamente, programaticamente: aquilo que antes podia
ser unicamente uma atitude fatica tornava-se agora um
principio. Nova é também a radicalidade do projeto. No seu
De Trinitate, encontram-se varias concepcbes platdnicas e
neo-platbnicas; as dez categorias, 0s géneros, as espécies e
diversos outros conceitos de Aristételes; todo tipo de analises
filoséficas e de linguagem. Mas ndo hd nem sequer uma

147 A audiéncia de Bento XVI (2009) na quarta-feira seguinte a essa
conferéncia, 23-09, foi dedicada a Anselmo e o Papa o qualificou de
“fundador da teologia escoléstica”. Ndo é de estranhar que, sendo a
Escoléstica uma tarefa racional, 0s que acentuam extremadamenta a razédo
- Boécio e Anselmo — sejam considerados seus fundadores.

148 J4 Bento XVI (2009) recordara a versdo anselmiana dessa formula
“ndo procuro compreender para crer, mas creio para compreender”.
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Unica citacdo ou referéncia a Biblia, e isto num tratado
teoldgico sobre a Santissima Trindade!

Como diz Pieper (e este trabalho apoia-se em boa
medida no “Scholastik”, in Pieper, 1973), a Escolastica traz
consigo o perigo — “fundacional” de Boécio - da
supervalorizacdo da razdo, que vai encontrar em Anselmo um
expoente original, ao pretender com suas “rationes
necessariae” deduzir todas as razdes da redengdo. Se um
Toméds de Aquino e os grandes tedlogos medievais
conseguiram superar essa ameaca e fazer uma teologia
equilibrada (0 que talvez requeresse o precedente radical
anselmiano...) foi gracas a um notavel corretivo desse
racionalismo.

O corretivo do racionalismo: Pseudo-Dionisio Areopagita

Na mesma época em que Boécio escreve seu De
Trinitate, surgem uns livros — Sobre os nomes de Deus; Sobre
a hierarquia celeste; Sobre a hierarquia eclesiastica; Sobre a
teologia mistica — cujo autor declara ser Dionisio do
Areodpago (cf. At. 17, 34) discipulo de S. Paulo apéstolo. Por
mais inverossimil que fosse essa declaracdo, o fato é que
enganou a ldade Média, que julgou Dionisio um grande
santo, inspirado pelo Espirito Santo. Pseudo-Dionisio exerceu
enorme influéncia nos teélogos medievais: Tomas de Aquino,
deve a ele sua philosophia negativa e sua theologia negativa:

Tomas de Aquino formulou os principios de
uma philosophia negativa e também de uma
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theologia negativa. (...) o fato de a discussdo
sobre Deus da Summa Theologica comegar com
a sentenca: “N&ao podemos saber o que Deus &,
mas sim, o que Ele ndo é”. (...) e 0 pensamento,
expresso por Tomas em seu comentério ao De
Trinitate de Boécio: o de que ha trés graus do
conhecimento humano de Deus. Deles, o mais
fraco é o que reconhece Deus na obra da
criacdo; o segundo é o que O reconhece
refletido nos seres espirituais e 0 estagio
superior reconhece-O como o Desconhecido:
tamquam ignotum! E aquela sentenca das
Quaestiones disputatae: “Este é 0 maximo grau
de conhecimento humano de Deus: saber que
ndo O conhecemos” (Pieper, 2000).

A theologia negativa estd bem consciente de que,
quando nosso discurso se volta para Deus, nossa linguagem
mostra-se ainda mais inadequada. Sim, por analogia com as
criaturas, diremos que Deus € justo, que Ele é bom, eterno
etc. Mas, ha diversos problemas de insuficiéncia de
linguagem quando predicamos de Deus. Por exemplo,
qualidades, que sdo separadamente nas criaturas, teriam que
ser unificadas na “esséncia” de Deus. E é unicamente sobre
nosso ambito de experiéncias, sobre nosso conceito de tempo
que falamos em “justo”, “eterno” ou “bom”.

Sim, ndo ¢é descabido dizer que Deus € justo.
Mas nosso conceito de justica procede do Unico
mundo de experiéncias que nos é acessivel; e
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nele “o justo” manifesta seu dever para com o
outro, com o qual tem uma pendéncia:
precisamente nisto consiste a justica. Mas,
pertence a esséncia de Deus ndo ser devedor de
ninguem. Entdo tem sentido dizer que “a
justica” de Deus € necessariamente téao
diferente, que ndo pode se chamar “justica” em
sentido estrito. (Pieper, 1973, p. 62)

Certamente, estes aspectos “negativos” ndo sdo 0s que
0s epigonos de Tomas destaquem; na verdade, os “tomistas”
costumam oculta-los; mas sdo essencialissimos e o tributo
fundamental de Tomas a Pseudo-Dionisio. Tomas cita cerca
de 2000 vezes Dionisio; Anselmo o ignora (menciona-o uma
Unica vez e ndo para concordar com seu pensamento). Esses
dados guardam profunda relacdo com as concepcdes de
Teologia: Anselmo carece do corretivo dionisiano, e se
aproxima de um racionalismo, embora, techicamente, ndo se
possa aplicar sem mais esse qualificativo a seu pensamento,
marcado pela fé, que pressupde o “dado” da fé. Dois ilustres
medievalistas assim ressalvam:

Naturalmente, um tedlogo como Anselmo
ndo pode jamais cair na aceitagcdo formal da
tese de que ndo ha nada que supere a
capacidade cognoscitiva da ratio humana.
N&o obstante, ndo causa a minima estranheza
gque seu pensamento se  aproxime
continuamente de um tal racionalismo.
(Pieper 1973, p.68)
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Anselmo trata ex professo das relagcbes entre
fé e razdo, resumindo-as na formula: “Credo
ut intelligam”, de inspiracdo nitidamente
augustiniana. Segundo ele, devemos comecar
por acreditar na existéncia de Deus, na
Trindade e em todas as verdades da
revelacdo cristd. Depois, a nossa razdo
podera justificar todas essas verdades
“rationibus  necessariis”, por motivos
decisivos e necessarios e nao - como diria
Tomas de Aquino - por motivos apenas
provaveis e sem valor demonstrativo.
Segundo Anselmo, a fé ensina que assim €; a
razdo confirma mostrando porque assim deve
ser. A racionalizacdo da fé, proposta por
Anselmo, ndo podia degenerar logicamente
em racionalismo, pois, a razéo, neste sistema,
ndo pode discrepar da fé, uma vez que o
conhecimento racional é concebido -
conforme Plotino e Agostinho - como fruto
da iluminacdo natural por parte de Deus e
este naturalmente ndo pode contrariar a fé,
que é resultado da revelagdo, sobrenatural,
divina. Mas (...) a posicdo anselmiana levava
a tolher o mérito da fé e a justificar de
antemdo as recriminagbes de Gregorio IX
contra o uso da demonstragdo em teologia.
(Van Acker, 1983, p. 13)

“Atenuantes” a parte, Pieper também observa:
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(H& em Anselmo) uma observacao suspeita
que diz que a argumentacdo que se segue nao
se deve exigir mais certeza “de que a que
possa minha opinido supor provisoriamente
(interim) enquanto Deus ndo me revele coisa
melhor”. Esta observacao é enganosa porque
sO aparentemente constitui um
abrandamento; o que, na realidade, se diz é
que a ratio ndo capitula perante o mistério,
mas sO diante de um argumento mais forte e,
assim, “provisoriamente” mantém o “que até
aqui lhe parece ser”. (Pieper 1973, p.78)

O fato é que a teologia de Anselmo nos vai pér a um
passo de considerar que Deus forcosamente tinha que agir de
tal e tal modo...

A antiga teologia da redencao

Anselmo, espirito inovador e originalissimo, investira
contra a doutrina teoldgica tradicional da Redencdo e da
Encarnacdo. A doutrina tradicional da redengdo — comum atée
Gregério Magno - apoia-se numa interpretacdo de
Colossenses 2:14-15. Apesar de seu enorme potencial
dramatico — convocando efeitos especiais cinematograficos —
esses versiculos ndo costumam ser recordados na pregacao
contemporanea: em décadas de pratica religiosa catdlica, ndo
me lembro de uma Gnica mengdo a eles em homilias das
missas. E ganhei ja um par de apostas com evangélicos -
praticantes e muito cultos - que simplesmente o0s
desconheciam e duvidavam que tais versos estivessem no

220



corpus paulino. Versiculos que ndo sdo mencionados uma
vez sequer no Catecismo da Igreja Catdlica!

Neles se diz que, na redencdo, Cristo eliminou um
decreto, um titulo de divida escrito (quirégrafo) contra nés, e
cravou-o na cruz (2, 14) e, vencendo os principados e
potestades, despojou-o0s e 0s exp0s publicamente ao desprezo
(como nos desfiles triunfais romanos, nos quais os chefes
vencidos eram ridicularizados ante a multidao).

A interpretacdo tradicional era a de que, desde o
pecado de Addo, o diabo tinha adquirido direitos sobre o
homem decaido; direitos “escritos” que o préprio Deus
respeitava e que s6 podiam ser revogados se Satanas, talvez
por engano, se lancasse contra um homem inocente, sem
pecado (Cristo), fora de seu legitimo dominio.

Nesse sentido, estd a intocavel autoridade de
Agostinho: vigorava contra todos nés o decreto conquistado
pelo diabo, que possuia aqueles a quem enganara. Ao se
derramar o sangue sem pecado, foi abolido esse quirdgrafo, a
caucdo do pecado:

Ut pro toto mundo sanguis innocens funderetur,
et omnium credentium peccata delerentur; quia
ille est mortuus, in quo peccatum non potuit
inveniri. Tenebatur cautio nostrorum pec-
catorum, tenebat contra nos chirographum
diabolus; possidebat quos deceperat, habebat
quos vicerat. Debitores omnes eramus, cum
debito hereditario omnes nascuntur; fusus est
sanguis sine peccato, et delevit cautionem de
peccato. (Serméo 229E)
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Sao Ledo Magno explica com detalhe: Cristo ludibriou
o0 diabo e, como se diria popularmente: “cavou” um pénalti... e
0 diabo caiu como um patinho. Cristo vem como homem,
escondendo sua divindade e engana o astuto inimigo. Cristo
nasce como todo mundo, chora como qualquer bebé, é envolto
em panos, circuncidado e levado ao templo para que se cumpra
0 preceito da purificacdo legal. O diabo percebe também sua
infancia e crescimento normais e pensa que pode ofendé-lo,
agredi-lo e mata-lo, sem se dar conta de que Ele ndo tem parte
no pecado e ndo esta incluido no quirdgrafo*°.

Encontramos ecos do drama do “direito do diabo” ao
longo de toda a Idade Média: como na popularissima lenda

149 Cum igitur misericors omnipotens que saluator ita susceptionis
humanae moderaretur exordia, ut uirtutem inseparabilis a suo homine
deitatis per uelamen nostrae infirmitatis absconderet, inlusa est securi
hostis astutia, qui natiuitatem pueri in salutem humani generis procreati,
non aliter sibi quam omnium nascentium putauit obnoxiam. Vidit enim
uagientem atque lacrimantem, uidit pannis obuolutum, circumcisioni
subditum et legalis sacrificii oblatione perfunctum. Agnouit deinceps
solita incrementa pueritiae, et usque in uiriles annos de naturalibus non
dubitauit augmentis. Inter haec intulit contumelias, multiplicauit iniurias,
adhibuit maledicta, obprobria, blasphemias, conuicia, omnem postremo in
ipsum uim furoris effudit, omnia temptamentorum genera percucurrit, et
sciens quo humanam naturam infecisset ueneno, nequaquam credidit
primae transgressionis exortem, quem tot documentis didicit esse
mortalem. Perstitit ergo inprobus praedo et auarus exactor in eum qui
nihil ipsius habebat insurgere, et dum uitiatae originis praeiudicium
generale persequitur, chirographum quo nitebatur excidit, ab illo
iniquitatis exigens poenam, in quo nullam repperit culpam. Soluitur itaque
letiferae pactionis malesuada conscriptio, et per iniustitiam plus petendi,
totius debiti summa uacuatur. Fortis ille nectitur uinculis suis et omne
commentum maligni in caput ipsius retorquetur. Ligato mundi principe,
captiuitatis uasa rapiuntur. Redit in honorem suum ab antiquis contagiis
purgata natura, mors morte destruitur, natiuitas natiuitate reparatur,
quoniam simul et redemptio aufert seruitutem, et regeneratio mutat
originem, et fides iustificat peccatorem. (Leo Magnus, Sermo XXII)
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de Tedfilo, contada, por exemplo, por Gonzalo de Berceo
(“El milagro de Teofilo”
http://www.hottopos.com/mp2/berceo.htm). Nas diversas
versdes medievais do Teodfilo, € a Virgem Maria quem
resgata o quirdgrafo, no melhor estilo Auto da Compadecida,
no qual o diabo se queixa de que assim ndo vale: “Ela
termina desmoralizando tudo”.

Mas quem poderia supor que uma ideia teologica da
velha patristica iria, em estrondoso sucesso, conquistar o
século XXI e render, em seu fim de semana de estreia nos
EUA, 655 milhdes de dolares em sua versdo
cinematogréfica: O Ledo, a Feiticeira e 0 Guarda Roupa, de
C. S. Lewis?

Todos conhecem o enredo: a feiticeira adquiriu direito
de posse sobre Edmund, induzindo-o a trair seus irmaos.
Direito que Aslan (obviamente, imagem de Cristo)
reconhece. Aslan diz a feiticeira que a ofensa de Edmundo
ndo fora dirigida a ela e pede a libertacdo do pecador.
Comeca o0 jogo da “Magia profunda” da aurora dos tempos
(cap. 13): a feiticeira recorda a Aslan o decreto escrito,
gravado em letras muito profundas e até no cetro do
Imperador de Alem-mar (Deus Pai): “You know that every
traitor belongs to me as my lawful prey and that for every
treachery | have a right to a kill” (...) ““It is very true, ” said
Aslan, “I do not deny it.”

Aslan, entdo, em conversa privada com a feiticeira, se
oferece em troca de Edmundo para ser sacrificado na Mesa
de Pedra, onde os traidores sdo entregues a Feiticeira para
sacrificio. No capitulo seguinte (cap. 14) a feiticeira
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descarrega todo seu ddio em Aslan, submete-o a torturas,
mofas e a morte.

No cap. 15, Aslan ressuscita (para enorme surpresa de
todos) e explica que ha uma magia ainda mais profunda,
anterior & aurora dos tempos e desconhecida pela feiticeira,
segundo a qual matar uma vitima inocente implica na perda
do direito do quirdgrafo: “She would have known that when a
willing victim who had committed no treachery was killed in
a traitor’s stead, the Table would crack and Death itself
would start working backwards”.

Estamos no Brasil e ndo é descabido relacionar essas
ideias com o rei Pelé, num memoravel episodio, relembrado
por Luiz Zanin, colunista de O Estado de S. Paulo:

“A malicia do Rei” por Luiz Zanin
Ouco, no programa do Milton Neves na Radio
Bandeirantes, a gravacdo de uma partida entre
Santos e S&o Paulo em 1974. Nela, um lance
famoso. O Sédo Paulo ganha por 1 a 0 e 0 Santos
ndo consegue empatar. Ja no finzinho do jogo, a
bola sobra na méo do goleiro Valdir Perez. Bola
dominada. Pelé, dentro da éarea, arregala 0s
olhos e parte para cima do goleiro, como se ele
tivesse largado a bola. O zagueiro Samuel,
assustado com a presenca do Rei e de costas
para 0 goleiro, agarra Pelé e comete a falta,
marcada pelo juiz Armando Marquez. Pénalti
que Brecha cobra e converte: 1 a 1, resultado
final. O interessante é que Milton Neves
reproduz as gravagdes da época e o0s jogadores
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do Sédo Paulo elogiam a malicia de Pelé. Nao o
recriminam. Depois de repetir a gravacdo do
jogo, Milton entrevista ao vivo o Valdir Perez
de hoje, morando em Vitdria, no Espirito Santo.
Ele, que foi o goleiro da selecdo de 1982,
relembra o lance com humor e fala da
capacidade inventiva Unica de Pelé, da sua
inteligéncia capaz de tirar do nada um lance
desses para decidir uma partida dificil.

(http://blog.estadao.com.br/blog/batepronto/?titl
e=a_malicia_do_rei&more=1&c=1&tb=1&pb=1)

Anselmo e a teologia; a redencéo e o Cur Deus Homo?

Anselmo volta-se radicalmente contra essa linha
tradicional, que, desde entdo, foi abandonada, dando lugar a
nova proposta de Anselmo, - no CDH Cur Deus Homo? - que
vai ser, em suas linhas fundamentais (e esquisitices a parte),
aceita na teologia .

Uma formulacgdo atual, por exemplo, € a dada por Pe.
Garrigou-Lagrange - “O dogma da Redencdo e sua
explicacdo teoldgica™ -, usual na catequese crista de hoje:

Na verdade, a injdria é tdo mais grave quanto
maior a dignidade da pessoa ofendida; é mais
grave insultar um magistrado do que um
qualquer que nos apareca pela frente. O pecado
mortal (...) pelo qual o homem se desvia de
Deus, tem uma gravidade infinita, porque ele
praticamente nega a Deus a dignidade infinita
de fim ultimo e coloca falsamente este fim num
miseravel bem criado. Se a ofensa cresce com a
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dignidade do ofendido, a injuria feita a Deus
pelo pecado mortal tem uma gravidade sem
limite; ela lhe recusa a dignidade de Bem
Supremo. (...) Para reparar essa desordem era
preciso um ato de amor a Deus de valor infinito.
Ora, nenhuma criatura, que permanece sempre
criatura, pode dar a seu ato de amor esse valor
infinito; seu ato, mesmo sendo sobrenatural,
fruto da graca e da caridade infusa, continua
finito como a criatura de que procede, como a
graca e a caridade criadas, apesar de se
dirigirem a um objeto infinito que é o proprio
Deus. Podemos amar a Deus, mas ndo podemos
ama-lo infinitamente. SO Ele é capaz de se amar
assim. E entdo, para que houvesse na terra,
numa alma humana, um ato de amor a Deus de
valor infinito, era necessario que essa alma
humana fosse de uma pessoa divina. Tal foi a
alma do Verbo feito carne: seu ato de amor
extraia da personalidade divina do Verbo um
valor infinito para satisfazer e merecer. Era o
ato de amor de uma alma humana, mas também
de uma pessoa divina; € chamado por essa razao
de ato teandrico, ao mesmo tempo divino e
humano.
(http://www.permanencia.org.br/revista/teologia
/garrigou3.htm “Le Sauveur et son Amour pour
nous”)
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O CDH, dialogo entre Boso e Anselmo, comeca
indicando que ndo se trata de chegar a fe pela razdo, mas,
dada a fé, atingir as razdes, a necessidade (ratione vel
necessitate) pela qual Deus se fez homem e, pela sua morte,
deu vida ao mundo. (I, 1). O contetdo da argumentacéo traz
elementos plausiveis e outros nem tanto.

Boso pergunta por que essa libertacdo, trazida por
Cristo, é chamada de redencdo (I, 6)? De que cativeiro de
trata. De fato, falar em Cristo “redentor” e ‘“redencdo”
pressupde um cativeiro (em nossa histéria, redentora é a
Princesa Isabel...). Seja como for, Satanas nao tem direito de
posse sobre 0 homem e o “decreto” (de Col 2, 14) ndo se
refere ao demonio, nem a um seu dominio sobre o homem,
mas a Deus, que impde ao pecador a servidao do pecado. (I,
7) Sim, Deus é livre, mas essa liberdade ndo pode contradizer
aquilo que compete a Deus. (I, 12) Etc.

Outros argumentos soam a nossos ouvidos como
bizarrices. Como quando em |, 16, Anselmo da por evidente,
ou facilmente demonstravel, que havia um ndmero exato, o
mais conveniente, de criaturas racionais para adorar a Deus e,
com a queda dos anjos, necessariamente homens deveriam
ocupar seu lugar, posto que nenhuma outra natureza seria
capaz dessa substituicao.

Mas, 0 que mais nos interessa ndo é o conteido, mas
0 modo como Anselmo prople sua teologia. Trata-se de
“raz0es necessarias”: necessariamente seres humanos devem
substituir os anjos caidos; sem nenhuma ddvida, Deus tinha
que nascer de uma mulher virgem; é necessario que o Verbo
Divino e 0 Homem se juntem numa pessoa s0; etc. De fato, ja
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no “Prefacio” do Cur Deus Homo, Anselmo lanca seu
manifesto: apresentar argumentacao racional, que prove por
razbes necessarias que € impossivel a qualquer homem
salvar-se sem Cristo, que o Verbo devia se encarnar etc.

Tomas e a teologia

Se 0 “provisorio” da razdo em Anselmo é, afinal, um
reforco de seu racionalismo; em Tomas, o provisorio é uma
recusa do racionalismo. No comeco da Suma, depois das
questdbes De Deo Uno, nas quais se ddo muitos dos
“predmbulos da fé”, acessiveis a razdo (e mesmo esses foi
necessario que Deus os revelasse porgque s6 seriam atingidas
por poucos, depois de muito tempo e com mistura de muitos
erros “a paucis, et per longum tempus, et cum admixtione
multorum errorum, homini proveniret” I, 1, 1), Tomas vai
tratar de Deus Trino (I, 32).

Nessa g. 32, j& comeca o artigo 1 dizendo ser
impossivel a razdo chegar ao conhecimento da Trindade. E na
resposta a 28, objecdo, distingue entre dois tipos de razdes: 1)
as que demonstram cabalmente um fato raiz x e 2) razdes que
ndo provam™® x, mas simplesmente, dado x, que é certo,
essas razdes se mostram compativeis com o x dado; ndo o
provam, mas ajustam-se de modo congruente a ele: como na
ciéncia da astronomia, os epiciclos e excéntricos de Ptolomeu

150 E isto, no dizer de Bruce D. Marshall, “sounds strikingly modern” (in
Griffiths & Huitter, p. 65).
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déo conta dos fendbmenos que vemos no céu, que poderiam
ser alcangados por outro modelo diferente!>?

Podemos dar razGes do primeiro tipo para provar que
hd um dnico Deus; mas para a Trindade (e tantos outros
temas da Teologia) s6 podemos apresentar razdes do segundo
tipo: dada a Trindade (pela fé), apresentar um modelo
coerente...

Pieper esclarece mais aspectos da posicdo “negativa”
de Tomas. Contrapondo sua concepcdo de Teologia a de
Anselmo, Ockham e outros, Pieper afirma:

Pode servir como “teste” a questdo: Deus teria
se feito homem, se o homem ndo tivesse
pecado. E claro que ha aqui inlimeras tentadoras
possibilidades de especulagdo metafisica para a
razdo que pensa em conexdes universais (...)
poder-se-ia argumentar que seria absurdo o
homem levar vantagem com o pecado etc. (...)
(A resposta de Tomas €:) “A verdade sobre essa
questdo s6 a pode saber Aquele que nasceu e se

151 Ad aliquam rem dupliciter inducitur ratio. Uno modo, ad probandum
sufficienter aliqguam radicem: sicut in scientia naturali inducitur ratio
sufficiens ad probandum quod motus caeli semper sit uniformis
velocitatis. Alio modo inducitur ratio, non quae sufficienter probet
radicem, sed quae radici iam positae ostendat congruere consequentes
effectus: sicut in astrologia ponitur ratio excentricorum et epicyclorum ex
hoc quod, hac positione facta, possunt salvari apparentia sensibilia circa
motus caelestes: non tamen ratio haec est sufficienter probans, quia etiam
forte alia positione facta salvari possent. Primo ergo modo potest induci
ratio ad probandum Deum esse unum, et similia. Sed secundo modo se
habet ratio quae inducitur ad manifestationem Trinitatis: quia scilicet,
Trinitate posita, congruunt huiusmodi rationes; non tamen ita quod per
has rationes sufficienter probetur Trinitas Personarum.
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encarnou porqgue quis” e “Ndo ha nenhuma
razdo demonstrativa naquelas coisas que
pertencem a fé” (Pieper, 1973, p. 173)

(Ante a questdo de Ockham, se Deus poderia ter
se encarnado em uma pedra ou asno) Tomas
ndo fala de pedra nem de asno, nem de nada do
que poderia ter sido; mas, refletindo sobre a
verdade de fé de que Deus se fez homem, diz
simplesmente que ndo saberiamos nada em
absoluto se ndo tivesse sido revelado; e mesmo
quando tenta tornar compreensivel o fato da
Encarnacdo como algo ‘“congruente”, sua
atitude é muito mais de silencioso respeito ante
0 mistério... (Pieper, 1973, p. 179)
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Notandum 13  http://www.hottopos.com/
131 = Univ. do Porto - 2006

Ratio, Natura, Ordo... Sentencas de Toméas de Aquino
Estudo introdutorio, selecdo e traducéo por Jean Lauand

Apresentamos aqui uma selecdo de sentencas de
Tomas de Aquino, sobre temas fundamentais para a moral e
para a Antropologia filosofica.

Ordem

Ordem € uma palavra que, em Tomas, expressa
relacdo e dinamismo de realidade. Curiosamente, porém, no
uso comum, ordem passou a significar principalmente um
estado imodvel, estatico: “Ordem na corte!”, impera 0 juiz,
quando ao som do martelo impde emudecimento e
imobilidade; a “ordem” dos livros numa estante € um arranjo
estatico; dizer que Fulano ¢ um homem muito “ordenado” é
dizer que ele tem uma rotina de vida de pessoa pacata e
metodica; sem falar na “ordem politica e social” das agéncias
de repressao.

Que ordem, classicamente, guarde relacdo com “estar
certo”, estar “de acordo com a dinamica que deve ser”,
expressa-se, por exemplo, no nosso “tudo em ordem”, como
resposta a pergunta: “Como vai?”. “Tudo em ordem”
significa que a saude, as financas, a familia etc. estdo
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cumprindo bem seu papel na dindmica existencial de minha
vida.

Os antigos falam de ordem também como ordem
moral, a dindmica do agir humano de acordo com a realidade,
de acordo com a natureza. E, portanto, o pecado aparece
como um ato desordenado, ao qual falta ordem (actus
inordinatus I-11,71,1); um ato ndo so6 contrario a ordenacao de
Deus, mas em que o proprio homem - em si mesmo, em seu
interior - se desordena. Pois, como dissemos, ordo é algo
dindmico, “em direcdo a”, ordo ad...: ordo ad finem, ordo ad
invicem, ordo ad alterum (dirigido a um fim, dindmica
reciproca, dirigido a outrem).

O sentido de ordo que se aplica a moral é, pois, o de
boa integracdo e estruturacdo dindmica. Nesse sentido, o
discurso ecolégico contemporaneo, simplesmente esta
recuperando o conceito classico de ordo, aplicado a natureza.

Um exemplo nos ajudard a compreender: pense-se
num time de futebol (ou de vdlei) “engrenado”, jogando
“como uma orquestra”. E, de repente, um gol contra (ou um
saque desperdicado!) e, em seguida, o time se desestrutura
(perde sua ordo): comegam a suceder-se passes errados; 0
zagueiro, que deveria estar dando cobertura, estava na ponta
esquerda; o centro-avante, na lateral direita; todos vao des-
ordenada-mente atrds da mesma bola: o time, como se
costuma dizer, “ndo se encontra”, esta “perdido em campo”,
falta ordo. O técnico de um time seria chamado em latim de
ordinator, aquele que, com suas ordens, da ordo a equipe.
Esse sentido de ordem é preservado em portugués pela
palavra, t&0 em moda nos ultimos anos, co-ordenador.
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Eufemismos a parte, a palavra pretende indicar que a ordem
ndo é algo arbitrariamente imposto, mas relacionamento
dindmico exigido pela propria natureza das coisas. Ou seja,
h& ordem quando cada um harmoniza-se com a dinamica do
todo.

A ordem é, pois, uma relagdo: Ordo non est
substantia, sed relatio (I, 116, 2 ad 3). Dai que, no ambito
moral, o pecado seja um ato a que falte esta relacdo: passa a
margem ou agride a dindmica existencial do homem em
ordem a (in order to) sua realizacéo e plenitude.

O homem e todas as coisas do mundo (cada qual a seu
modo) ordenam-se, dirigem-se a Deus, seu fim ultimo:
Tomas vé no movimento de cada coisa criada (e na interacao
dos entes) um processo de “retorno” ao Criador. No vértice
do mundo material, 0 homem - que se assemelha a Deus
pelas suas duas poténcias espirituais: a inteligéncia e a
vontade - é a cabeca deste processo®?, levando consigo as
outras realidades da Criacao.

Razao e Natureza.

Na concepgéo de Tomas, como diziamos, ordo indica
uma dinamica em direcdo a plenitude. A realidade, vista de
outro angulo®®3, configura outro conceito fundamental: ratio.

152 Naturalmente, o homem, dotado de liberdade, pode recusar
empreender esse retorno, optando pelo desordenado amor de si mesmo.

153 Se ordo refere-se a realidade enquanto seu dinamismo relacional; ratio
aponta para a racionalidade que estrutura desde dentro essa mesma
realidade.

233



Ratio, razdo, ndo deve aqui ser entendida como a
razdo do “racionalismo”, nem sequer somente como a
faculdade racional humana. Dentre os multiplos significados
da palavra latina ratio (que acompanha alguns dos diversos
sentidos do vocdbulo grego logos), interessam-nos
principalmente dois: um que aponta para algo intrinseco a
realidade das coisas; e, outro, para um peculiar
relacionamento da raz&o humana com a realidade.

Ratio é derivado do verbo reor, contar, calcular®,
Ratio originalmente é conta; rationem reddere é prestar
contas. Mas ratio significa também: razdo, faculdade de
calcular e de raciocinar; juizo, causa, porqué; esséncial®>;

lista; titulo, carater'®® etc.

Em filosofia, aparece como traducdo de logos que,
como ensina Pierre Chantraine®’, entre muitos outros
significados: “acabou por designar a razao imanente”, isto é:
a estruturacdo interna de um ente, e este € o primeiro
significado que nos interessa neste estudo sobre Tomas; o

154 por extensdo, reor no latim comum passou também a ser sindénimo de
puto, aestimo (considerar, reputar): dai que vocabulos como “reputacdo” e
“estimar” estejam proximas de palavras da linguagem do célculo como
“computar” e “estimativa”. Dai também ratus, contado, de que se
originou ndo sd “rateio”, mas também “ratificar”.

155 Encontramos em Tomas, usos como: “De ratione intelligendi est...”, “é
da esséncia da inteleccdo...”.

1% Neste Gltimo sentido, diz Tomas, por exemplo: “habet rationem
verbi”, tem carater verbal, apresenta-se como palavra.

157 Dictionnaire Etymologique de la Langue Grecque, Paris: Klincsieck.
Logos significa ainda: palavra, discurso, argumentacéo, raciocinio, conta,
proporc¢do (ana-logos), quociente, o Verbo, segunda Pessoa da Trindade
etc. Para a etimologia de ratio ver Ernout & Meillet Dictionnaire
Etymologique de la Langue Latine, Paris, Klincsieck, 1951, 3éme ed.
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segundo é a capacidade intelectual humana de abrir-se a ratio
das coisas e capta-lal®8.

No ambito da fé, ndo é por acaso, portanto, que S.
Jodo emprega, em seu Evangelho, o vocabulo grego Logos
(razdo, palavra) para designar a segunda Pessoa da Ssma.
Trindade que “se fez carne” em Jesus Cristo: 0 Logos ndo s
é imagem do Pai, mas também principio da Criacdo (cfr. Apo
3, 14), o responsavel pela articulacéo intelectual das coisas.
Pois a Criacdo deve ser entendida também como essa
“estruturacdo por dentro”: projeto, design das formas da
realidade, feito por Deus através do Verbo, Logos. E em seu
Comentério ao Evangelho de Jodo, Tomés chega a discutir a
questdo da conveniéncia de traduzir Logos por Ratio em vez
de Verbum. Esta ultima forma parece-lhe melhor, pois se
ambas indicam  pensamento, Verbum enfatiza a
“materializacio” do pensamento (em criagao/palavra)*®®.

Assim, para Tomas, a criacdo é também “fala” de
Deus: as coisas criadas sdo pensadas e “proferidas” por
Deus'®: dai decorre a possibilidade de conhecimento do ente
pela inteligéncia humana?®®,

188 E o que Tomas chama também de recta ratio, em oposicdo a uma
perversa ratio que se fecha a ratio das coisas ou as deforma.

159 Sua resposta é: “Ratio propriamente designa o conceito da mente,
enfatizando o que esta na mente (mesmo que de nenhum modo venha a se
exteriorizar); ja verbum, diz respeito ao exterior. E por isso - como o
Evangelista ao dizer Logos ndo s se dirigia a significacdo da existéncia
do Filho no Pai, mas também & poténcia operativa do Filho pela qual “por
Ele todas as coisas foram criadas’ - os antigos preferiram traduzir Logos
por Verbum (que acentua a referéncia ao exterior) e ndo por ratio, que s
sugere o conceito na mente” (Super lo. 1,1,32).

160 para entendermos melhor esta concepcdo de Tomas, recordemos que,
sendo criada pelo Verbo, a realidade, cada coisa real, tem uma ratio, uma
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E nesse sentido que a Revelagdo Cristd fala da
“Criacdo pelo Verbo”; e a Teologia - na feliz formulacdo do
tedlogo alemdo Romano Guardini - afirma o “carater de
palavra” (Wortcharakter) de todas as coisas criadas.

Ou, em sentenca de S. Tomas: “Assim como a palavra
audivel manifesta a palavra interior'®?, assim também a
criatura manifesta a concepcao divina (...); as criaturas sao
como palavras que manifestam o Verbo de Deus” (I d. 27,
2.2 ad 3).

Essa concepgdo de Criacdo como fala de Deus, a
Criacdo como ato inteligente de Deus, foi muito bem
expressa numa aguda sentenca de Sartre, que intenta nega-la:
“Néo ha natureza humana porque ndo ha Deus para concebé-
la”. De um modo positivo, poder-se-ia enunciar 0 mesmo
desta forma: sé se pode falar em esséncia, em natureza, em

natureza, um contetido, um significado, “um qué”, uma verdade que, por
um lado, faz com que a coisa seja aquilo que é e, por outro, a torna
cognoscivel para a inteligéncia humana. Um conhecimento que sera tanto
mais adequado quanto maior for a objetividade com que se abrir a
realidade contida no objeto. Numa comparacdo imprecisa - imprecisa,
pois num caso trata-se de realidade natural, viva e dindmica, projetada
pela Inteligéncia divina e, no outro, de um objeto artificial projetado pelo
homem - com o ato criador divino, considero o isqueiro que tenho diante
de mim. Este objeto é produto de uma inteligéncia, ha uma racionalidade
que o estrutura por dentro. Inteligentemente o designer articulou a pedra,
a mola, o gas etc. E precisamente essa ratio que, por um lado, estrutura
por dentro qualquer ente que, por outro, permite, como diziamos, o acesso
intelectual humano a esse ente. No caso do isqueiro, a ratio que o
constitui enquanto isqueiro é o que me permite conhecé-lo e, uma vez
conhecido, conserta-lo, trocar uma pega etc.

161 N&o por acaso Tomas considera que “inteligéncia” tem que ver com
intus-legere (“ler dentro™): a ratio do conceito na mente é a ratio “lida”
no intimo da realidade.

(*%2) O conceito, a ideia, a ratio.
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“verdade das coisas”, na medida em que ha um projeto divino
incorporado a elas, ou melhor, constituindo-ast®,

Proximo do conceito de razdo estd o de natureza. Se
ratio acentua o carater de pensamento, estruturacao racional
do ser; natureza indica o ser enquanto principio de operacdes
(falar, pensar, amar, germinar, digerir, latir, etc.).

N&o por acaso natureza deriva de natus, do verbo
nascer (nascor). Se agimos como homens é porque nascemaos
homens e ndo ratos. Natureza humana €, assim, o ser que 0
homem recebe de nascenca.

A “natureza”, especialmente no caso da natureza
humana, ndo é entendida por Tomas como algo rigido, como
uma camisa de forca metafisica, mas como um projeto vivo,
um impulso ontoldgico inicial (ou melhor, “principial”), um
“lancamento no ser”, cujas diretrizes fundamentais sdo dadas
precisamente pelo ato criador que, no entanto, tem de ser
completado pelo agir livre e responsavel do homem.

Assim, todo o agir humano (o trabalho, a educacgéo, o
amor, etc.) constitui uma colaboracdo do homem com o agir
divino, precisamente porque Deus - cuja ordem conta com as
causas segundas - quis contar com essa cooperacao.

(%) Entende-se assim a conexdo de ratio com a Moral. Retornando a
metafora do objeto artificial: precisamente porque o isqueiro traz em si
um logos, uma ratio que o estrutura desde dentro, hd normas e
prescricBes: “N&o o usards embaixo d’agua!”; “N&o pressionaras a mola
do gas, sem ao mesmo tempo acionar a faisca!”, “N&o o aproximaras do
fogo e manté-lo-as afastado de temperaturas altas!”. Longe de serem
convengBes sociais (e menos ainda implicaAncias moralistas!) essas
normas sdo pura e simplesmente enunciados a respeito do ser do isqueiro;
da sua natureza decorrentes.
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Esse caminho moral € percorrido, exercendo a
liberdade de praticar o bem e, assim realizando sua propria
natureza. Mas, o bem remete a verdade: a ratio da realidade
que a razdo capta, propondo a vontade sua realizacéo.

Sentencas de Tomas de Aquino

RAZAO - NATUREZA

1. A razdo reproduz a natureza.

Ratio imitatur naturam (1,60,5).

2. A causa e a raiz do bem humano é a razao.

Causa et radix humani boni est ratio (I-11,66,1).

3. “Natureza” procede de nascer.

Natura a nascendo est dictum et sumptum (111,2,1).
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4. A palavra natureza se impds primeiramente para
significar a geracdo dos seres vivos, que se chama
nascimento. E como tal geracdo provém de um principio
intrinseco, estendeu-se o uso da palavra para significar
principio intrinseco de qualquer mudanca. Sendo tal principio
formal ou material, tanto a matéria quanto a forma séo
comumente chamadas natureza. Mas como é pela forma que
se perfaz a esséncia de uma coisa qualquer, a esséncia, que é
expressa na definicdo, é comumente chamada natureza.

Nomen naturae primo impositum est ad
significandam  generationem viventium, quae dicitur
nativitas. Et quia huiusmodi generatio est a principio
intrinseco, extensum est hoc nomen ad significandum
principium intrinsecum cuiuscumque motus. Et quia
huiusmodi principium est formale vel materiale, communiter
tam materia quam forma dicitur natura. Et quia per formam
completur essentia uniuscuiusque rei, communiter essentia
uniuscuiusque rei, quam significat eius definitio, vocatur
natura (1,29,2 ad 4).

5. A reta ordem das coisas coincide com a ordem da
natureza; pois as coisas naturais se ordenam a seu fim sem
qualquer desvio.

Rectus ordo rerum convenit cum ordine naturae;

nam res naturales ordinantur in suum finem absque errore
(CG 3,26).

6. O intelecto é naturalmente apto a entender tudo o
que ha na natureza das coisas.

Intellectus (...) natus est omnia quae sunt in rerum
natura intelligere (CG 3,59).
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7. Os principios da razdo sdo 0s mesmos que
estruturam a natureza.

Principia (...) rationis sunt ea quae sunt secundum
naturam (I1-11,154,12).

8. Assim como a ordem da razdo reta procede do
homem, assim também a ordem da natureza procede do
préprio Deus.

Sicut ordo rationis rectae est ab homine, ita ordo
naturae est ab ipso Deo (I1-11,154,12 ad 1).

9. O primeiro principio de todas as a¢des humanas é
a razao e quaisquer outros principios que se encontrem para
as aces humanas obedecem, de algum modo, a razéo.

Omnium humanorum operum principium primum
ratio est, et quaecumque alia principia humanorum operum
inveniantur, quodammodo rationi obediunt (I-11,58,2).

10. O ser do homem propriamente consiste em ser
de acordo com a razdo. E, assim, manter-se alguém em seu
ser, &€ manter-se naquilo que condiz com a razéo.

Homo proprie est id quod est secundum rationem. Et
ideo ex hoc dicitur aliquis in seipso se tenere, quod tenet se
in eo, quod convenit rationi (11-11,155, ad 1).

11. Aquilo que é segundo a ordem da raz&o quadra
naturalmente ao homem.
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Hoc (...) quod est secundum rationem ordinem est
naturaliter conveniens homini (11-11,145,3).

12. A razdo é a natureza do homem. Dai que tudo o
que € contra a razdo é contra a natureza do homem.

Ratio hominis est natura, unde quidquid est contra
rationem, est contra hominis naturam (Mal. 14,2 ad 8).

13. O que por natureza é dado imediatamente a
razdo € verdadeirissimo, a tal ponto que nem sequer é
possivel pensar que seja falso.

Ea (...) quae naturaliter rationi sunt insita verissima
esse constat, in tantum ut nec ea esse falsa sit possibile
cogitare (CG 1,7).

14. Todos os atos da vontade ttm como que sua
primeira raiz naquilo que o homem naturalmente quer.

Omnes actus voluntatis reducuntur, sicut in primam
radicem, in id, quod homo naturaliter vult (Car. 1).

15. A vontade por sua natureza é boa, dai que
também seu ato natural sempre € bom. E ao dizer ato natural
da vontade refiro-me a que o homem por natureza quer a
felicidade, ser, viver e a bem-aventuranca. Quando, porém, se
trata do bem moral, a vontade em si considerada ndo é boa
nem ma, mas mantém-se em poténcia para 0 bem ou para o
mal.
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Voluntas secundum suam naturam est bona, unde et
actus eius naturalis semper est bonus; et dico actum
naturalem voluntatis, prout homo vult felicitatem naturaliter,
esse, vivere, et beatitudinem. Si autem loquamur de bono
morali, sic voluntas secundum se considerata nec est bona
nec mala: sed se habet in potentia ad bonum vel malum (Mal.
2,3 ad 2).

16. O primeiro ato da vontade nao procede de ordem
da razdo, mas de instinto da natureza ou de uma causa
superior.

Primus (...) voluntatis actus ex rationis ordinatione
non est, sed ex instinctu naturae aut superioris causae (I-
11,17,5 ad 3).

17. Assim como o conhecimento natural é sempre
verdadeiro, assim também o amor natural é sempre reto, pois
0 amor natural ndo é sendo a inclinacdo da natureza, inserida
pelo autor da natureza. Portanto, afirmar que a inclinacao
natural ndo é reta é desacreditar o autor da natureza.

Sicut cognitio naturalis semper est vera; ita dilectio
naturalis semper est recta: cum amor naturalis nihil aliud sit
quam inclinatio naturae indita ab auctore naturae. Dicere
ergo quod inclinatio naturae non sit recta, est derogare
auctori naturae (1,60,1 ad 3).

18. A vontade ndo tem carater de regra suprema,
mas é uma regra que recebe sua retiddo e orientacdo da razao
e do intelecto ndo s6 em nos, mas tambeém em Deus; se bem
que, em nds, entender e querer as coisas sdo atos diferentes,
e, por isso, ndo se identificam vontade e retiddo da vontade.

242



Em Deus, porém, € 0 mesmo e Unico ato entender e querer
algo: dai que vontade e retiddo da vontade se identifiquem.

Voluntas... non habet rationem primae regulae, sed
est regula recta; dirigitur enim per rationem et intellectum,
non solum in nobis sed et in Deo; quamvis in nobis sit aliud
intellectus et voluntas secundum rem; et per hoc nec idem est
voluntas et rectitudo voluntatis; in Deo autem est idem
secundum rem intellectus et voluntas; et propter hoc est idem
rectitudo voluntatis et ipsa voluntas (Ver. 23,6).

19. A regra para a vontade humana e duplice: uma
proxima e homogénea: a propria razao humana; a outra, que €
a regra primeira, é a lei eterna, que é como que a razdo de
Deus.

Regula (...) voluntatis humanae est duplex: una
propinqua et homogenea, scilicet ipsa humana ratio; alia
vero est prima regula, scilicet lex aeterna, quae est quasi
ratio Dei (I-11,71,6).

20. O bem do homem enquanto homem esta em que
a razdo seja perfeita no conhecimento da verdade e em que 0s
apetites inferiores se regulem pela regra da razéo. Pois, se 0
homem é homem, é por ser racional.

Bonum hominis, inquantum est homo, est: ut ratio sit
perfecta in cognitione veritatis et inferiores appetitus
regulentur secundum regulam rationis. Nam homo habet,
quod sit homo, per hoc, quod sit rationalis (Virt. comm., 9)

21. Deve-se considerar que a natureza de algo é
principalissimamente a forma segundo a qual se constitui a
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espécie da coisa. Ora, 0 homem é constituido em sua espécie
pela alma racional. Dai que aquilo que é contra a ordem da
razdo seja propriamente contra a natureza do homem
enguanto tal.

Considerandum est quod natura uniuscuiusque rei
potissime est forma, secundum quam res speciem sortitur.
Homo autem in specie constituitur per animam rationalem.
Et ideo id quod est contra ordinem rationis, proprie est
contra naturam hominis, inquantum est homo (I-11,71,2).

22. A verdade do intelecto humano tem sua regra e
medida na esséncia da coisa. Uma opinido é verdadeira ou
falsa de acordo com o que a coisa é ou ndo é.

Veritas intellectus humani regulatur et mensuratur
ab essentia rei; ex eo enim quod res est vel non est, opinio est
vera vel falsa (Spe I ad 7).

23. O intelecto humano recebe sua medida das
coisas, de tal modo que um conceito do homem ndo é
verdadeiro por si mesmo, mas se diz verdadeiro pela
consonancia com a realidade. O intelecto divino, porém, é a
medida das coisas, ja que uma coisa tem tanto de verdade
quanto reproduz em si o intelecto divino.

Intellectus humanus est mensuratus a rebus: ut
scilicet conceptus hominis non sit verus propter seipsum; sed
dicitur verus ex hoc quod consonat rebus. Intellectus vero
divinus est mensura rerum: quia unaquaeque res intantum
habet de veritate, inquantum imitatur intellectum divinum (I-
11,93,1 ad 3).
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24. (Qualquer criatura...) por ter uma certa forma e
espécie representa o Verbo, porque a obra procede da
concepcao de quem a projetou.

(Quaelibet creatura ... secundum quod) habet
guamdam formam et speciem, repraesentat Verbum:

secundum quod forma artificiati est ex conceptione artificis
(1,45,8).

ORDEM

25. O que é proprio do sabio é ordenar.

Sapientis est ordinare (CG I,1).

26. Fala-se de ordem sempre com relacdo a algum
principio.

Ordo semper dicitur per comparationem ad aliquod

principium (1,42,3).

27. A ordem sempre implica anterioridade e
posterioridade. Dai que, necessariamente, onde quer que haja
um principio, ai havera também alguma ordem.

Ordo autem includit in se aliquem modum prioris et
posterioris. Unde oportet quod ubicumque est aliquod
principium, sit etiam aliquis ordo (11-11,26,1).

28. Tudo o que ¢é imperfeito tende a perfeicéo.
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Omne autem imperfectum tendit in perfectionem (I-
11,16,4).

29. A ordem que se d& reciprocamente entre as
partes do todo existe pela ordem global do todo para Deus.

Ordo, qui est partium universi ad invicem, est per
ordinem qui est totius universi ad Deum (Pot. 7,9).

30. Deus age perfeitamente como causa primeira,
mas requer o agir da natureza como causa segunda. Embora
Deus pudesse produzir o efeito da natureza, mesmo sem a
natureza, Ele quer agir mediante a natureza, para observar a
ordem das coisas.

Deus perfecte operatur ut causa prima; requiritur
tamen operatio naturae ut causae secundae. Posset tamen
Deus effectum naturae etiam sine natura facere. Vult tamen
facere mediante natura, ut servetur ordo in rebus (Pot. 3,7 ad
16).

31. A ordem se encontra primariamente nas proprias
coisas e delas é que passa para nosso conhecimento.
Ordo autem principalius invenitur in ipsis rebus et

ex eis derivatur ad cognitionem nostram (11-11,26,1 ad 2).

32. “O que procede de Deus € ordenado” (Rom 13,
1). E a ordem das coisas consiste em que algumas sejam por
outras reconduzidas a Deus.

246



“Quae a Deo sunt, ordinata sunt” (Rom 13, 1). In
hoc autem ordo rerum consistit, quod quaedam per alia in
Deum reducuntur (I-11,111,1).

33. Dai que (...) haja criaturas espirituais, que
retornam a Deus ndo s6 segundo a semelhanca de sua
natureza, mas também por suas operac@es. E isto, certamente,
sO pode se dar pelo ato do intelecto e da vontade, pois nem no
proprio Deus ha outra operacdo em relagcdo a Si mesmo.

Oportuit (...) esse aliquas creaturas quae in Deum
redirent non solum secundum naturae similitudinem, sed
etiam per operationem. Quae quidem non potest esse nisi per
actum intellectus et voluntatis: quia nec ipse Deus aliter erga
seipsum operationem habet (CG 2,46).

34. A lei divina ordena os homens entre si, de tal
modo que cada um guarde sua ordem, isto é, que 0s homens
vivam em paz uns com 0s outros. Pois a paz entre os homens
ndo é sendo a concordia na ordem, como diz Agostinho.

Lex (...) divina sic homines ad invicem ordinat, ut
unusquisque suum ordinem teneat, quod est homines pacem
habere ad invicem. Pax enim hominum nihil aliud est quam
ordinata concordia, ut Augustinus dicit (CG 3,128).

35. Aproximamo-nos de Deus ndo por passos
corporais, mas pela consideracdo da mente.

Ad Deum non acceditur passibus corporalibus (...)
sed affectibus mentis (1,3,2 ad 5).
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36. Pode-se considerar de dois modos a ordem entre
as criaturas e Deus. Um € aguele segundo o qual as criaturas,
sendo causadas por Deus, dependem dele enquanto principio
do seu ser. E, assim, pela infinitude de seu poder, Deus atinge
cada coisa, causando-a e conservando-a, e é nesse sentido que
se afirma que Deus estd imediatamente em todas as
realidades por esséncia, por presenca e por poténcia. Ha,
porém, uma outra ordem: pela qual uma realidade tende para
Deus como fim e ai, como diz Dionisio, hd mediacao entre as
criaturas e Deus: porque as inferiores sdo conduzidas a Deus
pelas superiores.

Duplex ordo considerari potest inter creaturarum et
Deum. Unus quidem, secundum quod creaturae causantur a
Deo et dependent ab ipso sicut a principio sui esse; et sic
propter infinitatem suae virtutis Deus immediate attingit
quamlibet rem, causando et conservando; et ad hoc pertinet,
qguod Deus immediate est in omnibus per essentiam,
praesentiam et potentiam. Alius autem ordo est, secundum
quod res reducuntur in Deum sicut in finem; et quantum ad
hoc invenitur medium inter creaturam et Deum, quia
inferiores creaturae reducuntur in Deum per superiores, ut
dicit Dionysius (111,6,1 ad 1).

37. Para cada ente, bom é aquilo que é adequado a
sua forma; mau, o que fica fora da ordem de sua forma.
Unicuique (...) rei est bonum, quod convenit ei

secundum suam formam; et malum, quod est ei praeter
ordinem suae formae (I-11,18,5).
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MORAL

38. Somos senhores de nossas agfes no sentido de
que podemos escolher isto ou aquilo. Nao ha escolha, porém,
no que diz respeito ao fim, mas somente sobre “o que se
ordena ao fim” (como se diz na Etica de Aristoteles). Dai que
o0 querer o Ultimo fim ndo seja uma daquelas coisas de que
somos senhores.

Sumus domini nostrorum actuum secundum quod
possumus hoc vel illud eligere. Electio autem non est de fine,
sed “de his quae sunt ad finem”, ut dicitur in 111 Ethicorum.
Unde appetitus ultimi finis non est de his, quorum domini
sumus (1,82,1 ad 3).

39. O moral pressupde o natural.

Naturalia praesupponuntur moralibus (Corr. Frat. |
ad 5).

40. A graca ndo suprime a natureza, aperfeicoa-a.

(Cum enim) gratia non tollat naturam , sed perficiat

(1,8,1 ad 2).

41. As paixdes de per si ndo tém carater de bem nem
de mal. Pois 0 bem e 0 mal do homem se d&o no &mbito da
razdo. Dai que as paixdes em si consideradas sdo para 0 bem
ou para o mal, conforme correspondam a razdo ou a
contradigam.
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Passiones ex seipsis non habent rationem boni vel
mali. Bonum enim vel malum hominis est secundum
rationem. Unde passiones secundum se consideratae se
habent et ad bonum et ad malum, secundum quod possunt
convenire rationi vel non convenire (I-11,59,1).

42. O natural tanto precede as virtudes conferidas
pela graca, como as adquiridas.

Naturalia sunt praeambula virtutibus gratuitis et
acquisitis (Ver. 16,2 ad 5).

43. A consciéncia é chamada de lei do nosso
intelecto porque € o juizo da razdo deduzido da lei natural.

Conscientia dicitur esse intellectus nostri lex, quia
est iudicium rationis ex lege naturali deductum (Ver. 17,1 ad
1).

44. Quando a razdo, mesmo errando, propde algo
como preceito de Deus, entdo desprezar o ditame da razédo é o
mesmo que desprezar o preceito de Deus.

Quando ratio errans proponit aliquid ut praeceptum
Dei, tunc idem est contemnere dictamen rationis et Dei
praeceptum (I-11,19,5 ad 2)

VIRTUDE E PECADO

45. Pela virtude o homem se dirige a0 méaximo
daquilo que pode ser.
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Per virtutem ordinatur homo ad ultimum potentiae
(Virt. comm. 11 ad 15).

46. E da esséncia da virtude que ela vise a0 maximo.

Ad rationem virtutis pertinet, ut respiciat ultimum
(11-11,123,4).

47. As virtudes nos aperfeicoam, capacitando-nos

para seguir de modo devido as inclinagdes naturais.

Virtutes perficiunt nos ad prosequendum debito
modo inclinationes naturales (I1-11,108,2).

48. O desordenado amor de si é a causa de qualquer
pecado.

Inordinatus amor sui est causa omnis peccati (I-
11,77,4).

49. O pecado contraria a inclinagdo natural.

Peccatum est contra naturalem inclinationem
(1,63,9).

50. Tudo que va contra a razdo € pecado.

Omne quod est contra rationem (...) vitiosum est (I1-
11,168,4).

51. O pecado é uma desordem que rejeita a ordem
do fim ultimo.

Peccatum est inordinatio quae excludit ordinem finis
ultimi (Mal. 15,2).

251



52. O bom, o verdadeiro e o ente coincidem na
coisa, mas diferem pelo titulo.

Bonum et verum et ens sunt idem secundum rem, sed
differunt ratione (I-11,29,5).

53. O verdadeiro e 0o bem estdo incluidos um no
outro. Pois o verdadeiro é um certo bem, sendo ndo seria
apetecivel; e o bem, um certo verdadeiro, sendo nao seria
inteligivel.

Verum et bonum se invicem includunt. Nam verum
est quoddam bonum alioguin non esset appetibile; et bonum
est quoddam verum, alioquin non esset intelligibile (1,79,11
ad 2).

54. Na realidade objetiva das coisas, 0 bem e a
verdade sdo permutaveis. Dai que o bem seja entendido pelo
intelecto a titulo de verdade; e o verdadeiro, apetecido pela
vontade a titulo de bem.

Quia bonum et verum convertuntur secundum rem:
inde est quod et bonum ab intellectu intelligitur sub ratione
veri, et verum a voluntate appetitur sub ratione boni (1,59,2,
ad 3).

55. Qualquer criatura participa da bondade, tanto
quanto participa do ser.

Unaquaeque creatura quantumcumque participat de
esse, tantum participat de bonitate (Ver. 20,4).
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http://www.hottopos.com/ Notandum 10 — 1JI-
Univ. Porto — CEMOrOc-FEUSP - 2003

S. Tomés de Aquino e os Pecados Capitais'®

Pecados capitais: uma elaboracdo teoldgica da
experiéncia antropoldgica

Em sua doutrina sobre os pecados capitais - ou vicios
capitais -, Tomas repensa a experiéncia acumulada sobre o
homem ao longo de séculos. Se o filosofar do Aquinate é
sempre voltado para a experiéncia e para o fenbmeno, mais
do que em qualquer outro campo € quando trata dos vicios
que seu pensamento mergulha no concreto, pois, citando o
sébio (pseudo-) Dionisio, “malum autem contingit ex
singularibus defectis” - para conhecer o mal é necessario
voltar-se para os modos concretos em que ele ocorre.

Assim, é frequente encontrarmos nas discussdes de
Tomas sobre os vicios - para além da aparente estruturacéo
escolastica - expressdes de um forte empirismo como:
“Contingit autem ut in pluribus...” (0 que realmente acontece
na maioria dos casos...).

A doutrina dos vicios capitais € fruto de um empenho
de organizar a experiéncia antropolégica cujas origens

164 Trechos de estudo introdutério a tradugdes de Tomas, originalmente
publicado em: Tomas de Aquino — Sobre o Ensino (De Magistro) & Os
Sete Pecados Capitais, Sdo Paulo, Martins Fontes, 2001.
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remontam a Jodo Cassiano e Gregorio Magno, que tém em
comum precisamente esse voltar-se para a realidade concreta.

Cassiano - bem poderia ser escolhido o padroeiro dos
jornalistas - € o0 homem que, em torno do ano 400, percorreu
os desertos do Oriente para recolher - em “reportagens” e
entrevistas - as experiéncias radicais vividas pelos primeiros
monges; ja o papa Gregdrio (ndo por acaso cognominado
Magno), cuja morte em 604 marca o fim do periodo
patristico, € um dos maiores génios da pastoral de todos os
tempos.

Ambos tratam de fazer uma tomografia da alma
humana e, no que diz respeito aos vicios, surge a doutrina dos
pecados capitais, que encontra sua maxima profundidade e
sua forma acabada no tratamento que Ihe da Tomas.

Essa doutrina - que, como tantas outras descobertas
antropoldgicas dos antigos, esta hoje esquecida - bem poderia
ajudar ao homem contemporaneo em sua desorientacdo moral
e antropoldgica. Seja como for, a Igreja ainda fala em seu
novo Catecismo da doutrina dos sete pecados capitais, fruto
da “experiéncia cristd” (ponto 1866).

Os vicios capitais na enumeracio de Tomas!® s3o:
vaidade, avareza, inveja, ira, luxdria, gula e acidia. Hoje, em
lugar da vaidade, a Igreja coloca a soberba e em lugar da
acidia € mais frequente encontrarmos a preguica na lista dos
vicios capitais. Isto se deve a que a soberba é considerada por
Tomas como um pecado, por assim dizer, “mega-capital”,

185 A classificacdo de Tomas difere ligeiramente das de Cassiano e
Gregorio.
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fora da série e, portanto, prefere falar em vaidade (inanis
gloria, vangloria).

J& a substituicdo da acidia pela preguica parece
realmente um empobrecimento, uma vez que, COMo veremos,
a acidia medieval - e os pecados dela derivados - propiciam
uma clave extraordinéria precisamente para a compreensdo
do desespero do homem contemporaneo.

Assim, toda uma milenar experiéncia sobre 0 homem
traduz-se em Tomas em sete vicios capitais, que arrastam
atrds de si “filhas”, “exércitos”, em total cerca de cinquenta
outros vicios, cujos nomes podem soar a nossos ouvidos hoje
como algo estranho, como é o caso da ja citada “acidia”. E
precisamente ai encontra-se nossa dificuldade
contemporanea: é-nos dificil acessar as realidades ético-
antropologicas por falta de linguagem: como se tivéssemos
que transmitir um jogo de futebol, mas sem poder contar com
palavras como: pénalti, carrinho, grande area, cartdo,
impedimento etc.

N&o se pense que com isto estamos afirmando que
Toméas empregue uma terminologia reservada a especialistas
(as dificuldades decorrem da distancia cultural-linguistica e
ndo de tecnicismos). Nao! Ele se vale da linguagem comum
de sua época, tdo espontanea como, afinal, é para nos o léxico
do futebol. Assim, quando lermos os textos de Tomas sobre
0s vicios capitais, o leitor ndo estaria longe da realidade se 0s
retraduzisse em nossa linguagem popular®®. Por exemplo, a

166, Jocosamente, propomos um exemplo caricaturesco dessa leitura.
Tomemos o seguinte trecho de Tomas: “(Como ja dissemos, vicio capital
é aquele do qual procedem - a titulo de finalidade - outros vicios). Ora,
acontece freqiientemente que, pelo fim da ira, isto é, por tomar vinganca,
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filha da inveja chamada sussurratio (e que traduzimos
academicamente por murmuracao) é, pura e simplesmente, a
fofoca de inveja.

Comecemos por indicar o que significa vicio capital.
S. Tomas ensina que recebem este nome por derivar-se de
caput: cabeca, lider, chefe (em italiano ainda hoje ha a
derivacdo: capo, capo-Mafia); sete poderosos chefdes que
comandam outros vicios subordinados.

Nesse sentido, 0s vicios capitais sdo sete vicios
especiais, que gozam de uma especial “lideranca”*®’. O vicio
(e o vicio capital compromete muitos aspectos da conduta) é
uma restricdo a auténtica liberdade e um condicionamento
para agir mal.

Tomas, apo6s analisar cada vicio capital, trata das
“filhas” desse vicio, 0s maus habitos que dele decorrem.

A soberba, um pecado supra-capital

Como diziamos, Tomas situa a soberba fora e acima
da lista dos vicios capitais.

se cometam muitas a¢des fora da ordem moral e, assim, a ira é vicio
capital”. E agora fagamos dele uma versdo “popular”: “P, vira e mexe o
cara fica fulo da vida porque aprontaram feio com ele, e como ele ndo td a
fim de deixar barato pode acabar forcando e pisar na bola da moral.
Portanto, a ira € pecado cabeca de chave”.

167, Nos dois sentidos da palavra: lider - o primeiro lugar; e lider - aquele
que dirige, leader.
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Ap0s afirmar o principio basico - “todo pecado se
fundamenta em algum desejo natural e 0 homem, ao seguir
qualquer desejo natural, tende a semelhanca divina, pois todo
bem naturalmente desejado € uma certa semelhanca com a
bondade divina” -, e que o pecado é desviar-se da reta
apropriacdo de um bem, Tomas lembra que, se a busca da
propria exceléncia € um bem, a desordem, a distor¢do dessa
busca é a soberba que, assim, se encontra em qualquer outro
pecado: seja por recusar a superioridade de Deus que da uma
norma, norma esta recusada pelo pecado, seja pela projecao
da soberba que se da em qualquer outro pecado.

Ao acumular indevidamente riquezas, por exemplo, é
a afirmacdo da exceléncia do eu - pela posse - 0 que se busca.
Assim, a soberba, mais do que um pecado capital, é rainha e
raiz de todos os pecados. “A soberba geralmente é
considerada como mae de todos os vicios e, em dependéncia
dela, se situam o0s sete vicios capitais, dentre 0s quais a
vaidade é o que lhe é mais préximo: pois esta visa manifestar
a exceléncia pretendida pela soberba e, portanto, todas as
filhas da vaidade tém afinidade com a soberba” (De Malo 9,
3,ad 1).

Uma explicacdo especial para airae a acidia

Dois dos pecados capitais requerem uma cuidadosa
explicacdo para a boa compreensdo do leitor contemporaneo
sdo a acidia, algo mais do que a preguica, e a ira, que nem
sempre é pecado, uma vez que pode também atuar a favor da
virtude.
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Valemo-nos aqui do classico de Josef Pieper Virtudes
Fundamentais (Lisboa, Aster, 1960). Comecemos pela acidia
- realidade mais atual do que nunca e incrivelmente
esquecida! - analisada no capitulo “Concupiscéncia dos
olhos™:

ACIDIA E CURIOSITAS (pp. 280-2):

“Héa um desejo de ver que perverte o sentido original
da visdo e leva o proprio homem a desordem. O fim do
sentido da vista € a percepcdo da realidade. A
‘concupiscéncia dos olhos’, porém, ndo quer perceber a
realidade, mas ver. Agostinho diz que a avidez dos gulosos
ndo e de saciar-se, mas de comer e saborear; e 0 mesmo se
pode aplicar a curiositas e a ‘concupiscéncia dos olhos’. A
preocupacdo deste ver ndo é a de apreender e, fazendo-o,
penetrar na verdade, mas a de se abandonar a0 mundo, como
diz Heidegger em seu Ser e Tempo. Tomas liga a curiositas a
evagatio mentis, ‘dissipacdo do espirito’, que considera filha
primogénita da acidia. E a acidia é aquela tristeza modorrenta
do coracdo que néo se julga capaz de realizar aquilo para que
Deus criou 0 homem. Essa modorra mostra sempre sua face
fanebre, onde quer que o homem tente sacudir a ontologica e
essencial nobreza de seu ser como pessoa e suas obrigacdes e
sobretudo a nobreza de sua filiacdo divina: isto é, quando
repudia seu verdadeiro ser! A acidia manifesta-se assim, diz
Tomas, primeiramente na ‘dissipacdo do espirito’ (a sua
segunda filha é o desespero e isto € muito elucidativo). A
‘dissipacdo do espirito’ manifesta-se, por sua vez, na
tagarelice, na apeténcia indomavel ‘de sair da torre do
espirito e derramar-se no variado’, numa irrequietacao
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interior, na inconstancia da decisdo e na volubilidade do
carter e, portanto, na insatisfacdo insaciavel da curiositas.

“A perversdo da inclinagdo natural de conhecer em
curiositas pode, consequentemente, ser algo mais do que uma
confuséo inofensiva a flor do ser humano. Pode ser o sinal de
sua total esterilidade e desenraizamento. Pode significar que
0 homem perdeu a capacidade de habitar em si préprio; que
ele, na fuga de si, avesso e entediado com a aridez de um
interior queimado pelo desespero, procura, com angustioso
egoismo, em mil caminhos baldados, aquele bem que sé a
magnanima serenidade de um coracdo preparado para o
sacrificio, portanto senhor de si, pode alcancar: a plenitude da
existéncia, uma vida inteiramente vivida. E porque ndo ha
realmente vida na fonte profunda de sua esséncia, vai
mendigando, como outra vez diz Heidegger, na ‘curiosidade
que nada deixa inexplorado’, a garantia de uma ficticia ‘vida
intensamente vivida’.”

A AMBIVALENCIA DA IRA (pp. 272-3):

“E absolutamente sem razdo que na linguagem
corrente  0os  conceitos de  ‘sentidos’,  ‘paixdo’,
‘concupiscéncia’ sejam compreendidos como ‘sensualidade’,
‘paixdo ma’ e ‘concupiscéncia desordenada’. LimitacOes
como estas, de um significado originalmente muito mais
amplo, esquecem o0 mais importante, isto €, que todos estes
conceitos ndo possuem apenas um sentido negativo, mas que,
muito pelo contrario, estdo neles representadas forcas das
quais a natureza humana essencialmente se estrutura e vive.
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A consciéncia comum cristd costuma, sempre que se
fala de ira, ter em mente apenas o aspecto da intemperanca, 0
elemento desordenador e negativo. Mas tanto como ‘o0s
sentidos’, e a ‘concupiscéncia’, a ira pertence as maximas
potencialidades da natureza humana. Essa forca, isto é, irar-
se, € a expressdo mais clara da energia da natureza humana.
Conseguir uma coisa dificil de alcancar, superar uma
contrariedade: eis a funcdo desse apetite sempre pronto a
entrar em campo quando um bonum arduum, ‘um bem
dificil’ deva ser conquistado.

Dai que Tomas afirme: ‘A ira foi dada aos seres
dotados de vida animal para que removam os obstaculos que
inibem o apetite concupiscivel de tender aos seus objetivos,
seja por causa da dificuldade de alcancar um bem, seja pela
dificuldade de superar um mal® (I-1l, 23, 1 ad 1). Aira é a
forca que permite atacar um mal adverso (I-11, 23, 3); a forca
da ira é a auténtica forca de defesa e de resisténcia da alma (1,
81, 2).

“Portanto, condenar o apetite irascivel, como se fosse
intrinsecamente mau, e devesse ser ‘reprimido’, equivale a
condenar os ‘sentidos’, a ‘paixdo’ e a ‘concupiscéncia’; nos
dois casos se ultrajam as maiores energias da nossa natureza,
ofende-se o Criador que, como diz a liturgia da Igreja:
‘estruturou maravilhosamente a dignidade da natureza
humana’.”

Os pecados capitais, um por um

O De Malo - do qual apresentamos uma selecdo de
artigos dedicados aos vicios capitais da Inveja e da Avareza -
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parecem ser questbes disputadas em Roma durante o ano
letivo 1266-67 ou, segundo outros criticos contemporaneos,
em Paris, no ano letivo 1269-70. Boa parte desse tratado €
dedicada aos pecados capitais e se articula com a discussdo
dos mesmos na secunda parte da Summa Theologica (escrito
ndo antes do De Malo)'®®. A quaestio disputata, como bem
salienta Weisheipl, integra a propria esséncia da educacgédo
escolastica: “N&do era suficiente escutar a exposicdo dos
grandes livros do pensamento ocidental por um mestre; era
essencial que as grandes ideias se examinassem criticamente
na disputa”!®®. Uma quaestio disputata estd dedicada a um
tema - como por exemplo tal vicio capital - e divide-se em
artigos, que correspondem a capitulos ou aspectos desse
tema, que é discutido pelo confronto de objecfes e contra-
objecOes, permeado de um corpus, no qual 0 mestre - no caso
Tomas - d& a sua solucdo ao problema. Sdo precisamente
alguns destes corpus que oferecemos ao leitor.

S. Tomés comeca - De Malo, 8, 1 - por discutir as
razbes pelas quais se define o conceito de vicio capital e
conclui que isto se da pela articulacdo objetiva de finalidades:
0 pecado capital, pecado “capitdo”, impde uma cadeia de
motivacdes. Assim por exemplo, & avareza estdo
subordinadas a fraude e o engano. A analise dessa ordo de
fins estabelece sete linhas fundamentais de causalidade: os
sete vicios capitais.

A sequir - De Malo, 8, 2 -, discute o caso da soberba,
se se trata de um pecado especifico ou, pelo contrario, um

168, Para a datacdo das obras de Tomas, veja-se Weisheipl, James E.
Tomas de Aquino, vida, obras y doctrina, Pamplona, Eunsa, 1994.
189, Op. cit., p. 235.

261



pecado geral sem objeto proprio, a forma de qualquer pecado.
Um pecado se especifica por seu objeto proprio: um bem
definido que o pecado perverte. Assim, Tomas comeca por
enunciar este seu principio ético fundamental: “todo pecado
se fundamenta em algum desejo natural e 0 homem, ao seguir
qualquer desejo natural, tende a semelhanca divina, pois todo
bem naturalmente desejado € uma certa semelhanca com a
bondade divina”.

Ora, ha um bem especifico, “a prépria exceléncia”,
distorcidamente buscado pela soberba que, assim, se constitui
em pecado especifico. Mas esse bem é tdo amplo que, de
certo modo, a soberba continua presente nos outros pecados e
Tomas prefere ndo incluir a soberba na lista dos pecados
capitais, mas, como diziamos, considera-la um pecado, por
assim dizer, supra-capital, fora da série.

E assim - De Malo, 9, 1 -, Tomas, em lugar da
soberba, prefere falar da vangloria (va-gléria) ou vaidade
como pecado capital. Ao discutir os conceitos de va e de
gléria, fala desta como esplendor (dai nossos adjetivos:
brilhante, ilustre, espléndido etc.). A perversdo do bem da
gldria é precisamente a gloria va da vaidade.

Em outro artigo da questdo da vaidade - De Malo, 9, 3
-, Tomés - como fara também com todos 0s outros vicios
capitais - analisa as filhas, os sete vicios derivados da
vaidade: “Sendo o fim proprio da vaidade a manifestagdo da
propria exceléncia, chamam-se filhas da vaidade aqueles
vicios pelos quais - direta ou indiretamente - 0 homem tende
a manifestar a propria exceléncia.”
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O vicio capital que Tomas analisa a seguir - De Malo,
questdo 10 - é a inveja. E comegamos pelo artigo 2, em que
Tomas discute - tal como o faz com 0s outros vicios capitais -
se se trata de um pecado mortal. No artigo seguinte da
questdo sobre a inveja - art. 3 - apresentam-se as cinco filhas
da inveja.

A acidia é dedicada a questdo 11 do De Malo e
comecamos pelo artigo 1, que mostra que a acidia é pecado,
e, em seguida, apresentamos o tratamento dado pela Summa
Theologica II-11 g. 35, a.4. a acidia como pecado capital e
suas filhas: desespero, pusilanimidade, torpor, rancor,
malicia, divagacédo da mente.

A questdo 12 do De Malo € destinada & ira e as suas
“filhas”. E extremamente valiosa a reflexdo do Aquinate
sobre o valor positivo da ira enquanto impulso vital na busca
de um bem. E ha aqui uma pista para um possivel antidoto
aos males da acidia.

A questdo 13 do De Malo discute a avareza. Uma de
suas “filhas” € a trai¢do, o que faz Tomas atentar para o fato
de que Judas, que trazia as contas do grupo dos apdstolos de
Cristo, traiu 0 Mestre porque, como diz o Evangelho, roubava
da bolsa comum.

A questdo 14 do De Malo contempla a gula, vicio
que, como o0s demais, é a desordem de um desejo natural, no
caso, 0 de comer e beber.

Por fim, a luxuria. Selecionamos, além de uma
passagem correspondente a questdo 15 do De Malo, trechos
de Summa Theologica I1-11 g. 153. E um sinal preocupante ja
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ter ouvido jovens de hoje dizerem que luxdria € um apego ao
luxo. A perda do conceito e da palavra denunciam, de modo
patético, a perda mesma da consciéncia do problema.
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http://www.hottopos.com Revista Internacional
d’Humanitats 8 Univ. Autonoma de Barcelona - 2005

Aspectos do ensino na Filosofia da Educacéo de
Tomas de Aquino - A memdria e o0 concreto

(notas de conferéncia proferida no | Col6équio Filosofia e Educagéo
— “Educagdo e Educadores”, Feusp, 04-10-04)

Adianto o ponto bésico desta conferéncia: no centro da
filosofia da educagdo de Tomas, encontra-se a tese fundamental de
sua antropologia: anima forma corporis, a profunda unidade, no
homem, entre espirito e matéria: a alma é forma substancial, em
intrinseca unido com a matéria.

Essa tese, originariamente aristotélica, ndo era, como se
sabe, bem vista nos meios teoldgicos da época: era considerada
perigosa para um cristianismo que ndo valorizava a matéria e o
corpo; a vigéncia teologica pretendia uma concepgdo
demasiadamente espiritualista do homem: o homem possuiria trés
almas e a alma verdadeiramente importante seria a espiritual e a
condicdo carnal era considerada antes um estorvo para a elevagéo
do espirito.

Contra essas antropologias “angelistas”, Tomas - corajosa
e decididamente - afirma o homem total, com a intrinseca unido
espirito-matéria, pois a alma é forma: co-principio ordenado para a
intrinseca unido com a matéria. Quando Tomas diz:
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“E evidente que o homem n&o € s6 a alma, mas um
composto de alma e de corpo” (1, 75, 4).

esse “é evidente”, na verdade, refere-se a verdade das coisas e ndo
as opinides teoldgicas...

Esse “materialismo” de Tomas esta presente in-formando
todo seu pensamento, por exemplo: quando discute o jejum nas
questbes de Quodlibet, dird que o jejum é sem duvida pecado
(absque dubio peccat) quando debilita a natureza a ponto de
impedir as agdes devidas: que o pregador pregue, que o professor
ensine, que o cantor cante..., que o marido tenha poténcia sexual
para atender sua esposa! Aquele gue assim se abstém de comer ou
de dormir, oferece a Deus um holocausto que é fruto de um
roubo!’®. Tomas aceita tdo completamente o corpo como integrante
essencial da realidade do ser humano, gque esta unido se projeta até
na operacao espiritual que é o conhecimento intelectual:

“A alma necessita do corpo para conseguir o seu
fim, na medida em que é pelo corpo que adquire a
perfeicdo no conhecimento e na virtude” (C.G. 3,
144).

170 Et ideo huiusmodi sunt adhibenda cum quadam mensura rationis: ut
scilicet concupiscentia devitetur, et natura non extinguatur; secundum
illud Ad Rom., XII, 1: “exhibeatis corpora vestra hostiam viventem; et
postea subdit: rationabile obsequium vestrum. Si vero aliquis in tantum
virtutem naturae debilitet per ieiunia et vigilias, et alia huiusmodi, quod
non sufficiat debita opera exequi; puta praedicator praedicare, doctor
docere, cantor cantare, et sic de aliis; absque dubio peccat; sicut etiam
peccaret vir qui nimia abstinentia se impotentem redderet ad debitum
uxori reddendum. unde Hieronymus dicit: “De rapina holocaustum offert
qui vel ciborum nimia egestate vel somni penuria immoderate corpus
affligit; et iterum rationalis hominis dignitatem amittit qui ieiunium
caritati, vigilias sensus integritati praefert. (Quodl. 5, g. 9, a. 2, ¢).
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E contra aquela tradi¢cdo teoldgica que afirmava a
iluminacdo imediata da inteligéncia humana por Deus (para o
Aquinate Deus nos deu sua luz, dando-nos o intelecto), Tomas
afirma que s6 podemos chegar as ideias mais abstratas e as
consideracfes mais espirituais a partir da realidade sensivel,
material, concreta:

“O intelecto humano, que esta acoplado ao corpo,
tem por objeto proprio a natureza das coisas
existentes corporalmente na matéria. E, mediante a
natureza das coisas visiveis, ascende a algum
conhecimento das invisiveis” (I, 84, 7).

Nesta afirmagdo resume-se a propria estrutura ontologica
do homem. E, insistamos, mesmo as realidades mais espirituais s6
sdo alcangadas, por nos, através do sensivel:

“Ora - prossegue Tomas -, tudo 0 que nesta vida
conhecemos, € conhecido por comparagdo com as
coisas sensiveis naturais”.

Esse voltar-se para o concreto, para o sensivel, marca
profundamente ndo s6 a pedagogia, mas € mesmo uma clave de
interpretacdo todo o pensamento de Toméas de Aquino. Veremos
alguns exemplos, mais diretamente ligados a questdo do ensino.
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Tomas: antes e acima de tudo um professor’

Tomas era essencialmente um professor. Agostinho, néo.
Agostinho era essencialmente um escritor. Agostinho dizia de si
mesmo que era um homem “que escreve a medida que cresce e que
cresce a medida que escreve”. Outros homens sdo essencialmente
politicos: nem bem acabou a eleicdo ontem, e Paulo Maluf -
fragorosamente derrotado - ja declarou que vai continuar
concorrendo... Chaplin era essencialmente um ator. Conta-se que
certa vez cantou numa festa e cantou muito bem. Quando os
amigos foram felicita-lo, ele declarou: “Nao, eu canto muito mal...
Isto (e “isto” era um cantar brilhante) era s6 uma imitacéo...”

Tomés era essencialmente um professor, uma vocagdo que
afeta a totalidade da vida: ndo é por acaso que o “professar” ficou
reservado para o professor: ninguém diz: “Bom dia engenheiro”,
“Bom dia, encanador” etc., mas todo mundo diz: “Bom dia,
professor”.

Tomas cresce quando ensina e ensina quando cresce. Seu
primeiro bidgrafo fala insistentemente de que arrastava 0s
estudantes com seu estilo novo de dar aulas, de argumentar, de
responder...

Esse seu professar de professor é tdo arraigado que Tomas
tem de defender a possibilidade de um religioso dedicar-se ao
estudo e a docéncia e mostrar que a docéncia é uma das formas
mais elevadas de vida espiritual, em total harmonia com a vida
contemplativa: Maius est illuminare quam lucere! lluminar é mais
do que ter luz.

171 Neste topico recolho algumas das ideias apresentadas por Pieper em
seu Hinflihrung zu Thomas von Aquin.
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Ja no Prélogo da Suma Teoldgica, Tomas fala de vicios do
ensino, a0 mesmo tempo em que se dirige aos estudantes, dizendo
gue seu proposito é o de dialogar com os que iniciam seus estudos
universitarios!’?; os estudantes encontram graves dificuldades: pela
multiplicacdo de questdes inlteis, pela multiplicagdo de
argumentos inuteis, que os colegas ndo seguem a ordem real das
coisas mas a dos livros e que o ensino é repetitivo e aborrecido®™.

O status da memoria

E bom observar - também quando pensamos no ensino -
gue ndo é s a inteligéncia que estd acoplada ao concreto: mais
radicalmente ainda est4 a memodria...

Também aqui Tomas rompe com as vigéncias, rompe com
aquela tradicdo que situa a memoria em elevado plano espiritual,
ao lado da inteligéncia e da vontade. Assim, no homem, feito a
imagem e semelhanga de Deus, encontram-se - tal como na
Trindade - trés (realidades espirituais) unidas em um.

172 Quia catholicae veritatis doctor non solum provectos debet instruere,
sed ad eum pertinet etiam incipientes erudire, secundum illud Apostoli |
Ad Corinth. 3, tanquam parvulis in Christo, lac vobis potum dedi, non
escam; propositum nostrae intentionis in hoc opere est, ea quae ad
christianam religionem pertinent, eo modo tradere, secundum quod
congruit ad eruditionem incipientium.

173, Consideravimus namque huius doctrinae novitios, in his quae a
diversis conscripta sunt, plurimum impediri, partim quidem propter
multiplicationem inutilium quaestionum, articulorum et argumentorum;
partim etiam quia ea quae sunt necessaria talibus ad sciendum, non
traduntur secundum ordinem disciplinae, sed secundum quod requirebat
librorum expositio, vel secundum quod se praebebat occasio disputandi;
partim quidem quia eorundem frequens repetitio et fastidium et
confusionem generabat in animis auditorum. haec igitur et alia huiusmodi
evitare studentes, tentabimus, cum confidentia divini auxilii, ea quae ad
sacram doctrinam pertinent, breviter ac dilucide prosequi, secundum quod
materia patietur.
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No sermdo 52, Agostinho apresenta essas trés realidades,
que se podem apontar separadamente, mas sdo inseparaveis em sua

operacao:

Homem, tens memoria? Se ndo a tens como reteéns
0 que digo? Sim, talvez tenhas esquecido 0 que eu
ha pouco “disse”. Mas, e este “disse” que acabo de
proferir, estas duas silabas, s6 as reténs porque tens
mem©aria. Como saberias que sdo duas, se ao soar a
segunda, ja tivesses esquecido a primeira? Por que
continuar, por que me esfor¢o por convencer, se €
evidente que tens memoria? (...) Quando eu anunciei
que ia falar de trés realidades ja ouvi algumas vozes
antecipando: “Memorial”. Para dizer isto, de que te
valeste? Esta palavra que disseste, “memoria”, foi
produto da tua memoéria que a reteve; da
inteligéncia, para saber o que retinhas; da vontade,
para proferir o que sabias. Demos gracas ao Senhor
nosso Deus, que nos ajudou na tua pessoa e na
minha! Digo-vos com toda a sinceridade que eu
estava com muito medo de entrar nessa questdo.
Temia que satisfazendo os mais capazes, entediasse
0s mais tardos. Mas, agora, vejo pela atencdo com
gue escutais e pela rapidez com que compreendeis,
que ndo s entendestes, mas até vos antecipais ao
que eu ia dizer. Gragas a Deus!. Das trés realidades
em questdo s6 a memoria foi mencionada. Memoria
é s6 uma delas e, no entanto, dizer “memoria” foi
obra das trés. N&o se pode nem dizer a palavra
“memoria” sem a acdo da vontade, da inteligéncia e
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da memoéria. Ndo se pode nem dizer a palavra
“inteligéncia” sem a acdo da memoria, da vontade e
da inteligéncia. Ndo se pode nem dizer a palavra
“vontade” sem a acdo da memoria, da inteligéncia e
da vontade. (Sermo 52, 19-2074)

E no De Trinitate (sobretudo no livro XV), Agostinho
apresenta a memaoria como a primeira realidade do espirito, da qual
procedem o pensar e 0 querer: é portanto um reflexo de Deus Pai,
do qual procedem o Verbo e o Espirito Santo'”.

O jovem Tomaés do Comentario as Sentencas ainda fala de
trés poténcias espirituais: memoria, inteligéncia e vontade. Mas na
Summa e no De Veritate rompe com essa visdo, situando a
memoria como uma faculdade sensivel.

Por exemplo, quando na Suma, explica que a memdria é
parte da Prudéncia, afirma:

A prudéncia aplica o conhecimento universal aos
casos particulares, dos quais se ocupam os sentidos.
Dai que a prudéncia requer muito da parte sensitiva,
na qual se inclui a memdria. (I-11, 49, 1 ad 1)

Para além de todas as distingdes (é evidente que hd uma
dimensdo da memoria que € intelectual - lembrar de um teorema -
etc. ) e tendo em conta que no homem tudo esté integrado pela
alma..., a memdria é fundamentalmente sensorial.

174_Sermones, vol 1., Madrid, BAC, 4a. ed., 1981.
175, Cf. Pieper, Josef Virtudes Fundamentales, Madrid, Rialp, 1976, p. 48.
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Tomas, no ad 2 de 1I-11,49,1, ao apontar as leis
fundamentais da memdria diz que para nos lembrarmos devemos
estabelecer semelhancgas (similitudines) adequadas para o que se
quer recordar. Mas, afirma, ndo semelhancas usuais, pois
guardamos melhor o invulgar. E, assim, prossegue o Aquinate, é
necessario encontrar semelhancas ou imagens, pois as realidades
espirituais facilmente se esvaem se ndo estdo “amarradas” a
alguma semelhanca corporea (nisi quibusdam similitudinibus
corporalis quasi alligentur). E isto, conclui, porque o
conhecimento humano é mais forte com relacéo ao sensivel.

A luz deste principio (alids, bastante empirico), torna-se
imediatamente evidente a extraordinaria forga educativa,
elucidadora da realidade, das similitudines de que fala Tomas.

Neste ponto, procurarei eu mesmo seguir o conselho de
Tomas e apresentar alguns exemplos concretos.

Um sugestivo exemplo é o da diferenca entre certos
provérbios nossos e 0s correspondentes arabes, muito mais
concretos e, portanto, mais fortes e sugestivos. Para 0 nosso , tdo
abstrato:

“A educacdo vem do berco”,

encontramos como correspondente na tradicao arabe:

“O pai dele é alho; a mée, cebola. Como pode ele
cheirar bem?”
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Note-se gque, na indefectivel e infinita imersdo no concreto
imaginativo do pensamento oriental, o comportamento é, antes de
mais nada, associado ao aroma . O &rabe, ainda hoje, diante do
filho que lembra os pais diz: Min rihat umuhu - ou abuhu -, “do
aroma de sua mée (ou pai)” e, ha dois mil anos, o ap6éstolo Paulo -
2 Cor 2,15 - escrevia que os cristdos devem ser “bonus Christi
odor”. Assim, o provérbio refere-se, de modo concreto, ao papel da
familia em relacdo ao comportamento dos filhos, enquanto o
ocidental fala em abstrato: “a educagdo”.

Outro exemplo especialmente ilustrativo € o caso de um
provérbio que, para o ocidental é expresso em extremos de
abstracdo, enquanto o arabe, para 0 mesmo contetdo, vale-se da
forma radicalmente oposta: concreta, figurativa. O ocidental diz:

“Quem o feio ama, bonito lhe parece”

Mais abstrato, impossivel: “Quem”, “o feio”, “bonito”....
Ja a formulacdo arabe é:

Al-qurd b’ayn ummuhu gazal - “O macaco, aos
olhos de sua mae, é uma gazela”

VVoz Média e a concretude da giria brasileira

Nesse voltar-se para o concreto, algumas geniais imagens
de nossa giria valem por mais de mil palavras. Vou deter-me em
um Unico exemplo, rico do ponto de vista filosofico e
antropoldgico. E mais: a metafora dessa giria ndo se trata apenas de
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uma comparagado para expressar algo que ja tinhamos, mas trata-se,
talvez, do Unico acesso a importantes realidades.

Refiro-me a expressdo “perder o rebolado”, com a qual o
portugués falado no Brasil indica certa perda da espontaneidade
numa acéo.

As regides da realidade que nos ficam inacessiveis a falta
dessa expressdo sdo as areas cobertas pela “voz média”. Esse
recurso gramatical®’® da lingua latina esta ausente de nossas linguas
modernas, derivadas do latim®’.

Emprega-se a voz média para acdes que ndo se enquadram
propriamente na voz ativa nem na voz passiva: acdes das quais eu
Sou 0 sujeito, mas que ndo estdo sob meu comando. Assim, ha
acles que ndo sdo ativas nem passivas.

O verbo nascer por exemplo ndo é ativo nem passivo: é
muito dificil dizer se sou que eu nas¢o ou se “sou nascido”.
Certamente sou eu que nas¢o, mas ndo domino ativamente esta
acdo...; por isso o inglés usa o nascer na passiva: | was born in
1952. O mesmo acontece, por exemplo com o morrer: a agao é
minha, mas ndo é minha... Uma tentativa de suprir a auséncia da
voz média é da-se pelo reflexivo, e vemos que a lingua espanhola
torna reflexivos verbos que em portugués ndo o sdo: Yo me muero
etct’®,

176 E muito mais do que meramente gramatical: trata-se da propria
possibilidade de acessar regides inteiras da realidade.

177 Uma excelente panoramica da voz média é a entrevista de Mario
Sproviero: “ Linguagem e Consciéncia - a voz média”
http://www.hottopos.com/mirand3/linguage.htm

178 E interessante notar que certas necesidades fisioldgicas em espanhol
sdo muito acertadamente expressas em reflexivo, procurando resgatar a
perdida voz média.
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As cangdes de Paulinho da Viola trabalham muito com a
voz média. O samba “Timoneiro” - do qual procede o verso: “Nao
SOU eu quem me nhavega, quem me navega € O mar... - € um
maravilhoso exemplo dessas agdes que o latim expressa por voz
média, verbos depoentes. Ndo sou plenamente dono do meu
navegar; quem me navega é o mar. E o mar ndo tem cabelos que a
gente possa agarrar... Etc. 1"

Timoneiro (P. Viola - Herminio Bello de Carvalho,
1997)

N&o sou eu quem me navega
Quem me navega € o mar

E ele quem me carrega

Como nem fosse levar

E quanto mais remo mais rezo
Pra nunca mais se acabar
Essa viagem que faz

O mar em torno do mar

Meu velho um dia falou

Com seu jeito de avisar
“Olha, o mar ndo tem cabelos
Que a gente possa agarrar”
Timoneiro nunca fui

Que eu ndo sou de velejar

O leme da minha vida

Deus é quem faz governar

E quando alguém me pergunta

179 Qutra sugestiva cangdo para nosso tema é “Deixa a vida me levar”, de
Serginho Meriti e Eri do Cais: “Deixa a vida me levar (vida, leva eu) /
Sou feliz e agradego por tudo que Deus me deu / S posso levantar as
maos pro céu / Agradecer e ser fiel ao destino que Deus me deu”.
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Como se faz pra nadar?
Explico que eu ndo navego
Quem me navega é 0 mar
A rede do meu destino
Parece a de um pescador
Quando retorna vazia

Vem carregada de dor
Vivo num redemoinho
Deus bem sabe o que Ele faz
A onda que me carrega
Ela mesma é quem me traz

Os verbos depoentes em latim sdo frequentemente ricos em
sugestdes filosoficas: nascer (nascor), morrer (morior); falar
(loquor: é falando com vocé que eu falo comigo mesmo); esquecer,
confessar etc.

Esse ativo que ndo é totalmente ativo, mas que tampouco é
passivo é importantissimo para a Educacdo e para a Antropologia.
A educacdo, educar, derivada de educere “eduzir” (conduzir para
fora), afinal, ndo é colocar algo em um sujeito nem abandonéa-lo a
si mesmo, mas dar condi¢fes ao educando (num processo que nao
separe educador de educando - educacgdo é sempre comunhdo...) de
extrair de si.. E nesse sentido que educador-e-educando
simultaneamente aprendem e ensinam...

Do mesmo modo, as poténcias passivas do homem nao sdo
totalmente passivas, como as ativas ndo séo totalmente ativas.

Tomés, discutindo se a moralidade da acdo humana
depende do objeto, da realidade, objeta que a acdo seria sempre
boa porque a realidade sempre é boa. E contra essa objecédo, lembra
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gue a poténcia ativa, como a poténcia apetitiva é também passiva,
guodammaodo passiva (de algum modo passiva):

“A poténcia apetitiva — todo o dinamismo humano —
é de certo modo passiva, na medida em que se move
para aquilo que é apetecivel inquantum movetur ab
appetibili” (1-11 18, 2 ad 3).

E se a realidade é sempre boa, 0 que conta é a relacdo na
acdo concreta que aponta ou ndo para a realizacéo do ser. Insulina
¢ bom, para o diabético. Contra todo mecanicismo da moral,
Tomas dird que o objeto ndo é matéria “ex qua” da qual se faz a
acdo, mas “circa quam” em torno da qual se exerce o dinamismo
do sujeito. Note-se que, para o Aquinate, também o intelecto
paciente (possivel, passivo) é, sob certo aspecto, ativo...

Antes de passar ao exame da giria que indicavamos, vale a
pena recordar a contundente sentenga de Tomas: “Tudo 0 que nesta
vida conhecemos, é conhecido por comparagd0 com as coisas
sensiveis naturais”. Acostumados a pensar que s6 ha vozes ativa e
passiva, tal como nos impBe a gramatica de nossa lingua, e
desconhecendo o grego e o latim, o estudante encontra dificuldades
para aprender o que é a voz média. E sempre se corre o risco de
pensar que se trata de uma construgdo conceitual abstrata e
artificial (na verdade, é naturalissima), uma latinice postica. Todas
essas dificuldades se dissipam quando evocamos a imagem
concreta da giria: “perder o rebolado”.

E essencialmente incompleta a caracterizacio de “perder o
rebolado” no dicionério Aurélio, que o reduz a um mero “perder a
graca”. “Rebolar” é uma dessas acBes que sé pode ser realizada
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com um alto grau de automatismo inconsciente, para rebolar é
preciso “deixar-se rebolar”, “ser rebolado” e n&o a ativa atitude de
“calcular” o meneio.

Precisamente a irrup¢do do componente ativo e a supresséo
do passivo é o que faz “perder o rebolado”. E conhecido nos
esportes o fenbmeno do jogador que erra porque sente a
responsabilidade de ndo poder errar, e vemos Zico, Platini, Roberto
Baggio, Maradona perderem pénaltis em Copa do Mundo. Quanto
menos preocupado em manter o saracoteio, melhor o rebolado:
uma quebra dessa “inconsciéncia”, uma interrup¢do, uma “saia
justa” (outra giria fantastica) e da-se a paralisia, a perda do
rebolado.

E desse ponto de vista que se compreende a sentenca
evangélica sobre aqueles que querem salvar a vida e, por isso, a
perdem (Mt 16, 25) e que se estende a tantas outras realidades que
sO se obtém quando ndo sdo expressamente buscadas e surgem
somente como dom de uma atitude néo interesseira (por exemplo,
tem-se tanto mais salde mental, quanto menos se pensa nela... e,
reciprocamente, nada melhor para destruir um relacionamento do
que querer “salva-lo” por forga de ciumes).

A titulo de Anexo, apresentamos a seguir o artigo da Suma
Teol6gica no qual Tomas apresenta a Memoria como parte da
virtude da Prudéncia. O artigo é precedido de uma breve nota sobre
a estrutura da Suma.

Um artigo da Suma Teoldgica: Memoria e Prudéncia

Apresentamos aqui a traducdo de uma pagina da Suma
Teolo6gica: o artigo 1 da questdo 49 da II-Il (lI-1l, 49, 1), que
discute se a memoria é parte da virtude da prudéncia. A Suma, obra
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capital de Tomas de Aquino, esta dividida em trés grandes partes.
A parte | (prima) trata de Deus Uno e Trino e de Deus como
principio das criaturas. A parte 11 é dedicada & Etica, e divide-se
em duas sub-partes: I-1l (prima secundae), que examina, em geral,
a virtude e o vicio, a graca, o pecado etc., e -1l (secunda
secundae), a segunda parte da segunda parte, na qual trata das
virtudes e dos mandamentos, de modo concreto. A parte 11l discute
a Cristologia, a Mariologia, 0s Sacramentos etc.

Cada uma das 3 grandes partes compde-se de questbes
(num total de 512); cada uma dedicada a um tema. Cada questdo é
desmembrada nos diferentes aspectos do tema, que sdo os artigos
(um total de 2669 artigos), em numero variavel (cerca de 4 a 10)
por guestao.

Cada artigo é uma unidade molecular de estrutura
constante, contendo:

A- Enunciado do tema em forma de debate. Dai que os titulos
comecem pela palavra utrum, “se” (p. ex.: “Se a memdria € parte
da Prudéncia?”).

B- Tomas comeca por apresentar objecGes contra o0 que vai ser sua
propria tese. A introducdo de cada objecdo também se faz por
enunciado constante: Videtur quod non..., “parece que ndo...” (no
artigo que aqui apresentamos: “Parece que a memoria ndo é parte
da Prudéncia”). Feito esse breve enunciado, Tomés vai
enumerando as objecBes - digamos, quatro - a seu pensamento.
Objecbes por vezes tomadas a autoridade da S. Escritura, dos

279



Padres da Igreja, dos filésofos, etc. ou concebidas pelo préprio
Tomas.

C- Antes de fazer a sua prdpria exposic¢do sistematica (que sera o
corpo do artigo), Tomas oferece ao leitor uma breve primeira
resposta, em geral invocando alguma autoridade - Sagrada
Escritura, Aristoteles (“o filésofo™), Agostinho etc. - e com
formulacdo inicial também fixa: Sed contra.., “Mas, pelo
contrario...”. E este 0 momento em que Tomas comega, ainda que
brevemente, a defender a sua tese: até aqui, tudo eram objecgdes.

D- O corpus &, em geral, a parte mais importante e longa do artigo.
No corpus, Tomas expde ordenadamente seu pensamento deixando
as respostas particulares a cada objecdo para a parte seguinte. A
formula inicial constante do corpus é: Respondeo dicendum,
respondo que se deve dizer...

E- Finalmente, as respostas a cada uma das objeces do comeco.
A férmula introdutdria constante é: Ad n ergo dicendum... Contra a
objecdo n° tal...
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E a memoria parte da prudéncia?

Tomas de AC]UiﬂO (Suma Teoldgica I1-11 Questéo 49, artigo 1)
(trad. de Jean Lauand)

Parece que a memdria ndo é parte da Prudéncia.

Videtur quod memoria non sit pars prudentiae.

la. objecdo. A memoria, como mostra o Fildsofo (De Memor. et
Remin. 1), esta na parte sensitiva da alma. Ja a prudéncia, esta na
parte racional, como fica claro em Ethic. VI, 5. Logo, a memdria
ndo é parte da Prudéncia.

Memoria enim, ut probat Philosophus, est in parte animae
sensitiva. Prudentia autem est in ratiocinativa; ut patet in VI Ethic.
Ergo memoria non est pars prudentiae.

2a. objecdo. A prudéncia é adquirida e se desenvolve pelo
exercicio, enquanto a memoria estd em nds por natureza e,
portanto, nao é parte da prudéncia.

Praeterea, prudentia per exercitium acquiritur et proficit. Sed
memoria inest nobis a natura. Ergo memoria non est pars
prudentiae.

3a. objecdo. A memoria se da sobre o passado; a prudéncia sobre
as possibilidades de acéo futura, sobre as quais versa o conselho,
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como se mostra em Ethic. VI, 2,7. Logo, a memdria ndo é parte da
prudéncia.

Praeterea, memoria est praeteritorum. Prudentia autem futurorum
operabilium, de quibus est consilium, ut dicitur in VI Ethic. Ergo
memoria non est pars prudentiae.

Mas, pelo contrario, Cicero (De Invent. Rhet. I, 53) inclui a
mem@ria entre as partes da Prudéncia.

Sed contra est quod Tullius, in Il Rhet., ponit memoriam inter
partes prudentiae.

Respondo que se deve dizer que a prudéncia, como mostramos
acima (g. 47, a. 5), versa sobre matérias contingentes do agir e,
nesse campo, 0 homem n&o pode se guiar por verdades absolutas e
necessarias, mas somente pelo que acontece na maioria dos casos,
pois os principios devem ser proporcionais as conclusfes, que
serdo da mesma ordem que os principios, como se diz em Ethic. VI
[Anal. Post. I. 32]. Agora, é necessario considerar a experiéncia
para saber o que é verdade na maioria dos casos, dai que o Filésofo
afirme (Ethic. 1, 1) que “a virtude intelectual é gerada e
desenvolvida pela experiéncia e pelo tempo”. A experiéncia, por
sua vez, resulta de muitas lembrangas, como fica claro em
(Metaph. 1, 1). Dai decorre que para que haja prudéncia sdo
necessarias muitas lembrancas. Portanto, é adequadamente que se
considera a memaoria como parte da prudéncia.

Respondeo dicendum quod prudentia est circa contingentia
operabilia, sicut dictum est. In his autem non potest homo dirigi
per ea quae sunt simpliciter et ex necessitate vera, sed ex his quae
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ut in pluribus accidunt, oportet enim principia conclusionibus esse
proportionata, et ex talibus talia concludere, ut dicitur in VI Ethic.
Quid autem in pluribus sit verum oportet per experimentum
considerare, unde et in Il Ethic. philosophus dicit quod “virtus
intellectualis habet generationem et augmentum ex experimento et
tempore ”. Experimentum autem est ex pluribus memoriis; ut patet
in | Metaphys. Unde consequens est quod ad prudentiam requiritur
plurium memoriam habere. Unde convenienter memoria ponitur
pars prudentiae.

Contra a primeira objecdo deve-se dizer que como ja mostramos
(g. 47, a. 3 e a. 6) a prudéncia aplica o conhecimento universal aos
casos particulares, dos quais se ocupam os sentidos. Dai que a
prudéncia requer muito da parte sensitiva, na qual se inclui a
memoria.

Ad primum ergo dicendum quod quia, sicut dictum est, prudentia
applicat universalem cognitionem ad particularia, quorum est
sensus, inde multa quae pertinent ad partem sensitivam
requiruntur ad prudentiam. Inter quae est memoria.

Contra a segunda objecdo deve-se dizer que a disposicdo para a
prudéncia sim nos é conatural, mas seu desenvolvimento vem pelo
exercicio ou pela graca, como diz Cicero em sua Retorica (I11, 16):
a memoria ndo se desenvolve s6 por natureza, mas por diversas
técnicas e expedientes. E h& quatro modos de aperfeicoar a
memoria:

1) Estabelecer associa¢des por semelhangas adequadas para o que
se quer recordar. Mas ndo semelhancas usuais, pois com 0 que é
invulgar nos admiramos mais e assim as impressdes ficam mais
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fortemente gravadas: € por esta razdo que lembramos mais das
coisas que vimos na infancia. E, assim, é necessario encontrar
semelhancas ou imagens para 0 que queremos recordar, pois o
simples e o espiritual facilmente se desvanecem se ndo estiverem
como que amarrados a alguma semelhanca corpérea. E isto porque
0 conhecimento humano é mais forte com relagdo ao sensivel, e
esta é a razdo pela qual situa-se a memoria na parte sensitiva da
alma?é,

2) E necessério organizar e dispor em ordem aquilo que se quer
lembrar, de tal modo que haja uma associagdo de lembrangas por
encadeamento. Dai que o Fil6sofo diga (De Memor. et Remin. II)
que um lugar, por vezes, nos traz lembrancas, pois rapidamente
associamos uma coisa a outra.

3) E necessario que o homem tenha solicitude e afeto para com
aquilo que quer recordar'®, pois quanto mais gravadas fiquem as
impressdes em nos, menos se esvaem. Dai que Cicero afirme em
sua Retorica (I, 3) que a solicitude conserva integras as figuras das
imagens.

4) E necessario meditar frequentemente sobre o que queremos
guardar na memoria. Dai que o Filésofo diga (De Memoria I) que
as meditagcdes preservam a memoria, pois como se diz no mesmo
livro (De Memoria I1): “o costume é como que uma natureza”. Dai
gue nos lembramos rapidamente do que muitas vezes
consideramos, associando, como que naturalmente, uma coisa a
outra.

180 Como dissemos, na antropologia de Tomas, a memdria é considerada
um sentido interno.
181 Dai as expressOes: “saber de cor”, com o coracdo, by heart, par coeur.
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Ad secundum dicendum quod sicut prudentia aptitudinem quidem
habet ex natura, sed eius complementum est ex exercitio vel gratia
ita etiam, ut Tullius dicit, in sua Rhetorica, memoria non solum a
natura proficiscitur, sed etiam habet plurimum artis et industriae.
Et sunt quatuor per quae homo proficit in bene memorando.
Quorum primum est ut eorum quae vult memorari quasdam
similitudines assumat convenientes, nec tamen omnino consuetas,
guia ea quae sunt inconsueta magis miramur, et sic in eis animus
magis et vehementius detinetur; ex quo fit quod eorum quae in
pueritia vidimus magis memoremur. lIdeo autem necessaria est
huiusmodi similitudinum vel imaginum adinventio, quia intentiones
simplices et spirituales facilius ex anima elabuntur nisi quibusdam
similitudinibus corporalibus quasi alligentur, quia humana
cognitio potentior est circa sensibilia. Unde et memorativa ponitur
in parte sensitiva. Secundo, oportet ut homo ea quae memoriter
vult tenere sua consideratione ordinate disponat, ut ex uno
memorato facile ad aliud procedatur. Unde Philosophus dicit, in
libro de Mem., “a locis videntur reminisci aliquando, causa autem
est quia velociter ab alio in aliud veniunt ”. Tertio, oportet ut homo
sollicitudinem apponat et affectum adhibeat ad ea quae vult
memorari, quia quo aliquid magis fuerit impressum animo, eo
minus elabitur. Unde et Tullius dicit, in sua Rhetorica, quod
sollicitudo conservat integras simulacrorum figuras. Quarto,
oportet quod ea frequenter meditemur quae volumus memorari.
Unde philosophus dicit, in libro de Mem., quod meditationes
memoriam salvant, quia, ut in eodem libro dicitur, consuetudo est
quasi natura; unde quae multoties intelligimus cito reminiscimur,
guasi naturali quodam ordine ab uno ad aliud procedentes.
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Contra a terceira objecdo deve-se dizer que devemos tomar do
passado como que argumentos para examinar situagdes do futuro.
E, assim, a memoria dos fatos passados € necessaria para bem
aconselhar sobre o futuro.

Ad tertium dicendum quod ex praeteritis oportet nos quasi
argumentum sumere de futuris. Et ideo memoria praeteritorum
necessaria est ad bene consiliandum de futuris.
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http://www.hottopos.com Mirandum 13, 2006

Tomas de Aquino: alguns conceitos basicos
(revisitando “Basic concepts of Aquinas’ anthropology”, cit. acima,
como estudo introdutério ao “De Magistro” de Tomas)

Na “questdo disputada” De Magistro, Tomas de
Aquino expOe sua concepcdo de ensino/aprendizagem em
oposicdo as doutrinas dominantes da época. Por detras de
questdes pedagdgicas encontram-se, na verdade, concepcdes
filosoficas - a Filosofia da Educacdo € inseparavel da
Antropologia Filostfica - e teoldgicas.

A antropologia de Tomé&s - revolucionaria para a
época - afirma o homem em sua totalidade (espiritual, sim,
mas de um espirito integrado a matéria) e esta em sintonia
com uma teologia (também ela dissonante para a época) que,
precisamente para afirmar a dignidade de Deus criador,
afirma a dignidade do homem e da criagdo como um todo:
material e espiritual. Sugestiva nesse sentido é, por exemplo,
a luta que Tomas teve de travar na Universidade de Paris para
defender a tese da unicidade da alma no homem: a mesma e
Unica alma é responsavel pelos atos mais espirituais e mais
prosaicos no homem (a teologia dominante - pensando dar
gldria a Deus - separava “a alma espiritual” das “outras duas”
- sensitiva e vegetativa - em favor de uma antropologia
“espiritualista” e desencarnada).
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Nesse quadro de oposicdo a um cristianismo
demasiadamente espiritualista e que pretende exagerar o
papel de Deus e aniquilar a criatura, compreendem-se as
colocacdes de Tomas e até mesmo os artigos selecionados
para a questdo: art. 1 Se o homem - ou somente Deus - pode
ensinar e ser chamado mestre; art. 2 - Se se pode dizer que
alguém é mestre de si mesmo; art. 3 - Se 0 homem pode ser
ensinado por um anjo; art. 4 - Se ensinar é um ato da vida
ativa ou da vida contemplativa.

Ndo é de estranhar, portanto, que Tomas comece
discutindo a objecdo: “Se o homem - ou somente Deus - pode
ensinar e ser chamado mestre” (o fato curioso é que Tomas
discuta isso precisamente como professor em sala de aula...).
O exagero do papel de Deus - no caso em relacdo a
aprendizagem - é por conta daquela teologia que considera
tdo sublime a inteleccdo humana que, em cada caso que ela
ocorre, requereria uma iluminacdo imediata de Deus. Tomas,
em seu realismo, sim, admite uma iluminag&o de Deus, mas
esta iluminacdo, Deus no-la deu, de uma vez por todas,
dotando-nos da “luz natural da razdo”, alias, dependente das
coisas mais sensiveis e materiais...

Assim, no debate académico no qual se gera o De
Magistro encontraremos - uma e outra vez - a objecdo com
que se abre o trabalho: “Diz a Escritura (Mt 23,8): ‘Um s0 é
vosso mestre’ (...) ao que diz a Glosa'®?: ‘ndo atribuais a
homens a honra divina e ndo usurpeis o0 que é de Deus’”.

182 Entre as autoridades citadas por Tomas estd a Glosa. A Glosa -
ordindria e interlinear (esta mais breve) - deriva dos ensinamentos de
Anselmo de Laon e de sua escola (séc. XII) e utiliza muito material
exegeético anterior.
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Para bem entender este e outros temas do De
Magistro € oportuno oferecer um resumo dos conceitos
basicos da filosofia de Tomas (como se sabe, em boa medida
tomada de Aristételes).

O homem e a alma em Tomas

A palavra-chave para entendermos a doutrina de
Tomas sobre 0 homem ¢ “alma”, que, classicamente, designa
0 principio da vida. Chamemos, desde ja, a atencdo para o
fato de que, ao longo deste estudo, aparecerao outras palavras
cujo sentido filoséfico classico ndo coincide exatamente com
o sentido usual que lhes damos hoje: “poténcia”, “ato”,
“matéria”, “forma” etc.

O referencial a que Tomas se remete nestes temas € a
doutrina basicamente estabelecida por Aristoteles em seu
Peri Psyché, Sobre a alma. A “psicologia” de Aristételes
emergiu como uma reacdo de equilibrio e moderacdo ante o
exagerado espiritualismo da antropologia de Platdo (que tem
encontrado sucessivas versdes tanto no Ocidente como no
Oriente...). O espiritualismo platdnico € uma certa tomada de
posicdo radicalmente dualista diante da questdo: “O que é o
homem?”. Platdo situa espirito e matéria como realidades
justapostas, disjuntas, em unido fraca e extrinseca no homem.
O homem, para Platdo, seria primordialmente espirito (e o

289



corpo seria, nessa visao, algo assim como um mero carcere
do espirito)83,

Do ponto de vista aristotélico, esse dualismo
platdnico atenta contra a intrinseca unidade substancial do
homem, ao desprezar a dimensdo material do ser humano,
exagerando a separacdo entre o espiritual e o corpéreo. E é
esta unidade o que, afinal, permite a cada homem proferir o
pronome “eu”, englobando tanto o espirito quanto o corpo.
Para os platonicos (e para a teologia dominante em Paris no
tempo de Tomas), 0 homem seria essencialmente espirito, em
extrinseca unido com a matéria: a matéria ndo faria parte da
realidade propriamente humana. J4 para Tomas h4, no
homem, uma unido intrinseca de espirito e matéria®*.

Do ponto de vista de Tomas, a questdo “O que € 0
homem?” é uma questdo inquietante porque a realidade
humana se apresenta como fendémeno muito complexo:
integrando em si a unidade harménica de espirito e matéria.
Assim, a dimensdo corporal é plenamente afirmada e
reconhecida como integrante da natureza humana: o fato,
afinal evidente, de que o homem € um animal,
compartilhando uma dimensdo material - um corpo, uma
bioquimica... - com os outros animais'®. Mas, se por um lado,

183, Platdo chega a admitir a existéncia de trés almas no homem, que
correspondem as trés funcdes da mesma e Unica alma humana na doutrina
aristotélica.

184 Unido extrinseca é a que se da, digamos, entre um individuo e sua
roupa ou entre 0 queijo e a goiabada; unido intrinseca, € a que ocorre por
exemplo entre um objeto e sua cor (a cor ndo se da sem o objeto e nem se
da objeto sem cor).

185, E aqui ¢ interessante notar a forca do realismo de Tomas: a prépria
expressdo “outros animais”, em suas diversas formas latinas - “alia
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afirma-se a realidade corpdrea, por outro, afirma-se, com
igual veeméncia, que ha também, no homem, uma
transcendéncia do ambito meramente bioldgico: certas
caracteristicas que, classicamente, tem sido chamadas de
espirituais, caracteristicas ligadas - como veremos mais
adiante - as duas faculdades espirituais da alma humana: a
inteligéncia e a vontade.

Poténcia-Ato. Matéria-Forma. Alma

O realismo aristotélico é considerado um dualismo
equilibrado e apresenta uma grande unidade em sua
concepcdo tedrica, uma unidade centrada no conceito de
“alma”. E muito importante destacar essa unidade: a filosofia
do homem é uma extens&o da filosofia do ser vivo em geral, e
esta, por sua vez, continua a mesma linha de analise
filos6fica do ser material em geral. Afirma-se pois,
plenamente, a realidade espiritual, mas em articulacdo, em
intima conexdo com a matéria.

A filosofia de Tomas reconhece uma impressionante
unidade no mundo material: a mesma estrutura basica de
analise filosofica do ente fisico em geral, de uma pedra,
digamos, é aplicada a todos o0s viventes e, também, ao
homem, que é um ente espiritual.

Ndo € o caso aqui de examinarmos com detalhes
técnicos 0s conceitos que integram essa analise. Em todo
caso, sim, vale a pena mencionar, brevemente, alguns desses

animalia”, “aliis animalibus” etc. - aparece nada menos do que cerca de
quatrocentas vezes na obra do Aquinate.
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conceitos como: poténcia e ato; matéria e forma; alma e
espirito.

Poténcia e ato sdo dois modos distintos e
fundamentais de ser. Sendo modos fundamentais de ser séo, a
rigor, indefiniveis. Aristoteles contenta-se com descrevé-los:
poténcia € a possibilidade, a potencialidade de vir a ser ato. E
0 ser-em-ato é aquele que propriamente é, enguanto o ser-
em-poténcia pode vir a ser ato. O exemplo classico é o da
semente (poténcia) que pode vir a ser arvore (a arvore real é o
ato contido na poténcia, na potencialidade da semente).
Encontramos, ainda hoje, vestigios desse uso aristotélico da
palavra “ato”. Nesse sentido, € interessante notar o tributo
que a lingua inglesa paga a Aristételes: para referir-se ao que
realmente é, a realidade de fato, o inglés diz: actually, que
significa, ao pé da letra, o advérbio do ato, atual-mente,
significando: de verdade, de fato. E quando, em portugués,
dizemos que algo é exato, estamos pensando em ex-actu, ex -
a partir de / - actu, a realidade?®,

Para a analise do ser vivo (como para a andlise do ser
fisico em geral) Tomas aplica o bindbmio ato/poténcia, sob a
formulacdo matéria/forma. Devemos pensar estas palavras
“matéria” e “forma” ndo no sentido usual que Ihes damos
hoje, mas num outro sentido, no sentido que recebem no
quadro dessa filosofia da natureza, denominada hilemorfismo
(literalmente: matéria-forma; hilé-morfé).

18 Um terno exato em suas medidas e feitura é um terno feito a partir da
realidade do sujeito que vai usd-lo e ndo, digamos, um terno comprado
pronto e mal-ajustado a quem o usa...
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Assim, matéria ou matéria prima‘®’ deve ser

entendida simplesmente como potencialidade, como pura
possibilidade de ser ente fisico. Uma poténcia que se vé
realizada (atualizada) pela unido com o ato que é a forma
(forma substancial'®). Desse modo, um ser fisico qualquer,
digamos, um diamante é composto de matéria e forma, em
unido intrinseca: a matéria prima € a pura poténcia de ser ente
fisico e a forma substancial é o ato primeiro, fundamental,
que determina a atualizacdo dessa poténcia. Assim, se 0
diamante é um ser fisico, é porque tem possibilidade,
potencialidade de sé-lo (e assim todo ser fisico tem matéria
prima, potencialidade de ser um ente fisico).

Essa potencialidade da matéria prima é realizada,
atualizada, recebe seu ato, sua realidade, pela forma
substancial: aquele componente que faz com que o diamante
seja diamante e ndo, digamos, um gato ou uma orquidea. O
diamante, a orquidea, o gato e 0 homem tém algo em comum:
todos eles sdo seres fisicos, que se constituem, portanto, da
pura potencialidade indeterminada que é a matéria prima.
Mas sdo distintos pela forma que cada um tem e que faz com
que cada um seja 0 que €: o diamante é diamante porque tem
forma substancial de diamante; Mimi é gato porque tem
forma substancial de gato; Jodo é homem porque tem forma
substancial de homem?8°,

187 Conceito que, alids, ndo coincide com a acepgdo industrial que hoje
damos & expressdo “matéria-prima”.

18 A forma substancial é aquela que, em unido com a matéria prima,
constitui a substdncia do sujeito. Naturalmente, ha também formas
acidentais (cor, tamanho etc.) que inerem na substancia.

189, Cabe aqui uma breve explicacdo sobre o modo como a filosofia
chegou a esses conceitos. Para analisar a realidade material, Aristételes
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E ¢ tal a unidade de sua consideracdo do cosmos, que
Toméas emprega 0 mesmo bindmio matéria/forma para indicar
tanto a composicdo substancial de uma pedra quanto a de um
homem, que é um ser espiritual.

Nesse contexto é facil entender o conceito de alma.
Alma é pura e simplesmente uma forma: a forma substancial
do vivente. Certamente, a alma € uma forma muito especial
(dai que também receba um nome especial), mas é uma
forma®®,

parte da experiéncia dos fendmenos da unidade substancial de cada ente,
de cada sujeito. Aristoteles parte também da realidade das mudancas
substanciais, isto €, aquelas mudangas, por assim dizer, mais sérias, nas
quais 0 que muda é nao ja esta ou aquela qualidade acidental do sujeito
(que ficou mais alto, mais gordo, mais corado, ou mudou de lugar...), mas
0 proprio sujeito; uma coisa, X, deixa de ser o0 que era e passa a ser outra
coisa: Y (para meros efeitos de exemplificacdo didatica, pensemos em um
pedaco de madeira que se queima e deixa de ser a substancia que era -
madeira - e passa a ser outra coisa: cinza). Nesses casos de mudanca
substancial, 0 novo ser Y ndo proveio do nada (mas, evidentemente, de X)
e 0 ser X ndo se reduziu ao nada (deixou de ser X e passou a ser Y).
Examinando, portanto, esses casos de mudanca de substancia, vemos que
h& algo que permanece e algo que muda (0 que esta a indicar que a
substancia é composta, composta de dois elementos; um que permanece,
outro que muda). O que permanece € a matéria prima, realizada,
atualizada, em cada caso, por um fator determinante dessa poténcia que
faz com que X seja X e Y seja Y: a forma substancial.

190 Sempre que falo desse ponto, lembro-me do comentario jocoso (mas
pleno de sentido...) feito por um aluno. “Com a palavra ‘alma’ (em
relacdo as demais formas) - dizia ele - da-se algo de semelhante ao que
ocorre com certas denominag@es de sanduiche: os sanduiches com queijo
sdo prefixados por cheese: cheese-burger, cheese-dog etc. Mas o ‘misto
quente’ é um sanduiche tdo tradicional, tdo especial, que ninguém o
chama de cheese-presunto, mas por um nome também especial: ‘misto
quente’”. Brincadeiras a parte, podemos dizer que a alma é forma, mas
uma forma muito especial porque atua, in-forma o vivente, constituindo o
principio da vida e, portanto, recebe 0 nome especial de alma.
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Sempre que houver vida - e a vida caracteriza-se por
um modo especial de interagir com o exterior a partir de uma
interioridade - essa vida implica uma especialidade de forma
do vivente: a alma. Desse modo, pode-se falar em alma de
um vegetal, alma de uma samambaia, em alma de uma
formiga ou de um cédo e, também, em alma humana (neste
caso, trata-se de uma alma espiritual). A alma (como, aliés,
todas as formas substanciais) € um principio de composicao
substancial dos viventes. Ou melhor, um co-principio (em
intrinseca unido com o outro co-principio: a matéria prima).
E pela alma que se constitui e se integra o vivente enquanto
tal, e ela € também a fonte primeira de seu agir, de suas
operacoes.

Estas sdo, alias, as duas definicdes que Santo Tomas
d& da alma.

la. definicdo: Alma € o ato primeiro do corpo natural
organizado (Tomas de Aquino De Anima II, 1, 412, a 27,
b.5).

Esta definicdo diz, pura e simplesmente, que a alma é
forma substancial para o vivente: o principio ativo
constituinte da unidade e do ser do vivente.

2a. definicdo: Alma é aquilo pelo que primeiramente
vivemos, sentimos, mudamos de lugar e entendemos...
(Tomés de Aquino De Anima ll, 2, 414, a 12).

Tambem esta segunda definicdo caracteriza a alma
como forma substancial, mas, neste caso, enfatizando a forma
substancial enquanto fonte radical das operacgdes do sujeito.
O céo late ou morde porque tem boca, sim, mas em ultima
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instancia, porque é vivo, porque tem forma substancial, alma
de céo.

A alma e suas poténcias: os fatores na operacao

A alma ndo opera diretamente e é por esta razdo que
se diz: A alma é aquilo pelo que primeiramente sentimos,
mudamos de lugar etc.”. “Primeiramente”, aqui, significa que
ndo e a alma diretamente que V&, anda, conhece ou quer, mas
0 vivente opera tudo isto por meio das poténcias (“poténcias”
aqui, ndo no sentido entitativo, mas no sentido de poténcias
operativas: faculdades) da alma: a poténcia visual, a poténcia
motriz etc.

E conveniente, portanto, distinguir os diversos fatores
presentes numa operacdo qualquer de um vivente. O mesmo
vivente pode estar exercendo ou n&o tal operacdo, mas, no
entanto, esta continuamente vivo, esta sendo in-formado pela
alma. Dai que seja necessario distinguir a alma (substancial,
sempre atuante) de suas poténcias operativas (que podem
estar operando ou ndo). A poténcia visual ou a motriz ndo
estdo atuando quando, por exemplo, estou dormindo, mas a
alma, principio vital, é sempre presente, como forma
substancial do vivente.

Enumeremos os diversos fatores que concorrem nas
operacdes do vivente.

1) O préprio vivente. O sujeito, Jodo, que faz esta ou
aquela operacéo (por exemplo, ver ou ouvir).
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2) A alma. Se Jodo realiza tais e tais operacdes €
porque é vivente e, em Ultima instancia, porque é dotado de
alma. Se ele fosse pedra, ndo veria nem ouviria.

3) As poténcias da alma. Pois ndo é a alma
diretamente que vé, ouve, se locomove etc. Ela realiza estas
operacOes por meio de suas poténcias. A alma esta dotada de
uma poténcia visual, que realiza o ato de ver; de uma
poténcia auditiva, que realiza o ato de ouvir; etc.

4) Os atos das poténcias. Sabemos que a alma esta
dotada de diferentes faculdades, precisamente porque s&o
distintos os atos que o vivente realiza: o ato de ver é diferente
do ato de ouvir; pensar € distinto de querer; etc.

5) Os objetos (formais) dos atos. Podemos dizer que
se esses atos (de ver e de ouvir, por exemplo) sdo diferentes é
porque sdo diferentes seus objetos: 0 objeto do ato de ver é a
cor; 0 objeto do ato de ouvir é o som.

6) O objeto material. Claro que o mesmo objeto
material - uma fogueira, por exemplo - pode ser apreendido
por diversas poténcias, mas cada uma o apreende pelo seu
particular objeto formal (a poténcia visual capta a cor do
fogo; a auditiva, seu crepitar; o olfato se ocupa do cheiro de
gueimado etc.).

Os trés graus de vida. Espirito e inteligéncia no homem.

Vida é a capacidade de realizar operagfes com
espontaneidade e imanéncia, portanto, por iniciativa prépria,
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a partir de si mesmo e operagGes que terminam no proprio
sujeito.

Trés graus de vida que correspondem a trés graus de
espontaneidade e de imanéncia na realizacdo das operacgdes.
E correspondem também a trés tipos de alma: alma
vegetativa, alma sensitiva e alma intelectiva.

Ao primeiro grau de vida - a vida vegetativa -,
corresponde um infimo grau de espontaneidade e imanéncia:
0 vegetal € senhor apenas da mera execucdo da operacdo: do
seu “nutrir-se”, do seu crescimento, de sua reproducéo.

Note-se de passagem que, na medida em que subimos
na escala da vida, ao mesmo tempo que a alma vai crescendo
em espontaneidade e imanéncia ocorre também uma
ampliacdo de seu campo de relacionamento: desde o limitado
meio que circunda uma planta ao mundo sem fronteiras do
espirito humano.

A alma em cada grau de vida é - como principio vital
- Unica, e realiza todas as funcGes dos graus inferiores: a alma
espiritual responsavel pelas delicadas poesias que Jodo da
Silva compbBe é a mesma e Unica que € o principio de
operacdes vegetativas como a circulagdo de seu sangue ou
sua digestéo.

Para além da mera execucdo das operacdes - que
caracteriza a vida vegetativa - a alma sensitiva do animal é
responsavel também - e isto diferencia o animal da planta -
pelo sentir, pelo conhecimento sensivel: pela apreensdo
(cognoscitiva) de realidades concretas e particulares que o
circundam.
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Assim, pelo conhecimento, que é claramente um fator
importante em suas operagfes, 0 animal ¢ mais dotado de
espontaneidade e imanéncia do que o vegetal: o gato Mimi
percebe este pires de leite, apreende-o com seus sentidos e
este conhecimento é responsavel pelo seu movimento em
direcdo a ele. Assim, os animais tém uma dimensdo de vida
superior a das plantas: sdo mais donos de suas operacdes e de
suas interagfes com o ambiente, porque sdo capazes de sentir,
isto é, sdo capazes de conhecimento de realidades sensiveis,
de conhecimento de realidades particulares e concretas.

Essas faculdades do sentir ou faculdades do
conhecimento sensivel sdo os sentidos: a visdo, a audicdo
etc.’%. Estdo presentes nos animais € no homem. O
conhecimento dos outros animais, porém, ndo transcende o
ambito do sensivel, do concreto: esta cor, este cheiro, este
som...

No caso do homem (que é o caso da vida intelectiva),
sua alma, além das caracteristicas proprias e peculiares,
realiza todas as operacdes dos graus inferiores de vida. A
alma humana ndo s6 é responsavel pela realizacdo das
operacdes ligadas as faculdades da vida vegetativa - a
circulacdo do sangue, a digestao etc. -; a mesma e Unica alma
realiza também as operagdes sensitivas (proprias da vida
animal, como o conhecimento sensivel) e, além de tudo isto,
essa mesma alma irrompe numa dimenséo nova: a dimenséo
do espirito.

191 A filosofia classica divide as poténcias dos conhecimentos sensiveis,
ou seja, 0s sentidos, em: sentidos externos (basicamente os tradicionais
cinco sentidos) e sentidos internos, em nimero de quatro: sentido comum,
imaginacao, memdria e capacidade estimativa.
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A alma humana estd dotada de duas poténcias
espirituais: a inteligéncia e a vontade.

Para nossa questdo, interessa-nos especialmente a
inteligéncia. Se o conhecimento sensivel versa sobre a
realidade particular e concreta (este vermelho, este sabor
salgado, esta forma triangular etc.); a inteligéncia humana
transcende, supera esse &mbito do particular, do material e do
concreto e pode versar sobre o universal. A geometria, por
exemplo, como conhecimento intelectual humano, ndo se
ocupa desta forma triangular do recorte de papel que tenho
diante dos olhos; ela trata, sim, do triangulo abstrato. E diz:
“A soma dos angulos internos do tridngulo vale dois retos”.
Destaguemos, nessa afirmacdo, seu carater abstrato e
universal: pouco importa se o tridngulo é azul ou amarelo, se
é acutangulo, retangulo ou obtusangulo, a inteligéncia versa
sobre “o triangulo”. E, para “o triangulo”: “A soma dos
angulos internos é dois retos”. Ja a medicina estuda
hepatologia, independentemente deste figado de Maria ou de
José.

Esta capacidade da inteligéncia de apreender o
universal e abstrato, abre um mundo sem fronteiras para o
conhecimento: ele ndo se limita a realidade concreta que o
circunda, mas atinge todo o ser. E precisamente essa abertura
para a totalidade do real é o que se chama de espirito. Espirito
é a capacidade de travar relagdes com a totalidade do real.
Dai que Tomés repita, uma e outra vez, a sentenca
aristotélica: “Anima est guodammodo omnia”, “A alma
humana, sendo espiritual, é, de certo modo, todas as coisas”...
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Podemos agora, com base na definicdo de inteligéncia
como faculdade de conhecimento espiritual do homem, rever,
com luzes novas, 0s conceitos basicos de Tomas.

Contra todo dualismo que tende a separar
exageradamente no homem a alma espiritual e a matéria,
Tomés afirma a intrinseca unido, a substancial unido de
ambos os principios: a alma espiritual, como forma, requer -
em tudo por tudo - a integracdo com a matéria. Pense-se, por
exemplo, em todo o tema - hoje mais agudo e atual do que
nunca - das doencas psicossomaticas: da relacdo, digamos,
entre um desgosto ou uma crise existencial, por um lado, e
uma gastrite ou uma Ulcera, por outro. Mas 0 exemplo mais
veemente dessa integracdo € encontrado na discussdo do
objeto proprio da inteligéncia humana.

Como diziamos, ndo operamos diretamente pela alma,
mas por meio de suas poténcias operativas. Ora, cada
poténcia da alma é proporcionada a seu objeto: a poténcia
auditiva ndo capta cores, a poténcia visual ndo atua sobre aromas.

Dizer que a inteligéncia € uma poténcia espiritual é
dizer que seu campo de relacionamento € a totalidade do ser:
todas as coisas - visiveis e invisiveis sdo inteligiveis -;
“calcam” bem, combinam com a inteligéncia. Contudo, a
relacdo da inteligéncia humana com seus objetos ndo é
uniforme. Dentre os diversos entes e modos de ser, ha alguns
que sdo mais direta e imediatamente acessiveis a inteligéncia. E
0 que Tomas chama de objeto proprio de uma poténcia:
aquela dimensdo da realidade que se ajusta, por assim dizer,
“sob medida” a poténcia (ou, melhor dito, é a poténcia que se
ajusta aquela realidade). Ndo que a poténcia ndo incida sobre
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outros objetos, mas o objeto préprio € sempre a base de
qualquer captacdo: se pela visdo captamos, por exemplo,
nimero e movimento (e vemos, digamos, sete pessoas
correndo), é porgue vemos a cor, objeto proprio da visédo.
Ora, proprio da inteligéncia humana - poténcia de uma forma
espiritual acoplada a matéria - é a abstracdo: seu objeto
proprio sdo as esséncias abstratas das coisas sensiveis.
Proprio da inteligéncia humana é apreender a ideia abstrata
de “cdo” por meio da experiéncia de conhecer pelos sentidos
diversos cdes: Lulu, Duque e Rex...

Assim, Tomas afirma: “O intelecto humano, que esta
acoplado ao corpo, tem por objeto prdprio a natureza das
coisas existentes corporalmente na matéria. E, mediante a
natureza das coisas visiveis, ascende a algum conhecimento das
invisiveis” (S. Th.. I, 84, 7). E nesta afirmacdo, como
diziamos, espelha-se a propria estrutura ontolégica do
homem: mesmo as realidades mais espirituais s6 sdo
alcancadas, por nos, através do sensivel. “Ora - prossegue
Tomas -, tudo o que nesta vida conhecemos, é conhecido por
comparagdo com as coisas sensiveis naturais”. Esta € a razédo
pela qual o sentido extensivo e metaforico esta presente na
linguagem de modo muito mais amplo e intenso do que, a
primeira vista, poderiamos supor.

Contra todo dualismo que tende a separar
exageradamente no homem a alma espiritual e a matéria,
Tomaés afirma a intrinseca unido e matua ordenacdo de ambos
os principios. Contra todo “espiritualismo”, Tomas conclui:
“E evidente que 0 homem n&o é s a alma, mas um composto
de alma e de corpo” (Summa Theologiae I, 75, 4). E esta
unido se projeta na operacdo espiritual que é o conhecimento:

302



“A alma necessita do corpo para conseguir o seu fim, na
medida em que é pelo corpo que adquire a perfeicdo no
conhecimento e na virtude” (C.G. 3, 144.).

Para Tomas o conhecimento intelectual (abstrato)
requer o conhecimento sensivel. E sobre os dados do
conhecimento sensivel que atua o intelecto, em suas duas
funces: intelecto agente e paciente.

A seguir apresentaremos um resumo tipificado (com
as limitacGes que se dao nesses casos...) de como ocorre uma
apreensao intelectual: o sujeito cognoscente esta diante de um
objeto determinado, digamos, Jodo diante de um gato, Mimi.
O que se conhece, segundo Tomas, é a propria realidade
(ainda que para isso sejam necessarios certos intermediarios:
as espécies...). Na passagem da impressdo sensivel para a
ideia abstrata, o intelecto vai exercer duas funcles: a de
intelecto agente e a de intelecto paciente (ou passivo). Por
isso, Tomas compara o intelecto a um olho que emite luz
sobre aquilo que ele mesmo Vé.

Todo conhecimento comeca pelos sentidos: uma vez
que os sentidos apreendem uma imagem (imagem em
qualquer dimensdo sensivel: ndo s6 visual, mas também
auditiva etc.), essa imagem assim interiorizada (que recebe o
curioso nome de “phantasma”) é oferecida ao intelecto
(agente) para que - para além das impressdes sensiveis (a
determinada cor, 0 aspecto, o cheiro etc. deste gato concreto)
- torne “visivel” sua esséncia abstrata de gato.

Nesse sentido, um filésofo contemporaneo, James
Royce, compara a a¢do do intelecto agente a um tubo emissor
de raios X que torna visivel a estrutura dssea (na comparacao:
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a esséncia) subjacente a pele (comparada aos aspectos
sensiveis): esta é visivel em nivel de luz normal
(conhecimento sensivel); aquela (a esséncia), em nivel de
raios X (na comparacgdo: o conhecimento intelectual).

Esse “fantasma” despojado de suas caracteristicas
particularizantes'®?, abstraido, é oferecido ao intelecto
passivo (que so é passivo no sentido de que depende da acédo
do intelecto agente), para que produza o conceito.

Na metafora, o intelecto paciente poderia ser
comparado ao filme virgem de raios X (com a ressalva de que
o filme é totalmente passivo, enquanto o intelecto reage
ativamente para formar o conceito). O conceito, por sua vez,
€ meio para a unidao com o proprio objeto. O intelecto agente
estd assim ligado a atividade de aquisi¢do do conhecimento; o
paciente, ao estado de saber.

O conhecimento é assim uma apropriacdo imaterial,
intencional'® de formas (acidentais ou substanciais)
sensiveis ou ndo, pelas quais o sujeito se une a propria
realidade do objeto (que tem a forma materialmente,
constituindo-o como tal ente). A poténcia intelectiva de posse
de formas esté in-formada, conhece.

192 Qutra operagéo importante nesse processo € a collatio, a confrontagdo
(feita pelo sentido interno chamado “capacidade cogitativa”, qu eparticipa
do intelecto) entre esta impressdo e outras semelhantes, preparando a
formacéo do conceito intelectual.

193, No sentido de intentio, o conhecimento que se apropria de uma forma.
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A segunda poténcia espiritual: a vontade

Mas 0 homem - tal como os outros animais - ndo € so
inteligéncia. Ha nele, além disso, uma dindmica, um tender a
posse efetiva (e ndo meramente cognoscitiva) de objetos, e
isto € o que se chama, classicamente, apetite. Um animal, um
cachorro, por exemplo, ndo s6 tem um conhecimento,
digamos, de um 0sso (conhecimento que, no caso do animal,
ndo supera o ambito do sensivel, do particular, do concreto),
mas tende a esse 0sso realmente, tende a posse efetiva do
0ss0: € 0 que, como diziamos, se chama apetite (um apetite
que, no caso dos animais, esta limitado também ao ambito do
sensivel, do particular, do concreto).

Apetite é a tendéncia a aproximar-se do bem (daquilo
que o conhecimento apresenta como bem) e afastar-se do
mal. Naturalmente, o apetite esta ligado ao conhecimento e
dele decorre: porque farejou 0 0sso € que 0 cachorro procura
roé-lo; porque viu o lobo é que a ovelha foge...

Ora, assim como no homem ha, além do
conhecimento sensivel um conhecimento intelectual, assim
também, além do apetite sensivel, estamos dotados de uma
outra poténcia apetitiva que se articula com o conhecimento
intelectual: é a vontade. A vontade é, pois, a poténcia
apetitiva espiritual, o apetite que decorre do conhecimento
intelectual. Esta é a razdo pela qual podemos nos motivar ndo
s0 pela obtencdo de uma realidade particular e concreta,
digamos, um sorvete de creme, mas também ser motivados
por: “a justica”, “a dignidade”, “o bem”, “os direitos do
homem?”, “a honra” etc. Se o objeto formal de todo apetite é o
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bem; o objeto formal da vontade, enquanto apetite intelectual,
é 0 bem intelectualmente conhecido como tal.
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Resumo: Em didlogo com a grande tradi¢do ocidental de pensamento, a poesia e a
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A duracdo do dia

Apdls dez anos de siléncio poético, Adélia Prado
langou, no fim de 2010, A duragéo do dia!® (abreviaremos
por AD), mais um livro de poesia, com essa mistica tdo sua
de adoracdo do dia. Mais do que um trocadilho facil, trata-se
mesmo da mistica do quotidiano, a ligacdo (artistica e
pessoal) com Deus por meio da realidade simples de todo dia
e do dia-a dia.

Ao final do poema “Aqui tdo longe”, apdés um
flagrante do bairro pobre...:

19 A duracéo do dia Sdo Paulo, Record, 2010

307



O sol da tarde finando-se,

ao cheiro de lenha queimada
todos se vao a fogueira

dancar em volta das chamas
para um deus ainda sem nome,
um medo lhes protegendo,

um ritmo lhes ordenando,
jarro, caneca bacia,

cama, coberta, desejo

gue amanha seja outro dia...

...Adélia conclui:

igual a este dia, igual,
igual a este dia, igual. (AD, pp. 21-22)

N&o estamos longe daqueles outros versos de Poesia
Reunida'®® (abrev.: PR):

Minha mée cozinhava exatamente
arroz, feijdo-roxinho, molho de batatinha
Mas cantava (PR, p. 151).

Ou dos de “Mural”, de Oraculos de Maio, “a rotina
perfeita € Deus™:

195 prado, Adélia Poesia Reunida, S&o Paulo, Siciliano, 1991.
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Mural

Recolhe do ninho os ovos

a mulher

nem jovem nem velha,

em estado de perfeito uso.
Né&o vem do sol indeciso

a claridade expandindo-se,
é dela que nasce a luz

de natureza velada,

€ seu proprio gosto

em ter uma familia,

amar a aprazivel rotina.

Ela ndo sabe que sabe,

a rotina perfeita é Deus:

as galinhas poréo seus ovos,
ela pora a sua saia,

a arvore a seu tempo

dara suas flores rosadas.

A mulher ndo sabe que reza:
que nada mude, Senhor.
(Oraculos de Maio, Séo Paulo, Siciliano, 1999,
p.39.)

A particular sensibilidade para a presenca de Deus no
quotidiano aproxima Adélia de uma corrente da tradi¢do
ocidental, que inclui Heréclito e Tomas de Aquino (o0 que
deixa a anos-luz de distancia o estereotipo tolo de rotular
Adélia como “dona de casa que faz poesia” ou “poeta do
quotidiano”, em sentido chato).
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Alids, Adélia em suas entrevistas tem se referido
explicitamente a Tomas; e recentemente tem destacado a
famosa experiéncia mistica do Aquinate, que o levou ao
siléncio, desde o dia de Sdo Nicolau de 1273, data a partir da
qual ele simplesmente se recusou a continuar escrevendo...
Siléncio que, para Tomas (e Adélia) é o cume da perspectiva
negativa (philosophia negativa, theologia negativa) da
tradi¢do mistica de Pseudo Dionisio Areopagita.

Em entrevista a Edney Silvestre (“Espaco Aberto —
Literatura”, exibida na Globo News, dezembro de 2010), em
Ouro Preto, em torno a uma mesa de café e pdo de queijo,
Adélia traduz em mineirés o pensamento de Tomas:

Eu acho que o falatorio da gente — o falatorio
da filosofia, o falatério das artes, as propria
linguas — s uma forma de atingir esse
siléncio... divino, onde ndo ha mais necessidade
de palavras... € um descanso, né? [... A palavra,
a as artes, os ritos, a liturgia, essa nossa vida
simbdlica...] é para atingir, a meu ver, 0
momento supremo da adoracdo, a criatura € 0
Criador... eu ndo preciso falar mais nada, Ele ja
entendeu e eu ja entendi, né? Até chegar 14, nos
precisamos disso; eu ndo falo “muleta” porque
muleta é uma palavra ruim e isso tudo € bonito
demais [..] A beleza é a pegada dEle na
brutalidade das coisas e isso que para mim é
poesia. A poesia e toda arte verdadeira revelam
para nos: o real. [...] Esse pao de queijo aqui, 0,
gue eu vou comer e sentir o sabor disto; isso,
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para mim, € que a coisa mais impressionante da
arte: eu preciso da mentira da ficgdo para poder
mostrar 0 que é de verdade. A Biblia é uma
ficcdo — com suas parabolas, mitos... — para
mostrar algo que essa ficcdo estd sustentando.
Porque se a revelacdo fosse feita nessa linguagem
vagabunda, que nés estamos tendo aqui, agora,
ela nao tinha se sustentado...
(http://globonews.globo.com/Jornalismo/

GN/0,,MUL1633701-17665-385,00.html)

E notéria a semelhanca com a theologia negativa de
Tomas de Aquino®. Por exemplo: quando Tomas discute a
conveniéncia de que Deus se revele por metaforas na Sagrada
Escritura (I, 1, 9), ele chega a dizer que, no caso do discurso
sobre Deus, ¢ mesmo uma necessidade: “Como diz Dionisio:
¢ impossivel o raio divino iluminar-nos a nao ser
circunvelado por diversos véus sagrados”. E ante a objecdo
de que as metaforas sobre Deus valem-se de comparagdes
com corpos Vis, para Tomas isto é até bom porque mostra que
ndo estamos falando com propriedade de Deus e:

E mais adequado ao conhecimento que temos
de Deus nesta vida; pois dEle, é-nos mais
manifesto o que Ele ndo é, do que o que é. E.
assim, quanto mais afastado de Deus é o termo
de comparagdo, mais nos damos conta de que

1% Cf. p. ex. Pieper, Josef Luz Inabarcavel - o Elemento Negativo
naFilosofia de Tomas de Aquino
http://www.hottopos.com/convenit/jpl.htm

311



Deus transcende o que dEle dizemos ou
pensamos (ad 3).

Adélia e Heréclito; Deus no forno - a escritora na cozinha

Para nos aproximarmos da relacdo entre Deus e o
quotidiano e, mais ainda, entre Deus e o trivial, devemos
remontar a um emblematico episddio, protagonizado por um
grande pensador nos alvores da filosofia, Heréclito de Efeso.
O episodio é narrado por Aristoteles®’:

Diz-se que Herclito assim teria respondido aos
estranhos vindos na intencdo de observa-lo. Ao
chegarem, viram-no aquecendo-se junto ao
forno. Ali permaneceram, de pé
(impressionados  sobretudo porque) ele o0s
encorajou (eles ainda hesitantes) a entrar,
pronunciando as seguintes palavras: “Mesmo
aqui os deuses também estdo presentes”:%

Em vez do “sabio” por eles imaginado, imerso nas
profundezas do pensamento, investigando os segredos da
divindade, esses visitantes decepcionados encontram
Heraclito prosaicamente aquecendo-se junto ao fogdo. E o
filésofo tem que instruir esses curiosos desavisados:

197 De part. anim., A5 645 a 17 e ss.
198 apud Heidegger, M. Heraclito, Rio de Janeiro, Relume Dumarg, p. 22.
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Mesmo aqui, junto ao forno, mesmo neste lugar
cotidiano e comum onde cada coisa e situacao,
cada ato e pensamento se oferecem de maneira
confiante, familiar e ordinaria; “mesmo aqui”,
nesta dimenséo do ordinario, os deuses também
estdo presentes. A esséncia dos deuses, tal como
apareceu para 0S gregos, é precisamente esse
aparecimento, entendido como um olhar a tal
ponto compenetrado no ordinario que,
atravessando-o e perpassando-o, é 0 proprio
extraordinario o que se expde na dimensdo do
ordinario®®®.

Se a filosofia, tal como a arte, tem a missdo de
recordar os “‘essenciais esquecidos”, esse episddio, mesmo
em sua interpretacdo superficial, ja teria 0 imenso mérito de
lembrar a presenca de Deus no cotidiano. O alcance do
posicionamento de Heréclito é, porém, ainda mais profundo e
a analise de Heidegger chega a uma conclusdo muito mais
forte, e como ele mesmo diz: “curiosa”. E o que, em
portugués, podemos expressar, lendo o “mesmo aqui” de
Heraclito, como “aqui mesmo”!

E é que, no fundo, Heraclito ndo diz “Mesmo aqui
estdo os deuses”, mas sim: “E aqui mesmo que estio 0s
deuses”. Aqui mesmo: junto ao forno, que aquece e que da o
péo, no trivial do quotidiano:

19 Heidegger, M. Heréaclito, Rio de Janeiro, Relume Dumara, pp. 23-24.
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Quando o pensador diz “Mesmo aqui”, junto ao
forno, vigora o extraordinario, quer dizer na
verdade: s6 aqui ha vigéncia dos deuses. Onde
realmente? No inaparente do cotidiano.

E Heidegger prossegue:

N&o é preciso evitar o conhecido e o ordinario e
perseguir 0 extravagante, 0 excitante e o0
estimulante na esperanca iluséria de, assim,
encontrar o extraordindrio. Vocés devem
simplesmente permanecer em seu cotidiano e
ordinario, como eu aqui, que me abrigo e
aqueco junto ao forno. Nao serd isso que faco, e
esse lugar em que me aconchego, ja
suficientemente rico em sinais? O forno
presenteia 0 pdo. Como pode o homem viver
sem a dadiva do pdo? Essa dadiva do forno é o
sinal indicador do que sdo os theoi, os deuses.
Sdo os daiontes, os que se oferecem como
extraordinario na intimidade do ordinario®®.

E a arte faz-nos ver (ou entrever...) e lembrar essa
realidade transcendente no inaparente do cotidiano e, sem ela,
recaimos na cotidiana desolagdo, como expressou Adélia:

De vez em quando Deus me tira a poesia.
Olho pedra e vejo pedra mesmo?*:

200 Heidegger, M. Heraclito, Rio de Janeiro, Relume Dumara, p. 24.
201 prado, Adélia Poesia Reunida, Sdo Paulo, Siciliano, 1991, p.199
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Nesse verso genial, encontram-se, de modo
maximamente resumido, os elementos essenciais (e sua inter-
conexdo) de que estamos falando: Deus-inspiracdo-cotidiano-
arte.

E pela mio do artista que, também nds, o0s ndo
artistas, podemos ver esse plus, para além da mera pedra.

Tal como o sabio Heréclito, encontramos a poeta
Adélia na cozinha:

A Escrivé na Cozinha

S6 Deus pode dar nome a obra completa

—ade nossa vida, explico — mas sugiro

Ao meio-dia um rosal,

Implica sol, calor, desejo de esponsais,

a mae aflita com a festa,

pai orgulhoso de entregar sua filha

a moco tdo escovado.

Nome é tdo importante

Quanto o jeito correto de se apresentar a
entrevistas.

Melhor de barba feita e olho vivo,

Ainda que por dentro

tenha a alma barbada e olhos do sono.

Sonhei com um forno desperdicado calor.

eu querendo aproveita-lo pra torrar amendoim

e um pau rolico em brasa.

Explodiria se me obrigassem a caminhar por
ele.

Ninguém me tortura, pois desmaio antes.
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A beleza transfixa,

as palavras cansam porque ndo alcangam,

e preciso de muitas pra dizer uma s0.

Tao grande meu orgulho, parece mais

0 de um ser divino em formagéo.

Neur6nios ndo explicam nada.

Psicdlogos s acertam se me ordenam:

Avia-te para sofrer — conselho pra distraidos —,
cristaos ja sabem ao nascer

que este vale é de lagrimas. (AD, pp. 25-26)

E grato notar que a poesia de Adélia tem plena
consciéncia do quotidiano como objeto de transcendéncia.
Em outra entrevista, a poeta declarava:

Onde é que estdo os grandes temas? Para mim,
ai é que estd o grande equivoco. O grande tema
é o real, o real; o real € o grande tema. E onde é
que nos temos o real? E na cena cotidiana. Todo
mundo s6 tem o cotidiano e ndo tem outra
coisa. Eu tenho esta vidinha de todo dia com
suas  necessidades  mais  primarias e
irreprimiveis. E nisso que a metafisica pisca
para mim. E a coisa da transcendéncia, quer
dizer: a transcendéncia mora, pousa nas coisas...

esta pousada ou esta encarnada nas coisas?®?.

202 prado, Adélia “Poesia e Filosofia”, in Lauand, Jean Interfaces, Sdo
Paulo, Hottopos, 1997, pp. 23-24.
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Que fazem as artes, sendo guiar nosso olhar para esse
“plus”: a pedra ndo é uma prosaica pedra, ou melhor, sendo
pedra - e precisamente por ser - € muito mais que pedra... E,
como diz Adélia em outro verso, a “magnifica insuficiéncia”
a convocar a arte.

Criacdo, Encarnacdo e a mistica do quotidiano — Adélia
Prado

A relacdo entre as visdes de mundo de Adélia e
Tomas, remete a doutrina da participacdo deste.

A doutrina da participacdo é a resposta de Tomas ao
enorme desafio lancado pela revelacgéo cristd: que ndo admite
um Deus confundido panteisticamente com o mundo, nem
um Deus absolutamente alheio a ele. As coisas se complicam
quando, além do mais, afirma-se que “o Logos se fez carne e
habitou entre nés”. Se ja pela Criacdo, temos uma interface
pela qual as coisas do mundo manifestam a presenca de Deus,
pela Encarnacdo, Cristo encabeca toda a realidade criada e a
incorpora a seu plano redentor. Como se 1€ em Col 1,15 e ss.:

Ele, o Primogénito de toda criatura, porque nEle
foram criadas todas as coisas, nos céus e na
terra; as visiveis e as invisiveis... tudo foi criado
por Ele e para Ele. Ele é antes de tudo e tudo
nele subsiste. Ele é a cabeca da Igreja, que é o
seu Corpo. Ele € o Principio, o Primogénito,
que tem em tudo a primazia, pois nEle aprouve
a Deus reconciliar por Ele e para Ele todos os
seres, 0s da terra e os dos Ceus...
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Certamente, o fato de a arte remeter a Deus € mais
facilmente aceitdvel quando estamos diante da beleza pura.
As musas sao um dom da divindade: ndo é por acaso que,
naturalmente, instintivamente, o homem tende a evocar Deus
quando a beleza inesperada ou intensa arranca-o do marasmo
cotidiano! “Meu Deus! Quanta beleza...” exclama o poeta®® e
com ele - consciente ou inconscientemente - todos os artistas
e todos os que contemplam o belo.

E interessante notar neste sentido que o significado
etimoldgico da palavra espanhola “Olé!”, seja um recurso a
Deus. OIlé! - diz o Diccionario de la Real Academia - provém
do arabe Wa-(a)llah (“Por Deus!”)?%, Olé! ¢ uma exclamagdo
de entusiasmo ante uma beleza surpreendente ou “excessiva”
(no verbete jOIé!l, o Diccionario de Maria Moliner
exemplifica com o caso das touradas ou do flamenco).
Facilmente intuimos que a beleza de um ousado lance de
tourada, de um golaco sem éangulo ou de um “taconeo
flamenco” é - de algum modo misterioso, mas real -
participacdo na criacdo - também ela artistica - de Deus:
jOlééé! (ou o equivalente em outras linguas: Oh, my God!
What a beautiful woman!)?%. Mas, Deus é o autor de toda a
Criacdo e a epistola aos Colossenses fala da reconciliacdo de

203 Castro Alves, “Sub Tegmine Fagi”.

204 Wa(a)llah - “Por Deus!” - o arabe ndo dispGe da vogal “e” e, por
vezes, 0 “a” tem som semelhante a “e”.

205 ge o falante ocidental hoje (ndo s6 o torcedor nos estadios do Brasil,
mas também o tauréfilo madrilenho em Las Ventas) ndo se lembra de que
Olé! é invocacdo de Deus, no Quixote isto € mais explicito: quando o
cristdo comeca a gabar a insuperavel beleza de sua dama, ouve do moro:
“Guald, cristiano, que debe de ser muy hermosa si se parece a mi hija,
gue es la mas hermosa de todo este reino. Si no, mirala bien, y veras
cémo te digo verdad” (Capitulo XL1I).
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toda a realidade. E o mistério que é expresso na mistica de
Adélia Prado, que encontra a Deus ndo s6 nas maravilhas das
belezas manifestas da natureza, mas até nas situacGes mais
prosaicas: das tripas de peixe ao sebo das pecas de

frigorifico:

“Tia Zina a esta hora comeca a ficar
insuportavel, vai me aporrinhar para valer.
Mudei em alguma coisa, sim. Tempos atras
pedia, tira meu medo, Deus. Hoje, digo, estou
com medo, meu Pai, me abraca (...) Sabina
deixou um recorte de jornal debaixo da minha
porta: APARICAO DE NOSSA SENHORA
EM MINAS GERAIS! E gozacdo dela comigo,
porque a vidente tem 0 mesmo nome meu e ela
pensa que eu vou sair correndo para ver a
aparicdo. Boba. Nossa Senhora estd na minha
casa € me esperando, pra me ajudar a dar banho
em tia Zina, sem fazer careta. Sabina emprega
muito mal a palavra ‘mistica’. Tivesse ela que
dar banho em tia Zina, descobriria com quanta
agua e sabdo se faz um santo. Falo sem soberba,
ndo quero menos”. (Adélia Prado, Filandras |,
Rio de Janeiro, Record, 2001, pp. 79-80)

A Poesia, a Salvacéo e a Vida

Seo Raul tem uma calc¢a azul-pavéo
e atravessa a rua de manha

pra dar risada com o vizinho.
Negro bom.

O azul da calca de seo Raul
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parece pintado por pintor;

mais € uma cor que uma calga.

Eu fico pensando:

0 que € que a calca de seo Raul

tem que ver com 0 momento

em que Pilatos decide a inscricao

JESUS NAZARENUS REX JUDEORUM.

Eu ndo sei o0 que é,

mas sei que existe um grédo de salvacéo
escondido nas coisas deste mundo.

Sendo, como explicar:

0 rosto de Jesus tem manchas roxas,

reluz o broche de bronze

que prende as capas nos ombros dos soldados
romanos.

O raio fende o céu: amarelo-azul profundo.

Os rostos ficam palidos, a cor da terra,

a cor do sangue pisado.

De que cor eram os olhos do centurido
convertido?

A calca azul de seo Raul

pra mim

faz parte da Biblia.

(Poesia Reunida, S&o Paulo, Siciliano, 1991,
p.216)

Duas Horas da Tarde no Brasil
(...) Frigorificos sdo horriveis
mas devo poetiza-los

para que nada escape a redencao
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Frigorifico do Jiboia
Carne fresca

Preco joia

(...) (PR, p.326)

A Necessidade do Corpo

Nenhum pecado desertou de mim
Ainda assim eu devo estar nimbada
Porque um amor me expande.

Como quando na infancia

Eu contava até cinco para enxotar fantasmas,
beijo por cinco vezes minha méo.
Este é meu corpo,

corpo que me foi dado

para Deus saciar sua natureza onivora.
Tomai e comei sem medo,

Na fimbria do amor mais tosco

Meu pobre corpo

E feito corpo de Deus. (AD, p. 28)

Casamento

Ha mulheres que dizem:

Meu marido, se quiser pescar, pesque,

mas que limpe 0s peixes.

Eu ndo. A qualquer hora da noite me levanto,
ajudo a escamar, abrir, retalhar e salgar.

E tdo bom, s6 a gente sozinhos na cozinha,
de vez em quando os cotovelos se esbarram,
ele fala coisas como ‘“este foi dificil’
‘prateou no ar dando rabanadas’

e faz o0 gesto com a mao.
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O siléncio de quando nos vimos a primeira vez
atravessa a cozinha como um rio profundo.
Por fim, 0s peixes na travessa,

vamos dormir.

Coisas prateadas espocam:

somos noivo e noiva. (PR, p. 252)

De fato, quem afirme com o cristianismo que o
mundo é Criacdo, que Deus é criador também da matéria,
deve afirmar o carater maravilhoso de cada coisa criada, que
nos convida a contemplacdo de Deus.

Mas, por outro lado, essa mesma criatura que nos
enleva, pode também produzir um efeito depressivo, nos
remeter ao nada; 0 nada, a partir do qual ela foi criada. E isto
0 que Pieper, comentando o pensamento de Tomas, chama de
“transtorno bipolar” ou “psicose maniaco-depressiva’?%,
“psicose” que é a normalidade do homem comum, que se poe
em contato com o ser, que se pde a filosofar (/poetar) e sofre
um efeito muito pertubador: por um lado, uma euforia
extrema, porque encontra a beleza e a verdade de Deus no
mundo, e por outro, de uma profunda depressdao — é neste
sentido que Santo Tomas entende o “bem aventurados os que
choram”. Para Santo Tomas, o dom da Ciéncia, do Espirito
Santo, é exatamente perceber o nada deste mundo que, ao
mesmo tempo, encanta porque participa do ser de Deus. Isto
é bastante atual: esta consciéncia existencial do nosso nada,
ao mesmo tempo portadora de uma luz de esperanca, ja que a

206 Para este e demais temas do paragrafo, cf. Lauand, J. “Transtorno
Bipolar: a Normal ‘Patologia’ de Tomé&s de Aquino”
http://www.hottopos.com.br/mirand9/bipolar.htm
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criatura procede de Deus, e afinal de contas, em cada ente,
em cada pessoa encontramos luz e gloria, faz-nos ver que o
mundo afinal ndo esta perdido, porque procede de Deus e por
Ele foi redimido.

Essa situacdo de “normalidade psicotica” do homem
foi também notavelmente expressa por Adélia Prado em um
poema desgarrado, “Acéacias”?®’, que fala do transtorno - ,
angustia - ante a beleza de uma criatura, uma simples acéacia
que seja.

ACACIAS

Minha alma quer ver a Deus.

Eu ndo quero morrer.

Quero amar sem limites

E perdoar a ponto de esquecer-me
Radical, quer dizer pela raiz

O perdao radical gera alegria
Exorciza doengas, mata 0 medo

Dé poder sobre feras e demonios
Falo. E falo é também membro viril,
Todo Iéxico é pobre,

Idiomas sdo pecados;

Poemas, culpas antecipadamente perdoadas
Eis, esta acécia florida gera angustia
Para livrar-me, empenho-me

Em esgotar-lhe a beleza

Beleza importuna,

207 A autora ofertou-me o Ginico manuscrito - durante a entrevista que me
concedeu em 5-11-93 e que foi publicada em Lauand, J. Interfaces, Sdo
Paulo, Hottopos, 1997 - com a sugestiva dedicatoria “com a esperanga do
Reino, que ja esta aqui”.
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Magnifica insuficiéncia,
Porque ainda convoca
O poema perfeito.

A clave: a doutrina da participatio em Tomas2%®
Examinemos mais de perto a doutrina da participagéo,
fundamento da visdo de mundo de Adélia.

A doutrina da criagdo como participacdo traz consigo
uma tensdo dialética propria, entre 0 aspecto positivo e o
negativo da dualidade da participacdo: a criatura participa,
sim, do ser; mas a partir do nada: “Deus, que distribui todas
suas perfeicdes entre as coisas é-lhes semelhante e, ao mesmo
tempo, dessemelhante”. A mesma pedra que traz para nds,
pelo olhar do artista, um plus - participa do ser e da bondade
e da beleza de Deus - nos remete também a um nihil, ao nada,
a partir do qual ela foi feita. Naturalmente, o aspecto mais
evidente, em geral, nas artes, é o positivo, o0 da participacédo
na beleza.

O mesmo Heréaclito afirma que é um mesmo e unico
caminho que sobe e desce. A obra de arte nos leva pelo
caminho gue sobe porque, antes, o artista rastreou a beleza no
caminho que desce: da beleza divina ao trivial do cotidiano.

N&o pretendemos aqui mais do que indicar
brevemente alguns aspectos do significado e do alcance da

208 para uma analise mais completa da participatio em Tomas e a arte, cf.
“Mestre  Pennacchi: Arte Integracdo, Estética da Participacdo”
http://www.hottopos.com/notand15/lauand0.pdf
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participacdo em Tomas; um dos temas mais amplos e
complexos do Aquinate.

Como sempre, voltemo-nos para a linguagem.
Comecemos reparando no fato de que na linguagem comum,
“participar” significa - e deriva de - “tomar parte” (partem
capere). Ora, h& diversos sentidos e modos desse “tomar
parte”?®, Um primeiro é o de “participar” de modo
quantitativo, caso em que o todo ‘“participado” €
materialmente subdividido e deixa de existir: se quatro
pessoas participam de uma pizza, ela se desfaz no momento
em que cada um toma a sua parte. Num segundo sentido,
“participar” indica “ter em comum” algo imaterial, uma
realidade que nédo se desfaz nem se altera quando participada;
¢ assim que se “participa” a mudanca de endereco “a amigos
e clientes”, ou ainda que se “da parte a policia”. O terceiro
sentido, mais profundo e decisivo, é 0 que é expresso pela
palavra grega metékhein, que indica um “ter com”, um “co-
ter”, ou simplesmente um “ter” em oposi¢do a “ser”; um “ter”
pela dependéncia (participacdo) com outro que “é”. Tomas,
ao tratar da Criacdo, utiliza este conceito: a criatura tem o ser,
por participar do ser de Deus, que é ser. E a graca nada mais
é do que ter - por participagdo na filiacdo divina que é em
Cristo - a vida divina que é na Santissima Trindade.

Para esse terceiro sentido, estdo as metaforas de que
Tomas se vale para exemplificar: ele compara o ato de ser -
conferido em participacdo as criaturas - a luz e ao fogo: um
ferro em brasa tem calor porque participa do fogo, que “é

209 Cfr. Ocariz, F. Hijos de Dios en Cristo, Pamplona, Eunsa, 1972, pp.
42 e ss.
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calor’?1%; um objeto iluminado “tem luz” por participar da luz
que é na fonte luminosa. Tendo em conta essa doutrina, ja
entendemos melhor a sentenca de Guimardes Rosa: “O sol
n&o é os raios dele, é o fogo da bola?**,

Na visdo de Tomas, a criacdo é o ato em que nos é
dado o ser em participacdo. E por isso que tudo o que é, é
bom: participa do Ser (e, junto com o ser, participa do Bem).
E assim viemos dar com uma importante afirmacao
ontoldgica de Tomas, que estd também na base de qualquer
consideracdo sobre o belo e a estética:

Assim como o bem criado é certa semelhanca e
participacdo do Bem Incriado, assim também a
consecucdo de qualquer bem criado é também
certa semelhanca e participacdo da felicidade
definitiva',

A participacdo no Ser é a base metafisica sobre a qual
ocorre a contemplacdo. Pois, prossegue Tomas, dentre as
diversas formas de “consecucdo de um bem”, a mais
profunda é a contemplacdo (nobilissimus modus habendi
aliquid”)?*3, o ver com olhar de amor. E para o Aquinate:

(Pela contemplacdo de Deus na Criagéo)
Produz-se em n0s uma certa incoagdo da

210 Evidentemente, ndo no sentido da Fisica atual, mas o exemplo é
compreensivel.

211 Noites do Sert&o, Rio de Janeiro, José Olympio, 6a. ed., 1979, p. 71.
22pDe Malo 5, 1,ad 5

213 Comentario ao Liber de causis, 18
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felicidade que comeca nesta vida e se
consumara no Céu®*

E 0 que expressa também um notavel um depoimento
de Tom Jobim, que, a seu modo, explicita a concepgdo de
participacdo no sentido tomasiano, como ja pude registrar em
um estudo de 1991:

E o depoimento, imensamente profundo, dado
por Tom Jobim sobre a criacdo artistica em
recente entrevista quando foi contemplado nos
EUA com a mais alta distingdo com que pode
ser premiado um compositor, o Hall of Fame:
“Gléria? A gléria é de Deus e ndo da pessoa.
Vocé pode até participar dela quando faz um
samba de manh&”. E complementa: “Gloria sao
0s peixes do mar, € mulher andando na praia, é
fazer um samba de manhd»?t°.

Dai o protesto — sutil mas profundo — de Adélia contra
um catolicismo que insiste em antepor a mortificacdo a
contemplacéo terrena e “julga pecar quando concede a beleza
o0 trono que lhe é devido™:

214 11-11, 180, 4
215 <A Filosofia da arte de S. Toméds e Tom Jobim”, Atualidade,
semanario da PUC-PR, N. 246, 28-7 a 3-8-91, p.8.
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Cartédo de Natal para Marie Noél
Nem as vidas de santos me encorajam
a abstinéncia e jejuns.

Ele, Jesus, perdoa-me,

pois veio aos pecadores,

aos que se escondem em arvores,

ou debaixo de camas feito eu.

Até rainhas, se pretendem respeito,
precisam conhecer o seu fogéo.
Conheco mais, conheco fome e culpa.
Meu estbmago mdi sem trégua,

sO ndo tritura medo,

farinha que ja vem pronta.

Mesmo imitando lampadas de azeite,
a lampada no sacrario é piedosa.

O padre ndo tem culpa, estudou em Roma
mas vem de familia pobre,

julga pecar quando concede a beleza
o trono que lhe é devido.

Provo em desordem as emocdes mais turvas.
Estou confusa e ansiosa,

mas de verdade desejo,

com uma ceia copiosa,

Feliz Natal para todos. (AD, p. 91)

Anexo — a experiéncia de Adélia Prado

Nada melhor para concluir do que a experiéncia viva
da artista: uma selecdo de falas de uma conferéncia de

328



Adélia: “O poder humanizador da poesia”?'®. Adélia comeca
por explicar que poesia aqui representa todas as formas de

arte.

(A verdadeira arte é de) natureza epifanica,
reveladora (...) A obra de arte verdadeira ela é
sempre nova, ndo cansa, porque traz em si
mesma — e apesar de si mesma — algo que nao
Ihe pertence e ndo pertence a seu autor: vem de
outro lugar, de uma instancia mais alta e através
da unica via possivel, que é a via da beleza (...)
A forma, a beleza, revela o ser das coisas; é
muito estranho falar do “ser das coisas”. Esse
ser € inapreensivel, eu ndo dou conta de pegar o
ser de uma rosa, de um rio, de uma paisagem ou
de um rosto. Mas quando a arte apreende essa
coisa mais alta, que esta atras do ser das coisas,
ela nos revela, nos remete a Beleza Suprema, se
nos estivermos despidos do orgulho da razéo e
da logica (...) Arte é para o sentimento, € para a
sensibilidade, é para a inteligéncia do coracdo.

Santo Tomas de Aquino, que falou sobre tudo
na sua Suma Teoldgica, ele diz: “Todo ser é
belo: se alguma coisa é, ela é bela”. E a arte
revela o ser e toda obra verdadeira é
necessariamente bela, ndo tem jeito. Ela tem o
jeito belo de mostrar até a feitra: é por isso que
uma obra verdadeira, retratando alguma coisa

216, No programa “Sempre um Papo”, TV Céamara, 06-08-08, que se

encontra

também disponivel em:

http://www.sempreumpapo.com.br/audiovideo/index.php.
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horrivel ou asquerosa, pode nos mover até a ter
aquela obra em casa (...) A beleza na arte, sendo
beleza da forma, ndo é assunto; a gente faz
muito este equivoco: afirmar que arte é o
assunto — o enredo do romance, aquilo que a
poesia esta falando. E ndo: ndo € isso que é a
beleza; ndo é o que estd sendo dito, mas como
esta sendo dito; ndo a coisa, mas a forma, como
ela se mostra, através da mao do criador. (...)

Por que a arte nos humaniza? Porque mostra
ndo a aparéncia (que ja estd na natureza), mas
nos induz - pela emocdo que nos causa - a
intimidade, a alma das coisas e a nossa propria
intimidade (...) ela faz com que eu me
reconheca: como quando vocé diante de um
livro diz: “Meu Deus, como esse autor pode
tocar nisso? SO eu sentia isso...” e ai mora a
universalidade da obra de arte: espelhar a
humanidade, o0 que nos € comum. E nada mais
comum em nos do que nossos desejos e afetos:
queremos ser felizes, temos medos, temos
compaixao, édio, ira... é esse material que faz a
obra de arte: ela ndo é um pensamento
filoséfico, ela expressa o que sentimos, 0 que é
humano. Por isso ela me alimenta, porque da
significacdo e sentido a minha vida. (...) NOs
somos finitos, n6s passamos; mas a obra de arte
ndo sofre esse desgaste, ela esta fora do tempo.
Uma emocdo muito profunda que vocé teve,
qualquer coisa que te comoveu; comoveu e
passou. Mas, quando aquilo é apreendido por
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uma obra de arte, a obra segura o tempo:
“Gragas a Deus que agora posso me lembrar”.
()

Ha uma fome em nds que nenhuma conquista
material pode saciar; sempre continuamos
famintos, famintos de transcendéncia; de algo
que me diga: “Vocé é mais que seu corpo, mais
do que suas necessidades basicas... vocé é o que
estd presente no seu desejo, no seu sentimento,
na sua alma”. Ha pessoas que ndo ddo conta de
articular esse desejo e dizem apenas: que bom
que tem esse filme, essa musica, esse livro. E
que, no fundo, esse livro nos da algo mais que
estamos buscando, algo mais que esta nos
acenando... Acenando, de onde? N&o é a
religido que inventou; ndo € a filosofia que
inventou; nos acena de dentro de nosso proprio
ser: é o desejo profundo; de nossa orfandade
original, de ter sentido na vida e de perenidade:
ndo pode acabar. (...) A arte nasce dai e produz
a partir dai. (...) Imagine ndés sem isso: a
pobreza de viver s6 lutando pela comida, pelo
emprego, pela casa; n0s somos mais que isso
(...) Quando procuramos a arte, sem querer e
sem saber, estamos procurando as coisas
espirituais, de natureza divina, porque nao tém
peso, nem tempo, nem medida, mas que, sem
isso, estariamos regredindo a pura barbérie. (...)
Aquele poema maravilhoso de Drummond,
“Tarde de Maio”... S6 o homem pode se
incomodar e se comover com 0 sol que se
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esconde no horizonte, numa tarde de maio; com
uma éarvore florida, com as coisas mais
minimas, mais rasteiras, mais cotidianas e que
escondem em si mesmas: a beleza. (...) E é a
forca da arte que faz com que abramos nossos
olhos para a maravilha da Criacdo, a maravilha
da experiéncia humana que nos aguarda. (...) E
por causa dessa qualidade eterna, dessa
imponderabilidade, eu vejo que, para a
humanizacdo, a arte estd no mesmo caminho da
mistica ou da fé religiosa: ambas experiéncias
sdo independentes da razao: sao experiéncias; a
beleza é uma experiéncia e ndo discurso. Como
quando um dia, num caminho habitual, vocé se
espanta com algo — uma casa, uma obra, uma
coisa - que ja tinha visto muitas vezes - “Que
beleza! Eu nunca tinha enxergado isso desse
jeito!” -, ai vocé pode dar gracas: vocé esta
tendo uma experiéncia poética, que € a0 mesmo
tempo, religiosa: no sentido que liga vocé a um
centro de significacdo e de sentido. (...) O
verdadeiro poeta estd centrado na realidade, a
arte ndo aliena ninguém, ela ndo tira da
realidade; pelo contrario: ela traz para o real.

()

- Pergunta sobre o tema adeliano: o cotidiano
mais simples

- Essa insisténcia no cotidiano € porque a gente
s6 tem ele: é muito dificil a pessoa se dar conta
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de que todos nds s6 temos o cotidiano, que é
absolutamente ordinario (ele ndo é extra-
ordinario); o cotidiano da rainha da Inglaterra
deve ser tdo insuportavel quanto o de uma
lavadeira (...) E eu tenho absoluta convicgédo de
que € atrés, através do cotidiano que se revelam
a metafisica e a beleza; ja estd na Criacdo, na
nossa vida (..) O nosso herdico, 0 nosso
heroismo € deste cotidiano... nossa vida é linda:
0 cotidiano € o grande tesouro, como diz um
filésofo: admirar-se do que é natural é que é o
bacana; admirar-se desta agua aqui, quem é que
se admira da &agua, a que estamos tdo
habituados? Mas a alma criadora sensivel, um
belo dia se admira desse ser extraordinario, essa
agua que estd tremeluzindo aqui na minha
frente e, na verdade, eu ndo entendo a agua, eu
ndo entendo o abacaxi, eu ndo entendo o feijao.
Alguém aqui entende o feijdo? Admirar-se de
um bezerro de duas cabecas, qualquer débil
mental se admira, mas admirar-se do que é
natural, s6 quem esta cheio do Espirito Santo.
Eu quero essa vidinha, essa é que € a boa, com
toda a chaturinha dela e suas coisas dificeis... O
cotidiano tem para mim esse aspecto de tesouro:
“Ha mulheres que dizem: / Meu marido, se
quiser pescar, pesque, / mas que limpe o0s peixes

()"

- Pergunta: Fale um pouco mais sobre a
transcendéncia da arte
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- Se a obra é de arte, ela é necessariamente
transcendente. Aquele poema do Drummond,
que todo mundo sabe, da pedra no meio do
caminho, a transcendéncia estd no susto: a
pedra. A pedra, a pedra, a pedra.. A
transcendéncia é exatamente o sentimento de
estranhamento que a coisa concreta te da: pedra
é pedra, e vocé perde a poesia quando vocé olha
pedra e vé sO pedra mesmo. Se a pedra te diz
alguma coisa, ela é um veiculo para que vocé
transcenda para uma instancia maior. Olha que
coisa mais corriqueira: “Minha mée cozinhava
exatamente / Arroz , feijdo roxinho, molho de
batatinhas...” Até ai alguém pode dizer: “E dai?
Todo mundo faz isso...” “... / Mas cantava” Ail,
acredito, é o salto: arroz , feijdo roxinho e
molho de batatinhas s&o mais do que apenas
isso quando tem uma mulher cozinhando...
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Notandum 15 Nucleo Humanidades-ESDC/CEMOrOC-Feusp/1J1-
Universidade do Porto 2007

Mestre Pennacchi: Arte Integracao,
Estética da Participacéo

“Para que poetas em tempos de pendria?”
(Holderlin)

“Eu amo o ser humano, na realidade, eu amo o
divino que todo ser humano contém”
(F. Pennacchi)

“O mesmo e Unico é o caminho que sobe e o que
desce” (Heraclito)

Introducao

No dia 27 de dezembro de 2005 comemoramos O
centenario de nascimento do mais brasileiro dos grandes
pintores italianos: Fulvio Pennacchi (27-12-1905 / 5-10-
1992). Se todo aniversario é um convite a reavaliar o que se
comemora, este aniversario - tdo especial - imp&e-nos a
reflexdo sobre o alcance, o significado e a atualidade - a
urgente atualidade - da arte de Mestre Pennacchi.

Neste estudo procurarei mostrar como a obra de
Fulvio é arte integracdo: a-presentacdo de qualidades
atemporais; encarnagdo brasileira de valores universais;
manifestagdo do divino no humano, do classico no popular,
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do eterno na circunstancia, do sagrado no profano, da mistica
no trivial...

E o mais surpreendente € que essa dialética -
impensavel para a maioria dos artistas - apresenta-se - para
guem quer que contemple as obras de Mestre Pennacchi -
com suavidade, como se nem fosse possivel ndo ser ele
assim, como se fosse a coisa mais natural deste mundo...!

N&o por acaso, essa coincidentia oppositorum tem
sido considerada uma caracteristica essencial de toda mistica.
E Fulvio, ndo s6 em sua arte, mas também pessoalmente foi,
sem duvida, um grande mistico: um mestre da “mistica do
cotidiano” e, por isso, falaremos também de sua estética da
participacao.

Preservando sempre sua sdlida formacéo italiana,
Pennacchi foi profundamente brasileiro: ndo sé por ter vivido
neste pais 63 de seus 87 anos, mas, principalmente, porque a
emigracdo o trouxe a terra em que a gente do povo, a gente
brasileira, espontaneamente vive (e no tempo de Fulvio vivia
ainda mais intensamente...) realidades e valores, por assim
dizer, sob medida para a sua peculiar sensibilidade artistica: a
simplicidade, a fraternidade, o acolhimento, a festa, o ludico,
o amor?’, Identificou-se com nosso pais, que Ihe forneceu
farta matéria-prima (ou, classicamente: causa formal,
exemplar) para uma arte original e profunda: seus quadros -
Brasil explicito - sdo algo assim como delicados chorinhos
compostos por um erudito classico.

217 paradoxalmente, convivendo com uma enorme injustica social e tanta
violéncia... ]

http://www.hoelderlin- ) ] ]
ge%elIssghaft.|nfo/|ndex.php?optlon:com_content&task:wew&ld:28&Ite
mid=50.
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2oV o

Com toda a justica, Pennacchi € lembrado como um
dos principais nomes da Historia da Arte no Brasil. Séo
também amplamente comentados: sua maestria em diversas
técnicas, sua participacdo no grupo renovador da pintura
paulista e brasileira etc. Neste estudo, porém, destacaremos
este aspecto: o significado da obra de Fulvio Pennacchi no
referencial da classica Filosofia da Arte, relacionando-o com
as teses fundamentais de Pindaro, Heréclito, Holderlin, Platdo
e Tomas de Aquino.

Nessa visdo de mundo (e neste nivel ultra-essencial
cabe o singular...), a arte relaciona-se especialmente com os
seguintes elementos: festa, criagdo, amor, louvor,
participagdo e contemplacéo.

Hoélderlin, Pennacchi e a penaria de nosso tempo

Comecemos com a incémoda interpelacdo de
Holderlin, com um verso de seu poema “Péo e Vinho?!8, que

218 «Brot und Wein”. Cito pela edicdo eletrdnica da Holderlin
Gesellschaft:
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nos convida a contextualizar a producdo artistica no quadro
antropoldgico:

Por que definham as artes? Por que estdo mudos
os teatros? Por que imdvel a danca?

N&o por acaso um outro verso do mesmo grandioso
poema “P&o e vinho” - a seu modo, todo um tratado de
Filosofia da Arte - inspirou estudos estéticos de dois dos
maiores nomes da filosofia alemd@ contemporanea: Martin
Heidegger e Josef Pieper, sendo mesmo o tema central desses
trabalhos?'®. Esse verso decisivo, que aprofunda naquela
interpelacdo e diagnostica profundamente ndo s6 a
perplexidade da arte, mas também a do homem do nosso
tempo é:

Para que poetas em tempos de pendria?

Certamente, como faz notar Pieper, ndo se trata de
uma auténtica pergunta: o que se diz é que nao teriam sentido
as artes em tempos de pendria. Naturalmente, teremos que
ampliar o didlogo com o poeta e identificar o que significa a
“pendria” de sua pergunta-afirmacéo.

http://www.hoelderlin-
ge%elIssghaft.info/index.php?option:com_content&task:view&id:28&Ite
mid=50.

219 Citarei o primeiro, “;Y para qué poetas?”, pela edicdo: Martin
Heidegger Caminos de bosque Traduccion de Helena Cortés y Arturo
Leyte, Alianza, Madrid, 1996, pp. 241-289. O leitor familiarizado com
Pieper, saberd reconhecer a imensa divida, também neste estudo, que
tenho para com este pensador. Apdio-me especialmente nos capitulos
“Erinnerung: Mutter der Musen” e “Die Festgenossen” de Nur der
Liebende singt, Stuttgart, Schweibenverlag, 1988. Um comentario ao
verso de Holderlin é Die musischen Kinste und das Fest, Mlnster, s.c.p.,
I2:2_-6-hSO. Discurso de abertura da exposicdo da pintora Hilde Schurk-
risch.
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A resposta de Holderlin a essa tremenda pergunta
situa-o na linha classica da concepcédo da arte ja afirmada ha
2500 anos pelo poeta Pindaro, e que permite avaliar a
grandeza do pintor Fulvio Pennacchi.

A grandeza do artista esta, no caso de Pennacchi,
indissoluvelmente unida a grandeza do homem: no convivio
com Fulvio, sempre de novo transparecia a profunda unidade
- ruptura com a pendria do nosso tempo! - entre seu modo de
ser e a forga de sua expressdo artistica, que a todos encanta,
embora nem todos sejam capazes de dizer por qué. Pois
Fulvio Pennacchi traduziu em arte seus valores de vida;
valores tanto mais urgentes para 0 nosso tempo, que ndo so
encontra dificuldades para realiza-los, mas inclusive para
compreendé-los.

Uma tal dificuldade reside, antes de mais nada na reta
avaliacdo da pendria do nosso tempo. Como diz Heidegger,
precisamente comentando aquele verso:

Nosso tempo mal compreende a pergunta; como
vamos compreender a resposta dada por Holderlin? E a
resposta de Holderlin incide certeiramente sobre o nucleo
essencial daquela grande tradicdo estética: a verdadeira arte,
em Gltima instancia, sé floresce como expressao de afirmagéo
e de louvor a Deus pela beleza do mundo:

Ah, meu amigo, chegamos tarde demais... Sim,
ainda ha deuses mas acima de nossas cabecas,
em outro mundo (...) Que dizer? Nao sei. Para
que poetas em tempos de pendria?
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Em nossa época, a penuria chegou a extremo tal -
comenta Heidegger - que nem sequer é capaz de sentir que a
falta de Deus é uma falta. Pois a penuria dos tempos ndo ¢ a
escassez material, mas a auséncia “para no6s” de Deus, que
pode até existir, mas in anderer Welt “em outro mundo” que
ndo o nosso (Holderlin). A arte de Pennacchi realiza essa
discreta teofania: e ndo me refiro aqui a arte sacra, mas ao
modo como nos faz ver o trivial brasileiro: as mulheres com
as criancas, as fainas agricolas, os folguedos, os cdes etc. Sua
obra revela-nos Deus. Ndo o Deus dos exércitos, ndo o Deus
juiz, ndo o Deus impessoal - forca cdsmica, mas Deus que é
fonte e raiz de amor e carinho, o Deus que olhou para sua
criacdo e para 0 homem e viu que tudo era muito bom, enfim
aquele Deus que, como todo mundo sabe, é brasileiro...

Deus no forno - a arte como mistica do cotidiano

Para nos aproximarmos da relacdo entre Deus e o
cotidiano, e mais ainda entre Deus e o trivial, devemos
remontar a um emblematico episddio, protagonizado por um
grande pensador nos alvores da filosofia, Heréclito de Efeso.
O episodio é narrado por Aristoteles??°:

Diz-se que Heraclito assim teria respondido aos
estranhos vindos na intencdo de observa-lo. Ao
chegarem, viram-no aquecendo-se junto ao
forno. Ali permaneceram, de pé
(impressionados  sobretudo porque) ele os
encorajou (eles ainda hesitantes) a entrar,

220 De part. anim., A5 645 a 17 e ss.
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pronunciando as seguintes palavras: “Mesmo
aqui os deuses também estéo presentes??!

Em vez do “sabio” por eles imaginado, imerso nas
profundezas do pensamento, investigando os segredos da
divindade, esses visitantes decepcionados encontram
Heraclito prosaicamente aquecendo-se junto ao fogdo. E o
filésofo tem que instruir esses curiosos desavisados:

... Mesmo aqui, junto ao forno, mesmo neste
lugar cotidiano e comum onde cada coisa e
situacdo, cada ato e pensamento se oferecem de
maneira confiante, familiar e ordinaria, “mesmo
aqui”, nesta dimensdo do ordinario, os deuses
também estdo presentes. A esséncia dos deuses,
tal como apareceu para 0S Qregos, €
precisamente esse aparecimento, entendido
como um olhar a tal ponto compenetrado no
ordinario que, atravessando-o e perpassando-o,
€ 0 proprio extraordinario o que se expde na
dimenséo do ordinario??,

Se a filosofia, tal como a arte, tem a missdo de
recordar 0s “essenciais esquecidos”, esse episddio, mesmo
em sua interpretacdo superficial, ja teria 0 imenso mérito de
lembrar a presenga de Deus no cotidiano. O alcance do
posicionamento de Heréclito €, porém, ainda mais profundo e
a analise de Heidegger chega a uma conclusdo muito forte, e
como ele mesmo diz, “curiosa”.

221 lfiPL_Jd Heide%ﬁer, M. Her4clito, Rio de Janeiro, Relume Dumaré,sp. 22.
222 Heidegger, M. Heraclito, Rio de Janeiro, Relume Dumara, pp. 23-24.
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E 0 que, em portugués, podemos expressar, lendo o
“mesmo aqui” de Heréclito, como “aqui mesmo”! E é que, no
fundo, Heraclito ndo diz “Mesmo aqui estdo os deuses”, mas
sim: “E aqui mesmo que estdo os deuses”. Aqui mesmo:
junto ao forno, no trivial do cotidiano:

Quando o pensador diz “Mesmo aqui”, junto ao
forno, vigora o extraordinério, quer dizer na
verdade: s6 aqui ha vigéncia dos deuses. Onde

realmente? No inaparente do cotidiano??.

223 Heidegger, M. Heréclito, Rio de Janeiro, Relume Dumara, dp 24. E
Heidegger prossegue: “N&o é preciso evitar o conhecido e o ordinario e
perseguir o extravagante, o excitante e o estimulante na esperanca ilusdria
de, assim, encontrar o extraordindrio. Vocés devem simplesmente
permanecer em seu cotidiano e ordinario, como eu aqui, que me abrigo e
aqueco junto ao forno. N&o sera isso que fa%o, e esse lugar em que me
aconchego, ja suficientemente rico em sinais? O forno presenteia o pao.
Como pode 0 homem viver sem a dadiva do pdo? Essa déadiva do forno é
o sinal indicador do que sdo os theoi, os deuses. Sado os daiontes, 0s que
se oferecem como extraordinério na intimidade do ordinario.” Etc.
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Lendo essa analise de Heidegger é impossivel nao
recordar a obra de Pennacchi, na qual precisamente o
cotidiano aparece como o habitat da dadiva de Deus. Sua arte
faz-nos ver (ou entrever..) e lembrar essa realidade
transcendente no inaparente do cotidiano e, sem ela, recaimos
na cotidiana desolacdo, como expressou Adélia Prado:

De vez em quando Deus me tira a poesia
Olho pedra, vejo pedra mesmo?2*,

Neste verso genial, encontram-se, de modo
maximamente resumido, os elementos essenciais (e sua inter-
conexdo) de que estamos falando: Deus-inspiracdo-cotidiano-
arte. E pela mio do artista que, também nds, os no artistas,
podemos ver o plus, para além da mera pedra.

E grato notar que a poesia de Adélia tem muito em
comum com a arte de Fulvio. Também ela tem consciéncia
do cotidiano como objeto de transcendéncia. Em uma
entrevista, a poeta declarava:

Onde é que estdo os grandes temas? Para mim,
ai é que esta o grande equivoco. O grande tema
é o real, o real; o real é o grande tema. E onde é
que nds temos o real? E na cena cotidiana. Todo
mundo s6 tem o cotidiano e ndo tem outra
coisa. Eu tenho esta vidinha de todo dia com
suas  necessidades mais  primarias e
irreprimiveis. E nisso que a metafisica pisca

224 prado, Adélia Poesia Reunida, Sdo Paulo, Siciliano, 1991, p.199
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para mim. E a coisa da transcendéncia, quer
dizer: a transcendéncia mora, pousa nas coisas...
esta pousada ou esta encarnada nas coisas??®.

Nessa mesma entrevista, Adélia, apresentou um
poema inédito, “Acécias”, poema “convocado” a partir de
uma simples e trivial acacia:

Eis, esta acacia florida gera angustia
Para livrar-me, empenho-me

Em esgotar-lhe a beleza

Beleza importuna,

Magnifica insuficiéncia,

Porque ainda convoca

O poema perfeito?2.

225 prado, Adélia “Poesia e Filosofia”, in Lauand, Jean Interfaces, S&o
Paulo, Hottopos, 1997, pp. 23-24.

260  poema completo pode ser lido também em:
http://www.hottopos.com/videtur28/ljacidia.htm
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Pennacchi guia nosso olhar para esse “plus”: a pedra
ndo € uma prosaica pedra, ou melhor, sendo pedra - e
precisamente por ser - é muito mais que pedra.. E a
“magnifica insuficiéncia” - e dessa “insuficiéncia” ainda
falaremos - a convocar a arte.

A Memoria, méae das musas

Menciondvamos hé pouco a missdo “lembradora” da
arte. Como ensina Pieper?®’, ja a tradicdo grega, desde
Hesiodo, cerca de 700 A. C., aponta a memaoria como mae
das Musas; um século depois, a poetisa Safo, afirma que ndo
h& memdria sem as Musas - a missdo da arte € a de recordar -,
tese que é retomada - outros cem anos depois - no “Hino a
Zeus” de Pindaro.

A cena descrita por Pindaro é clara: Zeus resolve
intervir no caos. Toda a confusdo e deformidade vai, entéo,
dando lugar a harmonia e a ordem: kosmos. E quando,
finalmente, o mundo atinge seu estado de perfeicdo
(estreando a terra, 0s rios, 0s animais, o0 homem...), Zeus
oferece um banquete para mostrar aos demais deuses -
atonitos ante tanta beleza - a sua criacdo... Mas, para surpresa
geral, um dos imortais pede a palavra e aponta a Zeus um
grave e inesperado defeito: estdo faltando criaturas que
louvem e reconhecam a grandeza divina desse mundo...

Pois 0 homem € um ser que esquece! O homem, ele
que foi agraciado pela divindade com a chama do espirito, 0
homem, afinal, saiu mal feito, mal acabado, ele tende ao
embotamento, a insensibilidade... ao esquecimento! As musas

227 Nur der Liebende singt, Stuttgart, Schweibenverlag, 1988, p. 35.
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(filhas de Mnemosyne, a Memodria), as artes, sdo um remédio

de Zeus para essa situagéo: elas foram dadas pela divindade

ao homem como companheiras, para ajuda-lo a lembrar-
228

se...

Claro que, ao afirmar esse carater esquecedico do
homem, ndo se esta dizendo que ele se esqueca de tudo, mas,
principalmente - e é até uma constatacdo de ordem empirica -,
do essencial.

Pois, na verdade, o homem lembra-se de muitas
coisas: naturalmente, ele, “criatura trivial” (como diz
Guimardes Rosa), ndo se esquece da data do deposito
bancério, ndo se esquece de comprar sua revista predileta, da
data da final do campeonato, nem das comezinhas realidades
gue compdem o varejdo de nosso rotineiro cotidiano.
Esquece-se, sim, da sabedoria do coracéo, do carater sagrado
do mundo e do homem...

228 Além do ja citado Pieper, J. Nur der Liebende sing/tl, Schwabenverlag,
1988, p.35°e ss., cf. também o capitulo de Michéle Simondon
“Mnémosyne, mére des Muses” in La Mémoire et 1’'Oubli dans la Pensée
Grecque jusqu’a la fin du Ve. siécle avant J.C., Paris, Société d’édition
“Les Belles Lettres”, 1982; e o de Bruno Snell “Pindar’s Hymn to Zeus”
in The Discovery of the Mind - The Greek Origins of European Thought,
Cambridge, Harvard Univ. Press, 1953.
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A arte estd para superar esse embotamento e esse
cotidiano sem graca e manifestar a origem transcendental do
homem e do mundo.

As musas sao um dom da divindade: ndo é por acaso
que, naturalmente, instintivamente, 0 homem tende a evocar
Deus quando a beleza inesperada ou intensa arranca-o do
marasmo cotidiano! “Meu Deus! Quanta beleza...” exclama o
poeta??® e com ele - consciente ou inconscientemente - todos
os artistas e todos os que contemplam o belo.

E interessante notar neste sentido que o significado
etimoldgico da espanholissima palavra “OIlé!”, seja um
recurso a Deus. Olé! - diz o Diccionario de la Real Academia
- provém do arabe Wa-(a)llah (“Por Deus!”)?%. Olé! é uma
exclamacdo de entusiasmo ante uma beleza surpreendente ou
“excessiva” (no verbete jOIlé!, o Diccionario de Maria
Moliner exemplifica com o caso das touradas ou do
flamenco). Facilmente intuimos que a beleza de um ousado
lance de tourada, de um golagco sem angulo ou de um
“taconeo flamenco” é - de algum modo misterioso, mas real -
participacdo na criacdo - também ela artistica - de Deus:
jOlééé! (ou o equivalente em outras linguas: Oh, my God!
What a beautiful woman!) 23,

229 Castro Alves, “Sub Tegmine Fagi”.

230 Wa-(a)llah - “Por Deus!” - o arabe ndo dispde da vogal “e” e, por
vezes, 0 “a” tem som semelhante a “e”.

231 Se o falante ocidental hoje (ndo s6 o torcedor nos estadios do Brasil,
mas também o taurdfilo madrilenho em Las Ventas) néo se lembra de que
Olé! ¢é invocacdo de Deus, no Quixote isto € mais explicito: quando o
cristdo comeca a gabar a insuperavel beleza de sua dama, ouve do moro:
“Guald, cristiano, que debe de ser muy hermosa si se parece a mi hija,
que es la mas hermosa de todo este reino. Si no, mirala bien, y veras
cémo te digo verdad” (Capitulo XLI).
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O caminho que sobe é o que desce

E neste ponto que devemos recorrer a outra sentenca
de Heraclito, essencial para o nosso tema. Heréclito, que
afirmava que “a natureza gosta de esconder-se?®?“, afirma
também um importante principio de interpretacdo do oculto:
“0 mesmo e Unico é o caminho que sobe e 0 que desce?3«,
Essa sentenca, longe de ser o truismo que poderia parecer a
primeira vista, é na verdade a chave para a nossa filosofia da
arte.

Julian Marias, comenta esta sentenca:

O caminho para cima é justamente o caminho
que leva do patente, do manifesto ao latente, ao
oculto. Mas Heraclito acrescenta algo mais: que
0 caminho para cima e o caminho para baixo é
0 mesmo e unico. Quer dizer: hd um caminho
que leva do patente ao oculto, de ida e volta: o
caminho inverso, o caminho que leva do patente
ao latente... 23

Em nosso caso, 0 “acima”, o “latente” é precisamente
aquele plus de que falava Adélia Prado: somente quando se
vé 0 mundo como criagcdo - como obra de Deus, presente e
fundante -, e 0 homem como participante no que esta acima
do humano, somente entdo podem as musas surgir para
festejar um mundo pleno de sentido e de beleza.

232 apud Harris, William op. cit. sentenca 17. E a filosofia aparece como
uma busca do descobrimento dessas ocultacdes (aletheia, a palavra para
“verdade” em gr\%;o, significa precisamente, um des-velar).

233 apud Harris, William op. cit. sentenca 107.

23 Marias, Julian “Heréaclito”, International Studies on Law and
Education, No. 3., Sdo Paulo, Harvard Law School Association, p. 85.
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A Estética da Participacao

E este 0 momento de falarmos de uma clave essencial
de interpretacdo da arte de Mestre Pennacchi: a Estética da
Participacdo, prefigurada ja em Heraclito e consumada em
Tomaés de Aquino. Néo por acaso, Heraclito foi cognominado
“O obscuro” e pode-se-lhe aplicar a qualidade que ele mesmo
atribui ao oraculo de Delfos?®: a de ndo manifestar nem
ocultar, mas a de dar pistas... Assim, sua genial sentenca do
caminho é também uma pista: para algo que sera elaborado
pela filosofia posterior: a doutrina da participacao.

Essa doutrina encontra-se no ndcleo mais profundo do
pensamento de Tomas de Aquino e é a base tanto de sua
concepcdo do ser como - no plano estritamente teoldgico - da
graca. Indicaremos resumidamente suas linhas principais.

Como sempre, voltemo-nos para a linguagem.
Comecemos reparando no fato de que na linguagem comum,
“participar” significa - e deriva de - “tomar parte” (partem
capere). Ora, ha diversos sentidos e modos desse “tomar
parte”?®, Um primeiro é o de “participar” de modo
quantitativo, caso em que o todo “participado” é
materialmente subdividido e deixa de existir: se quatro
pessoas participam de uma pizza, ela se desfaz no momento
em que cada um toma a sua parte.

Num segundo sentido, “participar” indica “ter em
comum” algo imaterial, uma realidade que néo se desfaz nem
se altera quando participada; € assim que se “participa” a

2% apud Harris, William op. cit. sentenca 18.
2326 Cfr. Océriz, F. Hijos de Dios en Cristo, Pamplona, Eunsa, 1972, pp.
€ess.
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mudanca de endereco “a amigos e clientes”, ou ainda que se
“d& parte a policia”.

O terceiro sentido, mais profundo e decisivo, é o0 que
é expresso pela palavra grega metékhein, que indica um “ter
com”, um “co-ter”, ou simplesmente um “ter” em oposicédo a
“ser”; um “ter” pela dependéncia (participacdo) para com
outro que “é€”. Assim, Tomas, ao tratar da Criacdo, utiliza
este conceito: a criatura tem o ser, por participar do ser de
Deus, que é ser. Tomas se vale de metdforas para
exemplificar: ele compara o ato de ser - conferido em
participacdo as criaturas - a luz e ao fogo: um ferro em brasa
tem calor porque participa do fogo, que “é calor”; um objeto
iluminado “tem luz” por participar da luz que é na fonte
luminosa. Tendo em conta essa doutrina, ja entendemos
melhor a sentenca de Guimardes Rosa: “O sol ndo € os raios
dele, é o fogo da bola?%".

Participacdo envolve, pois, graus e procedéncia.
Tomas parte do fendbmeno evidente de que ha realidades que
admitem graus, admitem um mais Ou um menos: um
excelente Bordeaux é mais vinho do que, digamos, um
“Chateau de Carapicuiba” ou “Baron de Quitatina” (como diz
a antiga cancdo de Chico Buarque: “tem mais samba no
encontro que na espera...; tem mais samba o perddo que a
despedida”). E pode acontecer que a partir de um (in)certo
ponto, a palavra ja n&o suporte o esticamento semantico e néo
admitamos o nome “vinho” para algumas equivocas
“marcas”.

237 Noites do Sert&o, Rio de Janeiro, José Olympio, 6a. ed., 1979, p. 71.
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As coisas se complicam - e € o caso contemplado por
Tomaés - quando uma das realidades designadas pela palavra é
fonte e raiz da outra: em sua concep¢do de participacdo, a
rigor, ndo poderiamos predicar “quente” do sol, se a cada
momento dizemos que o0 dia ou a casa estdo quentes (se o dia
ou a casa tém calor € porque o sol é quente). Assim, deixa de
ser incompreensivel para o leitor contemporaneo que, no
artigo 6 da Questdo disputada sobre o verbo, Tomas afirme
que ndo se possa dizer que o sol é quente (sol non potest dici
calidus). Ele mesmo explica, anos depois, na Summa Contra
Gentiles (I, 29, 2), que acabamos dizendo quente para o sol e
para as coisas que recebem seu calor, porque a linguagem é
assim mesmo:

“Como os efeitos ndo tém a plenitude de suas
causas, ndo lhes compete 0 mesmo nome e
definicdo delas. No entanto, é necessario
encontrar entre uns e outros alguma
semelhanca, pois é da propria natureza da acao,
que o agente produza algo semelhante a si
(Aristoteles), ja que todo agente age segundo o
ato que é. Dai que a forma (deficiente) do efeito
encontra-se a outro titulo e segundo outro modo
(plenamente) na causa. Dai que ndo seja
univoca a aplicacdo do mesmo nome para
designar a mesma ratio na causa e no efeito.
Assim, o sol causa o calor nos corpos inferiores
agindo segundo o calor que ele é em ato: entéo
é necessario que se afirme alguma semelhanca
entre o calor gerado pelo sol nas coisas e a
virtude ativa do proprio sol, pela qual o calor €
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causado nelas: dai que se acabe dizendo que o
sol é quente, se bem que ndo segundo 0 mesmo
titulo pelo qual se afirma que as coisas sdo
quentes. Desse modo, diz-se que o sol - de
algum modo - é semelhante a todas as coisas
sobre as quais exerce eficazmente seu influxo;
mas, por outro lado é-lhes dessemelhante
porque 0 modo como as coisas possuem o calor
é diferente do modo como ele se encontra no
sol. Assim também, Deus, que distribui todas
suas perfeicbes entre as coisas é-lhes
semelhante e, ao mesmo tempo,
dessemelhante”.

Todas essas consideragdes parecem extremamente
naturais quando nos damos conta de que ocorrem em
instancias familiares e quotidianas de nossa prépria lingua:
um grupo de amigos vai fazer um piquenique e compra
alguns pacotes de gelo (desses que se vendem em postos de
gasolina nas estradas) para a cerveja e refrigerantes. As
bebidas foram dispostas em diversos graus de contato com o
gelo: algumas garrafas sdo circundadas por muito gelo;
outras, por menos. De tal modo que cada um pode escolher:
desde a cerveja “estupidamente gelada” até o refrigerante so
“um pouquinho gelado”... Ora, é evidente que o grau de
“gelado” é uma qualidade tida, que depende do contato, da
participacdo da fonte: o gelo, que, ele mesmo, ndo pode ser
qualificado de “gelado”, pois é fonte dos gelados... Estes
fatos de participagéo séo-nos, no fundo, evidentes, pois com
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toda a naturalidade dizemos que “gelado”, gramaticalmente, é
um participio...

A doutrina da participacdo traz consigo uma tensao
dialética propria, entre o aspecto positivo e 0 negativo da
dualidade da participacdo: a criatura participa, sim, do ser de
Deus, mas a partir do nada: “Deus, que distribui todas suas
perfeicdes entre as coisas é-lhes semelhante e, ao mesmo
tempo, dessemelhante”. A mesma pedra que traz para nos,
pelo olhar do artista, um plus - participa do ser e da bondade
e da beleza de Deus - nos remete também a um nihil, ao nada,
a partir do qual ela foi feita. Se a arte de Pennacchi, enfatiza o
lado positivo dessa dualidade, deixa entrever sempre também
o lado negativo. Tal como Adélia, Fulvio também em seus
poemas fala dessa dualidade. Por exemplo:

ENCANTO E TORMENTOS DE AMOR

Que belo é ver, persistir no olhar!

Perscrutar a fundo nas diversas coisas deste
mundo

Deter-se a fitar e a admirar uma menina,

O céu, uma flor nova,

Um péssaro que voa alegremente,

A ruidosa alegria das criangas, as mocas
faceiras

Que brincam com o amor como borboletas em
torno ao fogo

Vida deste mundo,

Docura tdo nossa de fitar o olhar de uma mulher
E adivinhar-lhe o pensamento
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De sentir vivo o humano suave calor de sua
vida.

Mas tudo isso é brincar, cedo se desfaz

E nada resta; o amor ndo, o amor é diferente

E vida eterna, gozo e sofrimento

Terrivel tormento com dogura divina.

Essa doutrina da participagdo de Tomas, em sua
dualidade - com o aspecto positivo, participacdo no ser e na
beleza de Deus e, por outro lado, a criatura procedendo do
nada - encontra uma inesperada e discreta confirmagéo na
cancdo “Garota de Ipanema”, de Vinicius e Tom Jobim. A
letra, como todos recordam, vai falando da beleza...:

Olha que coisa mais linda,
mais cheia de graca

E ela, menina,

que vem e que passa

...e de como “o mundo inteirinho se enche de graca
etc.” e, de repente, o verso, tdo profundo gquanto inesperado e
(s6) aparentemente contraditorio:

“Oh, por que tudo é tdo triste?”

Por que a beleza traz consigo também a sensacdo de
soliddo e tristeza? Talvez também porque se adivinha que a
criatura tem a beleza de modo precario e contingente; sO
Deus ¢ a Beleza incondicional e simpliciter?3,

238 «Est autem duplex defectus pulchritudinis in creaturis: unus, quod
quaedam sunt quae habent pulchritudinem variabilem, sicut de rebus
corruptibilibus apparet (...) Secundus autem defectus pulchritudinis est
quod omnes creaturae habent aliquo modo particulatam pulchritudinem
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A beleza como participacdo

Naturalmente, o aspecto mais evidente, em geral nas
artes, € o positivo, o da participacdo na beleza. O préprio
Tom Jobim explicita essa concepcdo de participacdo, no
sentido tomasiano. Como afirmei em um artigo de 1991:
“Nesse sentido esta o depoimento, imensamente profundo, de
Tom Jobim sobre a criacdo artistica em recente entrevista
quando foi contemplado nos EUA com a mais alta distingéo
com que pode ser premiado um compositor, o Hall of Fame:
‘Gldria? A gloria é de Deus e ndo da pessoa. Vocé pode até
participar dela quando faz um samba de manhd’. E
complementa: ‘Gléria s@o os peixes do mar, € mulher
andando na praia, é fazer um samba de manha’>%°.

A obra de Fulvio Pennacchi nos leva pelo caminho
que sobe, porque antes ele - pessoal e artisticamente -
rastreou a beleza no caminho que desce: da beleza divina ao
trivial do cotidiano. O que Pennacchi nos mostra é o valor do
simples, a riqueza da alma boa, ingénua, brasileira, “de bem”
com Deus e com o mundo, sempre disponivel para um
infinito acolhimento.

A discreta simplicidade desses valores escapa hoje a
sufocante mentalidade consumista e massificada, amarga e
reivindicatoria, do homem que se pretende auto-suficiente
num mundo tecnologicamente domesticado, que, quando
muito, so se deixa atingir por “efeitos especiais”. O cativante
magnetismo dos quadros de Pennacchi é fruto de um

sicut et particulatam naturam; hunc defectum excludit a Deo, quantum ad
omnem modum particulationis... Deus quoad omnes et simpliciter pulcher
est” (In De div. nom. cp 4, Ic 5).

29 “A Filosofia da arte de S. Tomas e Tom Jobim”, Atualidade,
semandrio PUC-PR, N. 246, 28-7 a 3-8-91, p.8.
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magnifico talento técnico-artistico que expressa aquela visao
de mundo cléssica. Suas obras tornam-se, assim, uma
auténtica terapia existencial para a multifacética neurose do
nosso tempo, que insiste no erro de considerar dispensaveis
(por ter esquecido ja como vivencia-los): o sentido da festa,
do louvor, do amor, da criagdo, da participacdo. Sao um
convite a superacdo da pendria (da vida e das artes), cuja
primeira manifestacdo, de acordo com Holderlin, é a
incapacidade para a festa!

Como diz Platdo nas Leis?*’, as musas sdo um
presente da misericordia divina: dadas aos homens como
companheiras de festa e remédio contra a tendéncia ao
embotamento e embrutecimento a que estamos sujeitos. E em
tempos penuriosos, levanta-se a parafrase de Pieper:

Para que companheiras de festa, se ja ndo ha
festa?24!

Pois, continua a andlise de Pieper, a atitude festiva s
se encontra realmente em quem estd profundamente “de
bem” com o mundo e com a totalidade do ser, o que
pressupde o louvor a Deus: para que poetas, para que
pintores, para que festejar e cantar um mundo que ndo fosse
Criacdo? A festa sempre € louvor e afirmacdo. Quem quer
que celebre uma festa, mesmo uma simples festa de
aniversario, consciente ou inconscientemente da seu
assentimento a Deus e a0 mundo:

240 p ATAOQ, Leis, 665a.
241 Die musischen Kiinste... p. 4.
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Ou sera que poderia festejar, mesmo um
simples aniversario, quem estivesse seriamente
convencido, com Jean-Paul Sartre, de que “é
absurdo que tenhamos nascido; é absurdo que
existamos™?24?

Pois a festa e a arte se alimentam do amor. E 0 amor,
afinal, é aprovacdo, afirmacdo e - como tdo bem formulou
Pieper - por-se diante da pessoa amada e dizer: “Que bom
que vocé existal Que maravilha que vocé esteja no mundo!”.
O amor humano, porém, é ainda algo de provisorio; na
verdade, ele é como que continuagdo, participacdo e
prolongamento de um outro Amor: o Amor de Deus, que
desde o principio profere a frase criadora por exceléncia: “E
bom que existas!”?*,

A obra de Fulvio Pennacchi nos mostra precisamente
o0 carater criado do mundo; com mao de mestre nos faz ver,
nas cenas simples do cotidiano, o divino na realidade que nos
circunda. Insisto em que ndo estou aqui me referindo a sua
maravilhosa arte sacra (onde, alias, seu tema preferido era S.
Francisco e, coincidentemente, seu Gltimo dia na terra foi o
deste santo, a quem representou em dezenas de obras), mas
ao retrato do trivial cotidiano onde o artista vé, e ensina a ver,
a realidade humana: o trabalho; as festas populares; a agua;
os namorados; a mae abracando o pequeno; a gente simples
do povo convivendo;, o0s passaros;, 0s cachorros (que,
costumava dizer Fulvio, “fazem muito parte de mio mondo”),

242 pieper, Josef Die musischen Kiinste..., p. 4.
243 Ct Pieper, Josef “O que é o Amor” in Crer, esperar, amar
http://www.hottopos.com.br/notand4/crer.htm.
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também eles “contagiados” pela atmosfera de amor entre os
homens; os folguedos das criangas; etc.

Suas figuras (animadas ou n&o!) voltam-se para o
outro com aquele olhar em voz alta que exclama: “Que bom
que vocé exista!”. No rosto e no gesto de suas figuras e
paisagens expressam-se a ternura, O querer bem, o
acolhimento, o amor humano - continuacdo do Amor criador
de Deus.

Guiados pelo olhar de Pennacchi, surpreendemos
nessa realidade, tdo familiar, algo de novo, ou melhor, algo ja
intuido e visto (a Musa é filha da Memdria) mas que a rotina
do cotidiano de pendria encarregou-se de embotar: tudo que
é, € bom; tudo que €, é amado por Deus. E mais: €, porque é
amado por Deus.

E escusado dizer que, tal como o0s cléssicos,
Pennacchi ndo propde uma atitude de fechar os olhos a dura
realidade nem a de ignorar a presenca do mal ou os
problemas sociais, tdo acentua