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RESUMO

A presente pesquisa de Filosofia da Educacdo trata do educando como protagonista no seu
processo educativo na obra De magistro de Tomas de Aquino, que o considera causa principal
da educacéo, juntamente com o educador, causa instrumental. Na interacdo dos dois, em que
ocorre 0 ensino-aprendizagem, valoriza-se o papel do educando nesse procedimento, mas

inclui-se a figura do mestre, também como necessaria nessa importante empresa.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia da educacdo, Tomas de Aquino, protagonista, causa
principal, causa instrumental.
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INTRODUCAO

O educando como protagonista ndo é uma idéia inédita. Ha ja algum tempo que sua
concepgao, como sujeito do processo educativo, vem progressivamente ganhando corpo, a
ponto de adquirir quase uma plena cidadania no universo da educacdo, com excecdo de
algumas poucas vozes discordantes, nesse sentido. Ndo é de agora que se fala de uma
revolugdo copernicana em termos educativos, colocando o aluno como centro das atengdes.

J& no periodo moderno da histéria, muitos educadores se levantaram contra uma
educacéo verbalista, de um humanismo cléssico, centrada no mestre ou nas disciplinas, alheia
ao mundo das ciéncias experimentais, que estavam entrando em cena, além de desvinculada
da realidade. Essa educacdo deveria tomar outros rumos diante de um mundo novo que surgia.
Estava sob o desafio de uma realidade, que lhe exigia muitas mudancas. Mas ndo somente o
conteddo do ensino deveria sofrer alteracdes, devendo encampar outras disciplinas de carater
experimental. Exigia-se uma mudanca radicada num outro conceito educativo. A preocupacgédo
agora seria a de um deslocamento de acento, que era do mestre e das disciplinas para a
atencdo ao educando, que deveria agora pautar a nova tarefa dos educadores.

Na chamada Escola Nova ela atingiu o seu apice, tanto que, mesmo reconhecendo 0s
seus meéritos, houve quem nela notou certos exageros em favor do aluno, optando por uma
posicdo mais moderada, chamada Escola Renovada. Porém, a valorizagdo do aluno se
manteve, 0 que se pode notar em muitos dos recentes escritos sobre educacdo. Mesmo quando
0s temas ndo tratam diretamente da quest&o, a idéia se faz presente nas entrelinhas.

Nesse sentido, considera-se que somente havera eficacia colocando-se o educando em
primeiro plano, caso contrario, o trabalho educativo erra de direcdo e é condenado ao
fracasso. So se pode lidar devidamente com o que se conhece. Desconhecendo o educando,
pouco se pode fazer por ele. No entanto, ele ndo é simplesmente um objeto sobre o qual se
atua. Bem mais que isso, trata-se de um sujeito, que apesar de todos os condicionamentos,
deve decidir sobre sua propria vida. Sem ele, ninguém educa ninguém. Deve ele tomar cada
vez mais as rédeas de sua propria educacdo, demonstrando responsabilidade e maturidade.

Em que pese todo o esfor¢o dos educadores, animados principalmente por esta nova
Otica, na pratica essa concepcdo ndo teve aquele impacto que se poderia imaginar, em se
tratando de atingir o sistema oficial de ensino. Os pioneiros das novas idéias obtiveram éxito
em seus propdésitos a margem da oficialidade do ensino, cada qual criando suas préprias

escolas.
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N&o obstante a isso, mesmo com vozes discordantes, a visdo do educando como
sujeito de sua propria educacao € uma constante na literatura pedagogica atual. N&o se trata de
algo circunstancial, mas como que uma nova antropologia educacional. Convém assim trata-la
como tal e, para tanto, estuda-la em profundidade. Essa empresa é bastante oportuna ao se
encontrar na obra De magistro de Toméas de Aquino uma fundamentacdo importante, nesse
sentido, quando entdo o autor afirma que o intelecto agente € a causa principal do
conhecimento, enquanto que o ensino vindo de fora o completa na condicdo de causa
instrumental.

Surge, no entanto, uma pergunta: é necessario buscar num autor do periodo medieval
fundamentacéo e justificativas para uma posicao pedagogica atual? Quem defende uma causa
ndo deveria utilizar argumentos atuais mais apropriados aos tempos modernos? A pergunta
parece bastante pertinente. Porém, ninguém pode negar herancas do passado e ser dele téo
independente. O grande surto das descobertas, das conquistas cientificas ndo seria possivel
sem o legado do passado. A natureza ndo faz saltos. Mas ndo é so isso. Se alguém em tempos
idos ja chegou a uma posicdo defendida também hoje, € porque hd uma razdo forte para tanto.
E sintomatico que alguém veja algo num tempo passado 0 que se vé também no presente.
N&o importa que o tenha feito com os recursos conceituais e lingiisticos de seu tempo. O que
conta é que teve motivos para a defesa de uma posicdo. Apesar dos periodos histdricos
diferentes, das circunstancias diferentes, no fundo ha aquilo que ndo muda no ser humano.
Além do mais, cada qual se enriquece com o que o outro tem de valido para oferecer. Podem
existir argumentos provenientes de diferentes tipos de abordagens nos quais ninguém nunca
havia pensado e que constituem heranca de certos autores. A historia também ¢é mestra e dela
h& muito que aprender. Eis a razdo para se buscar no passado, na figura de Tomas, elementos
importantes para a atualidade.

E verdade que nem todos irdo compartilhar da posicdo pedagogica do autor, e talvez
menos ainda dos principios de sua filosofia, mas existem varios pontos em comum com outras
orientacdes filosoficas e pedagogicas defendidas hoje. Tais elementos em comum podem
servir de interesse hoje, naquilo que merece uma atencdo especial. O presente estudo se
propde a esse enfoque, procurando ver suas implicacbes para 0 presente momento em
beneficio da reflexdo e das praticas educativas.

A pesquisa pretende se respaldar nessa posi¢cdo do autor como fundamento para sua
reflexdo com as importantes conclusdes que dai é possivel extrair. Além do mais, a posi¢do do
autor é bastante equilibrada. Em Tomas ndo ha uma polarizagéo entre professor e aluno, numa

quase total independéncia no seu aprendizado com a consequente nao-diretividade no ensino e
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o professor com sua disciplina e seus conteddos a comunicar, com dificuldade de integracéo
entre ambos. Tomas nao segue esse caminho. Nele, os dois polos se completam e se integram.
O educando € causa principal, mas o professor tem ai também o seu importante papel, como
se pode verificar no De magistro.

A presente reflexdo tem como objetivo a defesa dessa posicdo, que encontra boa base
nos escritos de Tomas. Para tanto, o estudo parte de um ponto do capitulo 2 do De magistro,
gue, no caso, passa a ser o cerne do pensamento do autor. O capitulo 1 servira como suporte
de esclarecimento e aprofundamento do estudo, como também o capitulo 3. Também servirdo
de apoio outras obras do autor, como importante base para a pesquisa, principalmente os
escritos que tratam dos pontos a serem estudados, como 0 modo de atuacdo do professor
dentro dos parametros de poténcia a ato, o conceito de intelecto agente, causa principal e
instrumental. Com relacdo aos estudos dos autores sobre a pessoa, a obra e o pensamento de
Tomas, estes oferecerdo um exame mais acurado do autor para um seu melhor entendimento.
Autores ainda que se ocupam dos tratados de filosofia tomista também auxiliardo nessa tarefa.
Tudo isso alargard a compreensdo do tema em estudo, ampliando sempre mais o horizonte.
Autores que estudam o periodo medieval auxiliardo na contextualizacdo do autor, situando-o
num espaco ainda maior, considerando que um autor é também filho de seu tempo. Assim o
estudo tende a ganhar em amplitude e profundidade, através dos recursos bibliograficos
apontados.

O trabalho compreende quatro capitulos. O primeiro deles oferece uma visdo
panoramica do primeiro periodo da escoléstica. Nessa fase, 0 pensamento de alguns autores
contém elementos embrionarios que vao desabrochar no pensamento de Tomas. Esse
contexto, direta ou indiretamente, ira oferecer subsidios importantes para o periodo da
escolastica em que viveu o autor, o século XIIl. Um ponto nodal, por exemplo, é a polémica
discussdo entre autores misticos e dialéticos sobre o emprego da filosofia na reflexdo
teoldgica, que em Tomas ganha uma solucdo magistral. Essa questéo é de capital importéancia,
sem 0 que ndo haveria um Tomas filésofo com toda a grandeza que ele representa nesse
aspecto, ainda que se trate mais de um tedlogo filosofante. 1sso ja vale para todo o restante.

No segundo capitulo, estuda-se o periodo em que viveu o proprio autor, sua vida e seu
pensamento filoséfico. Muito importante também sdo as caracteristicas desse século, 0s seus
grandes valores gque sdo a criacdo das Universidades, o aparecimento das ordens mendicantes,
como os franciscanos e dominicanos, que contribuiram com o ensino em sua atuacdo nessas
Universidades e a descoberta das obras de Aristdteles, cuja influéncia mudou a viséo de

mundo que se tinha até entdo. Ainda mais, nesse mesmo periodo encontram-se 0s autores que
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mais diretamente influenciaram Tomas, como o caso de Alberto Magno, por exemplo, apesar
da independéncia que soube manter diante desta influéncia.

O terceiro capitulo responde pelo eixo da presente reflexdo, onde se estuda a posicao
pedagdgica do autor e o significado que ela representa para 0 momento atual. O autor faz uma
afirmacdo a respeito do importante papel do educando no seu processo de aprendizagem,
porém, completando essa posi¢cdo com a figura do professor, sem qualquer radicalismo em
favor do aprendiz ou do mestre. Os varios textos do autor e de seus intérpretes permitem
entrever um entendimento, uma relagdo harmoniosa entre educando e educador. A reflex&o,
por seu turno, tera a tarefa de explicacdo desse encontro no sentido de um entrelacamento
entre aprendiz e mestre, 0 que num primeiro momento poderia parecer um antagonismo. E
importante verificar como os dois devem se comportar diante do saber. Esse antagonismo
deveria se dar mais por uma falsa compreensdo do papel de um e de outro, um enrijecimento
de posicdes, considerando que na verdade todos tém a aprender, embora, de maneira mais
especifica, isso caiba ao aluno. A partir desse posicionamento, a reflexdo ira apresentar
algumas sugestdes que possibilitem um papel mais protagonista ao aprendiz.

No mesmo capitulo ha um enfoque ético com base no pensamento tomista. Discute-se
se € possivel uma educacdo nesse aspecto e em que sentido entender tal educacdo.
Determinados pontos do pensamento ético do autor permitem uma pertinente reflexdo a
respeito. Com relacdo ao aspecto ético politico, hd uma apresentacdo dessa tematica nos seus
mais variados pontos, de uma forma sintética. A partir dai, sdo extraidas conclusdes de alguns
elementos presentes nesse tema, licbes que também podem ser tiradas do proprio
posicionamento do autor, que mesmo marcado por um ambiente politico, por uma forma de
governo, foi capaz de manter a sua independéncia, seu distanciamento critico. Por fim, a
presente reflexdo trata do perfil protagonista do educando também nessa perspectiva ética.

Da maneira acima exposta, se constri a tessitura do presente trabalho. Todas as
longas reflexdes em torno de certos conceitos filosoficos sé@o pontos de partida que permitem
a defesa do tema escolhido que é o educando, realcado no papel de sujeito do seu processo de

formagcéo, razéo para se falar do educando como protagonista.



1 O PRIMEIRO PERIODO ESCOLASTICO (SECULO XII) E SUAS
CONTRIBUICOES PARA O PENSAMENTO FILOSOFICO DE TOMAS DE
AQUINO.

1.1 Considerac0es sobre o periodo medieval

A Idade Média tem sido geralmente caracterizada como a pior das etapas histéricas, a
julgar por aquela ja bem conhecida expressdo “a idade das trevas”, o que de inicio poderia ser
bastante desalentador para quem se propde a um estudo desse periodo. Em que pese uma
concepgdo dessa natureza, hd também posi¢bes contrarias, a exemplo do que se pode

encontrar nas palavras de Leonel Franca:

Depois das sérias e profundas investigacbes historicas acerca do
pensamento medieval, iniciadas no principio do século XIX, desvaneceram-
se muitos dos preconceitos, acumulados pela renascenca sobre a era de
“obscurantismo”, e a Idade Média apareceu em todo resplendor de sua
realidade como uma das épocas de vida intelectual mais intensa da historia.
Em nossos dias sé a ignorancia e a ma fé afirmam pomposamente que um
longo eclipse da filosofia dilatou suas trevas entre os ultimos crepusculos da
sabedoria antiga e os primeiros alvores do pensamento moderno. Nenhum
historiador consciencioso ousaria hoje passar em siléncio este periodo, em
gue com tanta profundidade e sutileza se agitaram e resolveram 0s mais
arduos problemas que a mente humana é dado investigar. (FRANCA, 1969,
p. 85).

Nessa mesma direcdo vai Edouard Jeauneau, ao reconhecer o significado desse
periodo histérico (JEAUNEAU, 1986, p. 9). Alain de Libera (1999, p. 55-68), ao expor 0s
argumentos desfavoraveis a essa época, apresenta também os seus valores. Verweyen (1957,
p. 67-78) e Amalvi (2002, p. 537-552) fazem o mesmo. Lodovico Gatto (1994, p. 88-89) frisa
mais os grandes feitos. Paul Gilbert, (1992, p. 10-11) critica a insensatez do nao
reconhecimento deste periodo, criando-se um hiato historico, uma vez que a prépria ciéncia
ndo faz mudangas radicais, que ndo retomem algum elemento de um tempo passado mais
préximo. Dessa maneira, a conclusdo é que mesmo que se caracterize a Idade Média de forma
negativa, ndo ha nisso uma unanimidade.

Seja como for, a pesquisa se concede a liberdade de avancar no seu trabalho
investigativo sem grandes preocupagfes prévias com essa ou aquela posi¢do, reconhecendo
virtudes e defeitos onde existirem e tragando o seu préprio caminho, com o objetivo de expor
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0s autores cujas posicoes filosoficas contribuem de forma direta ou indireta para o
pensamento pedagdgico de Toméas de Aquino', quanto & concepcdo do educando como
protagonista de sua aprendizagem. ApGs essas consideragdes, convém agora uma imersao no
estudo do periodo escoléstico, também como contexto do presente estudo da filosofia da
educacao? do referido autor.

1.2 As divisOes da escolastica e as caracteristicas do primeiro periodo

A escolastica é o aspecto académico do periodo medieval, com enfoque maior no
ensino da filosofia e teologia nas escolas®, podendo-se dividi-la do seguinte modo: Primeiro
periodo (Séc. 1X-XI1); segundo periodo (Séc. XIlII) e terceiro periodo (Séc. XIV-XV).

O interesse da escolastica €, sobretudo, especulativo, cuja elaboracdo sera plenamente
racional e critica apenas em Tomas. Antes dele predomina a tendéncia platbnico-agostiniana
que caracteriza a patristica, inexistindo uma autonomia para a filosofia por falta de distincao
entre natural e sobrenatural, fé e razdo, teologia e filosofia, 0 que ocorre ndo somente na
chamada corrente mistica, mas também naquela denominada dialética do pensamento
medieval antes do tomismo. Ha uma profunda diferenca entre essas duas correntes. A
primeira, representada por Sdo Pedro Damido e S&o Bernardo de Claraval, coloca acima da
razdo e contra esta e o intelecto uma outra forma de conhecer, que sdo: o sentimento, a fé, a
vontade, o amor, chegando ao ponto mais alto na unido mistica, no éxtase. Mesmo quando se
reconhece a razdo, esta é vista como um grau na atividade espiritual, que termina na
experiéncia mistica. A dialética, por seu turno, mesmo partindo da revelacdo e do
sobrenatural, assume-0s como dados para penetra-los através da filosofia, na busca das razGes
necessarias dos misterios, terminando numa espécie de racionalismo. Porém, ndo se pretendia
reduzir a religido a isso, mas erguer a razdo a compreensdo do supra-inteligivel. A escolastica
agostiniana ndo vé a capacidade ou autonomia da razdo, enquanto que a escolastica tomista

reconhece seus legitimos direitos. Esta ndo contraple a razdo a fé, mas as harmoniza. Néo

! De ora em diante, Tomas de Aquino sera chamado apenas por Tomas, excecao feita para os titulos do trabalho
e para as referéncias.

2 0 conceito de educagdo é bem mais amplo do que o de ensino. No presente texto, no entanto, toma-se a
liberdade de conferir a educagdo um sentido mais estreito, no mesmo nivel do ensino formal, sempre quando
relacionada e equiparada a este, j& que também se permite falar de forma especifica em educacdo fisica, artistica,
politica, etc. Esta observacao se aplica também ao titulo dado a dissertacéo.

* Embora haja outras definicdes, a explicacdo acima tomou como base o que encontrou de comum nos autores
pesquisados.
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reconhece uma racionalidade nos mistérios da fé. Baseia, no entanto, a fé sobre a razéo
(PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 223-224).

O progresso intelectual do Ocidente, no final do século VIII, provém de um
pensamento politico, marcado por preocupagdes espirituais. Carlos Magno acreditava ter
recebido sua autoridade de Deus para conduzir seu povo nos caminhos do Senhor, tal como o
rei Davi. N&do podendo o rei cuidar disso pessoalmente, a religido sera responsavel pela boa
ordem do Estado. Para tanto € preciso o ensinamento (GILSON, 1995, p. 223). Além do mais,
era desejo do império carolingio ser visto como o prolongamento no tempo do Império
Romano. Tal continuidade se da na historia da cultura (GILSON, 1995, p. 213).

A situacdo lamentavel em que se encontravam as letras medievais com a invasdo dos
barbaros levou Carlos Magno a fundar escolas, onde se despertasse 0 gosto pelos estudos e se
cultivassem as ciéncias e as letras. Para tanto, teve que recorrer a outros paises como Itélia e
Inglaterra, onde reuniu mestres e colaboradores para a concretizagdo de seu projeto, onde se
encontram Alcuino, da escola de York, o italiano Pedro de Pisa, Bangulfo e outros que muito
contribuiram para a fundacdo das escolas de Tours, Fulda, Cérbia, Lyon e Orleans entre
outras (AROSTEGUI, 1978, p. 240).

Isso se encaixava na sua intencdo de criar uma unidade interior, espiritual ao seu
grande e variado império e assim educar em termos intelectuais, morais e religiosos 0s povos
barbaros, que faziam parte de seus dominios. Assim iria restaurar a civilizacdo, a religido e a
cultura classica com a ajuda do catolicismo, 0 que seria possivel por meio das escolas com a
ajuda do clero, que era 0 mais apto docente, ja pelo seu carater de mestre do povo e pela sua
cultura. Segundo Carlos Magno, esse papel era complexo: era necessario antes de tudo formar
mestres que seriam um clero culto; educar o povo, sua finalidade; preparar uma classe
dirigente em geral e em especial os funcionarios do império (PADOVANI-CASTAGNOLA,
1972, p. 225).

Para essa empresa contou com a ajuda de Alcuino (735-804)*, monge de York, que
presidiu esse trabalho. Por ele foram ressuscitadas as antigas escolas e criadas novas

(FRANCA, 1969, p. 88). As escolas sdo Vvérias: existem as escolas monasticas nos mosteiros

* Alcuino nasceu em 730, tendo sido o agente principal das reformas de Carlos Magno e ensinado em sua corte
durante oito anos. No fim de sua vida, retirou-se para a abadia de Santo Martinho de Tours, onde fundou uma
escola. Morreu em 804. E autor de muitos tratados, entre os quais sobressaem: A dialética, A retorica, A razio
da alma, As virtudes e os vicios e um comentario sobre o evangelho de Sdo Jodo. Para o autor, as palavras sao
somente signos das coisas que concebemos mentalmente, através das quais podemos chegar ao conhecimento de
outras, sendo uma das solugdes para o problema dos universais, que surgird mais tarde (AROSTEGUI, 1978, p.
241). Alcuino desejava construir na Franga uma nova Atenas, superior a antiga, porque enobrecida pelos
ensinamentos de Cristo, suplantando o ensino de Platdo. Além do mais, lancou os fundamentos da futura
Universidade de Paris (GILSON, 1995, p. 230).
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beneditinos, surgidas da necessidade de uma observancia da Regra de S&o Bento. Pouco a
pouco se espalham também as escolas episcopais, que sdo imitacdes das escolas catequéticas
do cristianismo primitivo para o atual momento. As escolas monasticas tinham por primeira
finalidade a formacdo de monges futuros (escolas internas) e depois a formacgdo de leigos
cultos (escolas externas). As escolas episcopais, situadas nas cidades, ttm em vista a
formacéo do clero secular e de leigos para a vida civil. Quem presidia estas escolas era um
eclesiastico chamado scholasticus, que dependia diretamente do bispo. Dai vem o termo
escolastica & doutrina e depois a filosofia®>. Também os que ensinavam eram scholastici.
Carlos Magno apoiar tanto as escolas monasticas, quanto as escolas catedrais e fundara junto
a corte do império a escola palatina. Com o tempo, surgem nas paréquias também as escolas
paroquiais, com a finalidade de ensinar ao povo 0s primeiros elementos do saber
(PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 225).

Sob a inspiracdo de Alcuino, a partir de 787, surgiram os decretos capitulares para a
organizacdo das escolas, enquanto ele lhes ditava também o programa, que se espalhou pelo
império e se manteve 0 mesmo praticamente durante toda a Idade Média. Este continha as
sete artes liberais com o trivio e o quadrivio. O trivio continha as disciplinas: gramaética,
retérica e dialética, com esta ultima desenvolvendo-se depois na filosofia e o quadrivio:
aritmética, geometria, astronomia e musica e mais tarde, a medicina. Nas escolas mais
importantes havia também a teologia ministrada pelo clero. Assim filosofia e teologia, direito
e medicina tornaram-se as quatro faculdades classicas da universidade medieval. Por fim, ha
também uma educacdo militar por militares a militares, a educacdo cavalheiresca, ligada a
organizacdo feudal, com a Igreja imprimindo desde cedo a esta educacdo uma orientacdo
ética, religiosa, catolica. Essa educacdo militar e religiosa constitui a cavalaria (PADOVANI-
CASTAGNOLA, 1972, p. 226).

O método de estudo era quase sempre a lectio ou comentério de um texto de forma
exegetica ou de parafrase. Com o tempo, surgiram também a questio ou discussdo de um
ponto e as monografias. Em filosofia, os livros conhecidos eram: o Organon de Aristételes, o

Timeu de Platdo, os comentéarios aristotélicos de Porfirio (Isagoge) e Boécio, alguns tratados

> De acordo com Ponferrada, a escolastica é geralmente entendida como doutrina ensinada na Idade Média pelas
escolas monacais, catedrais e urbanas, porém, possui varios significados, de maneira que se poderia descrevé-la
mais como um conjunto bastante diversificado de ensinamentos filosoficos e teoldgicos trabalhados de forma
metddica pelas escolas medievais e que se cultivou até os dias de hoje. Quanto ao termo em si mesmo, este
provém do grego scholé que significa 6cio, uma vez que para 0s antigos o estudo s6 era possivel para alguém
desligado do nec-otium, ou seja, da preocupa¢do quotidiana pelas coisas materiais (PONFERRADA, 1985, p. 21-
22). Segundo Alessio (2002, p. 367), a escolastica é o ensino magistral proporcionado pela Universidade, sendo
que esta ndo existe sem aquela e vice-versa. Trata-se do ensino de um conjunto profissional de mestres, apoiado
sobre o estatuto sancionado pelo Papa, tendo o papel de comentar textos sagrados que gozam de autoridade.
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de Cicero, Séneca e Lucrécio, os escritos patristicos de Origenes, Clemente de Alexandria,
Lactancio, Santo Ambrdsio, Pseudo-Dionisio e, sobretudo, Agostinho com grande influéncia
em toda a Idade Média, sendo o principal veiculo das idéias da filosofia grega e platdnica.
Entre as escolas mais célebres da época esta a de York na Inglaterra, a de Fulda na Alemanha
e, na Franca, além das escolas palatinas elencam-se as de Tours, Reims, Auxerre, Cluny e
Chartres (FRANCA, 1969, p. 88-89).

Segundo Jeauneau (1986, p. 45), os historiadores sdo quase unanimes em admitir um

renascimento deste periodo do século XII. O autor assim o descreve:

Muitas coisas se agitam entdo, coisas que pareciam imutaveis: declinio da
feudalidade face as jovens realezas, nascimento das cidades, emancipacdes
das classes rurais mais baixas, cruzadas, etc. A0 mesmo tempo, novos
interesses culturais vém a luz do dia: pretende-se restituir a lingua latina o
seu vigor e a sua pureza, renasce o interesse pelo direito romano, pela
ciéncia médica. As escolas urbanas desenvolvem-se. Em suma, uma grande
atividade intelectual, porventura um pouco anarquica, mas rica de
promessas, agita o Ocidente latino. (JEAUNEAU, 1986, p. 45).

Nesta etapa, sdo elaborados os elementos que irdo formar o nucleo da grande sintese
filoséfica do século XIIl. No inicio, estdo as questbes dialéticas ocupando quase toda
atividade intelectual. Mais tarde, em torno destas surgem os problemas de ordem psicolédgica
e metafisica. Isso se da com falta de unidade sistematica e incoeréncias em razdo da
assimilacdao imperfeita de elementos heterogéneos e de origem diversa. Enquanto na dialética
ha um dominio de Aristételes, em outras partes da filosofia circulam sem se fundirem num
corpo orgéanico, idéias agostinianas, neoplaténicas e arabes. Assim ocorre, muitas vezes, sem
se perceber a contradi¢do nos sistemas. A questdo mais importante € a questdo dos universais
(FRANCA, 1969, p. 89).

Antes, porém, da questdo dos universais, é necessario tratar de um autor importante
para o periodo medieval, que pode ser considerado como porta de entrada desse periodo. Jodo
Escoto Erigena pertence a escola palatina de Carlos, o Calvo, tendo traduzido o Pseudo-
Dionisio. Poréem, € muito mais que um simples tradutor ou compilador. Ele € um humanista
tanto no seu saber, quanto no seu estilo, um erudito em sua época, um neoplatdénico, um
I6gico de grande influéncia aristotélica. Seu grande mérito, no entanto, € servir-se da razéo
para justificar suas teorias filosoficas e teoldgicas. Em seus escritos, € necessario distinguir o
método sempre racional de sua doutrina, em grande parte teolégica. A aplicacdo da razédo a
teologia, sem descuidar das questdes teoldgicas, fazem dele um filésofo eminentemente
medieval (AROSTEGUI, 1978, p. 243).
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1.3 O inicio da filosofia no século XII

1.3.1 Jodo Escoto Erigena

Jodo Escoto Erigena nasceu na Irlanda entre 800 e 815 e foi educado em um mosteiro
irlandés. Foi a Gélia, no ano de 847, tendo vivido na corte de Carlos, o Calvo. Envolveu-se
em uma polémica sobre predestinacdo, traduziu e comentou o Pseudo-Dionisio e algumas
obras de Maximo, o Confessor, e de Gregorio de Nissa. Por fim, dedicou-se a elaboracédo de
seu sistema. Sua morte € datada no ano de 877. Em 867, redigiu a sua obra mais importante, a
Divisdo da natureza, onde se encontram sua metafisica e sua teoria do conhecimento. Em sua
obra estdo presentes o Pseudo-Dionisio, M&ximo, o Confessor, Gregério de Nissa e Santo
Agostinho. Entre o platonismo e aristotelismo opta pelo primeiro. O seu pensamento evolui
em trés etapas: a primeira se encontra no tratado sobre a predestinacdo, a segunda nas
traducdes do Pseudo-Dionisio, e a terceira na Divisdo da natureza (AROSTEGUI, 1978, p.
243-244). Este autor ndo é um simples compilador, mas possui pensamento proprio, sabendo
também fazer uso das fontes sem estar submisso a elas (BREHIER, 1978, p. 23-24). Erigena é
de um espirito bastante livre, de grande capacidade para especulacdo, como também de
erudicdo greco-latina, com consciéncia das exigéncias de investigacdo. Diante da
incompreensibilidade de Deus ou da esséncia das realidades, utiliza-se da dialética, sem
desmerecer a fe. O autor se tornou posteriormente objeto de polémica, no entanto, € um marco
no pensamento escolastico (ABBAGNANO, 1984, p. 23-24).

Sobre a relacdo entre filosofia e teologia, Erigena pode ser considerado o primeiro
racionalista da filosofia medieval, pretendendo estabelecer os dados do dogma em nome da
razdo. Ele estabelece a identidade entre filosofia e teologia, razéo e fé, defendendo que a
razdo e a fé tém origem em Deus, embora a autoridade proceda da verdadeira razéo e nao essa
daquela. Raz3o e fé ndo se opdem, quando se trata da reta razdo (AROSTEGUI, 1978, p.
246). A razdo juntamente com a natureza teve inicio antes, enquanto que a autoridade veio
depois. Para ser solida, a autoridade deve ser aprovada pela razdo, enquanto que esta ndo
necessita ser apoiada ou consolidada por nenhuma autoridade. Esta nasce da razdo. Ja a
verdadeira autoridade é a verdade que os Santos Padres descobriram e transmitiram para a
posteridade (ABBAGNANO, 1984, p. 26). Desejando permanecer sempre fiel ao dogma, a

fonte principal para se conhecer Deus é a Escritura. A razdo, por sua vez, pela iluminacéo
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divina ajuda a estabelecer os dados da autoridade. Filosofia e religido estdo tdo ligadas que
uma acaba sendo a outra (AROSTEGUI, 1978, p. 246).

Quanto aos fundamentos de seu sistema, em suas obras a Divisdo da natureza e A
predestinacdo, o autor apresenta a sua filosofia como um sistema de metafisica, que se
fundamenta em principios 6nticos e epistemoldgicos. Em se tratando de fundamentos dnticos,
Erigena afirma que sob a aparente diversidade dos seres existe um ser Gnico, que é o
fundamento comum, a esséncia universal, responsavel pela subsisténcia de todos os acidentes
particulares. O Unico objeto da ciéncia é o conhecimento dessa esséncia universal, vista de
modo platonico, verdadeiramente extramental. Tal esséncia subsiste no seio da natureza,
subsisténcia no género e nas espécies de cima para baixo, dos mais gerais aos mais especiais,
os individuos, na escala dos seres, e depois retornando dos individuos aos géneros supremos.
Nesses géneros tudo se resolve e subsiste no género supremo, de que adquire realidade e
substancialidade. Dai, chega a dizer que ndo ha diferenciacdo entre substancia primaria e seus
acidentes, entre o sujeito e o que dele se predica. Por tal metafisica conclui que o nimero é o
principio da individuacio (AROSTEGUI, 1978, p. 246-247).

Sobre a ldgica, o seu sistema é realista, pressupondo a realidade objetiva aos
conceitos. Tanto maior € a realidade objetiva de um conceito, quanto mais universal ele for.
Desse modo, 0s conceitos de géneros supremos gozam de mais realidade do que os géneros de
extensdo menor. Ao comentar uma passagem biblica, afirma que Deus criou primeiro o
género em que estdo contidas as espécies. A esséncia € a mais universal em termos I4gicos e a
mais real em termos objetivos, sendo ela incorpérea, simples e indivisivel (ABBAGNANO,
1984, p. 39).

Com relacdo aos fundamentos epistemoldgicos, hd duas classes principais de
conhecimento: o de Deus e das coisas sensiveis. Nos dois casos, 0 conhecimento ocorre
gradualmente pelos sentidos, pela razdo e pelo entendimento, sensus, ratio, intellectus. O
conhecimento sensivel € muito Gtil para o acesso as coisas inteligiveis. Assim como pelo
exercicio dos sentidos chegamos até a inteligéncia, partindo das criaturas chegamos até Deus.
Pelos sentidos exteriores 0 homem atinge o sensivel em diversidade e multiplicidade. Nas
coisas sensiveis, o0 sentido interno capta as esséncias nos diversos graus, do género as
especies. Os géneros e as espécies se ligam dialeticamente por meio da razdo com as causas
primeiras, as idéias exemplares, identificadas com Deus pelo entendimento. Neste primeiro
modo de conhecer, Erigena se encontra no pluralismo, onde distingue os seres criados entre si
e entre estes e Deus (AROSTEGUI, 1978, p. 247).
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O segundo modo de conhecer é mais perfeito em relagdo ao conhecimento dos seres
sensiveis. Erigena o entende como theofania, uma manifestacdo de Deus na alma do homem
que se da pela graca e pelo esforco pessoal do entendimento, quando este se libertou da
solicitude dos sentidos. Afirma-se que esta maneira de conhecer € inatista e se reduz a uma
iluminagdo. Nela agem também as trés faculdades humanas. O entendimento chega a
divindade, atraves do procedimento que o Pseudo-Dionisio apresenta na sua teologia positiva
e negativa e, por esta Ultima, chega a um conhecimento indefinivel de Deus. A razdo atinge
em Deus as causas primeiras, correspondendo ao sentido interior do conhecimento do género
e das espécies, como manifestacdes, teofanias de Deus (AROSTEGUI, 1978, p. 247-248).

Com relacdo a sua obra a Divisdo da natureza, convém dizer que a Vvisao cristd no
periodo medieval possui algo em comum com a imagem neoplaténica do universo. As duas
visOes sdo teocéntricas, descrevendo o duplo movimento das coisas, a maneira pela qual estas
partem de seu principio e a ele retornam. Diferentemente dos neoplaténicos para 0s quais isso
deriva de uma necessidade natural e eterna, na imagem crista se trata de uma iniciativa livre:
criacdo e queda, redencdo e vida futura feliz. Apesar dessa diferenca, o cristianismo helénico
tem uma tendéncia para o platonismo, interpretando os acontecimentos como exigidos pela
natureza das coisas. A obra de Erigena A divisdo da natureza adota esse esquema influenciado
pelo platonismo, sendo ela uma interpretacdo do teocentrismo cristdo platénico (BREHIER,
1978, p. 24).

Nessa obra, autor mostra como da Sabedoria e da Providéncia divina surgem as idéias,
0s géneros e as espécies e os individuos e, como de retorno, esses se reintegram nas espécies,
as espécies no género e 0 género nas idéias. O autor apresenta quatro divisdes na natureza: a
criadora e incriada, a criadora e criada, a criada e ndo criadora e a nem criada nem criadora
(AROSTEGUI, 1978, p. 248).

A natureza que cria e ndo é criada é Deus; a natureza criada e que cria é o Verbo de
Deus, em que estdo as idéias eternas, que sdo exemplares e causa das coisas; a natureza que é
criada e que ndo cria sdo as coisas criadas e, por fim, a natureza ndo criada nem criadora é
Deus, como fim supremo da realidade (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 227).

Tal sistema de Erigena colocou o cristianismo em termos platénicos, fechando o
universo ao mal e as penas eternas, com tudo resolvido em Deus, sendo, portanto, condenado
pela Igreja, embora muitos autores medievais tenham seguido sua sintese esgquematica
(AROSTEGUI, 1978, p. 251).

Na questdo antropoldgica, o autor vai da atenuacdo do pessimismo sobre o homem,

defendido por autores cristdos e até por Agostinho, a sua exaltacdo. Para o autor, no homem
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estdo contidas todas as criaturas. De certa maneira, é até superior ao anjo, ja que este nao tem
corpo, sensibilidade ou movimento local. Aléem do mais, se 0 homem nao tivesse pecado,
seria onipotente como Deus, nada havendo o que o separasse d’Ele e, sendo a imagem de
Deus, teria participacdo total na perfeicdo divina. Seria igualmente onisciente, conhecendo
como Deus a criagdo nas suas primeiras causas. Se ndo houvesse pecado, haveria identidade
entre a natureza humana e a angelica, sendo o anjo e 0 homem a mesma coisa. Nem mesmo o
pecado original destroi a grandeza da perfeicdo humana. Por esse pecado o homem néo
perdeu a sua natureza, que por ser imagem de Deus € incorruptivel. Perdeu somente a
felicidade por haver desprezado o mandamento divino. O mesmo otimismo vale para o
destino dltimo do homem. A morte é o principio da ascensdo humana para a identificacdo
com Deus. Ndo ha morte, mas retorno ao estado antigo. 1sso, no entanto, ndo significa uma
dissolucdo, uma anulacdo em Deus. A natureza humana permanece na sua substancia
reintegrada nas suas causas primeiras, subsistindo em sua perfeicdo no ambito do divino
(ABBAGNANO, 1984, p. 35-36).

Com relacdo a liberdade humana, Erigena modifica a doutrina agostiniana, mas parte
de Agostinho para sua doutrina sobre o mal. Este ndo é uma realidade, mas a sua negacé&o.
Deus, dessa maneira, ndo conhece o mal. O conhecimento divino é criador. As coisas existem
porque Deus as conhece. Sua esséncia é causada pela ciéncia divina. Dai, se Deus conhecesse
0 mal, se esse fosse um pensamento divino, o0 mal seria uma realidade no mundo. Suas
aparéncias nao sdo um mal em si, mas este depende da disposi¢cdo ma de quem as contempla.
Algo belo e precioso leva a ambicdo no avarento, mas causa admiragdo no sabio. Em Deus
ndo ha presciéncia ou predestinacdo. Assim a pena do pecado nao foi predestinada por Deus.
A pena esté ligada ao pecado como uma corrente (ABBAGNANO, 1984, p. 37).

Como Agostinho, Erigena entende que o mal se reduz ao pecado, a falha ou auséncia
de vontade. Mas diferentemente de Agostinho para quem a vontade livre é a vontade do bem,
para Erigena é o livre-arbitrio, capaz de optar pelo bem ou mal. A causa do pecado se
encontra na vontade, que muda. A causa do mal ou o proprio mal é esta mutabilidade. No
entanto, sem ela 0 homem néo seria realmente livre. Se Deus concedesse ao homem somente
poder querer o bem e viver conforma a justica, podendo mover-se numa sé direcdo, ele seria
apenas parcialmente livre, o que ndo é possivel. Se 0 homem pudesse somente orientar-se
para 0 bem, que mérito haveria nisso? Dai, Deus d& ao homem o livre arbitrio com
possibilidade de pecar ou ndo. Essa € a liberdade humana. A puni¢do divina, por sua vez,
dirige-se a vontade, mas poupa a natureza do pecador, que pode regressar a Deus. Para isso, é

ajudado tanto pela sua natureza como pela graca divina. A natureza é responsavel pela
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existéncia humana e a graca pela deificacdo pela qual retorna a substancia divina
(ABBAGNANO, 1984, p. 37-39).

1.3.2 Os universais

Do século X1l em diante, surge uma questdo bastante discutida, que é o problema dos
universais. Considera-se que tal problema possa ter surgido de um trecho do Isagogé de
Porfirio as Categorias de Aristteles e dos comentarios de Boécio a elas. Antes nenhum
pensador duvidava que 0s géneros e as espécies fossem idéias arquétipos na mente divina e
formas desta mente impressas nas realidades. O novo contexto histérico, porém, que da
importancia ao homem, faz com que o problema deixe de ser apenas teoldgico para ser
também filosofico, tratando-se da verdade do conhecimento racional (ABBAGNANO, 1984,
p. 67-68).

A questdo se apresenta da seguinte forma: para além das imagens sensitivas,
particulares e variaveis, existem os conceitos universais. Estes sdo representagdes intelectivas,
necessarias e imutaveis, podendo ser aplicadas aos individuos. No entanto, surge dai uma
pergunta: se as realidades com que nos defrontamos sdo mutaveis e contingentes, qual o valor
objetivo de tais conceitos? Como podem exprimir a realidade? Qual a explicacdo para a
contradi¢do aparente entre o carater de universalidade das idéias e o de individualidade e
contingéncia das coisas em si? Dai surge a questdo dos universais implicando no valor
objetivo das ciéncias. Surgem quatro tentativas de solugdo com seus respectivos sistemas: o
realismo exagerado, nominalismo, conceptualismo e realismo moderado (FRANCA, 1969, p.
89).

O realismo exagerado, tentando salvar a correspondéncia entre o conhecimento e o
objeto, afirma que os universais existem na realidade como tais, ou seja, existem fora da
mente e também se encontram fora do objeto, ou seja, de modo explicito. Esta € a tese de
Platdo, de Guilherme de Champeaux, na ldade Média e de Ubaghs e La Foret em nossos dias.
O nominalismo, por sua vez, nega que existam conceitos universais. A universalidade
pertence somente aos vocabulos ou termos comuns. Os universais seriam apenas homes. Entre
0s modernos estdo Stuart Mill, Taine e Ribot. O conceptualismo admite o valor ideal dos
conceitos universais, porém nega que haja o que lhe corresponda na realidade. Por ultimo, o

realismo moderado, representado pelo pensamento aristotelico e pelo tomismo, salvando a
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objetividade do conhecimento, considera que as idéias ttm um correspondente na realidade.
As coisas ttm um modo de existir em si e um outro de existir na mente. Fora da mente, em si
mesmas, as coisas existem como seres particulares, mas participam de uma natureza comum.
A inteligéncia despe a realidade dos caracteres particulares e lhe da esse carater comum e
universal. O universal s6 existe formalmente na inteligéncia. Existe como tal na inteligéncia,
porém, representa o particular na sua esséncia, representa-o na sua espécie e justifica aplicar o
abstrato a todos os individuais e concretos (FRANCA, 1969, p. 89-90).

O universal pode ser considerado de trés maneiras, tal como o faz Alberto Magno:
ante rem, in re e post rem. O primeiro diz respeito & sua existéncia na mente divina; o
segundo, quando ja ele se encontra unido a um ser particular pela criacdo e, o Gltimo, quando
abstraido das coisas pelo intelecto agente ele é captado pela mente humana (FRAILE, 1986, p.
252). Os autores Padovani-Castagnola (1972, p. 227-228), relacionam cada corrente acima
com um tipo deles. Assim, por exemplo, o realismo exagerado esta para o universal ante rem;
o realismo moderado para o universal in re e 0 nominalismo e conceitualismo para o post rem.

O universal existe em ato na mente, de forma explicita, mas apenas potencialmente ou
implicitamente no particular, ao contrério do realismo exagerado, que acreditava existir em

ato fora da mente.

1.4 Os séculos X1 e XlII: a corrente mistica e a dialética

Inicia-se nos séculos X1 e XII um renascimento especulativo apds a decadéncia
cultural, que ocorreu depois da renascenca carolingia. Tudo isso, apesar da luta dos tedlogos,
dos misticos contra a ciéncia (a filosofia), que eles consideravam um residuo pagao, distracdo
mundana, vaidade e orgulho como também contra os filosofos e dialéticos que a cultivavam.
Na corrente mistica, 0s maiores representantes sdo: Sdo Pedro Damido no século XI e S&do
Bernardo de Claraval no século XII. Na corrente dialética, 0s maiores expoentes sdo: Santo
Anselmo de Aosta no século Xl e Pedro Abelardo no século XII (PADOVANI-
CASTAGNOLA, 1972, p. 228).

Pedro Dami&o, cardeal e arcebispo de Ostia, escreveu Da Divina Onipoténcia. Nesta
obra ele exalta o poder divino, chegando mesmo a colocéa-lo acima de toda lei racional,
inclusive o principio de contradi¢do. Seria vaidade da ciéncia, da filosofia, pretender entender

Deus e suas obras. Bernardo de Claraval, por sua vez, considera e rejeita o saber profano
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como um perigo e um luxo. A verdadeira sabedoria estd em conhecer a propria miséria, na
compaixdo pela miséria do outro, na contemplacdo de Deus e seus mistérios, de Cristo
crucificado, culminando no éxtase. O caminho da sabedoria se encontra na humildade
(PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 228). A esse respeito sdo significativas as palavras
de Leonel Franca:

No séc. XII alguns espiritos impressionados pelo abuso da dialética e
desesperando alcangar a verdade, por via especulativa, acolheram-se ao
misticismo, buscando na contemplagdo e nos outros exercicios da vida
afetiva a paz de espirito que ndo se encontrava nas estéreis controvérsias
escolésticas. (FRANCA, 1969, p. 93).

Para Pedro Damido, a Unica coisa importante é alcancar a salvacdo e a maneira mais
segura é fazer-se monge. Mas este ndo precisa de filosofia. O que se deve saber para salvar-se
estd nas Escrituras e 0 monge deve conhecé-las e ater-se a elas. Além delas, ele enumera
alguns Padres da Igreja e escritores cristdos. Esses livros sdo suficientes para 0 monge salvar
sua alma e a dos outros. Segundo ele, se a filosofia fosse necessaria, Deus teria enviado
filésofos para converter os homens. Ele, no entanto, mandou pescadores e gente simples. A
salvacdo estd no exemplo e ndo na ciéncia. A filosofia é a invencdo do diabo, corrompida
desde a gramatica. O primeiro professor de gramatica foi o deménio (GILSON, 1995, p. 285-
286).

Bernardo de Claraval, nascido em Fontaines, perto de Dijon, em 1091, fez-se monge
em Citeaux aos 21 anos e foi durante trés anos abade de Claraval, onde morreu em 1153. Em
sua vida, foi um forte defensor da ortodoxia e da autoridade eclesiastica. Em 1140, no
Concilio de Sens pregou contra os erros de Abelardo. O autor, nos pontos mais importantes de
sua doutrina, nega: a) a importancia da razéo; b) o valor do homem e c) afirma a atuagdo do
homem reduzida a ascese e a elevacdo mistica. Com relacdo ao primeiro ponto, coloca-se
inteiramente contra a razdo e a ciéncia, considerando o desejo de conhecer como uma
vergonhosa curiosidade e as discussdes dos filosofos com uma fala inflada de vento.
Considera a sua filosofia como um conhecimento de Jesus e sua crucificagdo. No segundo
ponto, a Unica atitude para 0 homem é a humildade pela qual sente vergonha de si proprio.
Reconhecer-se como nada é condicdo indispensavel para a libertacdo dos vinculos do corpo e
identificar a vida com o amor por Deus. O amor é esse processo ascético. O unico tema
tratado filosoficamente por Bernardo é o da graca e do livre arbitrio, distinguindo trés
aspectos de liberdade: a liberdade da necessidade (livre arbitrio), do pecado e da miséria.
(ABBAGNANO, 1984, p. 127-129).
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E oportuno dizer que nos dias de hoje este mesmo problema tem retornado em certos
movimentos religiosos ou mesmo religides, que vdo da desconfianga até mesmo a uma
rejeicdo da razdo, considerando a fé apenas como uma adesdo a Deus em nivel afetivo, sem
um exame racional do que se cré, atitude que pode muito bem conduzir ao fideismo e ao
fanatismo. Em oposicdo a isso, pode surgir um pélo oposto de racionalismo, de desprezo pela
fé religiosa como tal, como um conjunto de crendices de pessoas ignorantes.

Com relacdo a essa problematica no periodo escolastico, mesmo havendo uma
polarizacdo entre a corrente mistica e a dialética, o que ira prevalecer sera um equilibrio entre
elas, sem a exclusdo ou sacrificio de uma ou de outra, com o reconhecimento da razdo, uma
fides et ratio, que permitira reconhecer o papel da filosofia como instrumento importante para
a compreensao da teologia, o fides quaerens intellectum e, também, em decorréncia disso, a
valorizagéo da filosofia.

Em Tomas, a filosofia ganha o seu lugar merecido, sem 0s extremos da corrente
mistica e de uma dialética exagerada. Assim a filosofia, livre desses mal-entendidos pode
agora merecer com justica a sua cidadania e oferecer a sua importante contribuicdo. Porém,
essa posicao ndo ficara ainda isenta de criticas. Somente o tempo se encarregara de lhe fazer
justica, juntamente com o0 reconhecimento do pensamento de Tomas. Este mesmo
reconhecimento da filosofia ja se faz sentir com Santo Anselmo, que a insere na sua reflexdo.
O autor € visto j& como o primeiro escolastico. Mesmo mantendo ainda um apriorismo na

questdo da existéncia de Deus, ele ja acena para o papel da razdo.

1.4.1 Santo Anselmo

Santo Anselmo (1033-1109) é o primeiro grande filésofo da Idade Média, depois de
Escoto Erigena (GILSON, 1995, p. 291). Nasceu em Aosta, tendo sido monge, prior e abade
do mosteiro beneditino de Bec na Normandia. Depois foi arcebispo de Canterbury na
Inglaterra. Suas obras sdo o Monologium, o Proslogium. Ele é um platonico-agostiniano. O
seu lema é: creio para compreender, o que significa partir da revelacdo e ndo da razéo, mas
depois penetrar a fé atraves da razdo. No Proslogium estd contido o famoso argumento
ontoldgico, a priori, da existéncia de Deus, tentando provar a sua existéncia a partir do mero
conceito de Deus. O argumento, porém, ndo vale, porque ndo se pode passar da ordem logica
para a ontoldgica, das idéias aos fatos e sim o contrario (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972,
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p. 228-229). Esse argumento ja foi combatido por Tomas e quase todos os grandes autores do
século XIIl (FRANCA, 1969, p. 91). O Monologium, por sua vez, trata da natureza de Deus
(BREHIER, 1978, p. 41). Nele h4 uma argumentacdo cosmoldgica, indo do particular ao
universal e dai a Deus (ABBAGANANO, 1984, p. 51).

No autor, ha um aspecto muito significativo que é o equilibrio entre a fé e a razdo.
Para ele isso € muito claro: as Escrituras e a Igreja estabelecem dogmas a nossa fé, a exemplo
da existéncia de Deus e da encarnacdo. A sua aceitacdo vem por forca da autoridade e a razéo,
de sua parte, ndo pode conduzir a tais verdades. Mas existindo a fé, o0 homem tende a pensar
por dogmas e procurar as suas razdes, tal como diz lsaias (7,9): “se ndo crerdes, ndo
compreendereis”. A fe, por sua vez, procura compreender. Além do mais, Anselmo tem diante
de si interlocutores ndo crentes, para quem a fé cristd repugna a razdo. Assim, demonstra por
raciocinios, por exemplo, a necessidade da encarnacdo. O autor procura ver 0 que a razdo
pode produzir por si mesma (BREHIER, 1978, p. 39-40).

Segundo Anselmo, ha duas fontes de conhecimento a disposicdo do homem: a razao e
a fé. Contra os dialéticos afirma que € preciso firmar-se na fé, recusando-se a submeter as
Sagradas Escrituras a dialética. A fé é o dado de que se deve partir. Deve-se crer para
compreender. A inteligéncia supde a fé. Porém, com relac&o aos adversarios da dialética, ndo
ha& inconveniente em se esforcar por compreender racionalmente o que se cré. Contra o
argumento que os Apostolos e os Padres ja disseram todo o0 necessario, é esquecer que a
verdade é muito vasta e profunda e ninguém pode esgota-la. Entre a fé e a visdo beatifica ha
neste mundo um intermediario, que € a inteligéncia da fé. Compreender a fé é aproximar-se da
visdo de Deus. A ordem € a seguinte: primeiro crer nos mistérios da fé, antes de discuti-los e
depois se esforcar na compreensdo do que se cré. Ndo dar precedéncia a fé é presuncdo, mas
ndo apelar depois para a raz&o é negligéncia. E preciso evitar ambos os defeitos. Apesar de
acreditar no poder ilimitado de interpretacdo da razéo, ndo recuando na tarefa de demonstrar a
necessidade da Trindade e da Encarnacdo, Santo Anselmo fez com a técnica filosofica que
possuia 0 que Tomas iria fazer no século XII1, com uma técnica enriquecida com a descoberta
de toda obra de Aristételes (GILSON, 1995, p. 292-293).

Com relagdo a sua esséncia, Deus é perfeito e absoluto, ao contrario das coisas. O ser
das realidades finitas tem inicio e fim continuamente e continuamente muda, sendo um ser
aproximativo, ndo podendo se comparar ao ser imutavel de Deus. A natureza de Deus ndo
pode proceder nem de si nem de outro. Ela € originaria e necessaria. As propriedades divinas
fazem parte de sua esséncia e ndo divergem dela. Deus ndo tem as propriedades. Ele se

identifica com elas e elas sdo idénticas entre si. Tudo é esséncia divina. Em suma: Deus ndo
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tem, Ele é. N&o h4, portanto, multiplicidade em Deus. Ele é tudo de forma simples. N&o ha
também sucessdo, estando tudo presente num ato indivisivel (ABBAGNANO, 1984, p. 53-
55).

A respeito da criacdo, as coisas existem por participacdo do ser, tendo o seu ser por
Deus. Trata-se de uma criagdo do nada. 1sso ndo significa que se extraia algo do nada, mas
que antes ndo existia e que depois passou a existir. Deus, porém, ndo da somente o ser as
coisas, mas as conserva e assim sua acdo criadora continua. A criacdo é continua. Deus €
onipresente. Sem isso, nada existe. Mas ndo estd condicionado pelo espaco e pelo tempo
(ABBAGNANO, 1984, p. 55-56).

Sobre a liberdade, supbe duas condigcdes negativas: que ela seja livre de coacao
externa e também da necessidade natural interna, tal como o instinto dos animais. Exclui a
idéia que de liberdade como possibilidade de pecar e ndo pecar. Dessa maneira, nem Deus
nem os anjos seriam livres. Quem ndo tem possibilidade de perder o que o favorece é mais
livre daquele que pode perder. A possibilidade de pecar diminui a liberdade. Dai, ndo faz
parte da liberdade. Por outro lado, mesmo com o pecado, o homem néo perde a liberdade. O
homem pode perdé-la por sua vontade, ndo por causas externas. Nem mesmo Deus pode
retirar-lha. Somente a vontade possui toda a liberdade. Quando a perde pela prépria vontade,
somente pela graca de Deus pode readquiri-la. Como Agostinho, defende uma estreita relagdo
entre a liberdade humana e a graca divina. A graca divina é condicdo para a liberdade
humana. Tal como liberdade ndo est4d em oposi¢do a graca divina, 0 mesmo ocorre com a
liberdade em relacdo a presciéncia e a predestinacdo. Deus prevé as acfes que o homem ira
praticar, mas tal previsdo nao impede as suas acoes livres (ABBAGNANO, 1984, p. 58-60).

Com relacdo ao mal, tal como as duas espécies de bem: a justica e o Gtil ha também
duas espécies de mal: a injustica e o dano. E na injustica que esta o mal. Ela é sempre de
carater negativo, a negacdo daquilo que deve ser: a justica. O dano ou mal fisico é, da mesma
forma, uma negacdo, ainda que tomado como algo positivo, tal como a cegueira, que na
verdade é falta de visdo. O bem ¢ a justica e ela consiste em conformar a vontade humana
com divina. Ndo fazer isso é ndo dar a Deus a honra devida, ndo reconhecer aquilo que
pertence a Ele, que é ter vontade propria. Atribuir-se uma vontade propria é tentar ser
semelhante a Deus por rapina. Anselmo reduz todo valor moral a vontade, em que reside a
justica e a injustica. Quanto aos apetites sensiveis, estes ndo passam pela categoria de
maldade ou bondade. O problema nédo estar em senti-los, mas consenti-los. O pecado esta no
consentimento. E na vontade que esta a origem do mal. Ela pode perder a sua retidio ao

querer o que nao deve. O fundamento do mal ndo esta em poder perdé-la, mas querer perdé-la.
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O mal, por sua vez, ndo possui causa positiva, nem pode ser atribuido a Deus, que ndo da uma
vontade mé4, embora ndo impeca que ela se torne assim. Ele da uma vontade justa. Tudo o que
nela ha de bom e nas acdes dos homens vem da graca divina, sendo que somente o mal
provém do homem. Como sd a vontade estd sujeita ao juizo moral, somente ela tem
responsabilidade e pode ser castigada, com excec¢ao apenas do pecado original, quando por
sua livre vontade Addo pecou. Os seus descendentes carregam o pecado por necessidade
natural, estando em Adao toda natureza humana (ABBAGNANO, 1984, p. 61-63).

A respeito da alma, o autor segue a doutrina agostiniana, com a diferenca que oferece
um grande avango na demonstracdo da imortalidade. O homem se constitui de duas naturezas,
a alma e o corpo, sendo a alma a parte mais elevada e, de maneira mais precisa, o intelecto.
Isso porque somente pela inteligéncia € que pode o homem conhecer e buscar a Deus e
aproximar-se d’Ele. Na alma, tal como um espelho, se reflete a imagem da esséncia divina.
Como Agostinho, afirma que a alma recorda, entende e se ama, reproduzindo assim a
Santissima Trindade, que é Memodria, Inteligéncia e Amor. O destino da alma deve seguir a
sua natureza, devendo exprimir por seus atos a imagem trinitaria, empenhando sua vontade na
recordagdo, compreensdo e amor ao Sumo Bem, finalidade de sua existéncia. A sua
imortalidade se deve a seu destino. Para cumprir seu destino precisa estar viva e isso nem
Deus pode suprimir, ja que ele a criou para uma finalidade. Assim, garantida pelo seu destino,
a alma tem uma vida eterna e feliz. Mas ndo s6 para quem ama a Deus. Para quem despreza a
Deus ela goza de imortalidade para sofrer a pena eterna, 0 que é um ato de justica. Assim
todas as almas sdo imortais (ABBAGNANO, 1984, p. 63-64).

Na questdo do conhecimento, com relacéo aos universais, Anselmo opta pelo realismo
exagerado, como forma de reacdo a heresia triteista da Trindade divina da posi¢do nominalista
de Roscelino (AROSTEGUI, 1998, p. 261).

Das contribuicGes de Anselmo, pode-se destacar a abertura das portas para a entrada
da razéo no ambito da fé. Esta Gltima € a fonte da teologia, porém, necessita do apoio da razdo
para que seja explicada, aprofundada. Precisa ser penetrada pelos recursos da razdo para ser
traduzida e compreendida em cada tempo. O mesmo se pode dizer das ciéncias. As ciéncias
colhem os elementos da experiéncia, mas € preciso que se tirem conclusfes racionais dos
dados da experiéncia, relacionando-os, comparando-os e chegando assim a um resultado final.
Assim, mesmo colocando a revelagdo em primeiro plano, como de fato deve ser no ambito
teoldgico, a filosofia entra com o seu papel, bem diferente da posicdo espiritualista onde a

filosofia ndo tem papel nenhum. Além do mais, Anselmo aparece também como fildsofo, na
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sua teologia racional, demonstrando a existéncia de Deus com argumentos racionais. Uma

posicao ja bem mais acentuada do papel filosofico se encontra em Abelardo.

1.4.2 Pedro Abelardo

Pedro Abelardo (1079-1142) é um dialético cheio de vigor, chegando a reunir em
torno de sua catedra, um grande numero de ouvintes. Foi tido como conceitualista, mas um
estudo mais acurado de alguns de seus escritos faz ver que ndo negava um fundamento
objetivo dos conceitos universais (FRANCA, 1969, p. 92). Nascido na Bretanha, foi estudante
e depois professor famoso em Paris, centro de cultura do mundo religioso catélico. Tornou-se
religioso e esteve em muitos mosteiros e catedras. Foi condenado por heresia por dois
concilios. E uma figura original do mundo medieval, mesmo sem a profundidade e a
capacidade sisteméatica de Santo Anselmo. Possui um grande pendor para a critica e a
dialética. Suas obras sdo: Historia das calamidades, em que narra suas aventuras com
Heloisa, Dialética, Conhece-te a ti mesmo e Sim e ndo. Em Conhece-te a ti mesmo, Abelardo
valoriza na vida moral o aspecto subjetivo, descurado na Idade Média, em confronto com o
elemento objetivo, legal. Embora sejam necessarios o0s dois aspectos, prioriza a intengdo com
que se comete um ato. Importante também é a posicdo na pesquisa filosofica: a duvida nos
leva & investigagdo e a investigacdo nos leva a ciéncia. Em Sim e ndo Abelardo se insere na
fileira dos sentenciarios, ou seja, 0s autores dos livros das sentencas (Libri setentiarum),
colecdes sistematicas dos livros dos Padres, ordenadas segundo o esquema: Deus, criacéo,
queda, redencdo, meios de salvacdo, preparando as grandes sumas medievais (PADOVANI-
CASTAGNOLA, 1972, p. 229).

Abelardo contempla a teologia e a filosofia. A obra Sim e ndo reune testemunhos da
Escritura e dos Padres, que aparentemente sdo contraditorios, sobre um grande numero de
questBes. Para ele, ndo se deve utilizar arbitrariamente as autoridades em teologia. Nao ha
também o objetivo de arruinar o principio de autoridade, colocando-se os Padres da Igreja em
contradicdo entre si. A intencdo, segundo ele, é levantar questdes e suscitar o desejo de
resolvé-las, método que Tomas incorpora em sua Suma Teoldgica (GILSON, 1995, p. 342-
343). Ha quem considere Abelardo um racionalista, uma vez que para ele a razao humana tem
a capacidade de demonstrar os mistérios. A teologia para ele seria um prolongamento natural

da filosofia, sendo, por esta razdo, condenado por concilios (FRANCA, 1969, p. 92-93). No
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entanto, segundo Gilson (1995, p. 342-343) ele nunca mudou de principio que a autoridade
vem antes da razdo e que a dialética deve esclarecer as verdades da fé e a refutacdo dos
infiéis, de que a salvacdo da alma nos vem das Sagradas Escrituras e ndo dos fil6sofos.

A influéncia de Abelardo foi muito grande. No fim do século XlI, € a ele que se deve o
gosto pelo rigor técnico e pela explicacdo exaustiva, mesmo em teologia, que teve sua
expressao completa nas sinteses doutrinais do século XIII. Ele estabeleceu um alto padréo
intelectual do qual nédo se pretende descer (GILSON, 1995, p. 357).

A parte mais importante de sua obra filoséfica vem de seu ensino de Idgica, conhecida
gragas a seus Vvarios escritos. Ai desenvolve os dons excepcionais que sdo 0 sucesso de sua
docéncia: a arte de colocar as questdes filosoficas mais importantes, clareza na discussao dos
problemas e vigor nas formulas no momento de sua resolucdo (GILSON, 1995, p. 343).

O autor teve uma significativa influéncia no desenvolvimento da filosofia medieval e
foi um precursor da Universidade de Paris. Seu método de investigacdo se encontra na obra
Sim e ndo, uma reunido de opinides de Padres da Igreja colocadas huma ordem de acordo com
0s problemas abordados em que estdo presentes as diversas posicfes como respostas positivas
ou negativas ao problema colocado. Dai a raz&o do titulo Sim e ndo. Tal procedimento poderia
desacreditar a unidade da tradicdo eclesiastica, mas o objetivo de Abelardo era apresentar 0s
problemas com clareza para demonstrar a necessidade de solugdo. Para tanto, escreve no
prologo varias regras. Comeca distinguindo os textos biblicos dos textos patristicos. Os
primeiros devem ser lidos com a obrigacéo de crer e para os outros se deve ter a liberdade de
juizo. Se nos primeiros algo parecer absurdo, deve-se pensar ndo no engano do autor, mas na
falsidade do cddigo, no equivoco do interprete ou entdo na incapacidade do leitor de
compreender. Quanto aos outros textos, o seu conteudo foi escrito mais de acordo com a
opinido do que com a verdade. Havendo neles opinides diferentes e opostas, &€ preciso
considerar o fim que tinha em vista o autor, distinguir as épocas em que a afirmacéo foi feita,
considerando-se que aquilo que se permite num tempo é proibido noutro, algo escrito com
rigor é depois suavizado. Esta é a regra fundamental, podendo-se assim resolver muitas
controveérsias (ABBAGNANO, 1984, p. 80-81).

E necessaria uma investigagdo completa para a resolucdo dos contrastes dos textos de
autoridade filosofica. A ldgica tem na investigacdo proposta por Abelardo uma
predominancia, equivalendo a razdo humana. Essa investigacdo € uma busca racional exercida
sobre os textos tradicionais para ai encontrar a verdade. Ela deve ser vista como uma
interrogacdo constante. Comegando pela davida, que a promove, ela deve conduzir a verdade.

Ai esta 0 motivo do fascinio que o autor exerceu sobre seus contemporaneos e da eficacia de
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seu ensino. Os resultados especulativos s@o inclusive menos importantes que a propria
investigacdo. O espirito de investigacdo por ele encarnado faz com que seja tido como o
fundador do método escolastico. Tal método entrou num esquema seguido universalmente, o
esquema da quaestio, em que se parte dos textos com solu¢des opostas ao mesmo problema
para a elucidacdo do préprio problema, por uma via puramente ldgica. Inicialmente
considerado como duvidoso e combatido, logo acabou prevalecendo na escolastica
(ABBAGNANO, 1984, p. 81-82).

A filosofia para Abelardo tem o papel do discernimento, devendo tratar de causas
ocultas e compreendé-las. Segundo Platdo, ela se divide em fisica, ética e l6gica ou dialética
e, por esta Ultima, auxilia a teologia e lhe da um carater cientifico. A razdo encontra
dificuldade nos mistérios por serem indemonstraveis. Porém, é possivel 0 homem aproximar-
se deles por analogias e semelhangas. O autor emprega também as discussdes escolasticas as
praticas dialéticas da “questdo” e da “interrogacdo”, ambas reduzidas a duvida metddica
(AROSTEGUI, 1998, p. 273).

A respeito da razao e autoridade, Abelardo mesmo focando a importancia da razao ndo
nega a funcdo da autoridade na investigacdo. Quando a razdo estiver oculta, basta a
autoridade. Porém, esta se torna inGtil quando a razdo tem meios de encontrar a verdade.
Abelardo aceita que a razdo nao é suficiente para a compreensao das coisas divinas. Mas isso
ndo significa que a fé ndo deva ser alcancada e defendida com a razdo. A fé cega ndo possui
estabilidade. E incauta e sem discernimento. E preciso discutir a respeito da necessidade de
crer ou ndo. Ele se refere ao fato de ter escrito sobre a Unidade e Trindade para os discipulos,
que no ambito teoldgico estavam em busca de argumentos humanos e filosoficos, querendo
mais raciocinio do que palavras. E preciso que se entenda o significado das palavras. Assim,
afirma que n&o se pode crer no que ndo se compreende. Ai estd o nucleo de sua investigagéo.
Mesmo a verdade revelada ndo é verdade para 0 homem sem a sua racionalidade
(ABBAGNANO, 1984, p. 82-83). Nessa trilha, o autor estabelece um acordo entre a filosofia
e a revelacdo, de modo que ndo tem valor para ele a distin¢do entre fildsofos pagdos e
cristdos, estando todos unidos pela razdo. Sua intencdo é mostrar que ha um acordo
substancial entre a doutrina cristd e a filosofia pagd. (ABBAGNANO, 1984, p. 85). Essa
posicdo faz lembrar algo semelhante entre certos Padres da Igreja, que valorizam elementos
do mundo pagdo. Exemplo tipico é o de S&o Justino para o qual Deus guia os cristdos pela fé
e 0s pagaos pela filosofia.

Sobre a relacdo Deus e mundo, esta se da com fundamento na onipoténcia, atributo

proprio do Pai, cuja acdo é necessaria. Deus pode fazer somente o bem. Ele faz o que quer,
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mas quer o que é bom. Tudo o que Deus faz, deve fazé-lo. Possibilidade e vontade se
identificam em Deus. Ele pode tudo o que quer, mas ndo pode sendo aquilo que quer. Tal
conceito exige a necessidade da criacdo do mundo e o otimismo metafisico. Porém, a
necessidade do mundo ndo compromete a esséncia da liberdade divina. Esta ndo esta em fazer
uma coisa ou outra, mas em executar sem coagdo o que foi decidido consciente e de forma
racional. Tal liberdade ¢ também de Deus. Com relacdo ao homem, Deus lhe concede a
possibilidade de pecar, para que diante da fraqueza humana ele surja em sua gloria e também
para que ao evitar o pecado ele ndo atribua isso a sua natureza, mas a graga divina. A
necessidade de Deus aparece em suas a¢Ges no mundo. Ele prevé tudo, mas isso ndo é
determinante. Tanto os predestinados para a salvacao, quanto os condenados estdo dentro da
ordem providencial do mundo. A acdo de Deus sempre tem motivo, ainda que oculto nessa
ordem. Todos os males estdo orientados pela Providéncia divina para o bem, com seu motivo
e resultado inevitavel, mesmo que o homem ndo saiba disso (ABBAGNANO, 1984, p. 90-
91).

Na questdo antropoldgica, a alma humana é uma esséncia simples e se distingue do
corpo. Num sentido improprio, pode-se afirmar que mesmo as criaturas espirituais, como 0s
anjos e a alma, sdo corporeas por estarem limitadas no espaco. A alma esta em todas as partes
do corpo e este é 0 que € por meio dela. A alma, como natureza espiritual, carrega em si a
imagem da Trindade. Ela possui livre arbitrio, a deliberacdo de alguém fazer ou ndo algo. Tal
juizo é livre por ndo haver necessidade de natureza fazendo imposi¢do. Os animais ndo o
possuem por ndo terem raciocinio e mesmo 0 homem nédo o tem, quando quer algo que nao
estd no seu poder ou quando algo acontece sem a sua decisdo. Tanto Deus como o0 homem e,
em geral, 0os que ndo estdo privados da faculdade de querer, possuem o livre arbitrio,
entendido como exercer voluntariamente sem coacdo a acdo que segue um juizo racional.
Possuem-no também em grau eminente 0s que nao podem pecar, mas isSo ndo por uma
necessidade de coacdo. No aspecto do bem, a liberdade de escolha € mais ampla, quando o
que escolhe estéa livre da escravidao do pecado (ABBAGNANO, 1984, p. 91-92).

Na questdo dos universais, Abelardo os vé& ndo na realidade metafisica do conceito,
mas na sua funcdo. Seguindo o conceito de universal de Aristoteles, de que este serve para ser
predicado de muitas coisas, 0 autor foca o carater logico e somente funcional do universal,
negando que possa ser uma realidade ou res e que, por outro lado, seja puro nome. Para ele o
universal é palavra (sermo), supondo predicalidade. Mesmo nédo existindo na realidade, ndo

significa que o universal ndo seja nada. As realidades singulares sdo uniformes ou



33

semelhantes e isso ndo é singular. O autor defende uma tese tipica do nominalismo medieval
(ABBAGNANO, 1984, p. 83-84).

Por fim, em termos éticos, o elemento central do autor é a distingdo entre vicio e
pecado, pecado e ma acgdo. Por vicio se entende uma tendéncia natural da alma para o pecado,
porém, se combatida e vencida, ndo somente evita a origem do pecado, como faz a virtude
mais meritoria. O pecado € o consentimento a essa inclinacdo, um ato de desprezo e ofensa a
Deus, uma transgressdo da proibicdo. E um néo-fazer, um néo-ser, uma deficiéncia, algo sem
substancia. A acdo pecaminosa pode ocorrer, mesmo sem 0 consentimento da vontade. O mal
da alma é o pecado, um consentimento a uma tendéncia viciosa (ABBAGNANO, 1984, p.
93).

O autor foca a pura interioridade do juizo moral. Sem o consentimento da vontade nao
existe 0 pecado, mesmo a acdo sendo pecaminosa. Com o0 consentimento ja existe a culpa,
mesmo sem a acdo. Trata da intencdo e da acdo, estando o pecado na primeira. O juizo
humano se afasta do juizo divino. O primeiro olha a acdo e a castiga, visando a utilidade
comum. O segundo castiga a intencdo, inspirando-se na mais perfeita justica, ndo levando em
conta a culpa nas suas repercussdes sociais. Na verdade o que vale é a intencdo. A acao
somente é boa derivando de uma boa intengdo. Mas nesse sentido, como se pode falar de
pecado original? Para ele ndo se trata de um pecado, mas da pena do pecado. Também nao se
deve considerar pecado a ignorancia dos infiéis que ndo seguem a verdade cristd. Nao se pode
considerar culpa o fato de alguém néo crer no Evangelho e em Cristo, porque ndo ouviu falar
de nem de um ou de outro. O pecado por ignorancia deve ser entendido em sentido amplo e
improprio (ABBAGNANO, 1984, p. 93-95).

Apesar de mais incisivo no papel da razdo do que Anselmo, Abelardo contribui dessa
forma para o reconhecimento desta no trabalho teoldgico. O método da obra Sim e ndo tera a
influéncia em Tomas, como se vera adiante. Em termos éticos, ha também uma contribuicédo
do autor que merece destaque, que é 0 peso da intengdo nos atos praticados, quando na sua
época 0 que contava era a acdo. Vale também dizer que Abelardo contribui para o espirito da

investigacdo, quando a seu ver, a ddvida leva a busca e esta a verdade.
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1.5 A filosofia arabe

O primeiro periodo escolastico inclui também a filosofia arabe e hebraica. Sabe-se
muito bem da importancia do legado destas filosofias. Isso ja ocorre pela descoberta de
Aristoteles para o pensamento medieval, uma vez que Agostinho era até entdo o grande
referencial com seu platonismo. Se Platdo era o marco da patristica, Aristoteles o serd para o
periodo medieval. E s&o principalmente os arabes que vao contribuir para o ressurgimento do
aristotelismo nas suas mais variadas interpretacdes. Uma passagem por essas filosofias, ainda
que breve, ndo pode omitir 0s seus representantes, com a devida atencdo para com 0S
elementos essenciais de suas doutrinas.

As filosofias orientais estavam muito avancadas em relagdo a filosofia ocidental e
seria dificil estudar a sua amplitude e desenvolvimento. No entanto, é importante tracar um
panorama mais geral e sintético, nesse sentido. Porém, o mais interessante € mostrar a
influéncia que exerceram no pensamento ocidental, ja que este muito se nutriu dos pensadores
orientais, acolhendo ou corrigindo suas posicoes.

Em 529 d.C. Justiniano decretava o fechamento das escolas filoséficas de Atenas. O
Ocidente poderia parecer fechado a influéncia da especulacdo grega. O pensamento grego,
porém, ja ganhara terreno em direcdo ao Oriente. Dali ele viria ao Ocidente do século XIlI
com Aristdteles e o neoplatonismo através dos filosofos sirios, arabes e judeus. A especulagdo
grega se beneficiou com a difusdo da religido cristd na Mesopotdmia e na Siria. Na
Mesopotamia a escola de Edessa, fundada por Santo Efrém em 563, ensinava Aristoteles,
Hipdcrates e Galiano (GILSON, 1995, p. 423-424).

Os sirios convertidos ao cristianismo tinham necessidade de aprender grego para ler o
Antigo ou o Novo Testamento, bem como os escritos dos Padres da Igreja, que os colocara
em condi¢des de se iniciarem na ciéncia e na filosofia grega. Ensinavam-se filosofia,
matematica e medicina, onde se ensinava teologia, traduzindo-se as obras classicas do grego
em siriaco. Com o fechamento da escola de Edessa, seus professores foram para a Pérsia. Os
professores ilustraram as escolas de Nisibis e Gandisapora. As escolas de Risaina e Kinnesrin,
na Siria, acolheram a filosofia de Aristoteles. Os sirios tém um papel muito importante na
transmissdo da filosofia helénica e isso ainda com o apoio dos califas abacidas, que lhes
pedem seus servigos. Euclides, Arquimedes, Ptolomeu, Hipdcrates, Galiano, Aristoteles,
Teofrasto e Alexandre de Afrodisia sdo traduzidos diretamente do grego em &rabe ou

indiretamente do grego em siriaco e depois do siriaco em arabe. As escolas siriacas foram
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intermedidrias entre 0 pensamento grego e os arabes até que desses passassem aos judeus e
aos filésofos do Ocidente cristdo. Ai as obras de Aristoteles eram a parte mais importante e,
do ponto de vista filoséfico, mais fecunda, embora na transmissdo dos sirios aos arabes
tivessem sido introduzidos escritos de inspiracdo bem diferentes. A necessidade, por sua vez,
de compreender e interpretar racionalmente o dado da fé gerou em contato com as obras
gregas uma especulacdo filosofico-religiosa muculmana, o que também ocorre entre 0s
ocidentais (GILSON, 1995, p. 424-425).

Os filosofos arabes sdo aqui mencionados pela sua influéncia em Tomas, sobretudo
quanto ao intelecto agente, que merecerd um estudo histérico mais detalhado no terceiro
capitulo, como um dos elementos centrais da presente reflexdo. Com excecéo para Avicena e
Averrdis, que merecem mais atencdo por serem 0s grandes representantes do pensamento
arabe, neste espaco havera um tratamento mais breve para estes pensadores, sem omitir
pontos fundamentais de sua doutrina, além da questdo do intelecto agente. O mesmo devera
ocorrer com a filosofia judaica no item a seguir. Embora os filésofos arabes sejam muitos, 0s
autores a serem elecandos aqui sdo: Al-Kindi, Al Farabi, Avempace, Abubekr, Algazal,
Avicena e Averrdis. Com exce¢do de Avempace e Abubekr, que somente servirdo para o
estudo do Intelecto agente a ser feito no terceiro capitulo, os demais serdo aqui examinados.

Al-Kindi € o primeiro nome célebre da filosofia mugulmana, tendo vivido em Bassora
e depois em Bagdé, vindo a falecer em 873. Era assim, mais ou menos contemporaneo de
Jodo Escoto Erigena. Al-Kindi é um enciclopedista, escrevendo sobre quase todos o0s
dominios do saber grego: aritmética, geometria, astronomia, musica, Optica, medicina, l6gica,
psicologia, meteorologia e politica, sendo que a Idade Média conheceu apenas uma pequena
parte dessa extensa obra. Um dos escritos que merece atencao € o De intellectu, a ser tratado
mais adiante (GILSON, 1995, p. 426). Porém, certos aspectos dessa obra merecem ser ja aqui
apresentados.

O autor ja € um exemplo de quem procura estabelecer uma relacdo entre fé e razao
pelo que se pode concluir de seu labor filosofico. Conhecendo a maioria das obras de
Aristoteles, ele articula os conceitos desse autor (mesclados com elementos neoplaténicos)
com a sua fé mugulmana, como no caso da criacdo do mundo por Deus e da providéncia
divina. A filosofia, por sua vez, € um saber universal, que compreende o conhecimento de
toda realidade e conduz a vida do homem ao bem. Além disso, coincide em muitas matérias
com o Coré&o, sendo util para sua explicagdo e interpretagdo (FRAILE, 1986, p. 46).

Com relacdo a Deus, este € uno e simples, ndo se podendo afirmar dele os atributos

positivos, mas somente 0S negativos, mostrando sua transcendéncia sobre o mundo e a
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distingdo com relacéo as criaturas. A esséncia de Deus, somente definida de modo negativo,
ndo € nem substancia ou acidente e esta acima dos géneros e espéecies. Sua existéncia, por seu
turno, pode ser demonstrada, porque um ser contingente exige um ser necessario e também
porque a ordem e a finalidade das coisas pedem um criador, ordenador e governador do
universo. Deus é transcendente ao mundo, estando fora e acima da criacdo. Deus é a causa
primeira de tudo. O mundo é criado por Deus no tempo e, portanto, ndo é eterno, sendo criado
a partir do nada, por sua onipoténcia, conservando e governando O universo com sua
providéncia. O universo, de sua parte, estd dividido em duas grandes zonas, sendo uma
celeste, onde as esferas giram com movimento circular e outra, a terrestre ou sublunar, regido
de mudanca, de geracdo e corrupcdo (FRAILE, 1986, p. 46).

No que tange ao conhecimento, se a caracteristica dos filosofos arabes é saberem
passar de uma inspiragdo a outra, Al-Kindi € um exemplo, nesse sentido. Para tanto, ele parte
do conhecimento positivo. A demonstracdo, que para ele é uma espécie de medida, supde que
haja conhecimentos anteriores e indemonstraveis, de trés espécies: a) 0o conhecimento da
existéncia do objeto, que é dado diretamente pelos sentidos; b) o conhecimento dos axiomas
universais, que é comum e ndo exige meditagdo, nem reflexo e, por fim, ¢) o conhecimento da
quididade ou defini¢do do objeto. Para tal quididade, que ndo é conhecida pelos sentidos, nem
pela inducéo, € preciso desentranhé-la dos dados sensiveis (BREHIER, 1978, p. 94-95).

Seguindo Aristoteles, segundo o qual ndo se pode passar da poténcia para o ato, a nao
ser por um ser ja em ato, é necessario um “intelecto sempre em ato”, que pense as quididades.
O “intelecto em poténcia”, que se encontra na alma e é capaz de pensar as quididades, se
converte no “intelecto que passa da poténcia para o0 ato” e conduz ao “intelecto adquirido”,
capaz de demonstracdo (BREHIER, 1978, p. 95). Al-Kindi defende a existéncia de um
intelecto agente em todos os homens, idéia que passara dele a todos os filésofos arabes
(FRAILE, 1986, p. 48).

Al Farabi (m. 950) estudou e ensinou em Bagda. Traduziu e comentou Porfirio e 0
Organon de Aristételes. Escreveu tratados sobre A alma, A Unidade e o Uno e a
Concordancia de Platdo e Aristoteles, o que é um esforco de conciliar os dois autores
(GILSON, 1995, p. 427). Foi célebre entre os mugulmanos como filésofo peripatético, mas
também como matematico e médico. Escreveu também uma obra sobre as ciéncias, De
cientiis, sobre o intelecto De intelectu e sobre ética e politica, sendo seus escritos inspirados
no pensamento aristotélico. No autor, encontra-se pela primeira vez a distingdo entre esséncia

e existéncia, de grande importancia na filosofia de Tomas, o que implica em Al Farabi na
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reflex@o sobre o ser necessario e o ser possivel. Do ser necessario nasce a questdao do primeiro
Intelecto e do intelecto agente (ABBAGNANO, 1984, p. 157-160).

De cultura enciclopédica, abarcando filosofia, matematica, medicina, musica, etc., o
autor conheceu as obras fundamentais de Aristoteles, escrevendo comentarios sobre muitas
delas. Possui uma critica aguda, mas sua mentalidade é neoplatonica e seu sistema esta de
acordo com o esquema do neoplatonismo com alguns elementos aristotélicos (FRAILE, 1986,
p. 48-49).

Com relacdo a Deus, apresenta principios pelos quais se pode demonstrar validamente
a sua existéncia, mas adotando o procedimento neoplaténico, parte da idéia do Uno, sendo o
primeiro ser e causa dos demais seres, perfeito, eterno e subsistente. A esta idéia aplica a
nocdo de Aristoteles das quatro causas. Deus ndo é nem tem matéria, como também nao
subsiste em nenhum sujeito corpéreo e ndo possui quantidade nem grandeza. Nao tem forma,
causa eficiente, por ndo provir de nenhuma outra causa e nem causa final, ndo se ordenando a
nenhum outro fim. Ele é uno e Gnico em unidade absoluta e indivisivel. N&o possui género ou
diferenca. Sua unidade esta em oposicao a pluralidade das coisas sensiveis e sua necessidade a
contingéncia dos demais seres (FRAILE, 1986, p. 49-50). Como causa de todas as coisas
existentes, de Deus emanam 0s cinco principios: a inteligéncia das esferas, o intelecto agente,
a alma, a forma e a matéria (AROSTEGUI, 1998, p. 288).

Ele enfatiza fortemente a transcendéncia de Deus, bem como sua absoluta distin¢do
das criaturas. Ele € o seu proprio ser e distinto dos demais. Ndo possui contrario e é uma
superesséncia. Nele ha identidade entre esséncia e existéncia. E inteligente em ato e se
conhece a si proprio. Sua felicidade esta nisso. Sendo sumamente inteligivel, ndo o € para
nossa inteligéncia. Ele é inefavel e indefinivel e somente podemos conhecé-lo quando nossa
inteligéncia se separar do corpo e se converter em inteligéncia pura (FRAILE, 1986, p. 50-
51).

Al Farabi apresenta um conceito que sera usado por Avicena com grandes
repercussdes na filosofia oriental e ocidental. Pela contraposicdo entre ser incausado e seres
causados, ser necessario e seres contingentes, ocorre uma distin¢cdo entre um e outro ser,
devido ao modo como a esséncia se relaciona com a existéncia. O ser necessario é aquele cuja
existéncia atual se identifica com a esséncia, no conceito e na realidade. Deus existe
necessariamente, ndo adquirindo nem perdendo existéncia. Ele € a existéncia. O mesmo nao
ocorre com 0s seres contingentes que existem, sem que tenham existido antes. Suas esséncias
eram potenciais recebendo depois a existéncia. Essa existéncia ndo se identifica com a

esséncia. SO Deus, ato puro existe necessariamente. Os demais seres, mesclados de ato e
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poténcia, ndo existem de modo necessario, mas recebem a existéncia atual, recebendo-a de
uma causa extrinseca (FRAILE, 1986, p. 51). Considera-se fundamental para o pensamento
arabe e para a escolastica posterior a distincdo entre o ser necessario € 0 ser possivel
(ABBAGNANO, 1984, p. 158).

No seu sistema influenciado pelo platonismo, procura explicar a passagem da unidade
a multiplicidade. Parte da contraposicdo dos extremos: de um lado, Deus eterno e
transcendente e, de outro, a matéria também eterna, mesmo sujeita a criacdo divina. Entre tais
extremos estabelece uma derivacao escalonada dos seres, em que uns procedem de outros por
uma criacdo parecida com uma emanacéo (FRAILE, 1986, p. 53).

Quanto a antropologia, Al Farabi segue Aristdteles. Para ele a alma é simples,
incorporea e espiritual. Promana do Intelecto ativo, fonte de todas as formas. Incorruptivel e
imortal, depois da morte receberd prémios ou castigos, de acordo com sua conduta terrena.
Ela é uma forma racional. Tem implicitamente dentro de si as formas vegetativa e sensitiva,
sendo o entendimento a nota que a distingue. Tem no autor uma multiplicidade de sentidos: 1)
em sentido vulgar, como capacidade intelectiva; 2) como razdo, o sentido que lhe dao os
dialéticos; 3) como luz natural, com a qual se conhecem 0s primeiros principios e se discerne
o0 verdadeiro do falso; 4) como prudéncia pratica, que possibilita distinguir entre o bem e o
mal; 5) como entendimento ativo e passivo, de que fala Aristoteles e finalmente 6) como
Deus, primeira Inteligéncia e primeira causa do mundo, a qual se refere Aristoteles em sua
Metafisica (FRAILE, 1986, p. 55).

Avicena (980-1037) Nasceu em Afshana, sendo persa de origem. Possuia uma
inteligéncia precoce e aos 17 anos ja era famoso como médico, tendo curado o principe de
Bokara que o cumulou de favores e lhe franqueou a imensa biblioteca de seu palécio
(ABBAGNANO, 1984, p. 160). Avicena é nome conhecido de todos os filésofos cristdos do
século XIlII, sendo um adverséario respeitavel, um dos grandes nomes da filosofia. Estudou
letras, geometria, fisica, jurisprudéncia e teologia. Aos 18 anos ja tinha uma grande cultura.
Apenas encontrou dificuldades na Metafisica de Aristdteles, que Ihe parecia um obstaculo
intransponivel. Releu-a quarenta vezes, sabendo-a de cor, mas sem compreendé-la. Porém,
tendo comprado por acaso um tratado de Al Farabi sobre o sentido dessa Metafisica,
conseguiu tirar as vendas dos olhos, tanto que distribuiu vultosas esmolas aos pobres em
agradecimento a Deus por isso. Levava uma vida agitada e mesmo romanesca, uma existéncia
cheia de acontecimentos e de cargos publicos, redigindo suas obras nos momentos de lazer e
de noite. Dessas obras, as partes traduzidas em latim que irdo exercer influéncia mais

profunda na Idade Média sdo a Ldgica, a filosofia da natureza (Sufficientia ou Communia
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naturalium), a psicologia (Liber VI naturalium) e a Metafisica (GILSON, 1995, p. 431-432).
Hé& ainda um outro acervo de obras do autor de interesse filosofico: o Livro da Cura (Al Scifa)
e o Livro da Libertacdo (Al Najah), sendo que o primeiro € uma grande enciclopédia de
ciéncias filosoficas e 0 segundo é o resumo do primeiro dividido em trés partes. Sua obra é
muito vasta, provavelmente mais de 250 titulos. Escreve em termos claramente escolésticos e
0 seu objetivo é demonstrar e esclarecer a verdade revelada. Nessa questdo da verdade
revelada e a filosofia, explica que os que fundaram a fé ensinaram e transmitiram a doutrina
por inspiracdo divina. Nao distinguiram nem esclareceram o seu contetdo. Cuidaram apenas
dos principios e dos fundamentos. Os fildsofos acrescentaram-lhe o discurso e as
consideracdes demonstrativas. Estes devem expor e esclarecer o que esta obscuro e oculto.
Por outro lado, a tradicéo religiosa representada pelos profetas extrapola os limites da verdade
humana, indo além do que a demonstragdo pode alcancar. Como Al Farabi, trata também da
necessidade do ser, dessa sua caracteristica de necessidade (ABBAGNANO, 1984, p. 161-
162).

Com relacdo a Logica, ele estabelece, como em Avristoteles, a distingdo entre o objeto
primeiro do intelecto, o individuo concreto (intentio prima) e o objeto segundo, 0 nosso
conhecimento do real (intentio secunda), que é o universal. Porém, Avicena o concebe de
modo diferente de Aristdteles: cada nocdo universal estabelece uma espécie de realidade
mental, chamada esséncia, cada uma se distinguindo das outras por propriedades definidas.
Elas exprimem o real. A esséncia ou natureza é indiferente a singularidade ou universalidade.
H& um objeto inteligivel que goza de um privilégio notavel: a nocdo de ser. Porém, para ele
ndo € uma nocdo absolutamente simples: ela se desdobra em ser necessario e ser possivel. Tal
distingdo é conceitual. Possivel é um ser que pode existir, mas que nunca existira se uma
causa ndo o produzir. Este ultimo se desdobra no que é tdo-s6 puro possivel (ndo sendo ainda
colocada a sua causa) e no que, possivel por esséncia, € necessario de fato, porque sua causa
existe e 0 produz necessariamente. Contrariamente o0 necessario é o que ndo tem causa, mas
por sua propria esséncia nao pode deixar de existir. Existindo o0s possiveis, logo existe um
necessario, causa da existéncia desses Ultimos e esse necessario € Deus. Ele possui a
existéncia por sua propria esséncia. Nele esséncia e existéncia se identificam. Dai é
indefinivel e inefavel. No entanto, em tudo que ndo é Deus ha essa distin¢cdo. Quanto a criacdo
do mundo por Deus, ela é eterna. A prioridade do necessario sobre o possivel é considerada a
Unica do Primeiro sobre o restante (GILSON, 1995, p. 432-437). Na questdo do ser necessario
ndo se trata de um conceito a posteriori, com em Tomas, partindo dos seres contingentes, mas

a priori, em sentido platénico, em que basta pensar o seu conceito. Necessario é aquele ao
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qual pertence essencialmente a existéncia e que também seria contraditorio pensa-lo como
ndo existente (FRAILE, 1986, p. 58).

Avicena segue Al Farabi, superando-o em vigor e profundidade. Seu esquema é de
fundo platonizante, misturado com elementos aristotélicos. A ciéncia suprema é a metafisica
(FRAILE, 1986, p. 57). Nesse aspecto, porém, Avicena acrescenta pouca coisa a Al Farabi.
Como este, parte de Deus, que sendo pura inteligéncia, ao conhecer sua esséncia conhece
todas as coisas, inclusive o individual em suas razGes fundamentais e quididade. Trata da
emanacao dos intelectos e almas motrizes que d&o as esferas um movimento uniforme para
imitar a imutabilidade dos intelectos. Como em Al Farabi, 0 conhecimento se da por
influéncia do intelecto agente, o da esfera da lua, sobre os intelectos dispostos a receber tal
influxo. Ele da suas formas ou quididades as realidades sensiveis, de acordo com a capacidade
de recepcdo da matéria e faz com que haja o conhecimento nos intelectos, distinguindo muitas
ordens de conhecimento: o dos primeiros principios ou axiomas, o das idéias abstratas e
finalmente o conhecimento pela revelacdo (BREHIER, 1978, p. 96-97). Em termos
teoldgicos, possui também um esquema neoplatdnico, semelhante ao de Al Farabi. Os seres
estdo ai escalonados em forma descendente dos graus de perfeicdo. No cume se encontra
Deus, ser necessario, transcendente e causa dos demais seres. Depois vem o0 mundo celeste e,
por fim, o mundo sublunar terrestre (FRAILE, 1986, p. 58).

Com relacdo a antropologia, ai também aparecem misturados o0s elementos
aristotélicos e platdnicos, com predominancia desses ultimos. Para o autor, além das formas
corporeas dos seres inferiores do mundo sensivel, existem outras que sdo incorpdreas e vitais,
as almas dos seres vivos com graus distintos de perfeicdo: as almas vegetativas das plantas
gue ndo tém conhecimento e capacidade de escolha, as sensitivas dos animais que possuem
conhecimento e alguma capacidade de escolha e as racionais dos homens que incluem as
funcbes das formas anteriores. Por ultimo, existem as almas dos anjos que sdo formas
separadas e que sempre estdo em ato. A alma humana, por sua vez, é ato do corpo, ndo
estando sempre em ato, mas também em poténcia. Trata-se de uma substancia incorpodrea,
espiritual, distinta do corpo. Sua unido com este, no entanto, ndo é substancial, mas a modo de
amizade e colaboracdo, uma unido transitoria que deseja separar-se dele quando atingir o
habito da unido com o intelecto agente. As suas funcdes com relacdo ao corpo séo de Ihe dar
vida e aperfeicod-lo. As almas sdo iguais, diferenciando-se pelos corpos aos quais estdo
unidas, sendo cada alma propria de cada corpo. A alma € imortal, subsistindo apds a morte
como forma separada, ndo tornando a encarnar-se em outros corpos. O corpo € instrumento da

alma para algumas funcOes vegetativas, sensitivas e racionais. Conserva, no entanto, em sua
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unido com o corpo, sua independéncia, podendo exercer fungdes proprias. O corpo, de sua
parte, serve mais para perturba-las. A alma, refletindo sobre si mesma pode compreender-se,
receber as espécies inteligiveis comunicadas pelo Intelecto agente, ter a idéia do ser uno e
necessario, bem como a existéncia necessaria, propria do primeiro ser, sem apelar para o
testemunho das criaturas (FRAILE, 1986, p. 64-65).

Al Gazali (1058-1111) nasceu em Tous do Khorasan, tendo ensinado em Bagda,
Damasco, Jerusalém e Alexandria. Compde grande numero de escritos com a finalidade de
estabelecer a superioridade do Islamismo perante as demais religides e a filosofia. O mais
célebre destes textos se encontra em Restauracdo das ciéncias religiosa, obra de teologia e
moral dividida em quatro partes. Em suas obras, As tendéncias dos filésofos e a Destruicdo
dos filosofos, trata da questdo filoséfica. Na primeira, sintetiza os resultados da filosofia de
seu tempo, principalmente a de Al Farabi e Avicena. Na segunda, apresenta certos raciocinios
que se opdem a argumentacdo dos filésofos, pretendendo demonstrar a nulidade dos mesmos.
Uma Unica consideracgéo é feita a Avicena. Este é o filosofo da doutrina da necessidade: Deus
€ 0 proprio ser necessario e também o mundo em relacdo a Deus. Al Gazali, por seu lado,
defende a liberdade da acdo divina. Pretende desmantelar as razGes de ordem necesséria de
Deus e do mundo, defendida por Avicena (ABBAGNANO, 1984, p. 168-169). No entanto, ao
afirmar que Deus faz 0 que quer e como quer, exalta o voluntarismo. Acaba por diminuir a
liberdade humana, a ponto de sua negacdo, uma vez que a Unica verdadeira causa é Deus, que
cria o ser e, além disso, determina a acdo das criaturas em cada caso e momento, de modo
particular, 0 homem. Suprime, desse modo, a acdo da causa segunda (FRAILE, 1986, p. 72).

Para o autor, ha uma inquietacdo com as conseqiiéncias danosas que o grande
desenvolvimento da especulacdo racional poderia trazer para a fé (GILSON, 1995, p. 438). A
atitude de Al Gazali de desprezo a filosofia decorre do fato de haver passado por uma crise de
ceticismo, quando comeca a duvidar de tudo: dos sentidos, da razdo, da filosofia, do dogma,
da autoridade e até mesmo dos primeiros principios, tendo atribuido a superacéo dessa crise a
uma iluminacao divina, propondo-se estudar profundamente os sistemas e seitas do Isla. Apds
seus estudos, incluindo-se aqui o estudo intenso do aristotelismo, vem a crise. Assim,
abandona a confianca na razdo e se entrega a fé em Deus, nos profetas e no juizo, para ele
unicas verdades fundamentais e isso por motivos sentimentais. Assim, a salvacdo vem da fé,
ndo da razdo (FRAILE, 1986, p. 70). Para ele, os fildsofos ndo foram capazes de demonstrar a
unidade de Deus, a espiritualidade da alma e a necessidade da ligagio causal (BREHIER,
1978, p. 98). No entanto, ndo nega a razdo, mas a submete a fé de modo servil, colocando a

revelacdo do Cordo acima das especulaces filosoficas (FRAILE, 1986, p. 72).
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Averrdis (1126-1198). Nascido em Cordova, € considerado o mais célebre dos
comentadores arabes de Aristoteles, tendo-se dedicado a medicina, & matematica e a filosofia.
Entre suas obras, podem-se destacar os Comentarios a Aristoteles, onde se encontram grandes
comentarios, médios e parafrases ou analises. Escreveu também: A destruicdo da destruicdo
dos filésofos de Al Gazali, uma refutacdo da obra de Al Gazali; Questbes ou dissertacdes
sobre diversas passagens do Organon de Aristételes; Dissertagdes fisicas, que sdo pequenos
tratados sobre diversas questfes da fisica de Aristoteles; duas dissertacdes a respeito da unido
do intelecto separado do homem; uma dissertacdo sobre saber se é possivel o intelecto
(material ou hilico) compreender as formas separadas ou abstratas; uma refutacdo de Avicena
Sobre a divisdo dos seres; um tratado sobre o acordo entre religido e filosofia e, por fim, um
tratado sobre o verdadeiro significado das verdades da religido (ABBAGNANO, 1984, p.
173-174).

Averrois ndo pretende criar um sistema préprio, mas somente esclarecer o significado
auténtico da filosofia de Aristoteles, que, a seu ver, é a expressdo maxima do pensamento
humano. Assim, ndo tem a presuncdo de ultrapassar o seu mestre ou se afastar do caminho
deste. Porém, em sua obra estdo presentes os resultados fundamentais da especulacdo arabe
anterior, que é uma interpretacdo neoplatizante do aristotelismo. Apesar da suspeita de
heresia, ndo entende a investigacdo filosofica como contraria a tradicdo religiosa. A
investigacao filosofica, porém, ndo pode ser de todos e a religido do fil6sofo ndo pode ser a do
vulgo. As especulages filosoficas dos filosofos poderiam dar azo aos outros de levantarem
duvidas e argumentos sofisticos e de cairem em erro. A religido deve seguir uma outra via
“simples e narrativa”, para iluminar e dirigir a acdo. A filosofia cabe a especulagio e a
religido a acdo. Nao existe, no entanto ai uma teoria da dupla verdade, segundo ele. A verdade
é uma so: na filosofia ela € buscada pela demonstracdo, enquanto que o crente a recebe da
tradicdo religiosa de maneira simples e narrativa. Porém, ndo ha contraste entre as duas vias, 0
que o autor procura mostrar (ABBAGNANO, 1984, p. 174-176).

A busca de precisdo da relacdo entre filosofia e religido é um dos esfor¢cos mais
originais do autor. O grande numero de seitas tanto filosoficas quanto teoldgicas era visto por
Averréis como um grande perigo para a filosofia e para a religido. Era importante a
salvaguarda dos direitos e da liberdade da especulacdo filosofica, mas por outro lado, os
tedlogos tinham razdo de se preocupar com a difusdo dos textos do Cordo por todos 0s meios.
O mal é permitir o acesso a filosofia aqueles que s&o incapazes de compreendé-la. A solucéo,
por sua vez, se encontra numa definicdo exata dos diversos graus possiveis para se entender

0s textos coranicos e na proibicdo de cada um ultrapassar o seu grau. O Cordo é a propria
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verdade, mas por ser destinado a todos 0s homens deve conter 0 necessario para a satisfacao e
0 convencimento de todos os espiritos. Ha trés categorias de espirito e trés espécies de
homens que Ihes correspondem: a) os homens que necessitam de demonstracdo por provas
rigorosas e desejam alcangar a ciéncia indo do necessario ao necessario pelo necessario; b) os
dialéticos a quem bastam argumentos provaveis e c) os homens de exortacdo para quem sao
suficientes os argumentos oratdrios que apelam para a imaginacgéo e paixdes. O Coréo existe
para esses trés géneros de espiritos. Ele encerra um sentido exterior e simbolico para os
ignorantes e para os sabios um sentido interior e oculto. Para Averrdis, a idéia central € que
cada espirito tem o dever de interpretar o Cordo do modo mais perfeito possivel, sendo o
sentido filoséfico o mais elevado. Nunca se deve ir além do que se é capaz, como também néo
se deve divulgar as classes inferiores o que € reservado as classes superiores, 0 que ocorreu e
gerou confusdo. Correspondendo as trés acima mencionadas, no topo esta a filosofia, que
proporciona ciéncia e verdade absolutas; depois a teologia, campo da interpretacao dialética e
do verossimil e no degrau mais baixo a religido e a fé, que devem ser deixadas a quem sdo
necessarias. Sao estes na hierarquia os trés graus de inteleccdo de uma s6 verdade. E quando
ha conflito em que a filosofia ensina uma coisa e a fé outra, a resposta é que se deixe o
filésofo falar como tal e o simples fiel falar como crente (GILSON, 1995, p. 441-442).

Contra a interpretacdo que sua doutrina seria a da “dupla verdade”, parece que
Averrdis ndo tenha dito algo semelhante. No caso de conflito é a fé que ele adere, nunca tendo
rompido com a comunidade mugulmana. Ele diz que a concluséo da razdo é necessaria, mas
ndo verdadeira, assim como ndo afirma que ensinamento da fé é verdadeiro, mas que adere
firmemente a ele. Porém, coloca o conhecimento no ponto mais alto da hierarquia do saber: a
ciéncia é um saber mais perfeito que a fe. Afirma que no Profeta, fé e razdo, religido e
filosofia coincidem. Averrdis procura resolver todos os equivocos. Tomas disse que a fé é
mais segura que a razdo. Mas por que ndo entender que esta esclarece aquela? Teria Averrois
pensado assim? No entanto, ndo se pode falar sobre suas convicgfes pessoais e assim, mais
ndo se pode dizer sobre o Averrois, nesse sentido (GILSON, 1995, p. 443-444).

Com relacdo a outros tratados filosoficos, em Logica Averrdis foi um interprete fiel e
penetrante do aristotelismo. A metafisica é a ciéncia do ser enquanto ser e das propriedades
que, como tal, Ihe pertencem. O ser € a prépria substancia que é. Toda substancia é um ser, e
todo ser é, seja ele substancia ou acidente. O problema da existéncia ndo deve ser colocado a
parte. A substancia, por sua vez, é a prépria coisa individual, sendo esse seu sentido primario,
mas ela é também a quididade ou esséncia real, que estabelece a cada substancia a ser o que é.

O ser, por sua vez, é andlogo. A metafisica € o estudo de tudo o que &, sendo 0 seu método o
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da légica, ndo mais como um conjunto de regras do pensamento correto, mas um meio de
explorar a natureza real do ser e suas propriedades (GILSON, 1995, p. 445).

Para a aplicacdo da logica ao real é necessario que as coisas sensiveis sejam ao mesmo
tempo inteligiveis, provando com isso que sua causa primordial é o pensamento de um
Intelecto. O universal, por sua vez, ndo existe fora dos individuos. A ciéncia conhece as coisas
particulares sob um modo universal, abstraindo a natureza comum das coisas, individuada na
matéria. Pelo pensamento que concebe o universal alcanca-se a forma. Esta é o ato ou a
esséncia do que é, enquanto que a matéria é a forca atualizada e que se determina pela forma.
Toda substancia sensivel é composta de matéria e forma. Compde-se também de ato e
poténcia. Pelo ato ela é e pela poténcia pode tornar-se. O movimento € a passagem da
poténcia ao ato. No movimento ha causas primeiras que movem sem gue sejam movidas, ja
que o numero de intermediarios ndo é infinito. Mover sem ser movido é ato puro e existem
Atos puros e, sendo perfeita a sua atualidade, eles movem continuamente, ndo havendo
movimento sem um movel. Assim, 0 mundo sempre existiu e sempre existira. Sua duracdo no
tempo é eterna. Esses Atos sdo também isentos de matéria. Sdo substancias imateriais.
Admite-se que sejam em numero de trinta e oito. Eles ndo apenas proporcionam o
movimento, mas a forma de que vem a esséncia. Os Motores sdo causas agentes dos corpos
celestes e causas finais. Dai, as Inteligéncias motrizes sdo causas finais, agentes e motrizes
dos corpos celestes. Os motores se hierarquizam de modo a se chegar ao primeiro Motor
(GILSON, 1995, p. 445-449). A doutrina considerada tipica de Averrois € a do intelecto, que
é distinta de outras interpretacdes de filosofos arabes (ABBAGNANO, 1984, p. 176).

Em teologia, seu pensamento tem como base a distincdo entre Deus e 0 mundo. A
existéncia de Deus é demonstrada pelo movimento, que existe no mundo e que reclama
necessariamente a existéncia de um primeiro motor, cujo movimento eterno move todos 0s
seres. H& também a prova pela ordem e finalidade das coisas, ordenadas em uma maravilhosa
harmonia que se nota nos movimentos dos corpos celestes. A multiplicidade e as
particularidades estdo integradas na unidade necessaria e inalteravel do Universo e, dessa
maneira, a existéncia do mundo prova a existéncia de Deus. Este é o ser por exceléncia, ato
puro perfeitissimo, uno, Unico e o mais simples, tendo vida, ciéncia e vontade. Seus atributos
se identificam com a unidade de sua esséncia, de modo muito diferente do que conhecemos
nas criaturas. Deus conhece a si mesmo e em si mesmo todas as coisas. A ciéncia divina é
inalteravel e ndo depende da variacdo e alteracdo das realidades particulares. Estas dependem
de Deus e ndo o contrario. Ele € a causa das coisas e estas ndao podem influir em sua ciéncia.

Ele as conhece antes e depois da criacdo, de maneira imutavel, por um ato da mais pura
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intuicdo, ndo de reflexdo. Assim exerce a sua providéncia sobre 0 mundo, ndo dependendo
das coisas particulares nem de suas mudangas, mas de modo geral, movendo a ordem do
universo, a que todo particular deve se subordinar (FRAILE, 1986, p. 86-87).

Com relacdo a criacdo, segue a doutrina de seus predecessores. Baseia-se na doutrina
de Al Farabi e Avicena de que o mundo promana necessariamente da ciéncia de Deus,
procedendo da natureza de Deus, na medida em que este se conhece a si proprio. Como,
porém, a escolha de Deus em criar 0 mundo € continua e eterna, ndo se pode falar em
principio do mundo (ABBAGNANO, 1984, p. 181).

Uma grande preocupacdo de Averrdis foi a origem dos seres, o problema da geracéo.
Esta € um movimento, que supfe um sujeito, a matéria prima com receptividade, sem
qualquer qualidade positiva e disposta a receber as modificacdes mais opostas. Ela é a
possibilidade eterna. Nao foi engendrada e é incorruptivel. O movimento é também de carater
eterno e seu papel é desenvolver as formas contidas na matéria por meio de um primeiro
motor ou primeira inteligéncia que provém de Deus (AROSTEGUI, 1998, p. 295).

As idéias de Averrdis tiveram uma grande influéncia na ldade Média, com 0s
averroistas latinos, tendo vigéncia até o Renascimento. Seus comentérios a Aristoteles foram
uma importante fonte de informacdo para muitos filésofos cristdos, entre 0s quais Tomas
(AROSTEGUI, 1998, p. 297).

Ao finalizar a apresentacdo da filosofia arabe, hd uma consideracdo oportuna a ser
feita, no problema da relagdo entre filosofia e teologia que eles enfrentam. E significativa essa
questdo. Os mesmos conceitos se encontram presentes em Santo Anselmo e vao aparecer de
modo mais claro e preciso em Tomas. Os arabes, procurando relacionar e conciliar a
racionalidade filoso6fica com a doutrina religiosa do Alcordo, vdo atravessar um mesmo
caminho que mais tarde fardo os escolasticos na relacdo fé e razdo, caminho que ndo sera
tranquilo para ninguém. As correntes espiritualistas e dialéticas parecem ocorrer também aqui.
Al Gazali, € um que despreza e mesmo nega a filosofia em prol da fé mugulmana, a exemplo
do que faziam também Bernardo de Claraval e Pedro Damido no campo catélico. A harmonia
entre razdo e fé serd uma conquista de longo prazo e ndo sem muitos problemas, como se
pode notar para aqueles que se propdem realizar essa empresa. Em Tomas, chega-se ao cume
dessa sintese, mas o autor levara tempo para ser compreendido e lhe ser feita a devida justica.

Juntamente com os filésofos que acabam de ser aqui apresentados, hd que se tratar
também dos filésofos judeus, que também deixaram a sua contribuicdo, tendo refletido sobre
muitos pontos de que se ocuparam 0s pensadores arabes.
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1.6 A filosofia judaica

No século XIII, a filosofia judaica passa a ser uma das componentes da escolastica
latina. Ela tem em comum com a filosofia arabe e a filosofia cristd medieval os problemas
fundamentais das relacdes entre razéo e fe, Deus e mundo e intelecto e alma humana, tentando
resolvé-los com os mesmos dados das demais, ou seja, a filosofia grega e a tradicéo religiosa,
no caso, a judaica. Mais proxima desta tradicdo estd também a Cabala, doutrina secreta, antes
transmitida oralmente e depois recolhida em certos tratados como o Livro da Criacéo e o
Livro do Esplendor. Ai se afirma que Deus € ilimitado, inacessivel a toda determinacéo e a
todo conhecimento, sendo assim negacdo de toda coisa determinada, ndo sendo nenhuma
coisa, sendo, portanto, o ndo-ser, 0 nada. A criacdo do mundo se d& pela aparigdo de
substancias intermédias chamadas NUmeros, que sdo no tempo os atributos fundamentais de
Deus e as forcas pelas quais cria. A Cabala, por sua vez, tem um carater de misticismo e 0s
seus expositores e defensores nos seéculos Xl e XIV pretendem fazer dela uma alternativa as
obras dos filésofos. No entanto, no Renascimento os filésofos vdo buscar na Cabala parte de
sua inspiracdo, tendo-a também utilizado na interpretacdo dos livros sagrados
(ABBAGNANO, 1984, p. 185-187).

Quanto ao numero de filésofos, podem ser elencados aqui quatro deles: Isaque Israeli,
Saadia Ben Joseph de Fayoum, Salomdo Avicebron e Moisés Maimdnidas. Dos quatro
merecem atencdo os dois ultimos. Isaque Israeli apenas pode ser lembrado por Ihe atribuirem
a definicdo de verdade que € “adequacao entre o intelecto e a coisa”. Saadia Ben Joseph de
Fayoum, de sua parte, pelo trabalho de harmonizar a religido com a filosofia.

Salomao Avicebron (Ibn-Gebirol) nasceu em Malaga em 1020 ou 1021 e morreu em
1069 ou 1070, tendo sido educado em Saragoga. Foi célebre como poeta. Sua obra A Fonte da
Vida, escrita em arabe, depois traduzida para o latim, é composta em forma de didlogo entre
mestre e aluno e dividida em cinco livros (ABBAGNANO, 1984, p. 188). Seu pensamento
possui uma independéncia da Biblia num quadro neoplat6nico, com tendéncias misticas. De
suas vinte obras escritas em arabe a mais importante é a Fonte da vida (FRAILE, 1986, p. 12).
O livro apresenta uma hierarquia das realidades: Primeiro Deus, que estd acima de tudo,
depois a vontade e, em seguida, a forma, que € inseparavel da matéria e que a determina. O
estudo da forma e matéria constitui o objeto desta sua obra. No ponto mais alto est4 a forma

universal, contendo nela unidas todas as formas. No grau mais baixo encontram-se as coisas
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sensiveis, que abarcam também todas as formas, porém separadas e dispersas (BREHIER,
1978, p. 102).

Um outro principio é que ndo existe forma sem matéria. Assim, parte do principio da
composicao hilemorfica universal: tudo o que existe se compde necessariamente de matéria e
forma. Reduz a uma matéria Unica todas as matérias e a uma Unica forma as diversas formas
existentes. Reduz a unidade a matéria e a forma das coisas sensiveis. Nas realidades sensiveis
existe s6 uma matéria, o corpo e uma sO forma, a forma corpdrea ou corporeidade
(ABBAGNANO, 1984, p. 188-189).

A matéria, porém, ndo é s6 corpo, porque ela o é quando unida a forma, que é a
corporeidade. A forma também ndo é somente corporeidade, dado que esta € apenas a
determinacdo de uma forma mais universal. Uma matéria mais universal deve ser comum
também aos espiritos. As substancias espirituais também ndo sdo simples, mas também
compostas de matéria e forma. Junto com a matéria universal hd também uma forma
universal, que é o conjunto das nove categorias de Aristoteles, sendo que a matéria universal é
a substancia, a primeira das categorias que sustenta as outras nove. Unificadas e
universalizadas, as formas existem apenas na mente do criador. Na Sabedoria de Deus,
matéria e forma subsistem na sua distin¢do e a criacdo € a unido entre matéria e forma, por
determinacédo da vontade divina. A forma, por sua vez, determina a matéria, comunicando-lhe
aos poucos as suas sucessivas determinacdes: as qualidades primarias, a forma mineral, a
vegetal, a sensitiva, a forma racional, a forma inteligivel. Mas o pressuposto dessa unido
hilemorfica € a vontade de Deus. A matéria e a forma se unem reciprocamente pelo desejo.
H& um amor reciproco entre elas que as une e que deriva de uma substancia superior,
substancia espiritual, o Verbo agente ou vontade de Deus. Porém, entre esse Verbo e a
matéria 0 autor admite uma série de formas ou substancias separadas, inspirando-se no
neoplatonismo. Tais substancias, na ordem do menos perfeito e simples ao mais perfeito e
simples, sdo as seguintes: a natureza, as trés almas (vegetativa, sensitiva e racional), a
inteligéncia. Elas sdo menos perfeitas quando se afastam da vontade criadora de Deus. No seu
conjunto, essa filosofia tem uma originalidade e uma forga, que lhe ddo grande influéncia nos
séculos que se seguem. Tomas a combate, mas Giordano Bruno faz dela o pressuposto de seu
panteismo (ABBAGNANO, 1984, p. 189-191).

Com relacdo a Deus, € o0 ser supremo, transcendente, inteligente e livre, primeiro
principio de toda realidade, contida em seu saber divino. Tudo procede de sua Vontade
criadora, as vezes, identificada com a Sabedoria e a Palavra divina. Tal vontade € a fonte da

vida, tal como uma torrente de dgua que emana da fonte e se difunde por tudo. Essa Vontade
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ndo pode ser definida, mas somente descrita com um poder que produz a matéria e a forma,
ligando-as e penetrando-as de acima abaixo com a alma, que penetra e se difunde no corpo
(FRAILE, 1986, p. 12-13).

Sobre 0 mundo, este se divide em duas zonas: a) a celeste ou supralunar onde ocorre a
sucessdo ordenada das esferas celestes e b) a terrestre ou infralunar, 0 mundo dos elementos e
dos seres que estdo sujeitos a0 movimento, envolvendo geracdo e corrupcao (FRAILE, 1986,
p. 12-13). Quanto ao homem, este € um microcosmo, imagem do Universo, 0 macrocosmo.
Ele se compde de corpo e alma. O intelecto é uma substancia simples muito sutil, unido ao
corpo material por meio da alma e do espirito. Desde 0 momento de sua criagdo, o intelecto
possui a sua ciéncia, mas esta na unido com o corpo fica obscurecida pela matéria (FRAILE,
1986, p. 14).

Moisés Ben Maimonidas (1135-1024), natural de Cordova, escreveu numerosos textos
médicos e teoldgicos, sendo que entre esses Ultimos possui importancia filoséfica, o chamado
Oito capitulos. H& também o Vocabulario da légica traduzido para o latim. Porém, a obra
mais importante € o Guia dos perplexos, onde se procura a conciliacdo entre a Biblia e a
filosofia. A obra se destina aos que ndo aceitam nem a irreligiosidade nem a fé cega, tenséo
que os deixa perplexos. Sua originalidade, que se encontra de inicio na defesa da contingéncia
do mundo e na criacdo, que antes s6 era demonstrada pela fé, se apresenta no fato de ele ndo
renunciar ao processo demonstrativo. Admite como hipdtese provisoria a necessidade do ser
para a demonstracdo de certas necessidades fundamentais, deixando para depois a questéo da
eternidade do mundo. Demonstra a existéncia de Deus e seus atributos fundamentais, a
unidade e a corporeidade. Existe necessariamente um Ser necessario. Deus conhece tudo,
mesmo as coisas particulares num dnico e imutavel ato de ciéncia, sendo que a multiplicidade
das coisas ndo implica em multiplicidade do saber divino. Reconhece a liberdade do ato
criador, que rompe com a necessidade do mundo. Esta ruptura se da com negacdo da
necessidade do ser. H4 também a contingéncia do mundo (ABBAGNANO, 1984, p. 191-195).

Dentro da ldgica da conciliacdo entre a Lei e a filosofia, entende que o objeto da
filosofia € a confirmagdo racional da Lei. Nesse mesmo contexto, afirma que a especulacdo
filosofica demonstra que as provas aristotélicas sobre a eternidade do mundo ndo sdo
concludentes e que a criacdo do mundo ndo € impossivel em termos racionais. Dai a
conveniéncia de aceitar a doutrina mosaica da criacdo no tempo. Quanto a existéncia de Deus,
ele a prova pela necessidade de se admitir um primeiro motor que explique a existéncia do
movimento pela existéncia de um ser necessario e pela causa primeira. A criacdo a partir do

nada no tempo e a existéncia de Deus desde a eternidade estabelecem a existéncia de Deus.
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No entanto, de Deus o homem sé pode afirmar o que Ele ndo €, negando n”Ele toda
imperfeicdo. Porém, os efeitos de Deus no mundo nos sdo manifestos. Deus € causa eficiente
e final do mundo. Sua providéncia se estende a tudo, nos seus mais infimos detalhes. O mal
no mundo se explica pelo estado da criatura, que é limitada ou pelas desordens da mesma, que
frequentemente é responsavel de seus proprios males (GILSON, 1995, p. 460-462).

A respeito da criacdo, as Inteligéncias puras sdo isentas de toda matéria e ha uma
matéria dos corpos celestes diferente daquelas dos corpos terrestres. H& dez Inteligéncias,
com as nove superiores presidindo as nove esferas, sendo a décima o Intelecto agente. Este
tem uma influéncia direta sobre todos os homens. Sob a ultima esfera estd o mundo sublunar,
lugar dos quatro elementos e submetido a acdo das esferas superiores (GILSON, 1995, p.
460).

Com relacdo a antropologia, 0 homem, constituido de corpo e alma, possui cinco
faculdades: nutritiva, sensitiva, imaginativa, apetitiva e iluminativa. Possui pessoalmente sé o
intelecto passivo. Sob a influéncia do Intelecto agente, constitui-se em intelecto adquirido
(GILSON, 1995, p. 460). Afirma também a liberdade humana, tanto no conhecimento quanto
na moral, reconhecendo no homem e no esfor¢o de aperfeicoamento a verdadeira e propria
iniciativa do conhecer. O autor, defendendo a atividade humana no dominio do conhecimento,
defende também a liberdade humana no dominio da acéo, ainda que exista a providéncia
divina sobre as acGes humanas. A liberdade é o principio da acdo e a condi¢do da
responsabilidade humana e esta liberdade se concilia com a predeterminacdo divina. S6 o
modo como isso se da é que ndo se conhece. A providéncia se exerce, tendo em conta a
liberdade (ABBAGNANO, 1984, p. 195-196).

Da doutrina do intelecto, conclui-se por sua imortalidade, mas essa ndo é para todos 0s
homens e sim apenas para os eleitos, que a Biblia chama de “almas dos justos”. Esta
imortalidade, no entanto, ndo é singular, j& que admite o principio aristotélico que a
diversidade nos individuos de uma mesma espécie se deve a matéria e para as inteligéncias
separadas este principio ndo vale, uma vez que o corpo j& ndo conta. A imortalidade do
homem € sua participacdo na eternidade do Intelecto separado (ABBAGNANO, 1984, p.
197).

A influéncia de Maimonidas sobre o pensamento cristdo na Idade Media foi muito
marcante, partilhando com os cristdos a sua fé no Antigo Testamento, resolvendo 0s
problemas ai, antes dos cristdos. Ponto comum com os mesmos é o fato da filosofia sozinha

ser incapaz de alcancar as verdades da revelacdo (GILSON, 1995, p. 462).
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O primeiro periodo da escolastica, como foi possivel verificar, encerra em si
elementos embrionarios que vao desabrochar no segundo periodo. Em Tomas eles irdo
encontrar 0 seu ponto de convergéncia. Porém, ndo antes de passar pelo crivo de outros
autores que proximamente prepararam o caminho de Tomas. Exemplo claro disso € o caso de

seu mestre Alberto Magno. Isso ficaré explicado na exposi¢do do segundo periodo.



2 O SEGUNDO PERIODO ESCOLASTICO (SECULO XlIl) E O PENSAMENTO
FILOSOFICO DE TOMAS DE AQUINO.

2.1 Caracteristicas do século X111

O século XIII é um periodo culturalmente muito rico da ldade Média. Trés fatores sao
considerados para sua florescéncia filosofica: a) A introducdo no Ocidente das obras
completas de Aristoteles. Se no periodo anterior so se conhecia o Organon, agora no inicio do
século XIII é divulgada nas escolas toda a enciclopédia do autor. As suas primeiras obras
passaram por diversas tradugdes, que acabaram deturpando o pensamento de Aristoteles e
motivaram em 1215 as proibicGes da autoridade eclesiastica. Depois, quando foram feitas as
traducdes diretas do grego, as proibicdes foram perdendo forca e em 1254 ja se encontram na
Universidade de Paris as obras de Aristoteles como livros de texto. Quase a0 mesmo tempo,
surgem nas escolas cristds os escritos de Avicena, Avicebron e Averrois, traduzidos para o
latim por um célebre grupo de tradutores fundado pelo arcebispo de Toledo; b) A criacdo das
Universidades. Os professores e alunos das escolas de Paris, reunidos sob a jurisdicdo do
chanceler da catedral de “Notre Dame”, foram o ber¢o da Universidade de Paris, que com 0
tempo tornou-se 0 maior centro de cultura e de vida intelectual da Europa. Mais tarde, mais
ou menos nos moldes dessa Universidade, surgiram também as de Oxford, Cambridge e
outras; c¢) A fundacdo das ordens mendicantes dos franciscanos e dominicanos, de onde
sairam os mais brilhantes mestres das universidades medievais (FRANCA, 1969, p. 97-99).
Antes, porém, do ingresso no estudo deste periodo, é importante um comentério mais
pormenorizado dos trés parametros acima colocados para melhor compreensao do que vem a
sequir.

A filosofia escolastica do periodo pré-tomista foi essencialmente l6gico-dialético e,
portanto, formal. Tal atividade esperava, por sua vez, um conteudo racional, filosofico, que
Ihe foi proporcionado pela descoberta do sistema aristotélico integral, cume do pensamento
grego. Apds conhecer Aristoteles pela cultura arabe, o0 mundo latino-cristdo apaixonou-se pela
filosofia do autor, estudando-a intensamente. Este movimento cultural e filosofico teve seu
desenvolvimento dentro das universidades. A atitude deste mundo latino-cristdo se deu de trés
modos diante de Aristoteles: uma aversdo a filosofia que desejava ser constituida apenas com

meios racionais e também um retorno ao agostinismo (Sdo Boaventura); uma idolatria a
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Aristoteles, chegando-se a identifica-lo com a prépria razdo humana e preferido a revelacao
cristd, quando esta ndo estava de acordo com a razdo (averroismo latino) e, por fim, um
acolhimento e valorizacdo do sistema aristotélico, mas de forma critica e racional, com a
construcdo de uma filosofia distinta e autbnoma, mas em harmonia com a fé, o que ocorre em
Toméas (PADOVANI-CASTAGNOLA,1972, p. 230).

Com relacdo as traducdes, foram inicialmente os arabes e, em segundo lugar, 0s
hebreus que levaram ao mundo latino-cristdo a filosofia de Aristoteles. Os arabes, tendo
conquistado o oriente helénico, tiveram contato com a cultura grega, especialmente na Siria e,
admiradores de Aristdteles e de sua filosofia, salvaram-na das invasdes barbaras e acabaram
civilizados pelo pensamento grego. Os maiores deles foram Avicena e Averrdis. Havia
necessidade de uma traducdo do arabe para o latim das obras de Aristoteles e dos comentarios
arabes e essa empresa foi realizada por uma sociedade de homens cultos em Toledo. Sentiu-se
depois a necessidade de uma traducdo direta de Aristdteles e, a conselho de Tomas,
Guilherme de Moerbeke realizou esse trabalho, possibilitando aos latinos 0 acesso ao genuino
pensamento do Estagirita (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 230). As traducGes de
Aristételes produziram um impacto. Até entdo todas as coisas remetiam a Deus, como sinais e
vestigios de uma realidade divina transcendente e ndo tinham um sentido em si. Aristoteles
significava um universo inteiramente distinto, que possuia sua propria consisténcia,
explicando-se por leis imanentes, com cada ser tendo a sua propria natureza, principio de
inteligibilidade e dinamismo, a explicacdo por suas causas intrinsecas e extrinsecas. O
universo tem assim a sua entidade, sem a necessidade de apelar para algo de fora, de
sobrenatural (PONFERRADA, 1985, p. 19). Nos dias de hoje isso tem 0 nome de autonomia
das realidades terrestres, onde sdo levadas em conta as causas segundas, ainda que numa
visdo teoldgica, a realidade ndo fuja da causa primeira, que é Deus.

Com relacgdo as Universidades, surgem esses grandes centros de cultura, provenientes
das escolas episcopais. Seu surgimento tem suas raizes com Carlos Magno criando a escola
palatina. Animados pelo éxito de tal centro cultural, os beneditinos organizaram as escolas
monacais, onde 0s monges investigaram os tesouros da cultura existentes em suas bibliotecas.
Com o declinio da vida feudal, seguiu-se também o declinio da escola monastica. Com o surto
das cidades, eram necessarios para a realidade urbana seus proprios centros culturais. Nascem
entdo as escolas catedrais, dirigidas por clérigos diocesanos. Por falta de lugares apropriados,
sairam do ambito do claustro episcopal. Surgiram assim as escolas urbanas, adquirindo a
caracteristica das demais instituicbes da cidade, com a consciéncia de sua importancia e a

necessidade de garantir seus direitos e liberdades. Em junho de 1200, os docentes e estudantes
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resolveram criar um novo grémio, com 0s termos universitas magistrorum et studentium, com
a totalidade dos mestres e estudantes de Paris. Surge assim a Universidade de Paris. Outras,
seguindo o seu exemplo, vém em seguida: a Universidade de Bolonha em 1208, célebre pelo
Direito, a de Paléncia em 1210, a de Oxford em 1214, a de Arezzo em 1215, a de Padua em
1222, a de Napoles em 1224, do Imperador Federico Il, a de Salamanca em 1228, a de
Monpellier em 1239, famosa por sua escola de Medicina e a Universidade da Cdria Pontificia
em 1245 (PONFERRADA, 1985, p. 14-15).

As mais famosas sdo as de Paris e Oxford. A Universidade de Paris cultivou
especialmente a filosofia e a teologia, de acordo com a mentalidade aristotélica, enquanto que
a de Oxford, de orientacdo agostiniana, se ocupou especialmente das ciéncias naturais. Ela
recebeu das autoridades civis e religiosas reconhecimento juridico e grandes privilégios
(PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 231). E o grande ponto de referéncia ndo somente
para a cultura francesa, mas para a Europa crista e para a Igreja. E necessario, no entanto, uma
explicacdo do termo Universitas. Ele ndo tem o mesmo significado de hoje. Nao significa na
Idade Média o conjunto das faculdades numa mesma cidade, mas o conjunto de mestres e
alunos que fazem parte do mesmo ensino dado nessa cidade. O conjunto de professores e
estudantes que residem no mesmo lugar®. A primeira universidade, como um corpo
regularmente organizado e parecida com as nossas universidades modernas, é a de Bolonha.
Esta, no entanto, era um centro de estudos juridicos e s6 obteve uma faculdade de teologia
regular em 1352, do Papa Inocéncio VI (GILSON, 1995, p. 483).

Em termos filosdficos e teoldgicos, a Universidade de Paris a primeira a se constituir,
tem, no século XIII, uma influéncia maior que a de Bolonha e Oxford. Ha certas razdes que
possibilitaram a fundacdo e o desenvolvimento da Universidade de Paris. Primeiramente a
existéncia de um meio escolar florescente desde o século XII. O ensino dos vitorinos e de
mestres como Abelardo, de reputacdo universal, colaborou para atrair a Paris um grande
numero de estudantes da Italia, da Alemanha e de modo particular da Inglaterra. As escolas
gue se agrupavam em outras localidades francesas desde o século XIlI, pelos interesses
comuns que 0s uniam e pelos perigos comuns que 0S ameagavam mestres a alunos,
comegaram a tomar consciéncia de sua unidade (GILSON, 1995, p. 484).

Dois poderes pretendiam ganhar essa massa de pessoas de estudos para domina-las: os
reis da Franca e os papas. Para os reis da Franca a presenca e continua circulacdo de tantos

estrangeiros, que vinham de todas as partes do reino e da Europa para se instruirem em todas

® Segundo Verger (2002, p. 580), a Universidade de Bolonha era constituida apenas de estudantes.
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as ordens de ciéncias, dava brilho a sua capital e aumentava sua influéncia fora dela. Os
estudantes estrangeiros, por sua vez, ficavam maravilhados com os valores materiais e
espirituais que encontravam na Franca no fim do século XII. Assim, era preciso salvaguardar
esse importante patrimonio protegendo os estudantes franceses e estrangeiros. Com relagéo
aos papas, o verdadeiro fundador da Universidade de Paris é Inocéncio Ill, com o apoio
posterior de Gregorio IX. Essa Universidade teria existido sem o apoio eclesial, mas ocupar
um lugar Unico entre todas as universidades medievais se deve ao fato da intervencéo ativa e
os designios religiosos claramente definidos do papado. Pelo fato de ai se ensinar teologia, a
Universidade de Paris passava a depender de uma instancia mais alta. Por ser um grande
centro cultural de um numero crescente de mestres e alunos de todas as partes do mundo
cristdo, poderia sair dai o erro, bem como a verdade teoldgica para toda a cristandade. Os
papas perceberam isso. Para Inocéncio Il e Gregorio 1X, a Universidade de Paris era um meio
de acdo poderoso para difundir a verdade no mundo inteiro, bem como uma fonte inesgotavel
de erros para prejudicar toda a cristandade. Dai, todo o desvelo de Inocéncio 11l para com esta
Universidade, bem como o trabalho dos papas posteriores de regulamentar seus estudos e
incrementa-los (GILSON, 1995, p. 484-488).

A Universidade era uma instituicao eclesiastica, com os titulos conferidos em nome da
Igreja, devendo ser os estatutos aprovados pelo legado papal. A Faculdade de Teologia era o
centro da vida universitaria e junto a ela havia a Faculdade de Direito, eclesiastico e civil, a
Faculdade de Medicina e, por Gltimo, a Faculdade de Artes, compreendendo humanidades,
letras e filosofia. Cada Faculdade era regida por um decano, eleito entre os professores. O
reitor, por sua vez, estava a frente da Universidade, de cuja eleicdo os alunos também
participavam. A instancia suprema estava no Grao-Chanceler nomeado pelo Papa, sendo
guase sempre o Bispo da cidade (PONFERRADA, 1985, p. 15).

Duas caracteristicas consideradas originais dessas universidades eram a autonomia e o
universalismo. Com relacdo a autonomia, esta se referia as “liberdades e privilégios”, de que
gozavam 0s mestres e estudantes (no caso de Bolonha, somente para estes ultimos). Quanto
ao universalismo, tratava-se do saber que era 0 mesmo em toda parte (VERGER, 2002, p.
579-580).

Em tais universidades, logo contra a vontade dos leigos, mas por desejo dos papas,
ingressaram e tiveram preponderancia os professores de duas ordens religiosas que surgiram
no século XlIl: os Dominicanos, fundados pelo espanhol Sdo Domingos de Gusmao e 0s
Franciscanos, fundados pelo italiano S&o Francisco de Assis. O que caracterizava essas duas

ordens era a pobreza individual e coletiva, certa liberdade a respeito das obrigacdes
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conventuais para melhor cultivo do estudo e da pregacdo apostolica entre o povo. Os
dominicanos ocuparam-se mais do estudo da ciéncia, inspirando-se no pensamento
aristotélico com influéncia entre as classes sociais elevadas. Os franciscanos, por sua vez,
tiveram como finalidade principal a caridade ativa, com enorme influéncia sobre o povo,
orientando-se pela mentalidade agostiniana (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 231).
Embora seja importante, de acordo com o propdsito deste trabalho, uma explanacédo
deste periodo, como da era medieval, com algum aprofundamento dos aspectos mais
significativos, o foco de andlise devera recair sobre Tomas, o que é proposto pela pesquisa.
Nesse sentido, o procedimento é levar em conta tudo aquilo que possa ter uma influéncia mais
proxima do seu pensamento, como ja se procura fazer desde o inicio, como critério do
presente estudo. Nesse capitulo serdo abordados todos os temas da filosofia de Tomas para
uma visdo panoramica do autor. Porém, temas como Etica e Politica receberdo um capitulo
especial na sua relacdo com a educacgdo. Alguns temas do autor terdo uma maior incidéncia no
capitulo que ira tratar do seu pensamento pedagdgico, como premissas que norteiam sua

filosofia da educacdo, principalmente no tema do educando como protagonista.

2.2 A filosofia no século XI11

Os fildsofos deste periodo, mais no sentido das idéias do que na estrita cronologia,
podem ser classificados em quatro grupos: “1) A escola franciscana anterior a Tomas; 2)
Alberto Magno e Tomas; 3) Tomistas, antitomistas e ecléticos; 4) Nova escola franciscana e
Duns Scoto” (FRANCA, 1969, p. 99). Dessas quatro fases, interessam apenas as duas
primeiras para o presente estudo.

Na escola franciscana anterior a Tomas encontram-se os filosofos que realizam a
transicdo entre a escolastica anterior e o tomismo. Caracterizam-se pela defesa de trés pontos
principais: 1) Ndo ha forma sem matéria; 2) H& uma pluralidade de formas substanciais, em
vez de uma s6 em cada ser e 3) A matéria ndo é totalmente passiva, mas possui em estado
incompleto as formas substanciais, como germes latentes colocados na matéria e que
cooperam ativamente com a causa eficiente. Sdo as razdes seminais, heranca de Santo
Agostinho (FRANCA, 1969, p. 100). A influéncia de Agostinho pode ser notada também na

teoria da iluminagdo em Boaventura, bem como em Alexandre de Hales.
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Mais tarde, enquanto a ordem dominicana defendia a doutrina de Tomas, 0s
franciscanos defendiam o regresso ao pensamento agostiniano contra o aristotelismo tomista
(ABBAGNANO, 1985, p. 80), fato que realca neles a influéncia de Agostinho. Com relagéo
aos representantes da escola franciscana, merecem atencdo Alexandre de Hales e S&o

Boaventura.

2.2.1 Alexandre de Hales

Alexandre de Hales (m. 1245), inglés, professor na Universidade de Paris, de posse de
todas as obras de Aristételes, procura construir uma nova sintese filoséfica sobre essa nova
base. Porém, ndo consegue desligar-se dos elementos tradicionais que ndo estdo de acordo
com as novas doutrinas. Escreveu uma Summa Theologica, vasta enciclopedia cientifica,
plano que depois foi bastante imitado posteriormente. Aperfeicoa o método didatico
inaugurado por Abelardo, cujo esquema é o estudo das questdes com argumentos a favor e
contra, com solugdes e resposta as objecOes. Alexandre foi bastante considerado entre 0s
filésofos do século XIlIl, entre eles Tomas. Mais tarde seu sistema ficou atras de seus
sucessores. Entre os franciscanos, Sdo Boaventura e Scoto o ultrapassaram (FRANCA, 19609,
p. 100).

Na relacdo entre filosofia e teologia, Alexandre se pergunta se a teologia é ciéncia. Ele
contrap@e teologia, no caso a Sagrada Escritura, a todas as ciéncias humanas. A teologia nao é
ciéncia, mas sabedoria, por transcender todas as ciéncias. Seu objeto € Deus, que, portanto,
esta acima daquilo que trata as ciéncias humanas. A finalidade néo é conhecer a verdade, mas
mover para o amor e oferecer um conhecimento afetivo, chegar ao amor. O método, por sua
vez, ndo se da por defini¢bes divisdes e raciocinios, mas por preceitos, alegorias, exemplos,
discursos e metaforas. A teologia ndo é proveniente de uma investigacdo humana, mas da
revelacédo divina. Trata-se de uma contraposi¢ao fundada na separacao entre ciéncia da causa
suprema (sabedoria) e a das causas segundas e das criaturas (ciéncia). O autor distingue entre
teologia cristd e a teologia dos filosofos. Pode-se aceitar e utilizar a filosofia dos pagdos, mas
reconhecendo sua insuficiéncia e inferioridades frente a doutrina dos Santos Padres (FRAILE,
1986, p. 168).

Com relagdo a Deus, o autor entende que nenhuma inteligéncia poderia ignorar a

demonstracdo de Deus, por ser tdo facil. Para tanto, soma diversas provas. A de causalidade,
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de S&o Jodo Damasceno; a das verdades eternas de Santo Agostinho; a da contingéncia dos
seres de Ricardo de Sédo Vitor; a do conhecimento da alma de Hugo de S&o Vitor e Ricardo e
a do argumento ontolégico de Santo Anselmo. Por outro lado, € dificil quando se trata de
penetrar no conhecimento da natureza divina. O mistério da Santissima Trindade, por
exemplo, somente pode ser conhecido pela revelagcdo, uma vez que é inacessivel a razdo
humana. No entanto, podemos conhecer alguma coisa da esséncia de Deus por analogia,
partindo das criaturas, que sdo efeitos. Deus possui a perfei¢do por natureza e as criaturas por
participagcdo. S&o0 muitos os atributos de Deus: simplicidade, unidade, imutabilidade,
infinitude, incompreensibilidade, imensiddo, eternidade, verdade, poder e sabedoria. A
esséncia divina é simples, identificando-se nela Deus e a divindade. As idéias exemplares de
todas as coisas estdo na mente divina e se identificam com a sua esséncia, sem que se
diversifique sua unidade e altere a sua simplicidade. Nelas, Deus conhece em si mesmo a
esséncia de todas as coisas. SA0 0s universais ante rem, enquanto que 0s universais in re séo
as formas que estdo unidas a matéria (FRAILE, 1986, p. 168-169).

O autor assume a teoria aristotélica das quatro causas para explicar as relacdes entre
Deus e 0 mundo. Deus é causa eficiente, formal e final da realidade. Causa eficiente porque o
mundo depende da sua onipoténcia, causa formal porque contem as idéias exemplares das
coisas e causa final por ser o bem supremo para o qual tudo tende, cada realidade a seu modo
(ABBAGNANO, 1984, p. 206).

Sobre o hileformismo, a esséncia do ser criado se compde do quod est e quo est, 0 que
é e pelo qual é e também de matéria e forma. Trata-se de uma composicao universal que esta
nas substancias criadas, incluindo-se os anjos e as almas humanas. Ha, portanto, uma matéria
espiritual, que ndo estd sujeita ao movimento nem a contradi¢do. Existe também a matéria
corpérea, que se divide em celeste, a dos astros, sujeita ao movimento local, mas ndo a
corrupcao e a terrestre, a dos corpos do mundo sublunar, que estdo sujeitos a0 movimento e a
resisténcia. Trata-se da conhecida tese do hilemorfismo universal de Avicebron (FRAILE,
1986, p. 169-170).

Com relagéo a alma humana, Alexandre assume varias definicGes de outros autores.
Trata-se de uma substéncia espiritual, criada por Deus e que vivifica o corpo. Ela ndo é
simples, mas composta de matéria e forma espiritual. Sua unido com o corpo é como forma do
corpo, que é matéria. Segue também Agostinho, no sentido que ela € um motor ao maével.
Possui trés poténcias: a vegetativa, a sensitiva e a intelectiva, que se distinguem entre si, bem
como da esséncia da alma (FRAILE, 1986, p.170). Como forma do corpo e atividade, a alma

é tambem passividade com capacidade de receber a acdo de outros seres, 0 que constitui a sua
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matéria. Os seres criados, além de sua composicdo de matéeria e forma se compdem também
de esséncia e existéncia, 0 que também se aplica a alma (ABBAGNANO, 1984, p. 206).
Quanto ao conhecimento, no caso intelectivo, existe 0 conhecimento aristotélico por
abstracdo ou também chamado naturalismo e o do iluminismo agostiniano. O autor combina
tais conceitos mais os avicenianos, semelhantes aos de Agostinho. Para o autor, existe uma
gradacéo de objetos inteligiveis: 0 mundo corpdreo, os espiritos criados, as razdes eternas, 0s
primeiros principios e, sobretudo, Deus. Para conhecer tais objetos fazem falta outras
poténcias da alma. Esta possui um intelecto material que é uma capacidade receptiva e para
colocéd-la em ato é necessaria uma acdo de um intelecto agente ou de uma iluminacao
extrinseca. Sendo a alma composta de matéria e forma, o intelecto possivel diz respeito a
parte material e o agente a parte formal. Tal intelecto ndo esta separado, mas unido a alma.
Porém, sua fungdo corresponde ao conhecimento dos seres sensiveis. Para conhecé-los basta a
fantasia e o intelecto agente com o trabalho da abstracdo. Porém, acima disso ha os espiritos
criados e para conhecé-los é preciso outra faculdade, o intelecto, que corresponde a razédo
superior de Santo Agostinho. Ha ainda outros objetos superiores, 0s primeiros principios, as
razOes eternas e Deus. Para conhecer tudo isso, necessita-se de uma outra faculdade, a
inteligéncia, que exige uma iluminacdo divina especial. H& assim, um desdobramento do
intelecto agente até chegar a distin¢do deste, como faculdade prépria do homem e o intelecto
separado, ou a fonte primaria de toda inteligibilidade que é Deus (FRAILE, 1986, p.170-171).

2.2.2 Sao Boaventura

Sdo Boaventura (1221-1274). Estudou em Paris, tendo como mestre Alexandre de
Hales. Recebeu juntamente com Tomas o titulo de Mestre. Mais tarde tornou-se Superior
Geral da Ordem Franciscana e, por fim, cardeal de Albano, falecendo no Concilio de Lido.
Em termos filoséficos, suas obras mais importantes sdo: os Comentarios a Pedro Lombardo,
as Quaestiones disputatae, o Itinerarium mentis ad Deum e De reductione artium ad
theologiam. Supera Alexandre de Hales, seu mestre, em clareza, precisédo e profundidade, mas
também como este, é fiel a tradicdo. Foi amigo de Tomas, tendo conhecido suas inovacoes,
sem as combater, com excecao da possibilidade da criacdo eterna. Porém, preferiu as antigas
doutrinas da escola franciscana. Boaventura tem um carater mistico e sem deixar de ser um

especulativo nele predomina o aspecto afetivo, ao contrario de Tomas, mais raciocinador.



59

Boaventura, pode-se dizer, estd mais proximo de Platdo, enquanto Tomas, de Aristételes
(FRANCA, 1969, p. 100-101).

Séo Francisco dava novo impulso a vida espiritual, sem desmerecer a doutrina. Porém,
se recomendava 0s estudos era mais para agir do que para ensinar. Dai que para Boaventura
0s pregadores (dominicanos) se voltam, sobretudo, a especulacdo e depois a ungdo. Os
menores (franciscanos) se dedicam principalmente a uncéo e depois a especulacdo. Além do
mais, Alexandre de Hales e Jodo de La Rochelle admitem que quando se trata de objetos que
vao além da capacidade do homem, o conhecimento passa a ser iluminativo, tendo por agente
o0 proprio Deus. Boaventura é o maior representante dessa concepgdo (BREHIER, 1978, p.
122-123).

Na visdo de Boaventura, a filosofia ndo é tedrica e racional, mas prética e religiosa.
Ela deve conduzir a Deus, que atinge imediatamente tudo e se possui pela unido mistica. A
sua gnosiologia € marcada pelo iluminismo agostiniano, que o conduz a prova intuitiva da
existéncia de Deus com sua presenca imediata ao espirito humano (PADOVANI-
CASTAGNOLA, 1972, p. 232).

Mesmo sendo favoravel ao cultivo da ciéncia, a atitude de Boaventura € menos
acolhedora a filosofia na relacdo com a teologia do que Tomas e Alberto Magno. Apesar de
distinguir bem fé e razéo, filosofia e teologia, ele enfatiza a distin¢do entre homem natural e o
homem elevado a ordem sobrenatural. O que interessa a Boaventura € este Gltimo. Mesmo
reconhecendo a existéncia da filosofia e proveniente de uma iluminagéo divina, luz da razéo
natural, ele a considera insuficiente e incapaz de atingir a verdade em sua plenitude, a menos
que seja reforcada pela luz da fe. Boaventura estabelece uma hierarquia na capacidade do
saber. O ponto mais alto da sabedoria é a Sagrada Escritura. Depois hd uma descida com 0s
Santos Padres; em seguida se desce mais com a teologia escolastica e, por Gltimo, com a
filosofia. Ela deve estar subordinada a teologia, ndo podendo ser autbnoma. Ela é a ciéncia
das coisas naturais e a teologia, a ciéncia fundada na fé e no sobrenatural (FRAILE, 1986, p.
178-179).

A filosofia ndo tem significado sendo na medida em que se orienta para Deus.
Significa uma etapa transitdria entre um estado inferior, em que se conhece pouco a Deus, e
um estado superior de conhecimento melhor. A razdo é intermediaria entre a crenca e uma
intuicdo intelectual, que atinge de um s6 golpe o principio maximo. A filosofia, portanto, ndo
deve ser fruto de curiosidade, buscando as coisas em si mesmas, mas uma propensao

religiosa, que orienta para Deus (BREHIER, 1978, p. 123-124). Para o autor, todo
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conhecimento possui sua fonte na iluminagdo divina (FRAILE, 1986, p. 182). Nota-se que
essa posicdo encontra fundamento nas premissas de seu pensamento, quanto ao conhecer.

Com relacdo a Deus, a sua existéncia é por si mesma uma evidéncia. Quanto a alma,
esta conhecendo a si mesma, se revela como a imagem de Deus e, ao conhecer as coisas
imperfeitas, compostas, mdveis, capta o ser perfeito, simples, imutavel. Deus, causa
exemplar, é objeto da metafisica. Afirma contra Aristoteles a existéncia das ldéias platdnicas,
tendo em Deus a sua expressdo verdadeira e integral, bem como sua primeira semelhanca.
Porém, esse mundo das Idéias é Deus mesmo, como Verbo ou Filho, sendo uno e simples e
somente se manifesta como multiplo quando faz nascer uma multiplicidade limitada de coisas
sensiveis. Essa visdo nada tem a ver com a de Plotino, onde ha uma escala decrescente. Nada
preenche o abismo infinito entre criatura e criador e nada também vem dificultar o retorno da
alma a Deus (BREHIER, 1978, p. 124-125).

Assim, Deus como causa eficiente deve ser diferente de Deus como causa exemplar.
Uma infinidade de mundos possiveis se encontra na unidade infinita do Verbo, e a vontade
Deus, por razdes que ndo podemos conhecer, escolhe um desses mundos. Por esse
voluntarismo, que se acentuara nas escolas franciscanas, o autor se opde a qualquer tentativa
de se entender uma continuidade entre Deus e a criatura (BREHIER, 1978, p. 124-125).

Antes de falar da criacdo, convém tratar do exemplarismo para se poder entendé-la.
Esse modelo, ele o acolhe de Agostinho. A criacdo e a perfeicdo dos seres encontram sua
razdo nas idéias que se encontram na mente divina, que sdo os modelos e arquétipos
exemplares. Tais idéias, ou razBes eternas se encontram em Deus em numero infinito. No
entanto, ndo se distinguem entre si nem da esséncia divina, mas somente segundo a razao de
entender. Elas, além da raz&o de ser, sdo também o conhecimento de tudo. Na esséncia divina
elas sdo mais verdadeiras e cognosciveis do que em si mesmas. Assim, nessa esséncia nos
veriamos melhor que em nds mesmos (FRAILE, 1986, p. 189-190).

Com relacdo a criacdo, o autor parte do atributo da bondade divina, que é
essencialmente difusiva. Ela se da de dois modos: uma para dentro, consubstancial de que
resultam as pessoas divinas e outra fora, na criacdo, fazendo surgir os seres. Como ser
espiritual e inteligéncia absoluta, Deus realiza a criacdo por meio das idéias exemplares, que
estdo impressas nas coisas de modo mais ou menos perfeito, mas suficiente para revelar a
acdo divina. Nesse aspecto, pode-se dizer que Deus é a forma de tudo, sendo que as formas
das coisas sdo imitacGes do exemplar supremo na esséncia divina. Assim, a natureza € uma
revelacdo de Deus, uma escada que leva a Ele. As idéias exemplares constituem o

fundamento da verdade ontoldgica da realidade. O entendimento humano, por sua vez, nao
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pode possuir a verdade perfeita, porque conhece somente as coisas criadas, que sdo mais
reflexos ou imitacéo das idéias (FRAILE, 1986, p. 191-192).

Com relacdo a estrutura das coisas criadas, se Deus é a suma simplicidade, esta se
contrapde a composicdo do ser criado, composto de ato e poténcia, de esséncia e existéncia,
de matéria e forma, envolvendo também os anjos e as almas humanas. Na questdo da matéria,
para 0 autor esta € o principio de limitacdo, como também principio de multiplicidade e
multiplicacdo dos seres. Ela € pura poténcia e indeterminacdo, anterior a todas as formas, e
indiferente para receber uma forma corporea e espiritual. Assim ndo € nem corp6rea nem
espiritual. Com relacdo & forma, esta pode ser espiritual ou corpérea. A espiritual € simples,
sem extensdo, indivisivel e ndo sujeita a localizacdo. Nela a matéria € penetrada, saturada e
absorvida pela forma espiritual. Porém, é mutavel. Toda esséncia criada € composta de dois
principios: um ativo (forma) e outro passivo (matéria) (FRAILE, 1986, p. 191-192).

Em antropologia, 0 homem para Boaventura € um ser composto de corpo material e
de alma espiritual composta, por sua vez, de matéria e forma, sendo uma substancia completa.
Quanto a sua origem rechaca a preexisténcia e o traducionismo, afirmando a criacdo imediata
desta por Deus do nada e ordenada para se unir ao corpo, ao embrido, quando este tiver
condicOes de exercer as fungdes vegetativas. Com relagdo as suas poténcias, tem uma posi¢cdo
intermediaria. A alma possui poténcias distintas consubstanciais a ela. Ndo se identificam
radicalmente com a esséncia, nem se distinguem totalmente como simples acidentes. Ela é a
imagem de Deus, existindo nela a imagem trinitdria em suas poténcias: a memoria, a
inteligéncia e a vontade (FRAILE, 1986, p. 199-200).

Com relacdo ao conhecimento, o autor faz concessao ao aristotelismo. Entende que
nem todo conhecimento deriva dos sentidos, que a alma conhece Deus, conhece a si propria e
tudo que possui sem a ajuda dos sentidos externos. Porém, admite que a alma ndo possa por si
mesma ter todo conhecimento. O material deve vir do exterior através dos sentidos pelas
semelhancas abstraidas das imagens. No entanto, o conhecimento na sua estrutura, esta
condicionado por principios que ndo dependem dos sentidos, sendo inatos e infundidos por
Deus. Trata-se do retorno ao agostinismo. A alma possui uma luz que lhe da a certeza do
conhecimento. Esta luz vem diretamente de Deus (ABBAGNANO, 1984, p. 219-220).

Em metafisica, no que tange aos transcendentais, Boaventura € um dos primeiros que
estabelecem as propriedades transcendentais do ser: o0 uno, o verdadeiro, o0 bom e o belo. O
uno diz respeito a causa eficiente, o verdadeiro a causa exemplar, significando a identidade
entre a causa real e a norma ideal, o bom se refere a causa final e, por fim, o belo inclui todas

as causas e sintetiza todos os demais atributos (FRAILE, 1986, p. 184).
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A metafisica possui trés principios que sdo opostos ao aristotelismo tomista: a
existéncia de uma matéria geral sem as formas especificas, a pluralidade das formas num
mesmo ser, quantas forem suas propriedades essenciais e a universalidade da matéria fora de
Deus (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 232).

2.2.3 Alberto Magno

Alberto Magno (1193-1280) era filho da familia nobre Bollstadt. Entrou para a ordem
de Sdo Domingos, depois de abandonar a carreira militar. Fez seus estudos na Italia e
lecionou em Coldnia, Paris (1245-1248) e outras cidades da Alemanha, conquistando fama
universal pela profundidade de seu saber filosofico, como também pela amplitude de seus
conhecimentos cientificos. Comentou quase toda a enciclopédia aristotélica e escreveu obras
filosoficas e teoldgicas, dentre as quais podem-se destacar algumas: De unitate intellectus
contra Averroem, De causis et processu universitatis e a Summa Theologica (FRANCA,
1969, p. 102).

Alberto se destaca pela amplitude de seus conhecimentos e por ter exercido as mais
variadas tarefas. Marca de sua personalidade é a universalidade. Possui um temperamento de
erudito, avido de saber, recolhendo uma enorme quantidade de dados. Nessa assimilacdo
faltou tempo para uma classificacédo e sintese coerente e ordenada. Mesmo nao elaborando um
sistema préprio, foi mais que um compilador, purificando e transformando muitas doutrinas
aristotélicas, neoplatdnicas e muculmanas, dando-lhes uma marca de originalidade (FRAILE,
1986, p. 234-235). A critica que realmente se pode fazer ao autor é justamente a da falta de
um trabalho de sintese, 0 que Tomas vai realizar, ainda que sem toda essa erudicdo de seu
mestre, Como no caso, por exemplo, dos conhecimentos naturais.

E um divulgador de Aristoteles, e com os conhecimentos do Estagirita, pode corrigir
as mas traducdes e interpretacoes do referido autor. Para tanto, fez uso da enorme vastiddo de
seu conhecimento pessoal. Sua obra € a grande enciclopédia dos principios do século XIII. No
entanto, sua sintese ainda possui menos lucidez, coeréncia, unidade organica que Tomas, seu
discipulo. Mesmo assim, é um dos mais notaveis comentadores de Aristoteles, sendo sua obra
uma das mais autorizadas exposicOes da escoléstica. Como ja foi dito, outro destaque de
Alberto é o estudo das ciéncias experimentais, quando a especulacgdo filosofica é que atraia as

inteligéncias. Ocupou-se da geografia, da fisica, da mineralogia, da boténica e da zoologia em
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suas investigacdes pessoais, sendo possivel afirmar que nenhuma ciéncia de seu tempo ficou a
margem de seus conhecimentos (FRANCA, 1969, p. 103).

A obra de Alberto Magno preparou a de Tomas, ja que muitos materiais por ele
descobertos e acumulados encontram-se na sintese deste Gltimo, poupando-lhe trabalho. Mas
muitos materiais também ndo foram utilizados. Foi o primeiro a ver a enorme importancia que
representava para os tedlogos cristdos a ciéncia e a filosofia greco-arabes. No entanto, uma
ciéncia tdo superior a dos cristdos, mas tdo diferente do cristianismo ndo podia ser negada,
nem também ser simplesmente aceita. Era necessario um trabalho de interpretagdo e
assimilacdo. Antes de interpretar, no entanto, era preciso conhecer, tarefa a que ele se
entregou voluntariamente com todo impeto. Esmilca as obras filoséficas, assimilando
sucessivamente a ldgica, a fisica, a matematica, a metafisica e a moral. E ndo apenas reproduz
Aristoteles e seus comentadores, mas explica, comenta, completa, realizando um verdadeiro
trabalho de restauracdo. Empreende pesquisas pessoais em ciéncias naturais e no campo da
zoologia, enriquece essa ciéncia com novos conhecimentos e, sobretudo, demonstra um
espirito de observacdo inteiramente novo na ldade Média. Seu intento declarado é mostrar
Aristételes tal qual era, quando visto na sua totalidade. Por outro lado, a sua liberdade de
espirito perante a letra do autor parece ser uma das causas da profunda impressdo que ele
causou em seus contemporaneos. Os discipulos de Alberto Magno e seus contemporaneos o
consideram, mais que um orientador, um filésofo original (GILSON, 1995, p. 625-626).

Na Idade Média, havia uma distincdo entre o escriba (scriptor), que somente copiava
obras de outros sem nada modificar, o compilador (compilator) que acrescenta ao que copia,
mas nao necessariamente um acréscimo seu, 0 comentador (commentator), que insere coisa
sua no que escreve, mas SO acrescenta ao texto aquilo que € necessario para torna-lo
inteligivel e finalmente o autor (auctor), que tem como objetivo principal a exposi¢do das
proprias idéias, somente apelando para as ideias alheias para confirmar as suas. Para 0s
homens do século XI1I, Alberto Magno €, sem duvida, um autor. Com isso, 0s cristdos tinham
a satisfacdo de ja possuir a sua prépria filosofia, sendo que um dos seus se colocava no
mesmo nivel dos fildsofos arabes e judeus mais ilustres. O seu contributo, considerado o mais
importante, foi a distin¢do definitiva entre filosofia e teologia (GILSON, 1995, p. 627-628).

O autor considera a filosofia e a teologia como dois campos distintos do saber, tendo
eles objetos, métodos e fins proprios. No entanto, ndo atinge uma intima compenetracédo entre
a razdo e a fé, o que faz seu discipulo Tomas. Para Alberto, a filosofia permanece numa
ordem puramente natural, sendo a razdo o argumento principal. O argumento de autoridade

fica em segundo plano, mesmo que seja 0 dos Santos Padres. Para a teologia, que se ocupa da
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ordem sobrenatural, prevalece o argumento da autoridade sobre a razdo. Todas as outras
ciéncias devem ser instrumentos da teologia (FRAILE, 1986, p. 239).

Na questdo do ser, o autor tem uma visdo hierarquica da realidade em que 0s seres
estdo escalonados em trés grandes planos: a) O supraceleste em que se encontra somente
Deus, 0 ser supremo, o mais simples, mais perfeito, cume do ser, bem como o principio dos
seres; b) o celeste em que estdo os seres compostos e incorruptiveis, porém, rejeitando o
hilemorfismo universal e ¢) o terrestre, onde se encontram os minerais, as plantas, 0s animais
e 0 homem, composto de corpo material e alma espiritual, situando-se assim na fronteira entre
0 mundo terrestre e celeste (FRAILE, 1986, p. 240).

Com relacdo a teologia racional, sobre a existéncia de Deus, desenvolve a prova
aristotélica do movimento, faz uso do argumento a priori de Santo Anselmo, porém se volta
para as provas a posteriori, considerando que ndo possuimos nenhuma idéia de Deus de modo
direto ou inato e sua existéncia ndo se demonstra somente por uma analise de conceitos. Deus
se distingue dos demais seres que sdo compostos, por ser absolutamente simples. Ele é a
verdade mais alta e fonte de toda verdade. E onisciente e onipotente e seu poder abarca tudo.
Criou também o mundo sem intermediarios, movido somente por sua bondade, por ser o0 sumo
Bem, e assim desejou chamar todas as coisas a participacdo de sua bondade imutéavel. Ele é
causa eficiente e exemplar de tudo. A Sagrada Escritura ensina que a criagdo ocorre no tempo,
tendo seu inicio, mas a razdo ndo consegue demonstrar que ndo tenha sido eternamente
(FRAILE, 1986, p. 243-244).

Na relacéo entre esséncia e existéncia, questdo colocada pela metafisica, mesmo sem o
alcance de Tomas, o autor distingue realmente entre dois conceitos com termos de Boecio e
Avicena. Com o primeiro, distingue entre o quod est, a substancia concreta e 0 quo est, a
forma universal. Com Avicena, estd mais proximo da distingdo tomista, distinguindo entre
esséncia e existéncia. Isso € o que distingue essencialmente Deus das criaturas (FRAILE,
1986, p. 244). Em Deus existe a identidade entre esséncia e existéncia, o que faz com que
exista por si mesmo. O ser criado, por seu turno, em que ndo existe essa identificacdo, ndo
existe por si mesmo, mas por outro, por participacdo. Se a esséncia do ser criado fosse existir,
ele seria necessario e existiria desde sempre.

Sobre o exemplarismo divino, defende que na inteligéncia divina se encontram as
idéias exemplares, causa de tudo e fonte primordial das criaturas. Com relacdo a matéria e
forma, o autor afirma que, exceto Deus, todo ser criado é composto. A composi¢do
hilemorfica ele a aplica aos seres corporeos. A matéria é potencial e se orienta a forma, co-

principio que da o ser e a determina. N&o se trata de pura possibilidade, mas de uma poténcia
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na ordem fisica, sendo sua esséncia a indeterminacédo. Alberto interpreta a potencialidade da
matéria como privacao, uma aptiddo para receber as mais diversas formas. Rechaca também o
hilemorfismo universal de Avicebron. Sobre a pluralidade das formas € menos incisivo que
Tomas, mas estabelece os principios para o que este vai defender depois. A forma, por sua
vez, é responsavel pelo ser substancial, sendo o principio do ser. Mesmo assim, sob a
influéncia de Avicena, entende que as formas permanecem virtualmente no ser misto. Por
outro lado, afirma a unidade da alma no homem, rejeitando uma triplice alma, a vegetativa, a
sensitiva e a intelectiva, o que faria com que o homem em vez de uno fosse trés. O principio
de individuacdo nos seres corpOreos estd na matéria, possibilitando a multiplicacdo dos
individuos na mesma espécie. Constituido o individuo substancial, se Ihe acrescenta uma
multiddo de acidentes que o manifestam, mesmo que ndo o constituam. As almas’, por sua
vez, possuem a sua propria individualidade. Elas tém para com o corpo uma relagdo, que
permanece até mesmo depois da morte. O principio de individuacdo nos anjos e seres
espirituais € a propria esséncia de cada um (FRAILE, 1986, p. 244-248).

Com relacdo a antropologia, 0 homem é composto de corpo e alma, criada por Deus,
ato primeiro e Unica forma substancial do corpo, formando um todo indivisivel. A alma é
simples, mesmo se distinguindo de suas poténcias e exerce trés fungdes por meio do corpo: a
nutritiva, a aumentativa e a generativa. Nas funcgdes volitiva e intelectiva ndo depende dele.
Nas relacOes corpo e alma, admite uma relacdo mais extrinseca, com a alma movendo o corpo
como o piloto 0 navio. Sobre o conhecimento intelectivo, é o primeiro a defender claramente
a distincdo e funcBes do intelecto agente e o possivel. Considera um erro a doutrina do
intelecto agente separado e Unico. Intelecto agente e possivel sdo duas poténcias da alma,
distintas da sua esséncia e entre si. A funcdo do intelecto agente é colocar em ato os
inteligiveis em poténcia, para que o intelecto possivel, recebendo-os, possa passar da poténcia
ao ato. Isso se da pela abstracdo. Porém, aqui segue mais Avicena que Aristoteles, por
defender uma abstracdo iluminativa. Causa primeira do ser e da luz intelectiva é Deus e em
sua inteligéncia divina estdo as idéias exemplares de tudo. Dele provém todas as formas,
sensiveis e inteligiveis, presentes até as realidades materiais, mesmo que obscurecidas pela
sua unido com a matéria Elas sdo universais e necessarias, mas necessitam da luz do intelecto
agente para coloca-las em ato. No entanto, isso ndo basta. E necessaria a ja referida

iluminacdo divina (FRAILE, 1986, p. 248-250). Mesmo que dependa dessa iluminacédo, o

" As almas sdo aqui as ja referidas vegetativa, sensitiva e intelectiva, consideradas na sua triplicidade.
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autor considera que o conhecimento mais perfeito pertence a inteligéncia que parte do
sensivel para atingir a esséncia, a quididade (AROSTEGUI, 1998, p. 324).

A respeito dos universais, ele os considera de trés modos: ante rem, in re e post rem.
O universal ante rem sdos as idéias exemplares na inteligéncia divina. Ai estdo presentes as
formas de tudo, tanto da realidade fisica como intelectual, sendo possivel dizer que Deus é a
forma de todas as coisas e o intelecto agente, causa de toda luz inteligivel e da inteligibilidade
das coisas. O universal in re sdo as formas unidas a matéria, imitacdes ou imagens das idéias
exemplares. Em resumo, sdo as idéias concretizadas em cada ser particular. Por ultimo, o
universal post rem séo as idéias abstraidas das coisas pelo intelecto agente (FRAILE, 1986, p.
251-252). Na questdo dos universais, Alberto Magno ja formula a solucdo correta
(AROSTEGUI, 1998, p. 324).

2.3 Tomas de Aquino

Tomas (1225-1274)® descendente da estirpe dos condes de Aquino e ligado com lagos
de sangue a familia imperial e as familias reais da Franca, Sicilia e Aragdo, nasceu no castelo
de Roccasecca (FRANCA, 1969, p. 103). Em 1230, aos cinco anos de idade, foi levado ao
Mosteiro de Monte Cassino, para estudar, estando aos cuidados do abade Sinebaldo, seu
parente. Aos 10 anos estuda os primeiros elementos do latim, que ele ja conhece nas oracGes
do convento, aritmética e gramatica. Aos 13 anos estuda os Evangelhos e as Cartas de Séo
Paulo, familiarizando-se pouco depois com o0s escritos morais de Sdo Gregério Magno, as
cartas de S&o Jerdnimo e alguma coisa de Santo Agostinho. Por esse tempo, ocorre uma
guerra entre o Imperador Frederico Il e o Papa Gregorio 1X, que o excomunga. A Abadia
toma partido do Papa e diante disso o Imperador a invade, enviando os seus monges ao exilio.
Tomas é devolvido a familia. E entdo encaminhado & Universidade de Népoles para concluir
0s seus estudos na Faculdade de Artes. Tomas tem uma grande admiracdo por dois grandes
professores: Pedro de Irlanda e Pedro Martinus. O primeiro, tido como um dos homens mais
cultos de seu tempo, ensina muito bem dialética e filosofia e o segundo, também com brilho,
leciona retorica e as belas letras (SOLIMEO, 2005, p. 5-7).

® H& uma duvida a respeito do ano de nascimento do autor, com discussdo maior sobre 1224 ou 1225. Muitos, no
entanto, preferem 1225.
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Em Napoles estabelece relagbes com a Ordem Dominicana, que tinha fundado uma
escola publica de teologia, incorporada a Universidade local. Apesar da oposi¢cdo da familia,
entrou para a ordem dos dominicanos. 1sso, no entanto, ndo ocorre de modo pacifico, tanto
que o faz apds a morte de seu pai. Sua mée, no entanto, contraria a essa atitude de Tomas,
manda outros seus filhos rapta-lo, quando este se encontrava a caminho que ia de Roma a
Bolonha. E reconduzido ao Castelo de Roccasecca, permanecendo ai prisioneiro quase dois
anos, sendo depois libertado pelas proprias irmas. De Napoles vai a Paris, onde no Convento
de Saint-Jacques faz o noviciado e a profissdo religiosa. De Paris, Tomas acompanha o seu
mestre Alberto Magno, que vai a Colbnia, na Alemanha, organizar um centro de estudos
teoldgicos da Ordem. Ali é ordenado sacerdote pelo Arcebispo Conrado de Hochstaden e
nomeado assistente de Alberto Magno. Nesse tempo, embora tivesse apenas 21 anos de idade
é-lhe oferecido o Arcebispado de Napoles, que ele recusa. Em 1252, sem ainda ter atingido 30
anos, € enviado a Paris para o doutorado. Para tanto, deveria ter 35 anos, mas consegue uma
dispensa papal. Ali ensina primeiro como “bacharel biblico” e depois como “bacharel
penitenciario” (SOLIMEO, 2005, p. 9-17).

Mais tarde, juntamente com S8o Boaventura, recebe em Paris o titulo de mestre. Sua
reputacdo chega a toda Europa, tendo lecionado nos grandes centros de cultura, de modo
sucessivo em Paris (1256-1259), Agnani (1259-61), Orvieto (1261-65), Roma (1265-1267),
Viterbo (1267-68), Paris (1269-72) e Napoles (1273). Faleceu em 1274, quando por ordem de
Gregorio X ia participar do Concilio de Lido (FRANCA, 1969, p. 103-104).

Essa passagem por varios lugares se deu, porque pessoas e instituicdes o querem. Nao
apenas ha uma legido de estudantes que enche a sala de aula do Colégio Saint-Jacques, da
Universidade de Paris. Ouvem-no também seus co-irmaos dominicanos, os de outras Ordens
religiosas e 0s eclesiasticos e, nos dias de controversias solenes, os dignitarios da
Universidade e até o Bispo diocesano. Paris o reivindica como lhe pertencendo, os Papas 0
querem junto a eles e o nucleo de estudos da Ordem quer ter o beneficio de seu ensino. Dai a
razdo de ter trabalhado em varios lugares (SOLIMEO, 2005, p. 18).

Cabe aqui uma explanacgéo a respeito de sua atividade docente nesse tempo. Convém
lembrar que a Universidade de Paris era o foco internacional dos estudos de filosofia e
teologia. Na maioria dos dias, o professor lecionava das seis da manha até pouco depois das
oito. Apds isso, 0 bacharel dava aulas sobre as Sentencas das nove até pouco antes do meio-
dia. Em dias especiais, havia debates formais presidido pelo professor sobre topicos que ele
escolhia. Dai, levantando-se um problema, colocavam-se as opiniées em conflito e a arguicéo.

O bacharel deveria responder aos argumentos e, por fim, 0 mestre dava o seu parecer. No
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periodo da Quaresma e do Advento, em lugar dessas Quaestiones Disputatae de topicos
estabelecidos, ocorriam as discussbes de improviso mais amplas, as Quaestiones
Quodlibetales, em que qualquer individuo da audiéncia podia apresentar uma questdo sobre
qualquer topico (KENNY, 1981, p. 18-19).

No ano académico de 1255-1256, Tomas recebeu o grau de mestre e dedicou-se a
catedra de teologia (KENNY, 1981, p. 19). Passada a cerimdnia inaugural, que consistia de
debates e de uma licdo inaugural, tornou-se “mestre regente em ato”, mas sé foi agregado ao
colégio dos mestres em 12 de agosto de 1257, como Sdo Boaventura, por causa das
pendéncias entre seculares e religiosos. Mesmo assim, desde 0 momento da promogéo ele se
ocupou das tarefas de “mestre em teologia”, que era legere, disputare, praedicare. Legere
significava lecionar, o que era a primeira tarefa do mestre. Os cursos eram basicamente
comentarios de texto, o que ele fez de 1256 a 1259, sendo mais tarde sobre os livros da Biblia.
Tais comentarios eram redigidos ou ditados diretamente pelo préprio Tomas (exposiciones)
ou em forma de notas dos alunos, revistas ou nao pelo mestre (reportaciones, lecturae). A
disputa (disputatio) era a segunda tarefa. Essa forma de debate universitario proveio da
institucionalizacéo e ritualizacdo da quaestio, que se originou no século XII. Frente a citacdo
de autores (tais citacbes eram chamadas de “autoridades”), que eram divergentes ou até
contraditorias, havia a necessidade de harmoniza-las ou escolher entre elas. Isso levava a
quaestio. Poderia ocorrer também na leitura do texto a formulacdo de uma quaestio sobre
alguns de seus elementos ou mesmo a partir deles. Toméas exerceu também a terceira funcéo
de mestre que era a praedicatio (NASCIMENTO, 2003, p. 26-32). Carlos Josaphat define

bem essas trés tarefas:

“Ler” é comentar a Escritura versiculo por versiculo, um capitulo apds o
outro, explicando as palavras, desenvolvendo o sentido e a doutrina dos
textos. O “doutor” é um “lector”, um leitor profissional, ele sabe ler e
ensina a ler o texto, de maneira profissional e metddica. “Debater”,
assegurar o préprio ensino teolégico por uma série de discussdes regulares e
encadeadas, com a participacdo de todos os ouvintes e a ajuda de um
assistente (bacharel), mas também manter “disputas” abertas a toda
Universidade, com o convite aos professores e estudantes das
diferentes faculdades. “Pregar”, o professor de teologia deveria
preencher esta funcdo de anunciar a Palavra de Deus, por uma
pregacdo universitaria e popular. (OLIVEIRA, 1998, p. 52).

Tomaés teve que enfrentar oposi¢Oes na sua funcdo de professor, que Thonnard elenca
e descreve detalhadamente. S8o eles: os seculares, 0 averroismo e 0s agostinianos. Com

relacdo aos seculares, havia Guilherme de Saint-Amour, inimigo de mestres parisienses. Ele
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escreveu a Clemente IV (1265) o seu Liber de Antichristo et ejus ministris”, que foi rejeitado
pelo Papa. Em 1268, Gerardo de Abbeville, mestre secular que permanecera em Paris e que
era amigo de Guilherme, aparece com sua obra Contra adversarium perfectionis christianae,
renovando 0s ataques contra os religiosos, que protestaram de forma enérgica, com Sao
Boaventura respondendo com Apologia pauperum, John Peckam regente em Paris da escola
franciscana, com Tractatus pauperis contra insipientem e Tomas com seu opusculo De
perfectione spiritualis (1269)°, onde estuda os meios de perfeicio e de cujos meios se servem
particularmente os religiosos, sem, no entanto, excluir os demais. Em 1270, Nicolau de
Lisieux, também mestre secular de influéncia, escreveu especialmente a Tomas o seu texto
Sobre a perfeicdo e exceléncia do estado clerical, a que este responde com o escrito Contra
pestiferam doctrinam retrahentium homines a religionis ingressu'®, tratando do chamado de
Nosso Senhor a perfeicdo e os que se esforcam por desviar as pessoas desse propdsito,
dificultando a entrada na religido, sendo o texto uma forte critica a esses, refutando-os. A luta
prosseguia nas “disputas publicas”, tal como se verifica nos varios Quodlibet, porém os
mestres seculares eram poucos e de pouca influéncia, apesar de irriquietos e obstinados, sendo
gue com sua morte terminou a agitacdo em Paris quanto a tais disputas (THONNARD, 1968,
p. 338-339).

Um outro problema enfrentado foi uma corrente do aristotelismo radical surgida em
Paris entre 1260 e 1265, o averroismo, dado o problema obscuro da inteligéncia humana. Para
tanto, recorre-se a explicagdo do filésofo arabe Averrdis. O chefe dessa corrente é Siger de
Brabante, nascido em 1235, conego de Sdo Martinho em Liege, mestre em Artes. Ele é
durante vérios a alma das agitacdes na Universidade, tendo como seus seguidores um sexto
dos filésofos que o seguiram com alguns mestres, sendo os principais Boécio da Décia e
Bernier de Nivelles. Siger possuia inteligéncia clara e penetrante, tendo escrito muitas obras
notaveis (THONNARD, 1968, p. 340).

Siger de Brabante, tal como o0s mestres medievais, vé como primeiro dever
compreender bem Aristoteles e expd-lo de forma objetiva. Porém, ndo fez trabalho de
historiador. Assume a sintese aristotélica como sendo ideal de vida e de felicidade no aspecto
humano e filosofico, que a teologia ird coroar. Seu sistema € uma fiel assimilagdo do
pensamento aristotélico purificado de qualquer ecletismo, no que esta de acordo com Tomas.
Mas o que Ihe € proprio e o distingue do aristotelismo pagéo e do tomismo esta em duas séries
de teses em fisica, metafisica e psicologia (THONNARD, 1968, p. 341).

% Sobre a perfeicao do (homem) espiritual.
10 Contra a doutrina nociva dos que desviam os homens do ingresso na religio.
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Em fisica, considera que o universo se constitui de uma hierarquia de espécies
imutaveis, necessarias e eternas, estando em baixo 0s seres corporais, que se compdem de
matéria e forma, que vao do nascimento a corrup¢do; mais acima as esferas celestes, sujeitas
apenas a mudanca acidental do deslocamento local e movidas por inteligéncias que sdo
formas puras e eternas. No cume estd o coroamento do ato puro. Em metafisica, a existéncia
de Deus é provada pelo primeiro motor de Aristoteles e pelo ser necessario de Avicena.
Quanto aos atributos divinos, estes sdo aprofundados. Sendo Deus Ato Puro ¢é
necessariamente Unico, a Unica causa eficiente. E infinito, imutavel, eterno, sendo que
qualquer outro ser, composto de poténcia e ato se distingue dele. Para explicar a causalidade
entre Deus e 0 universo, apela para o “principio de simetria”, que segundo o mesmo “a todo
ato corresponde uma poténcia passiva”, a forma uma matéria, ao acidente uma substancia e ao
Ato Puro corresponde nos demais seres a poténcia fundamental a existéncia. Esta poténcia,
que no tomismo € esséncia, para ele é uma poténcia ldgica, que significa o carater basico do
ser finito ser participado, ndo tendo em si a existéncia. Desta maneira, Deus é Criador e sua
acao é universal e continua: uma conservacgdo. Deus conhece o mundo ndo somente no geral,
mas nas suas modalidades individuais, sendo assim Providéncia. Porém, o autor ndo consegue
entender a liberdade do ato criador, que para ele é necessario. Seguindo Avicena e Averrois,
afirma que o efeito de Deus é necessario, eterno e Unico. E a primeira Inteligéncia. Dela
derivam as outras Inteligéncias, as esferas celestes e os movimentos do céu. Os corpos
celestes, por seu turno, ttm uma influéncia profunda e permanente sobre o0 mundo infralunar,
com varios aspectos nessa causalidade. Por ultimo, as causas particulares do mundo infralunar
agem umas sobre as outras, produzindo diferentes efeitos. A sua explicacdo de contingéncia
estd no fato de que a causalidade fisica das esferas celestes, por causa de sua complicacdo
sucessiva, permite a existéncia de efeitos imprevisiveis, que impedem a producdo do mesmo
efeito. Tal explicagdo serve também para vontade no seu ato livre. Em resumo, Deus cria,
conserva e governa o universo de modo necessario (THONNARD, 1968, p. 342).

Com relacdo a psicologia, a caracteristica aqui é a da unidade da Inteligéncia. A razao
é que a inteleccdo, ato espiritual, se realiza sem 6rgéo e, sendo assim, a alma ndo pode ser
forma do corpo. Somente a matéria € responsavel pela multiplicidade numérica. A alma
humana intelectual, por sua vez, é necessariamente Unica, devendo-se identificad-la com a
ultima Inteligéncia celeste que move a lua, a esfera mais proxima da terra. Os homens sao
maultiplos e distintos em termos numéricos pela parte sensivel e sendo que a lei da sua Unica
Inteligéncia é o conhecimento por abstracdo, unindo-se ao fantasma sensivel, a variedade dos

atos da inteligéncia se explica. Nesse aspecto, deve-se atribuir a inteleccdo ao homem



71

individual que oferece matéria a abstracdo. Tal concepcdo destréi a imortalidade pessoal.
Somente a raca humana nessa unica inteligéncia é imortal e eterna como o universo, porque é
espiritual, sendo gerada e incorruptivel. EXistiu necessariamente, separada sempre
substancialmente e sempre unida para a a¢ao as geracdes sucessivas. Por meio da abstracao, a
inteligéncia capta a natureza universal, eterna e necessaria, despojando o fantasma de suas
notas individualizantes. Nisso estd 0 autor no mesmo conceptualismo moderado de Aristételes
e de Tomés, mas para ele o fundamento metafisico destas esséncias ndo esta nas Idéias
exemplares de Deus, mas na ordem imutdvel do universo, que deriva eternamente de Deus
(THONNARD, 1968, p. 343).

Houve reacOes da parte de Sdo Boaventura, Alberto Magno e Tomas. Este Gltimo
interveio vigorosamente. Num serméo de 20 de julho de 1270 para os estudantes de Saint-
Jacques, condena tais fil6sofos que se colocam contra a fé como se existissem verdades
opostas e, como combate a tais presuncdes, oferece o exemplo da mortalidade da alma, as
incertezas e 0s erros da pura razéo diante da clareza e da certeza da fé. O mais perigoso erro
averroista era o da unidade da inteligéncia, em razdo de suas aplicacdes praticas. No mesmo
ano de 1270, Tomés publica o seu opusculo, De unitate intellectus contra averroistas,
combatendo o ensino oral de Siger, que provocava sensacdo entre os alunos.Tomas pretende
refutd-lo, na esteira dos filosofos e, sobretudo, de Aristoteles, considerando que a alma é
forma do corpo e a inteligéncia uma poténcia sem érgdo. A isso rebate Siger, afirmando que
se a alma intelectual é forma do corpo, a inteligéncia é uma faculdade de um composto
material, sendo uma forma unida a um 6rgédo que Aristoteles nega. A resposta de Tomas € que
a alma humana participa da natureza dos seres espirituais e corporais, estando a0 mesmo
tempo unida e separada. Assim se resolve a questdo. Além do mais, critica o seu opositor por
falar em duas verdades, uma natural e outra sobrenatural. Siger afirma também a néo
possibilidade das duas verdades e também admite que a verdade revelada seja superior. Por
fim, aproxima-se da posi¢do tomista, com as retificagdes que faz em suas posicdes, porém,
conserva até o fim a sua visdo de mundo, de forte conotacdo averroista (THONNARD, 1968,
p. 344-347).

Com relagéo aos agostinianos, estes se encontram do lado oposto. O aristotelismo
heterodoxo fez surgir fortes oposi¢des dos tedlogos. Os mais tradicionalistas presos as teses
neoplaténicas, que eles tomaram em grande parte de Santo Agostinho, condenaram o
aristotelismo como marcado de heresia, chegando a condenar ndo somente Averrois e Siger
de Brabante, mas também o tomismo. Para deixar clara a posicdo de Tomas diante desse

agostinismo, € necessario distinguir bem em dois aspectos: um teoldgico e outro filosofico.
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Em teologia, constitui-se pelos fins do século XII pela influéncia de Agostinho um corpo de
doutrina, tornando-se mais que um sistema, um espirito, a qual até mesmo Tomas e fiel. Nesse
ponto de vista, ha oposicdo unanime contra o averroismo, que depois é condenado. Porém, tal
teologia encerrava implicitamente uma verdadeira filosofia que, em améalgama com o
aristotelismo, resultou no ecletismo platonizante do segundo periodo. S&o Boaventura inspira-
se em Agostinho e, sem desmerecer as novas riquezas do aristotelismo, criou uma filosofia
verdadeiramente agostiniana. Outros permaneceram mais ecléticos e diante do averroismo
tenderam a se desligar de Aristoteles em dire¢do de um agostinismo em filosofia. Diante de
um grupo de pensadores dessa tendéncia, Tomas é considerado como inovador audacioso, e
até imprudente, aliado do averroismo, ja que defende teses fundamentais de Aristoteles de que
se serve Siger e em 0posicao ao pequeno numero de teorias apreciadas pelos agostinianos. Por
exemplo, diante da afirmacdo tomista que a alma informa diretamente 0s corpos, 0s
agostinianos concluiam que esta unido direta a matéria fazia com que a alma perdesse a sua
imortalidade, mas ndo negavam que ela fosse forma do corpo, mas que fosse diretamente a
forma da matéria prima. Tomas rejeita proposi¢cdes agostinianas como a composicdo de
matéria e forma nas criaturas espirituais, estabelece que a eternidade do mundo néo é absurda,
sem conceder aos averroistas que seja necessaria, mas somente pela fé se pode ter certeza da
criacdo no tempo, tendo sido 0 mundo criado no inicio (THONNARD, 1968, p. 347-350).

N&o obstante essas dificuldades, ou até mesmo pelo estimulo delas, Tomas se torna o
grande icone do terceiro periodo e, mais que isso, 0 representante mais ilustre do periodo
medieval. Se os grandes homens contribuiram com seus beneficios para a histéria do mundo,
eles também foram fruto daquilo que a histéria Ihes proporcionou.

Apbs todas essas consideracGes, € o0 momento de dizer que a escolastica chega ao
apice com Tomas, ap0s uma longa preparacdo e um desenvolvimento promissor. Com ele,
finalmente o pensamento cristdo chega a uma filosofia. Para ele converge ndo apenas o
pensamento escolastico, mas também o pensamento patristico. Converge também diretamente
0 pensamento helénico na sistematizacdo de Aristoteles, cujo pensamento chega a Tomas
enriguecido com os comentarios pormenorizados, especialmente arabes. Tomas representa a
sintese critica do pensamento classico e cristdo, hebraico e arabe. E o que mostra a
estruturacé@o de sua grande obra filoséfica e a exposicdo de sua doutrina. Em todas as questdes
particulares ele expde todas as teses dos adversarios juntamente com a critica e assim a
solucdo racional das vérias solucBes é baseada criticamente em toda a histdria positiva da
filosofia (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 232-233).



73

As obras do autor se dividem em dois grupos: as obras filoséficas e as teologicas. Os
escritos filosoficos s@o os comentarios as seguintes obras de Aristételes: Interpretacéo e
Segundos analiticos, Etica, Metafisica, Fisica, A alma, O sentido e a sensacdo, A memoéria e a
lembranca, O céu e a terra, A politica, Meteorologia, bem como o tratado anénimo conhecido
na ldade Média como Livro das causas. Seus opusculos filosoficos principais sdo: As
operacOes ocultas da natureza, Os principios da natureza, A mistura dos elementos, O
movimento do coracdo, O ente e a esséncia, A eternidade do mundo, A unidade do intelecto
contra os averroistas e As substancias separadas. Os escritos teolégicos, bem mais
numerosos, compreendem exposi¢oes gerais de teologia, monografias, opusculos dogmaticos,
obras apologéticas, questes praticas, ascese e vida religiosa e obras exegéticas. Os titulos
principais sdo: Comentdrio das sentencas de Pedro Lombardo, Questbes quodlibetais,
Questdes disputadas (A verdade, A poténcia, As criaturas espirituais, A alma, O mal, As
virtudes cardeais...), Compéndio de teologia, Suma teoldgica, Suma contra os gentios, As
razbes da fé, Contra os erros dos gregos, A compra e a venda, O regime dos principes e O
regime dos judeus (AROSTEGUI, 1978, p. 330).

Os escritos Sobre o ser e a esséncia e o Comentario sobre as Sentengas foram
produzidos na sua primeira estada em Paris, mas suas obras mais importantes ocorreram
durante seu ensino na Itdlia e sua segunda estada em Paris. Nas obras do autor ha um
itinerario importante a observar para os que buscam aprofundamentos. De acordo com Gilson
(1995, p. 654-655), essa trajetoria ocorre do seguinte modo: para um estudo mais direto do
pensamento do autor deve-se recorrer as Sumas. A exposicdo completa, ainda que bastante
simplificada da filosofia tomista, se encontra na primeira e segunda parte da Suma teoldgica.
Ocorre ai uma primeira iniciacdo ao seu pensamento. A mesma doutrina esta presente na
Suma contra os gentios, mas bastante marcada por uma demonstracdo racional. Ai se encontra
a discussao aprofundada dos problemas solucionados na Suma teoldgica, sendo retomados,
examinados em todos os angulos e colocados a prova de inimeras objecdes e somente depois
de ter resistido a essas multiplas provas € que as solugbes sdo definitivamente tidas como
verdadeiras. Finalmente para os casos em que um novo aprofundamento dos problemas se
fizer necessario deve-se recorrer as Questdes disputadas e aos Quodlibeta.

Tomas rompe com as doutrinas que ndo estdo em harmonia com 0s principios
fundamentais do pensamento aristotélico, que ele corrige e aperfeicoa com genialidade. Sua
sintese encerra um carater de unidade, uma coesdo doutrinal impar, sendo uma estrutura
compacta de partes concatenadas com muito rigor em que as idéias constitucionais, simples e

profundas aparecem de forma harmoniosa em todas as partes. Seu método € analitico
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sintético, respeitando a experiéncia e a razdo. Sua linguagem é sobria, analitica e concisa com
muita precisdo em seus conceitos profundos. O autor tem a virtude de dizer muitas coisas em
poucas palavras (FRANCA, 1969, p. 104).

2.3.1 A relacao entre filosofia e teologia

A problemética das relagGes entre razdo e fé encontra no autor uma solugéo. Filosofia
e teologia sdo duas ciéncias distintas e, portanto, ndo se opdem, ndo se hostilizam. O estudo
da verdade revelada pertence a teologia e o estudo racional do Universo é objeto da filosofia.
O objeto material das duas ciéncias podera ser, as vezes, comum, mas 0 aspecto sob o qual ele
é estudado (objeto formal) é diferente, sendo o estudo do dogma por autoridade e o da
filosofia por demonstracédo cientifica. No entanto, apesar da distingdo ha uma relagdo muito
intima entre as duas ciéncias. A filosofia prepara a inteligéncia para a teologia, fazendo com
gue o ato de fé seja eminentemente racional. Nos préprios mistérios, dominio exclusivo da
teologia, o papel da filosofia é valioso ao esclarecé-los através de analogias extraidas da
ordem natural, refutar o que dizem os adversarios e fazer ver que o supra-racional ndo é anti-
racional e que a fé, antes de contrariar a razdo, amplia a esfera de conhecimento (FRANCA,
1969, p. 104-105). A filosofia, por sua vez, ao contrario do pensamento agostiniano, é uma
disciplina essencialmente tedrica para resolver o problema do mundo (PADOVANI-
CASTAGNOLA, 1972, p. 234).

Tomas deve ser considerado, sobretudo como tedlogo. Em segundo lugar, como
filésofo. Para quem acredita na Revelacdo, nela encontra a mais pura, a mais alta e eficaz
fonte da ciéncia, ja que provém de dados infaliveis. Para quem sé quer levar em conta a razdo
humana, tais dados sdo inexistentes. O autor se apdia no dado revelado, mas respeita também
a razdo humana, quando aplicada de forma legitima. Assim segue ambos 0s caminhos. N&o
pode haver qualquer desacordo entre o que ensina a Revelagdo e o que descobre a razdo. Elas
dizem respeito a mesma verdade, visam coisas semelhantes sob pontos de vista diversos
(AMEAL, 1941, p. 187-188).

O autor, embora sendo aristotélico, ndo faz disso o essencial de seu sistema tomista.
Trata-se de um dos fatores a que recorreu para fundamentar a fé. Em seu sistema, ndo é o
cristianismo que tem de se subordinar e se adaptar as exigéncias do aristotelismo, mas o

contrario. Na relacdo entre ciéncia e fé, ele elimina a confuséo entre as duas. Segundo ele, ndo
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é possivel separar razao e fé, uma vez que existe somente uma verdade, que é objeto do saber
e da fé, havendo dois procedimentos para se chegar & mesma verdade (AROSTEGUI, 1978, p.
331).

O sistema tomista se fundamenta no rigor da relacdo entre razéo e revelagdo. A
investigacdo filosofica ndo é suficiente para 0 homem, cujo fim ultimo é Deus, que excede a
compreensdo da razdo. Mesmo as verdades que a razdo pode alcangar sozinha, nem todos
podem alcanca-las e o caminho que a elas conduz nédo esta livre de erros. Dai a necessidade
do homem ter sido instruido de modo conveniente e com mais certeza pela revelacéo divina.
Esta, no entanto, ndo torna indtil a razdo, uma vez que “a graca divina ndo elimina a natureza,
antes a aperfeicoa”. A razdo natural esta subordinada a fé. A razdo, embora ndo podendo
demonstrar 0 que se encontra no ambito da fé, pode, no entanto, servir a esta de trés modos
diferentes. Primeiramente demonstrando os predmbulos da fé, a saber, aquelas verdades cuja
demonstracdo se faz necessaria a fé. Nao é possivel acreditar no que Deus revelou se ndo se
sabe que Deus existe. A razdo demonstra a sua existéncia, que € uno e que pPOossui
caracteristicas e atributos que podem ser extraidos da consideracdo das coisas criadas. Em
segundo lugar, a filosofia pode aclarar as verdades da fé através de comparages. Por ultimo,
ela pode rebater as objecdes a fé, provando que sdo falsas ou, ao menos, que ndo possuem
forca demonstrativa (ABBAGNANO, 1985, p. 25-26).

A razdo tem também a sua propria verdade, que Sdo 0S seus principios intrinsecos e
gue sao certissimos, nao se podendo pensar que sao falsos. Eles foram infundidos pelo proprio
Deus, autor da natureza humana. Derivam da Sabedoria divina e dela fazem parte. A verdade
da razdo nunca pode ser contra a verdade revelada. Em havendo uma contradi¢do, ndo sera
uma verdade racional, mas conclusdes falsas, ou, pelo menos, ndo necessarias
(ABBAGNANO, 1985, p. 26).

Tomés faz uso do principio aristotélico que “todo o conhecimento comeca pelos
sentidos” para limitar a capacidade e as pretensfes da razdo. Esta pode elevar-se até Deus,
mas somente partindo das coisas sensiveis. A demonstracdo a posteriori, que parte dos efeitos
para a causa primeira, das coisas criadas para chegar até Deus, leva a reconhecer como
necessidade a existéncia de Deus, mas ndo a sua esséncia. Assim, a razdo ndo consegue
demonstrar as verdades da fé da Trindade e a Encarnacdo, nem os demais mistérios. Tais
mistérios sdo “artigos de fé”, que a razdo apenas pode dilucidar e defender. No entanto, a
existéncia de Deus e tudo o que acerca de Deus a razdo consegue atingir e demonstrar, sao
predmbulos da fé (ABBAGNANO, 1985, p. 26).
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2.3.2 Teoria do conhecimento

Ao contrério da teoria agostiniana e em conformidade com a aristotélica, a teoria do
conhecimento tomista é empirica e racional, isenta de inatismos e iluminagdes divinas. O
conhecimento se constitui de dois momentos, que sdo o sensivel e o intelectual. O segundo
supde o primeiro (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 234). O conhecimento se da por
uma assimilacdo do sujeito cognoscente com o0 objeto conhecido, podendo ser sensitivo ou
intelectual. As idéias tém origem nos sentidos e o principio: nada esta na inteligéncia sem ter
passado pelos sentidos, € fundamental para a origem das idéias no tomismo (FRANCA, 19609,
p. 106). Embora dependa do conhecimento sensivel, o conhecimento intelectual o transcende,
vendo de modo mais profundo que os sentidos, exercendo a sua atividade sobre estes
(PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 234).

A teoria do conhecimento tem como ponto principal a abstracdo. O intelecto humano
se encontra em uma posicdo entre os sentidos corpdreos e os intelectos angélicos. Os
primeiros conhecem a forma que se encontra unida a matéria e esses Ultimos conhecem a
forma separada. No conhecimento humano, a alma é forma do corpo e, por essa razao,
conhece as formas das coisas, enquanto unidas aos corpos. No conhecimento, as abstrai dos
corpos e assim conhecer € abstrair a forma da matéria individual, desentranhar o universal do
individual, a espécie inteligivel que se encontra nas imagens particulares. Retira-se o
universal que se encontra no individual, deixando de lado os elementos individuais e
considerando apenas o que ha de comum, sem afirmar que o universal exista separadamente
do particular. Assim se constroi, por exemplo, a idéia de homem, cavalo, pedra e tudo mais. A
abstracdo néo falsifica a realidade, uma vez que ndo se trata de uma separacéo real da forma
com relacdo a matéria, mas de uma consideracdo separada da forma, a forma entendida dessa
maneira. A matéria aqui no caso deve ser entendida ndo como matéria geral, mas individual.
O universal ndo se encontra fora das coisas individuais, de modo que ele é real somente nelas.
O intelecto ndo pode conhecer diretamente as realidades individuais: o universal é o seu
objeto préprio e direto. Para tanto, ele abstrai da matéria individual a espécie inteligivel e esse
produto € o universal. A realidade individual s6 pode ser conhecida indiretamente por um tipo
de reflexdo. Como abstrai o universal das imagens particulares, o entendimento se da
voltando-se para elas e, como também elas pertencem as coisas particulares, o conhecimento
de tais coisas ocorre de forma indireta (ABBAGNANO, 1985, p. 28-30). Em resumo, para se
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chegar as coisas particulares o intelecto passa primeiro pela abstracdo. Assim, o conhecimento
do particular é indireto.

O responsavel pela abstracdo é o intelecto agente. Por ser finito, o intelecto humano
ndo conhece em ato todos os inteligiveis. Tem, no entanto, a poténcia de conhecé-los. Dessa
forma, ele € um intelecto possivel. Porém, o conhecimento efetivo se da por conta do intelecto
agente, que faz com que os inteligiveis passem a ato, extraindo-os das condi¢fes materiais.
Contra Averrdis e seus partidarios afirma a unidade deste intelecto com a alma humana. Se
ele estivesse separado do homem, 0 homem ndo entenderia, mas seria ele a entender o homem
e as imagens que estdo neste. Além do mais, este intelecto ndo é um sd, mas tantos quantas
forem as almas humanas. A abstracdo feita pelo intelecto agente € responsavel pela verdade
do conhecimento intelectual, uma vez que a espécie no intelecto é forma da coisa. As coisas
naturais sdo a medida do intelecto, ja que ele possui a verdade, quando se conforma as coisas.
No entanto, estas se medem pelo intelecto divino no qual subsistem suas formas, tal como as
coisas artificiais subsistem no intelecto do artifice. O intelecto divino é medidor, mas néo é
medido; a realidade natural em relacdo ao homem é medidora e medida em relacdo a Deus, 0
intelecto humano é medido, mas ndo mede as realidades naturais, somente as artificiais. Deus,
portanto, € a verdade suprema, j& que seu entendimento é a medida do que existe e de
qualquer outro entendimento. Por isso, sua ciéncia das coisas € a causa delas, assim como a
ciéncia do artifice é a causa da realidade artificial. Em Deus ha coincidéncia entre o ser e 0
entender. Em Deus entender as coisas, significa comunicar-lhes o ser, com a vontade criadora
se unindo ao entendimento (ABBAGNANO, 1985, p. 30-31).

Ha assim uma diferenca radical entre o intelecto divino e o intelecto humano, a ciéncia
divina e a humana. O entendimento de Deus se da pela simples inteligéncia da coisa. Num s6
ato Deus capta toda a esséncia da coisa, ou antes, todas as coisas na sua totalidade e plenitude.
Nosso intelecto, por sua vez, ndo € capaz do conhecimento perfeito de uma coisa num s6 ato,
mas primeiro aprende um dos elementos, como por exemplo, a esséncia, objeto primeiro e
proprio do intelecto para entdo depois aprender a propriedade, os acidentes e tudo que
pertence a coisa. O conhecimento se desenvolve em atos sucessivos numa seqléncia
temporal, envolvendo atos de composicdo ou de divisdo, afirmagcfes ou negacles, que
exprime por proposi¢cdes 0 que o intelecto vai conhecendo da coisa. O procedimento do
intelecto de uma afirmacdo a outra é o raciocinio. A ciéncia discursiva, por sua vez, é a que
vai se formando por atos sucessivos e conexos de afirmagdo ou negagéo, 0 que ndo se pode
atribuir ao saber de Deus, que entende tudo em si préprio de modo simultdneo por um ato

simples e perfeito da inteligéncia. Nisso ha também uma diferenca radical entre a consciéncia
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divina e a humana. Através de sua esséncia, ato puro e perfeito, Deus conhece a si proprio e
todas as coisas. O anjo por ser criatura tem em ato sua esséncia, mas ndo ato puro. Ele
conhece a si mesmo por esséncia, mas ndo outras coisas a ndo ser por semelhanca. O intelecto
humano, por sua vez, € simples poténcia, passando ao ato por forga do intelecto agente atraves
das espécies extraidas das coisas sensiveis. O erro é possivel pelo fato do conhecimento
humano raciocinar, uma vez que o sentido ndo se engana sobre seu objeto préprio, a nao ser
que haja uma perturbacéo acidental do 6rgdo, nem o intelecto pode enganar-se acerca de seu
objeto préprio que a esséncia. Porém, pode enganar-se sobre as particularidades da esséncia,
que ele consegue conhecer pela composicao ou divisdo, seja pelo juizo ou raciocinio. Esse
erro pode ocorrer também quanto a esséncia das coisas compostas, quando se estabelece a
definicdo. Com relacdo as coisas simples, em que ndo ha composicdo numa definicdo, o
intelecto ndo pode enganar-se, podendo, no entanto, ser imperfeito ao permanecer na
ignorancia de sua definicdo (ABBAGNANO, 1985, p. 31-33). A respeito do erro, deve-se
dizer ainda que os conhecimentos sensiveis sdo evidentes, e consequentemente Sdo por Si
verdadeiros. Os erros dos sentidos sdo falsas interpretacdes dos dados sensiveis. No campo
intelectual, ao contrario, os conhecimentos evidentes ja sdo poucos, sendo certamente
evidentes os principios primeiros. No caso de ndo serem evidentes, sdo levados a evidéncia
pela demonstracdo. E ai que pode haver o erro, numa passagem da demonstracdo, chegando-
se a discrepancia entre o intelecto e as coisas (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 235).

2.3.3 Metafisica

A metafisica tomista se divide em geral e especial. A metafisica geral ou ontologia
estuda o ser em geral e as atribuicdes e leis relativas. A especial estuda o ser em suas
especificacbes, que sdo Deus, o espirito e 0 mundo'. H4, portanto, a teologia racional
distinta da teologia revelada, a psicologia racional, enquanto filoséfica e que se distingue da
psicologia experimental, a cosmologia ou filosofia da natureza que estuda as causas primeiras
distinta também da ciéncia experimental, que estuda a natureza em suas causas segundas
(PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 236).

1 H& quem coloque na metafisica especial apenas o estudo de Deus, o Ser por exceléncia, que é estudado pela
Teodicéia ou Teologia racional. I. Di Napoli (1966, p. 405), por exemplo, € desse parecer.
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Tomas expbe na metafisica de forma mais ampla que Aristoteles as nocGes de ato e
poténcia, substancia e acidente, as categorias, e a doutrina das quatro causas, com estudo novo
sobre a nocdo de pessoa. Na distingdo entre esséncia e existéncia coloca uma separacdo
profunda entre o Ser Necessario e os seres contingentes. O principio de individuacdo, pelo
qual os diferentes individuos da mesma espécie se distinguem, é a matéria marcada pela
quantidade (FRANCA, 1969, p. 105).

Ao tratar de Deus, o autor estabelece o principio fundamental que é a distin¢do entre
esséncia e existéncia, principio que ele assume de Avicena, porém num sentido diferente. Para
Tomas, trata-se de separar a distingdo entre poténcia e ato da distingdo entre matéria e forma,
enguanto que para Aristdteles toda poténcia é matéria e todo ato é forma. Para Tomas, ndo so
matéria e forma, mas também esséncia e existéncia estdo na relacdo entre poténcia e ato. A
esséncia chamada por ele de quididade™® ou natureza, inclui ndo s6 a forma, mas também a
matéria das realidades compostas. Assim por exemplo, a esséncia do homem que é “animal
racional”, inclui ndo somente a “racionalidade” (forma), mas também a “animalidade”
(matéria). A esséncia se distingue do ser ou existéncia das coisas. Homem, por exemplo, esta
composto por esséncia (matéria e forma) e existéncia separaveis entre si: a esséncia e
existéncia estdo como poténcia e ato. A esséncia estd em poténcia em relacdo a existéncia,
enguanto que a existéncia é o ato da esséncia. A unido da esséncia e existéncia necessita da
intervencdo divina, na qualidade de passagem da poténcia para o ato, na acdo criadora de
Deus. Nas substancias que ndo tém matéria e sdo pura forma, existe, no entanto, a composi¢do
de esséncia e existéncia. Neles, também, a esséncia € somente poténcia com relacdo a
existéncia, sendo que esta requer o ato criador de Deus. Em Deus a esséncia se identifica com
a existéncia. Ele é ato puro, ndo tendo uma esséncia que seja poténcia. Com relacdo as
criaturas, Tomas faz que a sua prdpria constituicdo exija a criacdo divina por serem finitas, ao
contrario de Aristételes que afirmava que a forma era indestrutivel e incriavel, sendo assim
necessaria e eterna como Deus. Tomas faz desse ser necessario um ser criado. O ser da
criatura ndo tem significado idéntico ao de Deus, mas semelhante, fazendo uso do principio
de analogicidade do ser tomado de Aristoteles, mas conferindo-lhe um valor diferente.
Aristoteles ndo distinguia entre o ser de Deus e 0 ser das criaturas. Os dois significados ndo
univocos, nem equivocos, mas analogos, sendo semelhantes, mas em proporcdes diferentes.
Deus é ser por esséncia e as criaturas sdo seres por participacdo. A ciéncia que estuda as

substancias criadas e serve de principios evidentes a razdo humana é a metafisica, enquanto

12 Grifo do autor.
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que a ciéncia que estuda o Ser necessario € a teologia, a qual tem uma certeza superior e se
serve de principios que sdo diretamente da revelacdo divina, sendo assim superior em
dignidade as demais ciéncias, que lhe sdo subordinadas. Deus € o Unico ser que existe
necessariamente por si mesmo, as demais coisas recebem dele o ser. As coisas formam uma
hierarquia, de acordo com a maior ou menor participacdo no ser de Deus, sendo ele o fim
supremo desta hierarquia. Em Deus estdo presentes as idéias, que sao as formas exemplares
das realidades criadas, formas que estdo unidas a propria esséncia divina. Assim Deus € 0
unico exemplar de todas as coisas. A separagdo entre a criatura e Deus permite salvar a sua
absoluta transcendéncia em relacdo ao mundo, excluindo qualquer forma de panteismo
(ABBAGNANO, 1985, p. 33-37).

2.3.4 Teologia Racional

Aristételes faz uma distin¢do entre o que é primeiro “por si” e 0 que é primeiro “para
no6s”, distingdo respeitada e seguida por Tomas. Ele faz uso dessa distingdo no tema de Deus.
Assim, se Deus é o primeiro na ordem do ser, ndo 0 é quanto ao conhecimento humano que
comeca pelos sentidos. Torna-se, portanto, necessaria uma demonstracdo da existéncia de
Deus a partir do que para nds é primeiro, que sdo os efeitos sensiveis, um procedimento a
posteriori. Nesse sentido, ele recusa o argumento ontoldgico de Santo Anselmo, argumento a
priori. Tomas elenca cinco vias que véao dos efeitos a existéncia de Deus, que ja expostas na
Summa contra Gentiles, tém a sua formulacdo classica na Summa Theologica
(ABBAGNANO, 1985, p. 38).

As provas da existéncia de Deus seguem 0 seguinte esquema: a) toma-se como base,
como ponto de partida, um aspecto da realidade sensivel; b) aplica-se a esse aspecto 0
principio de causalidade; c) considera-se impossivel prosseguir ao infinito numa séria infinita
de causas a percorrer e d) conclui-se pela existéncia de Deus, como existente em si mesmo, o
Ser por si mesmo existente (AROSTEGUI, 1998, p. 335).

A primeira delas é a prova cosmoldgica colhida da Fisica e Metafisica de Aristoteles,
cujo principio é que “tudo o que se move é movido por outro”. Se 0 que move também se
move, deve ser movido por outra coisa. Como ndo se pode caminhar até o infinito, ndo
haveria um primeiro motor nem o0s outros se moveriam. E necessario chegar a um primeiro

motor, que nenhum outro 0 mova. Este motor é considerado como Deus. Tal argumento ja
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tinha sido empregado pela antes por Abelardo de Bath e depois Maimonidas e Alberto
Magno. A segunda via é o argumento causal. Nas causas eficientes ndo se pode ir até o
infinito, devendo haver uma causa primeira, que é Deus. Tal prova tomada de Aristételes ja
tinha em Avicena uma nova exposicao. A terceira via é da relacdo entre possivel e necessario.
As realidades possiveis so existem por causa das coisas necessarias. Mas esta necessidade tem
a sua causa em si ou em outro. As que tém em outro remetem a esse outro e, sendo que ndo se
pode caminhar até o infinito, € preciso terminar em algo necessario por si e causa da
necessidade do que é necessario por outro, que é Deus. Tal prova provém de Avicena. O
quarto caminho € o dos graus. Estd presente nas coisas em termos de verdade, de bem e de
todas as outras perfeicoes. Deverad haver também o maximo grau de tais perfeicdes, sendo a
causa dos graus menores, como, por exemplo, o fogo que é maximamente quente é causa de
tudo que é quente. A causa do ser, da bondade e de todas as perfei¢des é Deus. Tal causa € de
origem platénica e tirada de Aristoteles. A quinta via é extraida do governo das coisas. As
realidades naturais que ndo tém inteligéncia estdo, no entanto, orientadas para um fim e tal
ndo seria possivel se ndo fossem governadas por um Ser de Inteligéncia, assim como a flecha
ndo se dirige ao alvo sendo pelo arqueiro. Assim ha um Ser Inteligente que orienta tudo para
um fim. Este Ser é Deus. Neste argumento que é o mais antigo e veneravel de todos, segue-se
provavelmente S&o Jodo Damasceno e Averrdis (ABBAGNANO, 1985, p. 38-40).

Com relacdo ao primeiro argumento, o primeiro motor, Aristoteles o usara ndo s para
mostrar a existéncia de Deus como tal, mas também a dos intelectos motores quantas sdo as
oOrbitas do céu. Para Tomas, no entanto, o primeiro motor € s6 Deus e s6 para ele vale a prova.
Porém, chega a existéncia das inteligéncias angélicas separadas ndo por causa do movimento
dos céus que elas produzem, como queriam varios fildsofos e santos, mas pela consideracédo
da perfeicdo do mundo, que pede a existéncia de algumas criaturas incorporeas. No mundo
elas sdo as mais semelhantes a Deus, puro espirito, e por elas o0 mundo, efeito de Deus, é
assimilado de modo maximo a sua Causa (ABBAGNANO, 1985, p. 40). Partindo da nocdo de
ato puro, pode-se conhecer a natureza de Deus e dos atributos divinos, levando-se em conta,
no entanto, que esse conhecimento é imperfeito, analégico e marcado mais de negacao do que
afirmagdo. Quanto a tais atributos, Deus é infinito, eterno, imutdvel, livre, onisciente,

onipotente. Nas relacbes com o mundo € Criador e Providéncia (FRANCA, 1969, p. 107).
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2.3.5 Teologia revelada

Tomas considera os dogmas do cristianismo como, por exemplo, Trindade,
encarnacdo, criacdo como artigos de fé, que ndo podem ser demonstrados. A razdo deve, no
entanto, primeiro esclarecé-los e depois resolver as objecdes. Na questdo trinitaria, por
exemplo, a dificuldade esta em entender como a unidade da substancia divina se harmoniza
com a trindade das pessoas. A conciliacdo se d& pelo conceito de relagdo, que as constitui em
sua distingdo e, de outra parte, com identificacdo com a Unica esséncia divina. As pessoas se
constituem pelas suas relacbes de origem: o Pai pela paternidade, a relacdo com o Filho, o
Filho, pela filiacdo, a relacdo com o Pai e o Espirito Santo pelo amor, a relacdo reciproca
entre o Pai e o Filho. Elas ndo sdo acidentais, mas reais. A esséncia divina na sua unidade,
envolvendo a relagdo, implica na diversidade de pessoas. Para o autor, isso significa que ndo é
impossivel o que a fé revela (ABBAGNANO, 1985, p. 40-41).

Tais relacOes, por sua vez, se esclarecem pelas processdes. Na divindade ocorrem por
emanacao as processdes divinas. O Verbo é concebido por Deus por um ato de intelec¢éo,
chamado geracdo. E a primeira processdo divina. Em Deus a inteleccdo é subsistente,
substancial. A essa processao, por via intelectual, segue uma outra por via do amor. Do amor
do Pai e do Filho surge a segunda processdo, que constitui o Espirito Santo, a terceira Pessoa
gue personaliza o amor. A natureza divina é incomunicavel. Do Pai ela se comunica ao Filho
e ao Espirito, mas as Pessoas divinas nas suas relaces opostas de paternidade, filiacdo e
espiracio sdo subsistentes e incomunicaveis (AROSTEGUI, 1998, p. 337). Trata-se da
identidade de cada Pessoa que nao é transferivel a outra.

Com relacéo a encarnagdo, a dificuldade esta em entender na Unica pessoa de Cristo as
duas naturezas, a divina e a humana. De um lado, a heresia de Eutiques, que ao insistir sobre a
unidade da pessoa de Cristo, reduzia tudo a uma unica natureza, a divina. A heresia de
Nestorio, por sua vez, se atendo sobre a dualidade de naturezas, admitia em Cristo duas
pessoas a0 mesmo tempo, sendo a pessoa humana instrumento da divina. O problema é
resolvido pela distingdo real entre esséncia e existéncia nas criaturas e a unidade das mesmas
em Deus. A esséncia ou natureza divina esta identificada com o ser de Deus. Cristo que tem
uma natureza divina é Deus, como pessoa divina, sendo uma sé pessoa, a divina. Por outro
lado, a natureza humana € separavel da existéncia e assim Cristo pode assumir a natureza

humana sem ser uma pessoa por esta natureza. Em Cristo a natureza humana nao forma
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pessoa. Cristo, no entanto, a assumiu e a enobreceu e elevou, fazendo-a mais uma vez digna
da graca divina (ABBAGNANO, 1985, p. 41-42).

A respeito da criacdo, esta é somente artigo de fé com relacdo ao inicio no tempo, mas
ndo no sentido de producdo a partir do nada. N&o se pode nem afirmar a criagdo no inicio, em
termos puramente filoséficos, nem a sua eternidade. Porém, pela fé é possivel afirmar a
criacdo do mundo no tempo (ABBAGNANO, 1985, p.42).

2.3.6 Psicologia

Dé-se 0 nome de alma, quando a forma € principio de vida, atividade cuja origem se
encontra dentro do ser. Assim, as plantas tém uma alma, a alma vegetativa que se alimenta,
cresce e se reproduz, os animais possuem a alma sensitiva, que além da alma sensitiva sente e
se move. No homem existe a alma racional. A psicologia racional se interessa somente por
esta Gltima. Ela desempenha as fungdes da alma vegetativa e sensitiva, mas, além disso, ela
entende e quer. Assim estdo presentes no homem, além das atividades materiais, as atividades
espirituais, como o ato do intelecto e da vontade. A atividade intelectiva esta voltada para as
entidades imateriais, que sdo os conceitos. Consequentemente esta atividade tem de depender
de um principio imaterial, espiritual, que é a alma racional. Dai, a vontade € livre, enquanto
que o mundo material é regido por leis necessarias (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p.
237).

Para Tomas a natureza do homem consiste em alma e corpo. Assim, 0 homem nao € sé
alma: o corpo também os constitui, uma vez que além de entender, ele também sente e isso
ndo se da pela alma sozinha. A alma é ato do corpo, a forma. O autor rejeita 0 neoplatonismo
judaico-mugulmano, também aceito pelos franciscanos, que afirma ser a alma composta de
matéria e forma. De modo geral, a forma superior pode desempenhar as funcdes pertinentes as
formas inferiores. Desse modo, nos animais a alma sensitiva realiza a fungdo vegetativa,
enquanto que nas plantas s6 permanece a alma vegetativa. Na qualidade de forma pura, a alma
é imortal. A matéria, por sua vez, pode se corromper com a forma se separando dela,
enquanto que a forma ndo pode separar-se de si mesma e assim ndo se corrompe e, mesmo
gue a alma fosse composta de matéria e forma, ela seria incorruptivel (ABBAGNANO, 1985,
p. 43-44).
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Pode-se apresentar uma critica a respeito da alma, como forma superior
desempenhando as fungdes inferiores, afirmando que se assim fosse, 0 homem estaria
imortalizado neste mundo, uma vez que a alma intelectiva incorruptivel e imortal, exercendo
0 papel das funcGes vegetativas e sensitivas, ndo permitiria que estas cessassem. A perenidade
da alma torna também perene as suas fun¢des, nunca deixando de sustentar a vida vegetativa e
sensitiva, assistindo-as continuamente, vindo sempre em seu socorro. Em resumo, a alma
estaria assumindo funcdes do corpo. Na opinido desta reflexdo, o mais correto seria dizer que
a alma supde tais funcdes e as perfaz, respeitando cada qual o seu campo de atuacgdo e o
principio de subsidiaridade. Contra o autor, dever-se-ia dizer que, por esta sua posi¢do, 0
corpo néo teria poder sobre suas proprias fungdes organicas e que alma também poderia sentir

sem a necessidade do corpo, 0 que contraria a sua posicao.

2.3.7 Cosmologia

Na cosmologia h& duas teses basilares que sdo a finalidade interna dos seres e a
composicdo dos corpos de matéria e forma, sendo condenada a pluralidade das formas
(FRANCA, 1969, p. 106). Na questdo da matéria e forma, deve-se entender que do principio
de poténcia e ato, valido para toda a realidade, extrai-se uma especificagdo que € o principio
da matéria e forma, com validade somente para a realidade material, para 0 mundo fisico,
sendo de interesse especial para a cosmologia tomista. A matéria € irreal sem a forma, que
deve determina-la, assim como o ato determina a poténcia. Porém, € necessaria para a forma
para que exista um ser completo e real. A forma é a esséncia das realidades, sendo também
universal. A individuagdo depende da matéria. A matéria e a forma sdo causas constitutivas.
Outras duas sdo a causa eficiente e a causa final (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p.
236-237). A matéria e forma sdo chamadas causas intrinsecas e a causa eficiente e final

causas extrinsecas. Estas Ultimas sdo estudadas na ontologia, a0 menos para certos autores.
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2.3.8 Estética

Tomaés deixou também um ndcleo de doutrinas estéticas. Elas sdo tomadas do Pseudo-
Dionisio e com inspiracdao neoplatdnica. O belo para o autor € um aspecto do bem, idéntico ao
bem enquanto o que todos desejam e, dessa forma, fim. Como o belo é desejado, tem valor de
fim. Porém, o que se deseja do belo é a visdo ou a consciéncia, estando assim em relacdo com
a faculdade cognoscitiva. A beleza se liga aos sentidos de maior valor cognoscitivo, a vista e
0 ouvido, que servem a razdo. Belas sdo as coisas visiveis e 0s sons, ndo os sabores e 0s
odores. O agradavel na beleza nao é o objeto, mas a apreensdo do objeto. O autor atribui trés
caracteristicas ao belo ou condi¢des fundamentais: a integridade ou perfeicdo, sendo feio o
que é reduzido ou incompleto; a perfeicdo ou congruéncia das partes e a clareza. Elas se
encontram ndo sé nas coisas sensiveis, mas também nas espirituais, que também tém a sua
beleza. Se um corpo é belo, quando seus membros sdo bem proporcionados e com a cor
devida, é belo também um discurso ou uma acdo bem proporcionada com a clareza espiritual
da razdo. A virtude também é bela porque modera as a¢cdes humanas com a razdo. Por fim,
bela é também uma imagem quando ela representa perfeitamente o seu objeto, ainda que seja
feio. Nessa perspectiva, seguindo Santo Agostinho vé a beleza perfeita no Verbo de Deus, a
imagem perfeita do Pai (ABBAGNANO, 1985, p. 49-50).

2.3.9 Juizo sobre Tomas de Aquino

Em que pese a contribuicdo de Tomas ao pensamento filoséfico, o autor ndo pode ser
considerado isoladamente. Os periodos que o0 precederam, bem como o contexto onde viveu
foram importantes pontos de apoio, 0 humus cultural onde pode nascer e vicejar o seu
pensamento.

Segundo Jeauneau (1986, p. 23), o monge filosofa sozinho no siléncio de sua cela ou
claustro na forma de “mondlogo” ou “soliloquio”, enquanto que o mestre das escolas urbanas
e, sobretudo, o das universidades tem diante de si alunos turbulentos e questionadores. Em
base a isso, pode-se dizer que Tomas, tanto podia refletir em sua cela, como nutrir o seu
pensamento como professor em contato com seus alunos nas discussdes calorosas, o que lhe

possibilitou desenvolver com propriedade os mais variados temas. O De magistro é um
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exemplo disso, sendo um relatério muito bem ordenado de uma dessas discussdes (MAYER-
FITZPATRICK, 1935, p. 32). Porem, ndo s0. Segundo Gilson (1995, p. 493), com excecdo da
Summa contra Gentiles, ndo existe uma s6 das grandes obras de Tomas, que ndo provenha
diretamente de seu ensino ou que tenha sido expressamente pensada para o0 ensino.

Contenha ou ndo exageros essa afirmacdo, o fato é que o ambiente académico encerra
um forte estimulo a reflexdo, ja que o0 mestre ai se encontra diante de tantas questdes que lhe
sdo colocadas e que lhe exigem tomadas de posicdo. Mas ndo sO. Fora isso, Tomas refletia
bastante a ponto de se encontrar absorto em suas idéias mesmo em ambientes pouco
favoraveis a reflexdo.

Os séculos anteriores, por sua vez, foram-lhe preparando o terreno para que sua
filosofia pudesse desabrochar com fluéncia. O importante fato do periodo patristico se servir
da filosofia platonica para o esclarecimento da fé, revelando com isso colocar a razdo ao
servico da fé, tanto para inculturd-la num ambiente de saber mais exigente, como para
combater as heresias pelas mesmas armas da filosofia, € uma verdadeira base para 0 que 0
autor fara depois com o aristotelismo. Aristoteles lhe fornece o grande suporte para sua
reflexdo, apenas corrigindo e harmonizando o seu pensamento com a fé.

E ndo s6. Além de Aristételes, ha também a contribuicdo dos filésofos arabes Avicena
e Averrdis, que nao somente lhe apresentam Aristoteles, como também seus proprios estudos
de interpretacdo do mesmo, como no caso de Avicena que identifica em Deus a esséncia e a
existéncia, 0 que também fara o Doutor Angélico™. Entra aqui também a doutrina do intelecto
agente de que tratam quase todos os fildsofos &rabes, cada qual com suas préprias
interpretacdes que desafiam Tomas.

Entram também em cena os fil6sofos judeus que também tém algo a Ihe dizer. S6 para
citar um exemplo, a afirmacdo tomista da definicdo de verdade como “adequatio intellectus et
rei” é uma frase tomada de empréstimo de Isaac Israeli**.

Pedro Abelardo vai lhe deixar o legado do método utilizado na obra Sim e ndo, onde
se colocam as teses a favor e contra (GILSON, 1995, p. 342). Pode-se também falar de Santo
Anselmo que Ihe prepara o terreno da dialética com o “fides quaerens intellectum”, o que ja se
pode verificar em germe em Escoto Erigena.

Alberto Magno apresenta a cristandade a solucdo para o problema da relacdo entre

sabedoria crista e pagd, estabelecendo ai um principio surpreendente para a época, a saber,

¥ Ap6s sua morte, Tomas entra para a Histéria com o titulo de Doutor Angélico, o que lhe é conferido pela
culminancia espiritual a que chegou e por sua perfeicdo de vida.

4 Segundo Emilio Castro (1974, p. 16), Tomés atribui a este autor tal definicdo de verdade, sendo que ela
provém da Metafisica de Avicena. Seja como for, Isaac Israeli contribuiu como divulgador desta definicéo.
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que a filosofia e as ciéncias deveriam ter sua vida propria e ndo ser meras auxiliares da
teologia (PONFERRADA, 1985, p. 29). Nessa questao, deixou para seu discipulo um terreno
bem preparado. Mas ndo s6. Segundo Vanni Rovighi (1986, p. 14), sua grande importancia
para a formacdo de Tomas foi ndo somente porque este podia usufruir da grande erudi¢do do
mestre, mas porque podia aprender com ele a atitude de abertura as novas correntes.

Assim, de forma direta ou indireta foi Tomas agraciado com a heranca cultural de seus
predecessores. A sua importancia esta em ele saber se servir de todas essas herancas e
oferecer com o apoio delas toda a sua contribui¢do. De acordo com Emilio Castro (1974, p.
2), 0 que mais se destaca em Tomas é a integracdo e sistematizacdo dos mais diversos
elementos da filosofia antiga e medieval na sintese filosofico-teologica. Nesse sentido, €

oportuna a afirmacéo de Celestino Pires:

S. Toméas comprometeu-se com a cultura de seu tempo e, inserindo-se numa
tradicdo, assumiu-a e enriqueceu-a com a assimilacdo do pensamento
platdnico-aristotélico, configurando deste modo, em grande parte, o resto da
Europa até a Idade moderna. (PIRES, 1974, p. 495).

Nesse importante trabalho de sistematizacdo ha que reconhecer também a utilizacéo
das fontes, o que hoje ndo deixa de ser significativo no papel da pesquisa. Sobre isso é
bastante ilustradora a observacdo de Aniceto Fernandez:

[...] ele teve um conhecimento surpreendente das fontes. Pode-se verificar
facilmente quanta riqueza de documentacéo biblica, patristica e filoséfica
estdo presentes em suas obras. Nao se tinha ainda desenvolvido a historia
dos dogmas, nédo era facil possuir e consultar as obras dos Padres, como nos
tempos modernos, nao havia copia de livros e meios de comunicagdo como
hoje, e encontramos uma riqueza de material documentério.
(FERNANDEZ, 1967, p. 82).

Todas essas consideragdes, no entanto, devem levar em conta o elemento fundamental
do autor: a sua matriz. Enquanto as correntes da mistica e da dialética se opunham, na
desconfianca e nos andtemas, parecendo ndo encontrar o seu ponto de unido, Tomas realiza a
importante sintese entre as duas. Nele, espiritualidade e estudo, santidade e saber se d&o as
maos.

Para ele, o estudo € o caminho de santidade. Tomas o define como uma virtude.
Porém, em seu estudo, diletantismos e curiosidades vés ficam de fora, devendo-se aprender o
gue convém (OLIVEIRA, 1998, p. 48-50). Esta atitude fica bem traduzida nas seguintes

palavras:
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Por isso, na visdo de Sto.Tomas, o estudo confraterniza com a oracdo, com
o siléncio e com o didlogo, na busca da contemplagdo. Uma contemplacéao
teoldgica — a que acrescentariamos uma contemplacdo cientifica, filoséfica,
estética — que vird coroar o esforco bem-feito e bem-sucedido de busca
diligente, amorosa da verdade, dentro das nossas capacidades humanas. No
cimo da escalada, ergue-se a contemplagdo mistica, dom mais alto, vindo
levar a seu termo ditoso, o dom primeiro da fé. (OLIVEIRA, 1998, p. 50).

Sua herancga se encontra também no que ele deixou para a educacdo em sua obra De
magistro, principalmente em certos aspectos que serdo objeto de analise do presente trabalho

e de que se ocupara especificamente o proximo capitulo.



3 O EDUCANDO COMO PROTAGONISTA E O ENFOQUE ETICO.

3.1 O intelecto agente como causa principal do conhecimento

A Filosofia da Educacdo de Tomas encontra-se em sua obra De magistro, que faz parte
de um texto maior o De veritate. Trata-se de uma abordagem teérica da educacdo, mas com

importantes implicagdes praticas, conforme a seguinte afirmacéo:

O “De Magistro” ndo é o tratado sobre a préatica educativa. E
puramente tedrico, mas refletindo, como de fato reflete, o processo de
aula que Sto. Tomas usava na pratica, a forma do tratado €, em si
mesma, a demonstracdo de como ele aplicava a teoria do método por
ele proposta [...] (MAYER-FITZPATRICK, 1935, p. 210)".

O De magistro é um relatério de uma discussdo filosofica dirigida por Toméas, como
mestre na Universidade de Paris pelo ano de 1257. Faz parte de uma série de discussGes com
nome De veritate (MAYER-FITZPATRICK, 1935, p. 129). Trata-se de um texto breve de
quatro artigos. Nele se encontram os principios fundamentais da concepc¢do tomista sobre o
aprendizado, em que o aluno ocupa o lugar principal. Segundo Mayer-Fitzpatrick (1935, p.
145), a tese fundamental da obra é a educabilidade do homem diante de sua auto-atividade,
plasticidade e liberdade. O primeiro artigo trata da questdo se o homem ou somente Deus
pode ensinar e ser chamado mestre. O segundo aborda a problematica de saber se alguém é
mestre de si mesmo. O terceiro discute se 0 homem pode ser ensinado por um anjo. O quarto
e Gltimo trata da questdo se ensinar € um ato da vida ativa ou contemplativa. O esquema
usado por Tomas no presente texto, como em seus muitos outros escritos € o seguinte: 1) Em
uma primeira coluna colocam-se determinadas afirmacdes a respeito de um tema; 2) numa
segunda coluna sdo colocados os argumentos que se contrapdem aos da primeira; 3) o autor
estabelece o seu parametro de julgamento que é o fiel da balanca; 4) com base nesse
parametro, tira as conclusdes do confronto entre os prés e contra. Segundo Gilson (1995, p.
342), esse esquema foi empregado por Pedro Abelardo em sua obra Sim e ndo, também
seguido por Tomé&s. No caso, foi uma transcricdo do processo de aula com intuitos
pedagégicos (MAYER-FITZPATRICK, 1935, p. 137-138).

5 Apesar da obra desses autores ser publicada em 1935, ela é muito marcante por apresentar a atualidade do
pensamento pedagdgico de Tomas.
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Com relagéo aos artigos da obra, que podem ser considerados capitulos, ndo ha davida
que os dois primeiros apresentam questdes importantes para a atualidade. O primeiro deles,
por exemplo, questionando a possibilidade de uma pessoa poder ensinar uma outra, coloca um
problema também hodiernamente levantado, ou seja, se alguém pode vindo de fora ensinar
alguém, o que poderia até mesmo parecer uma pretensdo. Nesse sentido, existem hoje
posicdes semelhantes como: “J& agora ninguém educa ninguém, como tampouco ninguém se
educa a si mesmo: 0s homens se educam em comunhdo mediatizados pelo mundo.” (FREIRE,
1984, p. 79). Em sua obra Pedagogia do oprimido, o autor tem um capitulo em que apresenta
duras criticas a uma posic¢do totalmente passiva do aluno frente ao mestre, como o Unico que
ensina, enquanto que o aluno somente recebe o que o mestre lhe apresenta. O autor,
chamando essa atitude de “educacdo bancaria”, em que o aluno é um mero receptaculo de
conteidos, propde o esquema educador-educando e educando-educador numa atitude
dialogica, sem com isso desmerecer o papel do educador (FREIRE, 1984, p. 63-87). Essa

mesma concepcao pode ser notada nas palavras de Edvalda Vilanova:

Ensino porque fui capaz de aprender. Aprendi porque busquei, indaguei e
me indago, constato, intervenho. Educo porque me educo e continuo a cada
dia sendo educado, porque enquanto ser humano, sou um ser incompleto,
inacabado, que vou ter sempre uma falta sustentando o meu desejo e
fazendo com que eu me projete em direcdo a um futuro. (VILANOVA,
1999, p. 156).

Ainda que tal concepcdo de educagdo ndo se encontre em sua forma pura, pode, no
entanto, ocorrer em graus diferentes. Pensamentos semelhantes podem ser encontrados em
outros autores, sendo que a literatura pedagogica se encontra bastante vazada pela idéia do
educando como sujeito da educacdo, como protagonista do processo educativo, as vezes, até

com certo exagero desse ponto de vista. Prova disso esta na seguinte constatagéo:

[...] uma das caracteristicas que distingue o ser humano dos animais, isto €,
que o faz superior a todos 0s demais seres vivos é a sua capacidade de
acumular e transmitir experiéncia! Por que entdo depreciar essa
caracteristica fundamental do ser humano? Por que tornou-se um tabu no
meio pedagdgico falar em transmissdo de conhecimentos ja existentes? Por
gue o verbo ensinar passou a ter um sinal negativo, sendo preferiveis
expressdes como “favorecer a aprendizagem”, “propiciar condicGes para a
aprendizagem” etc.? A resposta a essas perguntas esta, ao nosso ver, na
forca que o ideério escolanovista tem até hoje no senso comum pedagdgico.
(DUARTE, 1999, p. 92).
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Em que pesem tais tendéncias, ndo se pode falar de uma negacdo do ensino. Trata-se
antes de questionar o modo de como ele se da. Toméas também ndo o negava, mas refletia
sobre como entendé-lo. Hoje também se pergunta se € possivel ensinar uma ética, ainda que
aqui se trate de outros motivos que diferem bastante do ensino de uma outra disciplina
qualquer.

A segunda questdo do De magistro ndo € menos importante. Se a primeira pergunta
questiona se alguéem de fora pode ensinar, a segunda é se alguém pode ser mestre de si
mesmo. Caso ficasse demonstrado que ninguém vindo de fora pudesse ensinar, 0 ensino-
aprendizado ficaria totalmente por conta do educando, como ponto pacifico. Toméas, no
entanto, vai questionar também isso, 0 que se verd mais adiante. A questdo educativa no De
magistro € algo fortemente debatido, tal como acontece também hoje.

Assim, as questdes levantadas pela referida obra, encontram a sua atualidade,
guardadas as diferencas das motivacbes e as preocupacbes de cada tempo. Essa
problematizacdo da educacdo no De magistro é uma porta de entrada importante para a
reflexdo deste capitulo sobre o educando como protagonista. E o que o presente trabalho tem
em mente realizar com base nas afirmacdes de Tomas, que partilha da mesma visao, porém,
dentro de uma perspectiva de equilibrio.

Antes de andlise da posicdo tomista, é importante observar, de acordo com Maurilio
Camello (2000, p. 36) que o De magistro de Tomas tem como pano de fundo o De magistro
de Santo Agostinho, o que aparece de modo mais claro no artigo | do texto de Tomas.
Destaca-se 0 papel de quem aprende, tendo-se em grande conta a importancia do individuo.
Sua relagdo com o Mestre Divino interior é tdo relevante, ficando a impressdo que o ato de
ensinar externo pelo ato humano chega a ser dispensavel, uma vez que nao se aprende por
sinais, ou seja, através da palavra, mas pela verdade que se ensina interiormente. A posi¢do de

Agostinho fica bastante evidente nessa sua afirmacéo:

[...] Quando, pois, se trata das coisas que percebemos pela mente, isto é,
através do intelecto e da razdo, estamos falando ainda em coisas que vemos
como presentes naquela luz interior da verdade, pela qual € iluminado e de
gue frui 0 homem interior; mas também neste caso quem nos ouve conhece
0 que eu digo por sua préopria contemplacdo e ndo através de minhas
palavras, desde que ele também veja por si a mesma coisa com 0s olhos
interiores e simples. Por conseguinte, nem sequer a este, que vé& coisas
verdadeiras, ensino algo dizendo-lhe a verdade, porque aprende ndo por
minhas palavras, mas pelas propria coisas, que a ele interiormente revela
Deus; por isso, interrogado sobre elas, sem mais, poderia responder.
(AGOSTINHO, 1973, p. 352).
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Tal afirmacéo ndo deixaria espaco para o papel do professor, bem como para qualquer
causa externa que pudesse influir sobre o aprendiz. A posicdo de Tomas, por seu turno, ndo
vai na mesma direcdo do mestre de Hipona. Essa iluminacdo interior de Agostinho, em Tomas
ocorre de uma outra maneira, a saber, através do intelecto agente, a ser longamente estudado
no presente capitulo. Para ele, deve-se admitir acima da alma intelectiva humana um intelecto
superior, que possibilita a alma a capacidade de entender, uma inteligéncia mais alta, que é
Deus™. Deus, no entanto, ndo substitui o intelecto agente humano, mas Ihe d4 esse intelecto,
com o poder de iluminar o sensivel, fazendo aflorar o seu aspecto inteligivel. Esta é a posicao
tomista com relacdo a teoria da iluminacdo. Enquanto pela teoria agostiniana Deus nos
oferece o objeto inteligivel ja feito, para Tomas, Deus nos da os meios para elaborar o objeto
inteligivel (VANNI ROVIGHI, 1986, p. 104-107). Essa mesma id€ia se encontra presente em
varias passagens do De magistro, porém, ela aparece de modo bem mais explicito no terceiro
artigo em que o autor se pergunta se 0 homem pode ser ensinado por um anjo. Ai explica
como o0 homem pode entender as coisas de acordo com sua estrutura psicolégica com que foi
dotado por Deus, de acordo com as palavras do autor: “[...] Deus é causa do conhecimento do
homem do modo mais excelente, porque dotou a alma da luz intelectual.” (AQUINO, 2001, p.
51). O intelecto agente, que ilumina, € justamente o ponto central da presente reflexdo,
fazendo do educando a causa principal do conhecimento, de acordo com a propria afirmacéo

do autor em estudo:

A acdo deve ser mais atribuida a causa principal do que instrumental. Ora, 0
intelecto agente é a causa principal do conhecimento que se produz em nos,
enquanto que o homem que ensina exteriormente € como que causa
instrumental, que propGe ao intelecto agente instrumentos com 0s quais 0
préprio intelecto conduz ao conhecimento. (AQUINO, 2001, p. 39).

Uma afirmacdo como essa levou Cynthia Rosenburg a seguinte interpretacao:

O italiano Tomas de Aquino, um dos maiores filésofos cristdos da Idade
Média, causou impacto no mundo ocidental ao afirmar que o principal
agente da educagdo ndo deveria ser o professor, e sim o aluno. Aquino
defendia um modelo em que as pessoas seriam intelectualmente autbnomas,
capazes de conduzir sozinhas seus processos de descoberta e de
aprendizado (ROSENBURG, 2000, p.114).

16 para Tomas, alguns doutores catélicos afirmaram com bastante probabilidade que é Deus que desempenha em
nos a inteligéncia ativa, de acordo com Sdo Jodo: “Ele era a luz que ilumina todo homem que vem a este
mundo”, mas acrescenta que ndo é crivel que na alma ndo haja um principio imediato e suficiente de suas
préprias operacdes (SERTILLANGES, 1951, p. 275).
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A observacdo da autora, apesar de soar um pouco exagerada, j& que Tomas articula esse
processo de aprendizagem com o papel do professor, detecta de antemdo uma concepcdo educativa
protagonista do autor, representada pelo intelecto agente.

Antes, porém, de tratar desse intelecto € convém entender a noc¢ao de causa em Tomas.
Para ele, “[...] uma causa é 0 que necessariamente é seguida de um efeito.” (AQUINO, 2005,
v. 4, 1 secdo da Il parte, g. 75, a. 1, 2). Aristoteles ndo enumera entre as suas quatro causas a
causa eficiente, mas a “causa motora”, por conceber substancias eternas. A idéia de causa
eficiente é tomada de Avicena, em sentido de criacdo por influéncia religiosa, o que também
abre caminho para 0 pensamento cristdo. Para Tomas, a no¢do de causa em Deus é uma idéia
de criacdo do nada, enquanto que os seres finitos sé&o causa em sentido de transmutagéo,
transformacédo, supondo a existéncia anterior do ser (GILSON, 1962, p. 88-92). Uma
definicdo de causa principal e causa instrumental, que pertencem a causa eficiente, € assim
formulada: “Causa principal é aguela que age em virtude propria e comensura a si o0 efeito.
Causa instrumental é aquela que age em virtude da causa principal e lhe comensura o efeito.”
(DI NAPOLLI, 1966, p. 522). Assim, por exemplo, o marceneiro é a causa principal de um
movel, enquanto que a serra é a causa instrumental.

A importancia do intelecto agente, segundo nos faz ver o autor, exige um exame
bastante acurado a respeito. Para tanto € necessaria uma retrospectiva histérica para a sua
compreensdo, que vai de Aristoteles, passando por varios autores, com suas mais variadas e

polémicas interpretacdes, até a posi¢do de Tomas.

3.1.1 As concepcdes no decorrer da historia

Aristoteles, em sua obra De anima menciona o intelecto agente. Os autores seguidores
de Aristoteles procuraram cada qual entender de maneira fiel o pensamento do filésofo quanto
a esse tema. Em primeiro lugar, ha que lembrar nessa questdo alguns autores como Alexandre
de Afrodisia (111 séc. d.C.), que identificou o intelecto ativo com uma substancia separada,
sendo o proprio Deus, o qual ilumina o intelecto passivo, que provém da combinagdo de
elementos do corpo humano sendo, portanto, mortal. Temistio (IV séc. d. C.), por sua vez, diz
que o intelecto ativo é parte da alma humana, mas ndo se sabe bem se ele considera que had um
intelecto ativo para cada homem ou um s6 para todos (VANNI ROVIGHI, 1986, p. 84-85).

Os fildsofos arabes, no entanto, foram os que mais claramente trataram do tema dando-lhe um
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grande enfoque. Al-Kindi enumera a existéncia de quatro intelectos, sendo que o primeiro se
encontra em ato, o segundo, por sua vez, esta em poténcia na alma, o terceiro é aquele que na
alma passa da poténcia para a realidade efetiva. O quarto chamado demonstrativo, Aristételes
0 assimila aos sentidos, ja que estes estdo proximos da verdade e em comunicacdo com ela.
Os trés primeiros correspondem respectivamente ao nous poieticés, ao nous ylikos e ao nous
epiktetos de Alexandre de Afrodisia. O quarto é a alma sensitiva. Al-Kindi atribui a iniciativa
do processo de conhecimento humano como proveniente diretamente do intelecto de Deus. A
alma, que é inteligente em poténcia, passa a ser efetivamente inteligente pela acdo do
Intelecto primeiro, quando dirige o seu olhar para ele. No autor, aparece de modo implicito a
separacao entre o Intelecto ativo, o Intelecto divino e os demais que sdo préprios do homem
(ABBAGNANO, 1984, p. 156-157).

Um outro autor é Al Farabi. A causa do conhecimento humano é o Intelecto agente. A
alma humana possui o intelecto em poténcia, que pela acdo do intelecto ativo se transforma
em intelecto em ato, conhecendo as formas inteligiveis das coisas, que se identificam com ele.
A construcdo dessas formas, dirigindo-se a no¢des mais gerais e mais elevadas é obra do
intelecto adquirido. Assim, o intelecto adquirido é a forma do intelecto em ato, que, por sua
vez, é forma do intelecto em poténcia. Todo o mecanismo do conhecimento é assim
dependente da acdo do Intelecto agente. Através disso, Al Farabi liga a mais alta qualidade
gue o homem pode alcancar a sapiéncia e a profecia. Quando o Intelecto agente consegue
conduzir o intelecto potencial de um homem ao seu grau mais alto, que é o intelecto
adquirido, este homem torna-se um sabio-filésofo. Quando o Intelecto agente atua sobre as
faculdades representativas de um homem, este pode transformar-se num profeta, num
iluminado, num vidente e esperar ser chefe numa cidade ideal, podendo dirigir a todos e ndo
sendo dirigido por ninguém. Al Farabi considera assim o Intelecto agente um dom da
iluminacdo divina. O Intelecto agente nasce da reflexdo do Ser necessario (ABBAGNANO,
1984, p. 159-160).

Tal concepcdo deixa entrever a existéncia de um Intelecto agente separado do ser
humano, atuando de fora sobre ele, chegando a ser entendido como algo divino. Ha aqui certa
semelhanga com a teoria da iluminagéo agostiniana.

Avicena ¢ outro importante filosofo arabe que trata do mecanismo do conhecimento
humano de modo parecido com o esquema de Al Farabi. Em sua concepcéo, o que distingue
os homens dos animais irracionais é o poder de conhecer as formas inteligiveis. Tal poder é a
alma racional que também pode ser chamada intelecto material, que é 0 mesmo que intelecto

em poténcia ou intelecto possivel. As formas inteligiveis formam a alma de trés maneiras
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possiveis. Primeiramente, atraves da infus@o divina, sem qualquer ensinamento ou aquisi¢ao
de origem sensivel: o conhecimento dos primeiros principios. Em segundo lugar, atraves do
raciocinio discursivo e do pensamento demonstrativo. Desta maneira, a alma conhece as
espécies inteligiveis, objeto da consideragdo logica. Em terceiro lugar, atraves dos sentidos,
com ajuda de uma capacidade natural e inata. Pelas espécies inteligiveis vindas a alma, o
intelecto em poténcia transforma-se no intelecto em ato idéntico as proprias espécies
(ABBAGNANO, 1984, p. 166).

A inteligéncia em poténcia ocorre nas criancas privadas de toda forma ou espécie
inteligivel. Depois, sem ajuda de qualquer ciéncia ou meditacdo vem o conhecimento dos
primeiros principios, verdades imediatamente evidentes. Eles vém pela infuséo divina. Com o
conhecimento dos primeiros principios o intelecto esta em ato. Vem dai a atividade discursiva
do intelecto, que se d& por composi¢gdo ou divisdo, por analise e sintese. Este exercicio é
determinado pelos primeiros principios. As outras formas inteligiveis ou conhecimentos
racionais vém pela abstracdo da experiéncia sensivel. A abstracdo e atividade discursiva sao
os meios fundamentais pelos quais a alma humana adquire e enriquece 0s seus conhecimentos
racionais e constituem o intelecto adquirido. Ha o caso excepcional de certos homens em que
a vigilia prolongada e uma unido intima com o Intelecto universal, o Intelecto em ato em
Deus, ddo ao poder da razdo uma tal disposicdo de prescindir de qualquer raciocinio
discursivo ou do auxilio da reflexdo para conhecer e aumentar a ciéncia. A isso se chama
santidade, o que é apenas concedido aos profetas e apdstolos, nos quais se encontra a
salvacdo. No entanto, trata-se de uma excecao: para os outros homens a relagcdo imediata com
a emanacdo ou com o ser de que provém é limitada e também ndo constante pelo
impedimento do corpo. Mas disso ele extrai uma prova de que a alma € imortal: quando esta
estiver separada do corpo, a continuidade que une a alma ao Ser que a aperfeicoa e do qual
depende, ndo serd suprimida. Assim a alma depois da morte permanece sempre imortal, na
dependéncia da substancia superior, o Intelecto universal (ABBAGNANO, 1984, p. 166-167).

Avempace € outro filésofo arabe que trata do intelecto em ato. E sua obra Regime do
Solitario o homem pode chegar a identificar-se com ele, través do desabrochar sucessivo de
suas faculdades. Considerava o homem isolado da sociedade, livre de seus vicios, porém,
participando de suas virtudes. A meta final do solitario é conseguir alcancar as formas
inteligiveis, a verdade especulativa e as acfes para este objetivo estdo no dominio do
intelecto. O objetivo é atingido, quando o homem consegue ser intelecto adquirido ou
emanado, que consiste na consideracdo das formas inteligiveis em si separadas da matéria. O

intelecto adquirido é o Gnico que consegue pensar a si mesmo, alcangando assim o seu termo
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mais alto, que é a unido com o intelecto em ato, o intelecto separado de Deus. Em Avempace,
a questdo aristotélica do intelecto passa a ser um caminho de elevacgéo e purificacdo, fazendo
do problema de especulacdo logica e metafisica um problema religioso (ABBAGNANO,
1984, p. 171).

Abubekr foi outro fildsofo arabe que tratou do problema de encontrar o caminho pelo
qual o homem possa unir-se ao intelecto universal, no seu romance O vivente, filho do
vigilante. Ai nasce o protagonista sem pai nem mae numa ilha do Equador. Os diversos
periodos de sua idade estdo ligados aos progressos sucessivos de seu conhecimento. A partir
do conhecimento sensivel, o protagonista vai aos poucos se dando conta da unidade dos varios
seres e a conceber as formas inteligiveis, sendo a primeira a da espécie. O verdadeiro
responsavel pelo conhecimento humano é o intelecto universal, ultima emanacdo do Ser
supremo, sendo o intelecto humano ou potencial dominado e guiado por Adquele
(ABBAGNANO, 1984, p. 172-173).

Averrois € 0 mais celebre dos fildsofos arabes comentadores de Aristoteles, para ele a
expressao maxima do pensamento humano. No tocante ao intelecto, Averrois se distingue de
Al-Kindi e Abubekr. Para estes filosofos, ja aqui expostos, o Intelecto agente é a Gltima
emanacao divina, uma substdncia separada de toda matéria e da propria alma humana,
fazendo parte do nimero das substancias divinas. O intelecto potencial ou material (hilico) é
para eles o intelecto propriamente humano, a parte racional da alma humana e que passa a ato
pela agdo do primeiro, tornando-se intelecto em ato. Este, aperfeicoando-se pelo raciocinio do
raciocinio discursivo, transforma-se em intelecto adquirido. A esta visdao Averrois traz uma
modificacdo substancial, ou seja, o intelecto material ou hilico ndo é a alma humana. Este
intelecto adquirido, segundo ele, € uno em todos os homens e separado da alma humana.
Porém, pode ter a participacdo da alma humana em sua multiplicidade e mutabilidade,
podendo essa participacdo ter a forma de um hdbito, de uma disposi¢cdo, ou de uma
preparacao, constituindo a perfeicdo da propria alma. Assim, o intelecto especulativo, por um
lado, pode ser considerado como Unico e, de outra parte, como multiplo, como eterno ou
como gerador corruptivel. Em si é Unico e eterno, mas como disposicdo de preparacdo da
alma é multiplo e submetido ao nascimento e a morte (ABBAGNANO, 1984, p. 172-173).

Além da concepc¢éo do Intelecto agente separado presente em outros filésofos arabes,
Averrois apresenta mais um outro intelecto separado e uno em todos os homens, que € o
intelecto adquirido. Nota-se que a visdo do intelecto separado em Averrois torna-se ainda
mais complexa e problematica, 0 que em Tomas, na interpretacdo que faz de Aristoteles,
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recebera uma solucdo bem mais simples, a ser tratada mais adiante. Antes disso, sobre o
Intelecto agente tem a palavra a filosofia judaica em seu representante Maimonidas.

Maiménidas, na questdo antropologica, em que trata do Intelecto agente, procura
salvar a liberdade criadora de Deus, bem como a liberdade humana. A filosofia arabe atribuia
ao Intelecto agente, separado e divino, a total iniciativa do conhecimento humano. Mesmo
reproduzindo em seus pontos fundamentais a doutrina de Avicena sobre o intelecto, modifica-
a, reservando ao homem e ao seu esforco de aperfeicoamento a verdadeira iniciativa do
conhecimento. A alma racional é o intelecto hilico, material e potencial, que se encontra no
corpo, assim como as almas das esferas celestes estdo nos corpos dessas esferas. Pelo
Intelecto agente, que € Unico e separado de todos 0s corpos, esse intelecto passa ao ato e
conduz a alma ao conhecimento verdadeiro que é préprio das formas inteligiveis. Aqui,
porém, ele acrescenta uma novidade: para passar a ato o intelecto, o intelecto hilico tem
necessidade de encontrar uma matéria preparada para receber suas expansdo. A influéncia do
Intelecto agente dependerd da disposicdo da alma, podendo assim passar ou ndo a ato. A
iniciativa de conhecer € retirada por Maiménidas do Intelecto agente e restituida ao homem.
De acordo com o grau de preparagédo de sua alma racional, recebe o0 homem mais ou menos a
acao do Intelecto agente. A maior parte dos homens recebe do Intelecto agente somente a luz
suficiente para alcancar a perfei¢do individual. Outros, ao contrario, recebem uma agdo mais
abundante que os encoraja a criar obras e comunicar a outros homens a sua iluminacdo. O
sébio que se dedica a especulacdo € o que recebe emanacdo do Intelecto agente na alma
racional. O profeta, além de recebé-la na alma racional a recebe também na capacidade
imaginativa. A profecia é a mais elevada perfeicdo no homem (ABBAGNANO, 1984, p. 195-
196).

O autor defende assim a atividade humana no conhecimento, assim como a liberdade
humana no dominio da acdo, sem que se negue por parte da providéncia divina, que se
estende a todo futuro, a determinacdo das agdes humanas que irdo ocorrer. Predeterminacéo
divina e liberdade humana sédo para ele conciliaveis, sem que se explique a forma como o séo.
Da doutrina do intelecto, Maimonidas deriva a da imortalidade, que, no entanto, ndo ¢é para
todos, mas aos eleitos, se bem que ndo se trate de uma imortalidade singular, ja que a
singularidade se encontra nos corpos. Nas almas separadas a distingdo entre os individuos
desaparece, ficando apenas o puro intelecto. A imortalidade do homem ¢é sua participacdo na
eternidade do Intelecto agente. Ele ndo é imortal como homem, mas apenas como parte desse
Intelecto agente, sendo que a medida de sua imortalidade esta na medida da participacdo nesse
intelecto, a medida de sua elevacdo espiritual (ABBAGNANO, 1984, p. 196-197).
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3.1.2 O intelecto agente em Tomas de Aquino e na tradi¢do tomista

Uma analise de todas essas posi¢des, bem como a posicdo de Tomés a respeito da
teoria da iluminacdo, mediada pelo intelecto agente, leva a importantes conclusdes. Em
primeiro lugar, o autor entende que esse ensino, esse conhecimento interior se da em virtude
desse intelecto. Deus ndo da internamente a pessoa o contelldo do saber, mas o recurso de tal
intelecto para que se chegue a ele, deixando j& entender que o ser humano tem uma funcgéo
ativa no conhecimento, ndo sendo apenas um receptaculo do que Deus Ihe comunica.

Essa posicdo difere ainda daquela interpretacdo extremada da iluminacdo divina de
Malebranche, o ocasionalismo, em que o ser humano € apenas uma ocasido para Deus realizar
nele o conhecimento, (DI NAPOLI, 1966, p. 516), subtraindo ao homem a capacidade de
conhecer.

De outra parte, Tomas vai se posicionar contra os que afirmam a existéncia de um
mesmo intelecto agente para todos os homens e separado destes, chegando a ser considerado
como o proprio Deus. Sua oposi¢do é veemente ao se contrapor ao averroismo latino, cujo
principal representante é Siger de Brabante, seguidor fiel de Averrois. Para tanto, escreve em
1270 o opusculo A Unidade do Intelecto contra os Averroistas, defendendo um intelecto para
cada pessoa.

O autor justifica essa posi¢do de dois modos. O primeiro refutando a idéia de um
unico intelecto por seus proprios argumentos, a partir de um argumento teol6gico, embora nao

seja essa a abordagem mais importante da refutacdo. Diz ele:

Se, de fato, se subtraisse aos homens, a diversidade do intelecto, a Unica de
todas as partes da alma que se vé& bem ser incorruptivel e imortal, apés a
morte nada restaria das almas dos homens exceto a substancia Unica do
intelecto; e desta feita se suprimiria a retribuicdo das recompensas e das
penas e a respectiva diversidade. Iremos mostrar outrossim que a posi¢éo
referida ndo contraria menos os principios da filosofia do que os
ensinamentos da fé. (AQUINO, 19993, p. 47).

Outro modo de refutar € de acordo com o proprio texto de Aristoteles. Ai aparece um
intelecto agente para cada pessoa, quando este afirma “[...] que o intelecto é a poténcia da
alma que é ato de um corpo.” (AQUINO, 1999a, p. 57).

Enquanto os autores expropriam o homem de seu intelecto, deslocando-o para fora do
ser humano e identificando-o com Deus, Tomas o devolve ao homem, afirmando a sua

autonomia na ordem do conhecimento, chegando dessa forma a uma concepcdo
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personalizante do ser humano. Deus ndo da ao homem o conhecimento direto das coisas, mas
na sua criacdo o homem € provido dos recursos psicoldgicos para conhecer. Ele é estruturado
de maneira que possa conhecer as coisas. 1sso pode ser muito bem entendido, levando-se em

conta o que Tomas estabelece no primeiro artigo do De magistro. Diz ele:

Toda a certeza do conhecimento origina-se dos principios: e, de fato, as
conclusdes s6 sdo conhecidas com certeza quando remetem aos principios.
Dai decorre o fato de que qualquer coisa que € conhecida com certeza
dependa da luz interior da razdo posta em nos por Deus [...] (AQUINO,
2001, p. 37).

Essa luz interior que faculta ao homem o conhecimento é o intelecto agente com o
intelecto possivel que completa a operacao cognoscitiva. Para o autor, ele é a causa principal
do conhecimento (AQUINO, 2001, p. 39). A abstragdo da esséncia das coisas exige um
processo de atividade pessoal (MAYER-FITZPATRICK, (1935, p. 152). A partir dessa
concepcao, critica outros autores, como Avicena, por exemplo, que pouco difere de Platéo,
para quem as formas inteligiveis sdo substancias separadas, cujo conhecimento passa para o
nosso espirito (MAYER-FITZPATRICK, 1935, p. 154). A critica a Avicena acaba também
tendo um endereco certo a todos os que defendem um intelecto agente separado.

A concepcdo do autor é importante para a educacdo, na questdo da aprendizagem.
Assim como Deus ndo da ao homem, na ordem natural, o conhecimento direto das coisas,
também o homem néo infunde em outro homem esse mesmo conhecimento direto. Como ele

se processa entdo? As proprias palavras de Tomas esclarecem essa questdo, quando afirma:

O professor infunde o conhecimento no aluno ndo no sentido — numérico —
de que 0 mesmo conhecimento que estd no mestre passe para o aluno, mas
por que neste, pelo ensino, se produz passando da poténcia para ato um
conhecimento semelhante ao que esta no mestre. (AQUINO, 2001, p. 35).

A afirmacdo de Tomas exclui o mal-entendido de considerar o educando como um
simples deposito de conhecimentos, objeto de uma “educagdo bancéria”. Trata-se, no entanto,
de um conhecimento que se da por um processo de passagem da poténcia para o ato em que 0
educando e educador dele participam, cada qual a sua maneira. Tal processo sera visto mais
adiante, cabendo agora um estudo sobre o intelecto agente na perspectiva do autor.

No decorrer desta reflexdo verificou-se que Tomas nega a existéncia de um Unico
intelecto e também se distancia da concepcdo agostiniana da iluminacdo divina e seus
seguidores mais radicais como Malebranche, por exemplo. Distancia-se ainda do racionalismo

e do empirismo. Para ele, na esteira de Aristoteles, existe o conhecimento sensivel e o
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inteligivel, que se completam e se articulam. Nesse sentido, é significativa a observagédo de

Hugon:

Agqueles, enfim, para os quais 0 homem ndo é somente um corpo, nem
somente uma alma, mas um composto substancial dos dois, ensinam que a
causa total das nossas idéias ndo sdo nem os sentidos exclusivamente so,
mas os sentidos e o espirito: os sentidos como instrumento, o espirito como
fator principal. Temos aqui o sistema aristotélico e o sistema tomista que a
nossa tese resume. (HUGON, 1998, p. 164).

Esse é o pressuposto para a compreensdo do intelecto em Tomés. E entre o
conhecimento sensivel e o conhecimento inteligivel que vai ocorrer a acdo dessa faculdade da
alma, como ponte entre esses dois tipos de conhecimento. E oportuno aqui o principio
aristotélico que “nada esté no intelecto sem que tenha passado pelos sentidos”.

Enfim, 0 que é o intelecto agente e qual a sua funcdo? E oportuna aqui a explicacéo

do préprio autor:

Mas, porque Aristoteles ndo admitia que as formas das coisas naturais
pudessem subsistir sem matéria, e porque as formas existentes na matéria
ndo sdo inteligiveis em ato, resultava que a natureza ou as formas das coisas
sensiveis, que conhecemos, ndao eram inteligiveis em ato. Ora nada passa da
poténcia ao ato sendo por meio de um ente em ato; por exemplo, o0 sentido
torna-se em ato pelo sensivel em ato. Era preciso, portanto, afirmar, da parte
do intelecto uma poténcia que fizesse inteligiveis em ato, abstraindo as
espécies das condi¢cdes da matéria. Donde a necessidade de se afirmar um
intelecto agente. (AQUINO, 2002, v. 2, parte I, g. 79, a. 3).

De acordo com esta e outras explicacbes, para Tomas o intelecto agente é uma
faculdade da alma, assim como o intelecto possivel. Ele é responsavel por fazer surgir o
conhecimento inteligivel a partir do conhecimento sensivel.

Isso se d& num processo. Em primeiro lugar, existem as imagens. O pensamento
humano tem uma tendéncia se servir de imagens, embora trabalhe com idéias. Sempre que
tentamos compreender alguma coisa procuramos formar em nds imagens como exemplos e
guando queremos que 0s outros entendam as nossas concepcoes, oferecemo-lhes exemplos
pelos quais podem formar imagens para melhor compreender o que se explica (HUGON,
1998, p. 164). Porém, o que é material é de ordem inferior e ndo pode, portanto, agir sobre o
intelecto, ndo sendo proporcionado a imaterialidade da inteligéncia. Para tanto, passa por uma
transformacdo, adequando-se ao conhecimento ou inteligivel em ato para ser conhecido
(MATQOS, 1959, p. 15). O inteligivel em si ndo existe, sendo necessario arranca-lo das coisas
(SERTILLANGES, 1951, p. 57). O intelecto agente atua espiritualmente sobre os fantasmas.
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Estes fantasmas, que sdo inteligiveis em poténcia, iluminados pela luz do intelecto agente,
tornam-se inteligiveis em ato, perdendo a sua materialidade, sendo capazes de determinar o
intelecto possivel (MATOS, 1959, p. 17). O fantasma é assim fonte de onde o intelecto agente
deve retirar o contedo de seu objeto (MATOS, 1959, p. 29). O papel deste intelecto é atuar
sobre o particular em forma de imagem. Ele atua sobre a imagem que representa o particular,
despoja essa imagem de sua singularidade, de todos os seus caracteres individuais e dela
extrai 0 elemento comum, o universal. Desentranha o elemento inteligivel que se encontrava
virtualmente no sensivel, transformando assim o concreto em abstrato, o particular em
universal. Capta-se, dessa maneira, a esséncia das coisas, 0 objeto do intelecto, o universal,
assim como o dos sentidos é o particular. A realidade se encontra no sujeito cognoscente a
modo de representacao, como espécie que pode ser sensivel ou inteligivel. A espécie sensivel
é transformada em espécie inteligivel pelo intelecto agente, que realiza o trabalho de
abstracdo. Essa espécie abstraida, por sua vez, é recebida pelo intelecto possivel, tltima etapa
do processo. O intelecto possivel entende o que lhe € passado pelo intelecto agente,
finalizando-se assim o processo cognoscitivo. Di Napoli(1966, p. 66-68) explica mais
detalhadamente este processo de abstracdo nos seus diversos estados. O ponto de partida do
conhecimento intelectual ocorre a partir da espécie que se encontra no conhecimento
sensitivo. Da-se ai a espécie impressa'’ pelos objetos nos sentidos externos e a espécie
expressa (fantasmas) nos sentidos internos'®, Os sentidos externos recebem a impressdo das
coisas na forma de imagem. O processo do conhecimento se completa agora com as espécies
inteligiveis. Por elas sdo responsaveis o intelecto agente e o intelecto possivel.

O intelecto agente € considerado intelecto ndo porque entende, mas porque torna
inteligivel o objeto pela espécie. E intelecto ndo de modo préprio, mas analégico em relacio
ao intelecto inteligente. Este dltimo é chamado por Aristételes, Tomas e comumente pelos
escolasticos de intelecto possivel (passivo, paciente, potencial). Ele é “possivel” ndo porque
ndo existe, mas porque para conhecer deve ser atuado pela espécie, que nele se imprime, ou
porgue pode se tornar todas as coisas (DI NAPOLI, 1966, p. 68-69). O intelecto agente age no
sentido de tornar o objeto inteligivel em ato, enquanto que o intelecto possivel age entendendo
0 objeto, que é inteligivel em ato. O intelecto se ocupa do inteligivel em poténcia no sentido

" Ocorre a espécie impressa, tal como uma méquina fotografica recebe a impressdo do objeto no momento do
disparo da maquina. Essa imagem fica retida no negativo. Revelada, ela se torna expressa. O mesmo ocorre no
ser humano ou nos animais que tém a mesma estrutura cognoscitiva. Na visdo, ela entra, se imprime e se
exprime também quase simultaneamente. Porém, é possivel conserva-la depois que o objeto desaparece diante da
visdo, podendo ser evocada depois.

18 Os sentidos internos sdo: a consciéncia sensivel, a fantasia, ou imaginacio, a memoria sensitiva e a memoéria
imaginativa (DI NAPOLLI, 1966, p. 33)
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de transforma-lo em ato, enquanto que o intelecto possivel tem como objeto o inteligivel ja
em ato (AQUINO, 1949, g. 15, a. 2). O intelecto agente tem esse nome por possuir, em
termos analdgicos, um carater de causalidade, sendo uma faculdade que faz o intelecto
conhecer ao preparar proximamente o conhecimento (CARQOSI, 1963, p. 319). O intelecto
agente ndo é inteligente, mas inteligibilizante, construindo o inteligivel (DI NAPOLI, 1966, p.
73). Assim o entendimento agente na verdade ndo conhece, mas é intermediario entre o
conhecimento sensivel e o inteligivel (CHAVARRI, 1994, p. 128), como também a alma
humana se encontra na fronteira do corporal e do incorporal (CHENU, 1963, p. 174).
Segundo Di Napoli (1966, p. 71-72), ele tem algumas fungbes, que merecem ser aqui
apresentadas: 1) abstrair a espécie universal, no sentido que ele produz a universalidade da
espécie, ndo a encontrando pronta; 2) iluminar o fantasma, ja que esse é algo obscuro. Dai,
costuma ser chamado luz da razdo: a luz ndo vé, mas por ela vemos. Da mesma forma, o
intelecto agente ndao entende, mas por ele o intelecto possivel conhece; 3) tornar as coisas
inteligiveis em ato: as coisas materiais sdo sensiveis em ato, enquanto existe a igualdade entre
a materialidade delas e a materialidade do 6rgao pelo qual os sentidos agem, nada faltando
para que possam ser conhecidas pelos sentidos. Com relacdo ao intelecto, que € uma
faculdade espiritual, ndo existe esta igualdade e ndo estad em ato como inteligivel, mas apenas
em termos remotos ou em poténcia. Portanto, deve se tornar inteligivel em ato e assim ser
entendida pelo intelecto possivel; 4) confortar o intelecto possivel, no sentido de determina-lo
para que possa conhecer.

O conhecimento inteligivel tem inicio no intelecto agente e seu termo no intelecto
possivel, formando um conjunto: a espécie impressa € produzida pelo intelecto agente e a
especie expressa pelo intelecto possivel. Metaforicamente falando, a espécie impressa é como
0 sémen que fecunda o intelecto possivel, que por sua vez gera a espécie expressa como prole
(DI NAPOLLI, 1966, p. 78-79). O intelecto receptivo “é a pagina inicialmente em branco, em
que o intelecto agente escreve.” (KENNY, 1981, p. 133).

Para que se possa conhecer o concreto, a inteligéncia retorna aos fantasmas, realizando
0 movimento inverso, podendo assim atualizar os seus conceitos e, de certa maneira, revesti-
los do concreto (MATOS, 1959, p. 30). Prova disso é que o pensamento abstrato resolve
problemas concretos, reconhecendo sua afinidade essencial com o0 concreto
(SERTILLANGES, 1951, p. 38). Por fim, cabe também afirmar que para Tomas o intelecto
agente goza de mais dignidade do que o intelecto receptivo ou possivel (ANDRADE, 1994, p.
131).
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Para o autor, ele tem o poder “de fazer todas as coisas” (AQUINO, 1999b, p. 165).
Com base nessa visdo do processo cognitivo humano, a conclusao é que temos parte ativa em
nosso conhecimento por causa do intelecto agente, tal como afirma também Cresson (1947, p.
43), dando alguns exemplos dessa atividade, como a capacidade de conhecimentos superiores,
a posse de verdades perenes tedricas e praticas, o resgate de definicbes de certos tipos, de
certas esséncias, a capacidade de refletir sobre elas a luz dos axiomas. Nesse mesmo sentido,
0 nosso conhecimento “[...] penetra na estrutura das coisas, compreende sua natureza, suas
razGes de ser, seus principios e causas; estabelece relagdes abstratas, aspectos universais,
valores éticos e estéticos, leis naturais, etc.” (PONFERRADA, 1985, p. 141). Ou ainda: “[...]
0 conhecimento preexiste no educando como poténcia ndo puramente passiva, mas ativa,
sendo o homem nado poderia adquirir conhecimentos por si mesmo.” (AQUINO, 2001, p. 31).

Sdo também oportunas algumas comparacGes para melhores esclarecimentos,
principalmente no sentido de explorar essa parte ativa do nosso intelecto, o intelecto agente.
Este pode ser equiparado a um tradutor. Quem ndo conhece uma lingua estrangeira necessita
de uma sua traducdo para que possa entendé-la. Como o objeto do intelecto é o inteligivel,
ndo pode conhecer diretamente o sensivel. E preciso traduzir o particular para o universal.
Quem o faz é o intelecto agente para que o intelecto possivel possa entendé-lo. Ha ainda uma
comparacio ainda mais sugestiva. E o caso da nutrigio. O alimento é ingerido, mas para que
seja absorvido pelo organismo humano ou animal deve ser transformado em sangue pelo
préprio organismo. Os nutrientes estdo ali, mas em forma diferente. Assim, o sensivel precisa
se transformar em inteligivel pelo intelecto agente para que possa ser absorvido e entendido
pelo intelecto possivel, que dele se nutre em termos de conhecimento.

Embora ndo seja de grande importancia, hd um ponto que merece ser considerado. Na
concepgdo de Tomas, o intelecto agente e o intelecto possivel sdo duas faculdades distintas da
alma, assim como para Aristoteles e Santo Alberto Magno. No entanto, muitos escotistas e
suarezianos consideram que ha apenas uma distin¢ao de razdo (DI NAPOLI, 1966, p. 73-74).
Kenny (1981, p. 133), no entanto, deixa entender que também em Tomas se pode falar de dois
poderes de uma mesma faculdade. Seja como for, poderia haver duas fun¢des de uma mesma
faculdade. A presente reflexdo, numa perspectiva mais holistica ndo vé dificuldades em
considerar os dois intelectos como duas funcdes, sem negar a possibilidade da posicédo
tomista. Se a alma que € espiritual pode ter duas faculdades, uma mesma faculdade que
também ¢é espiritual pode ter duas fungdes, assim como duas pernas servem tanto para
sustentar um corpo, como para andar, correr e outras atividades. Além do mais,

hodiernamente convém empregar outros termos em lugar de “intelecto agente”, exceto ao se
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tratar de uma reproducéo fiel das palavras de filosofos em estudo, como é o caso dessa
pesquisa. Van Steenberghen (1990, p. 166), por exemplo, propde a omissdo dessa expressao
no linguajar atual, entre outras propostas de atualizacdo dos conceitos tomistas. Em suma,
duas fungdes caberiam bem, tal como o organismo animal que tem a dupla fungéo de produzir

sangue e nutrir-se dele.

3.1.3 Conseqiéncias para a educacao

E importante assinalar que a expressdo intelecto agente indica, como o proprio nome
diz, um papel ativo. Ele é ativo, transformador e produtor do saber. Juntamente com o
intelecto possivel constitui a inteleccdo humana, o que distingue o ser humano de outros
animais e que faz dele um ser educavel. A mente humana tem uma enorme capacidade diante
da realidade, podendo transforma-la. Haja vista tantas descobertas cada vez mais sofisticadas
e que ocorrem num ritmo bastante acelerado, descobertas que ndo se podiam imaginar num
passado ndo muito distante.

Nessa trilha, faz sentido falar daquele importante aspecto do aprendizado por
descoberta do que fala Tomas. Esse aprendizado encontra uma grande ressonancia nos dias de
hoje. Ele se situa no &mbito da pesquisa, enquanto que o trabalho do mestre se enquadra na
linha do ensino. Esses dois importantes polos da pesquisa e do ensino constituem o mundo do
saber. Mais: o primeiro diz respeito a producdo do conhecimento e o segundo a sua
comunicacdo. Os dois aspectos sdo necessarios e complementares, tal como ocorre na ordem
de outros bens, onde existe producgdo e consumo.

A producéo do saber proveniente da descoberta proporcionada pela pesquisa, seja na
empiricidade ou reflexdo, ocorre porque o pesquisador se apoOia em grande parte no que se
produziu e se transmitiu, seja pelo ensino ou por outros meios de comunicagdo da cultura.
Nesse sentido, pesquisa e ensino véo se estendendo alternadamente e assim avancgando para
novas posicoes.

A aprendizagem por descoberta possui atualmente uma outra importancia. Entende
gue a escola até a universidade € um local onde o aluno vai receber os ensinamentos, vai se
apropriar do patriménio cultural, que vem sendo transmitido de geraces a geracdes. Apos
esse periodo, inicia-se propriamente 0 momento da pesquisa. Ai o aluno deve apresentar 0s

resultados de suas investigacdes. Ainda que na pratica isso ndo ocorra, ndo se concebe que um
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aluno esteja nesse estagio somente para receber conhecimentos. Deve ele produzi-los,
contribuindo para o patriménio do saber. O contrario disso € visto como sinal de imaturidade,
de infantilismo.

De outro lado, quando um estudante que esta percorrendo 0s estagios escolares
inferiores comega a realizar certas descobertas, o seu conceito passa a se elevar, ainda que a
situacdo de estudante de seu nivel ndo exija tal procedimento. No entanto, podera ser visto
como um aluno prodigio em proporcdes inversas aquele que pouco produziu nos estagios
avancados dos estudos.

O conhecimento por descoberta merece ainda outras consideracdes. Uma delas € que
goza de uma primazia sobre o restante. Dai, a relevancia e a importancia da pesquisa,
condicdo para o progresso cultural da humanidade e ndo somente em termos de contetdo, mas
também como método. Trata-se de saber como saber, ou 0 conhecido método do aprender a
aprender. Essa atitude revela um carater ativo do educando, uma posicao de protagonista, uma
atitude de iniciativa. Demonstra interesse pela investigacdo, esforco pela descoberta no
trabalho de resolver problemas.

Esse espirito de iniciativa traz consigo um sentido de maturidade e maior
independéncia e se articula muito bem com o conceito de autonomia, bem trabalhado por
Piaget (1994, p. 244-302) e bastante difundido hoje. Ha uma exceléncia na autonomia, que faz
de alguém um individuo empreendedor e mais sujeito, de acordo com a velha maxima: “néo
sou conduzido, conduzo”. O individuo torna-se um grande colaborador do patrimdnio do
saber, ndo simplesmente por preserva-lo, mas por nele acrescentar sempre algo.

Merecedora ou ndo de criticas por certas posi¢cGes, a Escola Nova deve ser
oportunamente lembrada aqui. Na opinido do presente trabalho, ela deixou contribuicdes em
favor do educando, podendo-se considerar que a principal delas foi colocar o aprendiz no
centro das atencfes, quando entdo o professor ocupava esse lugar. Em decorréncia disso,
passa a ter importancia, por exemplo, o interesse, a espontaneidade, a atitude nao-diretiva do
mestre, a qualidade em lugar da quantidade, a filosofia da experimentacdo com o0s
conhecimentos de biologia e psicologia em vista do educando, a pedagogia dos pequenos
grupos de alunos no estudo e a funcdo do professor agora como aquele que estimula e orienta
a aprendizagem (NOGUEIRA, 1986, p. 30)™. E verdade que certas posicdes radicais, nesse

sentido, estdo sendo revisadas e, de fato, merecem ser. Mas isso ndo tira o mérito desses

1% A aprendizagem que tem o aluno como centro, ndo tem sido apenas uma concepcdo educativa, mas sdo
relatados casos concretos, nesse sentido. Henrique Justo (1988, p. 75-85) narra uma experiéncia realizada por ele
em nivel universitario, tendo, na sua opinido, um resultado muito positivo.
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novos elementos introduzidos no ambito educativo. Eles devem ser articulados com outros
elementos, ja que a educacdo ndo é puramente auto-educacdo. Ela se faz com os demais seres
humanos. Segundo Siqueira (1948, p. 20)%, a educacdo ocorre na interacéo social em que 0s
membros da sociedade se educam uns aos outros. 1sso num plano mais geral. Mas ndo s6. A
sociedade produz também conhecimentos cientificos de que cada geracdo se beneficia. E o

que sera visto no préximo item, em que entra o também importante papel do professor.

3.2 O ensino exterior como causa instrumental do conhecimento

Se Tomas tem em conta, 0 ensino interior, pela mediacdo do intelecto agente
responsavel pelo papel principal e protagonista do educando, de outra parte, inclui o papel do
mestre como causa instrumental do ensino. Entra aqui a causalidade externa, ainda que num
papel coadjuvante de causa instrumental. E aqui que a posi¢ao tomista encontra seu ponto de

equilibrio, de acordo com suas préprias palavras:

Se bem que o intelecto agente seja, em relagdo ao conhecimento, causa mais
importante do que o homem que ensina, ndo preexiste nele o conhecimento
completo como no professor e, portanto, o argumento ndo procede.
(AQUINO, 2001, p. 42).

Ndo se entenda essa afirmacdo uma negacdo da prioridade do educando no
aprendizado pelo intelecto agente. A critica vai contra uma postura radical que exclui a figura
do mestre. O autor rejeita um radicalismo, um exclusivismo do educando no processo
educativo. Defende uma postura equilibrada incluindo professor e aluno.

Ha ainda uma outra afirmacéo do autor, que corrobora essa mesma posi¢do, agora, em

termos de aprendizagem heuristica. Diz ele:

Se bem que 0 modo de aquisi¢do do conhecimento por descoberta seja mais
perfeito por parte de quem recebe o conhecimento, pois manifesta uma
maior habilidade em conhecer, no entanto, por parte de quem causa o
conhecimento, é mais perfeito o que se adquire pelo ensino porque o
professor, que explicitamente conhece todo o contetido, pode conduzir ao
conhecimento de modo mais expedito do que o caminho daquele que por si
mesmo se conduz ao conhecimento a partir dos principios gerais.
(AQUINO, 2001, p. 42).

0 Apesar de uma publicacdo nesse ano, o autor ja insere em seu trabalho um elemento significativo que é a
educacdo ocorrendo na interacdo social, ou seja, num sentido mais amplo.
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A afirmacdo torna a insistir na importancia do mestre, sem novamente desmerecer o
aprendizado por descoberta. Em termos hodiernos, o0 método de aprendizagem por experiéncia
e erro pessoal faz com que o aprendiz se torne mais habil, porém o método de instrucdo
formal é mais facil e expedito, porque ja conhece a matéria e suas dificuldades peculiares
(MAYER-FITZPATRICK, (1935, p. 29). Alem do mais, quem aprende por si mesmo, esta
sujeito a erros e davidas (MONDIN, 1998, p. 32). Com relacdo ao ensino do mestre, no
entanto, deve-se prestar atencdo como deve ser entendido. Ele ndo ocorre como se o professor
depositasse e armazenasse conhecimentos no aluno, ja que a educacdo ndo é uma imposicao
de fora (FONTOURA, 1973, p. 163-164), mas na visao tomista da passagem da poténcia para
0 ato. E preciso, no entanto, que um ser em ato ajude o aluno a fazer essa passagem. Este ser
em ato é o professor, ja que ele conhece o contelido a ser ensinado?.

Tomas esclarece essa passagem em que o aprendiz tem uma importancia fundamental
nesse processo, gozando de tal respeito que a descricdo do autor chega a se assemelhar aquela

pedagogia de ndo-diretividade no ensino, quando afirma:

Por aqui se vé claramente como a ciéncia num aluno pode ser a mesma da
de quem ensina. E a mesma naquilo que se sabe, mas nio quanto as
espécies inteligiveis pelas quais cada um deles pensa; é de fato aqui que a
ciéncia se individualiza em mim e em ti. N&o é preciso que a ciéncia que
existe no aluno seja causada pela ciéncia que o mestre tem, tal como o calor
da &gua pelo calor do fogo, mas antes como a saude que estad na matéria é
causada pela saude que reside na alma do médico. Assim como no doente se
encontra o principio natural da satde, ao qual 0 médico administra os meios
auxiliares, com vista ao aperfeicoamento da saude, assim também no aluno
se encontra o principio natural da ciéncia, ou seja, o intelecto agente e 0s
primeiros principios conhecidos por si mesmos; aquele que ensina
administra algumas pequenas ajudas deduzindo conclusdes dos principios
conhecidos por si mesmos. Por isso, 0 medico esforca-se por curar da
maneira em gue a natureza curaria, a saber, aguecendo ou arrefecendo. Do
mesmo modo, 0 mestre conduz até a ciéncia de modo a que quem investiga
adquira a ciéncia por si mesmo, ou seja, comegando pelo que se conhece até
chegar ao que se desconhece. E tal como no doente a salde ndo acontece
por causa da poténcia do médico, mas da capacidade da natureza, assim

2! para Tomés, existe 0 agente que tem em si tudo o que produz no efeito e o agente que somente possui em si
uma parte do que produz no efeito. No primeiro caso, trata-se do agente no qual se encontra toda causa do efeito,
0 que ndo ocorre no segundo caso, ja que s6 age 0 que esta em ato, ndo sendo perfeito 0 que sé em parte esta em
ato. O ensino supde a existéncia de um perfeito ato de conhecimento do professor, no sentido de possuir de modo
explicito e perfeito o conhecimento (AQUINO, 2001, p. 41-42). Em outras palavras, considerando que a
passagem da poténcia para o ato se faz por meio de um agente que esta totalmente em ato, o professor deve
possuir todo o contedido do conhecimento. O ensino deve supor este perfeito ato de conhecimento do professor.
Nos dias de hoje, porém, dado o grande patriménio do saber e sua complexidade, ndo se pensa desta forma a
respeito do professor. Ele deve conhecer o conteldo o quanto melhor, mas ndo detém todo o conhecimento.
Além do mais, na perspectiva deste trabalho, o professor também é um aprendiz, um educador-educando. A
incompletude do ser humano faz com que todo individuo seja assim e o professor ndo é uma excecdo. Porém,
mesmo ndo sabendo tudo e devendo aprender, o professor ajuda o aluno a fazer a passagem da poténcia para o
ato, do ndo saber para o saber.
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também a ciéncia é causada no aluno néo por causa do mérito do mestre,
mas da capacidade do aprendiz. (AQUINO, 1999a, p. 154-155).

Os autores Mayer-Fitzpatrick (1935, p. 14-15) oferecem uma interpretacdo para essa
posicdo tomista. Nela ndo existe uma simples transferéncia de conhecimentos, verbalismo
vazio ou audicdo de discursos professorais e sim a concep¢do de que ndo ha ensino sem
aprendizagem e embora o professor seja causa proxima externa, a aprendizagem € atividade
peculiar do aluno. O aprendizado se d& quando o aluno se desenvolve por atividade propria,
atualizando-se poténcias, indicando progresso, evolugédo, desenvolvimento em que o principal
agente é o aprendiz pelo intelecto ativo. Ninguém pode impor essa aprendizagem, sendo a
atividade pessoal do aluno essencial ao processo.

A relacdo entre professor e aluno na aprendizagem deve ser entendida dentro do
principio aristotélico que o conhecimento comega nos sentidos. Tais sentidos estdo ligados a

realidade externa, que agora saos 0s sinais que provém do mestre.

No aluno, as representacGes das coisas inteligiveis, pelas quais se produz o
conhecimento recebido pelo ensino, sdo imediatamente de seu intelecto
agente, mas mediatamente propiciadas pelo professor ao propor sinais das
coisas inteligiveis a partir dos quais o intelecto agente capta os contetdos e
o0s representa no intelecto paciente. Dai que as palavras do mestre, ouvidas
ou lidas, causem o conhecimento do mesmo modo que as realidades
externas, pois tanto a estas quanto aquelas volta-se o intelecto agente para
receber os conteldos inteligiveis, se bem que as palavras do professor estdo
mais proximas de causar conhecimento do que as realidades sensiveis
externas, enquanto sinais dos conteudos inteligiveis. (AQUINO, 2001, p.
36).

Mayer-Fitzpatrick (1935, p. 17) véem ainda na doutrina tomista uma evolugéo ao se
falar de passagem da poténcia para o ato, por determinagédo e atividade propria, sendo que
fatores extrinsecos como mestres, livros, tradicdo social sdo causas auxiliares desse
desenvolvimento autbnomo.

Tendo-se em conta esse pano de fundo da atuacdo do professor, o seu papel, de acordo
com a prépria afirmacdo tomista, € comunicar ao aluno o conteudo que ele conhece
inteiramente. Existe uma vantagem na atividade docente. Aquilo que o aluno ira aprender com
mais lentiddo ou que talvez nem chegue a conhecer por si préprio, o professor o faz de forma
expedita. Valem aqui algumas comparacGes. H4 uma grande diferenca entre escalar uma
montanha e ser levado ao topo da mesma por um helicoptero, se o interesse for chegar mais
rapido e ndo um exercicio de alpinismo. H&4 também uma grande diferenca entre subir uma

escada de um alto edificio e tomar um elevador, ir a uma grande cidade procurando por um
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endereco e ser conduzido por alguém que conhece essa cidade e o endereco. Com o professor
h& um ganho de tempo, principalmente numa época como a nossa em que ha tantas coisas
para se aprender.

Os exemplos, no entanto, nem sempre se prestam bem a uma explicacdo mais
satisfatoria. As comparacdes acima ndo pretendem que o professor substitua o aluno. Nesse
sentido, convém acrescentar que, no exemplo da subida da montanha, o professor pode
também ensinar os segredos e a arte do alpinismo, se é isso que se pretende e ndo somente
chegar ao cimo dela. Na condi¢cdo de guia, ndo se trata somente de levar alguém a
determinado lugar, mas também explicar como isso se faz, através de mapas rodoviarios e
urbanos, que condugdes tomar, e assim até a chegada do destino. A resposta € dada junto com
0 processo de sua descoberta. Segundo Mondin (1998, p. 31), h4d duas vantagens na
aprendizagem com o professor: o desenvolvimento da potencialidade do aluno e os
conhecimentos, cujos primeiros principios o discipulo ja possui.

Com relacédo ao professor, ha ainda uma razédo para o seu papel: o saber nao é obra de
um s6 individuo, mas de uma coletividade, uma conquista da humanidade. Muitos deixaram
ai a sua contribuicdo, o legado para a posteridade. Cada qual, servindo-se dessa rica heranca
cultural, de tantas conquistas, deveria deixar também a sua contribuicdo e retribuicdo. A
escola, na pessoa do professor, comunica parte desse acervo ao aluno, de acordo como afirma

Luckesi:

[...] os seres humanos foram produzindo a cultura elaborada, legando-a a
outros seres humanos; que, por sua vez, também deram sua contribuicdo a
esse legado, passando-o subseqlientemente, para uma nova geracao; e assim
sucessivamente [...] Por outro lado, a transmissdo desse legado para as
novas geragdes e sua respectiva assimilacdo ativa possibilitam a formacéo
das novas geracBes assim como servem de base para novas elaboracGes
culturais [...] A escola é a instancia mediadora desse processo [...].
(LUCKESI, 1994, p. 139).

Isso ndo se entende que seja feito de modo acritico e bancario, seja da parte do
professor ao comunicar os conteudos ou por culpa do aluno, por sua indiferenca e
passividade. Ele tem a possibilidade de intervir, discutir, questionar e mesmo discordar se
houver motivos e argumentos para tanto®”. Deve saber como se acercar desses conhecimentos,

como se comportar diante deles no seu processo de aprendizado. Porém, ndo podera abdicar

22 Teoricamente falando tudo pode ser checado. Na pratica, porém, isso ndo é viavel. Porém, o senso critico em
tudo aquilo que for necesséario sera importante.
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dessa rica herancga que foi deixada a seu dispor. A comunicacao dos contetidos esta de acordo
com o pensamento tomista.

A relacéo entre professor e aluno acaba envolvendo também outros aspectos. Assim, a
problematica dessa polaridade tratada por Olivier Reboul, em termos mais politicos, chega a
uma solugédo na integragéo entre professor e aluno, dentro de uma determinada condicdo, tal
como faz o presente trabalho num outro aspecto. E oportuno trazer para essa reflexdo esse
exemplo de solucdo. Segundo Reboul (1974, p. 41-43), muitas vezes, na polaridade entre o
aluno e o professor surgem alguns problemas envolvendo certas concepcdes pedagogicas. As
doutrinas empiristas ou cientificistas que negam qualquer finalidade imanente a natureza,
entendem que esse fim vem de fora e que a crianca é educada para a sociedade. Os partidarios
da natureza, por seu turno, entendem que a crianca é educada para si mesma e assim poder se
desenvolver. A primeira concepg¢éo tende a ser autoritaria, entendendo que é necessario forcar
e apressar a crianga para que se junte a uma civilizagdo. A segunda concepcdo considera
injusto e perigoso dobrar uma crianga a normas que lhe sdo alheias, sendo mais uma
deformacdo. Formacao seria respeitar o que é imanente a cada crianga. A primeira posicdo
tem em parte a sua razdo, ndo possibilitando a crianca ajustar-se ao meio. Além do mais, a
sociedade tem certas exigéncias de que ndo se pode fugir. Ela precisa, por exemplo, perguntar
sobre a confiabilidade dos engenheiros, médicos e professores que as escolas irdo formar ou
mais que isso, sobre valores sem 0s quais a vida social seria impossivel, a comecar pela
linguagem, patriménio inaliendvel de um povo, sem esquecer 0s tesouros da poesia, da
ciéncia, da moral que possibilitam & crianca tornar-se adulta. Nesse sentido, para o préprio
bem da crianca, ela precisa da integracdo na sociedade.

Os partidarios da natureza dirdo que tal concepgdo por recusar reconhecer todo valor
gue transcenda a ciéncia, necessita refugiar-se em normas que se pretendem cientificas, como
o “normal”, a “adaptacdo” e a “integracdo”, desaguando no pior conformismo. Mozart e
Beethoven, Rousseau e Nietzsche, Van Gogh e Gauguin foram inadaptados e o seu génio ndo
foi sua propria inadaptacdo? Do ponto de vista moral a integracdo social é norma discutivel,
pois a sociedade comporta muitos problemas. Ela envolve ambiguidades. Conviria, por
exemplo, integrar o educando numa sociedade racista? Essa espécie de integracdo contribuiria
também para estagnar a sociedade. Aléem do mais, a sociedade é dinamica. Sendo assim, a
educacdo é para a sociedade ou para a crianca. Trata-se talvez de uma alternativa falsa. Entre
individuo e sociedade pode-se colocar uma terceira alternativa que é a humanidade. Ela ndo é
educada para permanecer crianga, nem para ser um trabalhador e um cidaddo, mas antes de

tudo para fazer dela um homem, um ser capaz de comunicar € comungar com tudo o que €é
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humano. Nessa perspectiva, as obras estéticas, as leis cientificas, os valores morais sdo
humanos. Uma lingua e cultura dada que os exprimem, sdo, no entanto, traduziveis e
compreensiveis para todo ser humano. O modelo humano ndo é exterior. Faz do educando um
ser humano, despertando-lhe a inteligéncia e a personalidade. A educagéo deve, portanto,
possibilitar a cada qual encontrar o seu estilo para além da espontaneidade incoerente e das
normas prontas (REBOUL, 1974, p. 43-44).

Ao se falar da postura do aluno diante de seu aprendizado, cabe oportunamente tratar
aqui de dois métodos que a pedagogia moderna denominou de método heuristico e método
dogmatico®®. O método heuristico é 0 método da descoberta de que fala Toméas e 0 método
dogmético aquele que o professor comunica o seu contetido®. Cada qual tem o seu papel.

No método heuristico ndo se oferece logo a resposta de uma questdo, mas estimula-se
0 estudante a encontra-la. O estudante é orientado nesse sentido. No método dogmatico o
professor ja oferece essa resposta a ser assimilada e incorporada aos conhecimentos do aluno.
De um lado, ela tem a sua vantagem, porque ndo é possivel estar partindo sempre da estaca
zero, desconsiderando a ja mencionada heranca do saber acumulada durante séculos com
também sua serventia para o presente e trampolim para o futuro. Conseqlientemente se ganha
tempo e se avanga para novas conquistas.

No entanto, o abuso desse método pode criar no educando uma atitude de passividade
e, ainda pior, de comodismo, ja que ndo se lhe exige nenhum esfor¢o de inquiricdo e de
reflexdo. Dai, é importante o estimulo para que o aluno se mobilize, participe do aprendizado
com sua propria busca. Mesmo que a resposta ja exista, hd um ganho para sua formacao, por
exercitar-se no questionamento, na investigacdo, embora para a ciéncia ele nada acrescente.
De outra parte, ndo significa que um método tenha que ser usado a todo instante e de forma
indiscriminada, seja ele qual for.

E verdade que ndo se pode exagerar também nesse método, mas articula-lo com o
método expositivo ou dogmatico, pois a indagacdo podera ser sempre mais rica e melhor, se

ela se nutrir de importantes informacgdes. Ninguém podera levantar questfes daquilo que nédo

2% A aprendizagem por descoberta, que a pedagogia cunhou de “método heuristico”, se encontra no De magistro
de Tomas no local onde ele trata do intelecto agente, ou seja, naquilo que toca ao aluno. Embora tal
aprendizagem possa estar mais aparentada com a iniciativa pessoal do educando, o professor, que cuida de
passar o contetdo da disciplina, pode também estimular essa aprendizagem em seus estudantes, considerando
gue o cabedal de conhecimentos, que o aluno vai adquirindo, pode ajuda-lo como base para certas descobertas. O
aluno, quando chega a algum achado ndo o faz em cima do vazio, mas, a0 menos, com base nos primeiros
principios de que fala Tomas. De outra sorte, ndo se pode entender que alguém possa descobrir alguma coisa
num campo cientifico que ele totalmente desconhece, a menos que o faca por via indireta, através de um outro
campo cientifico fronteirico.

?* Sobre esse método, Amaral Fontoura (1973, p. 149-151) oferece uma explanac&o.
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conhece. Porém, a indagacdo estimula alguém a se desinstalar, arrancando dentro de si
capacidades latentes, que nunca havia despertado. Além disso, o educando torna-se mais ativo
e participativo.

E verdade que alguns aprendizes tém ja por si mesmos uma tendéncia mais ativa de
perguntar, de questionar o professor na exposicdo de algum tema. Mas nem todos o0s
estudantes sdo assim. Muitos se fecham num verdadeiro mutismo e passividade. Para isso,
entra aqui a acdo do professor com seus métodos de questionamento envolvendo os alunos no
despertar de sua reflexao e participagéo.

Com respeito ao método dogmatico, ndo ha qualquer problema que alguém tenha
absorvido um vasto cabedal de conhecimentos. Ao contrério, trata-se de algo importante essa
aquisicdo através de cursos, muitas leituras e tantos outros meios de aquisi¢do do saber. Este
vasto cabedal tem ja uma grande vantagem. Muitas questdes ja se entram ai respondidas,
muitos avancos ja estdo presentes nesse acervo. Quem dispde desse cabedal, tem a
possibilidade de resolver questdes servindo-se do pensamento alheio. Nos livros pode-se
aprender ndo somente contetidos ja prontos, mas também o processo de como alguém chegou
a tais conteudos. Ademais, esse acervo de saber € um himus rico e fértil, uma alavanca para
novos achados. Um dos requisitos para um trabalho académico sério, por exemplo, é que ele
seja sustentado por um apoio bibliografico de qualidade. Se Paulo Freire, por exemplo, critica
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a “educacdo bancaria”*, ndo significa uma recusa do conhecimento dos contetdos, tanto que

em Pedadogia da autonomia, ha referéncia a eles, ainda que numa outra perspectiva

pedagdgica (FREIRE, 2002, p. 140-141). E oportuna a seguinte observagio de Luckesi:

[...] ndo h& como produzir conhecimento direto da realidade sem se dedicar
a uma assimilacdo critica dos conhecimentos anteriores estabelecidos. Os
conhecimentos anteriores servem de ponto de apoio para 0 avanco da
investigacdo, assim como muitas vezes servem para mostrar as lacunas onde
h& necessidade de investigagdes novas ou mais especificas. Nenhum
conhecimento nasce de si mesmo: cada conhecimento novo é herdeiro do
passado humano, assim como é herdeiro da contribuicdo de investigadores
contemporaneos. A investigagdo sempre tem uma divida histérica com os
gue vieram antes, assim como tem uma divida para com 0s que vivem e
convivem numa mesma época histdrica. (LUCKESI, 1994, p. 129).

%5 N#o se deve pensar que uma simples exposicdo de um tema, seja em uma aula ou conferéncia mereca o rétulo
de “educacdo bancéria”. Exposi¢des também sdo necessarias, onde o expositor tem algo importante a dizer e as
pessoas tém interesse e gosto em ouvir, em vista de esclarecimentos importantes. Nessas ocasides, ha também
oportunidade para perguntas e questionamentos. Além do mais, o que se aprende num determinado momento nao
necessariamente terd que entrar imediatamente em funcionamento. Existem aprendizados que tém o seu
momento para prestar 0s seus servigos, sacados do acervo do saber para cumprir a sua missao de orientar uma
acéo.
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Na mesma linha e numa critica a um nao-diretivismo radical diz VVanilda Paiva:

[...] o ndo-diretivismo radical mostra seu lado ineficiente num mundo em
que a eficiéncia refere-se também a assimilacdo de habilidades, motivacGes
e conhecimentos cada vez mais amplos e de maneira sempre mais efetiva e
passivel de utilizacdo. A desvalorizacdo do conteido em favor do método
ou de sua restricdo em funcdo do que existe no horizonte dos alunos, se
sempre prejudicou os alunos — mostrando os lados antidemocréaticos de

posicdes de apelo radicalmente democratico — tornou-se também
disfuncional ante as demandas basicas do mundo de hoje. (PAIVA, 1995, p.
616).

Uma afirmacao semelhante sobre o papel do professor de Didética, diz o seguinte:

[...] o objetivo ultimo do professor de didatica é o desenvolvimento da
autonomia do aluno como aprendente e como profissional reflexivo [...]
Esta postura facilitadora, mais do que meramente promissora ndo implica
demissdo de funcbes. O professor tem o seu papel na sociedade; dele se
espera saber e autoridade. Ele é o referente de quem os alunos esperam nao
apenas orientacdes, mas também as informacBes que possam vir a
transformar em conhecimentos pessoalizados. (ALARCAOQ, 2000, p. 180).

E verdade que a autora esta se referindo ao ensino universitario, mas a afirmacéo vale
da mesma forma, considerando-se que também Tomas era professor universitario e falava
como tal.

As criticas acima apresentadas, de acordo com seus proprios termos, ndo negam a
criatividade e uma atitude protagonista do aprendiz. Critica-se na verdade uma polarizacdo em
torno deste. Porém, admitindo a postura protagonista, articula-a com a necessidade da
assimilacdo de conhecimentos ja existentes. E 0 que os textos de Tomas também sugerem.
Isso, sem duvida, vai enriquecer a possibilidade de o aprendiz criar mais, por ter como base
um solo fértil, o que o presente trabalho procura mostrar.

Apesar disso, hd os que ndo produzem em termos de extrair do que adquiriram algum
novo achado, alguma contribuicdo para o progresso da ciéncia, muito embora se admita que
nem todos possam ter essa capacidade e igual disposicdo. Mesmo assim, o saber adquirido
tem sua serventia para o presente e alguém pode publicar os seus conhecimentos como um
trabalho de divulgagdo, o que, nesse sentido tem a sua validade. Porém, mais interessante
ainda seria se tratasse de um trabalho de criagdo. Cabe aqui dizer o seguinte: nem toda pessoa
culta produz saber, mas para produzir, esse capital € importante e, em muitos casos, um vasto
conhecimento pode ser imprescindivel. O contrario ocorre, quando alguém com pouco é
capaz de muito. Pode-se citar o caso de Paganini que com apenas alguns estudos de violino

foi capaz de executa-lo e, mais que isso, inovar a arte violinistica, aumentando 0s recursos



114

desse instrumento. Se alguém é capaz de produzir com pouco, podera produzir bem mais, com
mais meios a sua disposicdo. Nesse sentido serve bem o proverbio popular: “para bom
entendedor, meia palavra basta”.

Apbs todas essas reflexBes fica a pergunta: o que fazer numa sala de aula? Talvez
algumas respostas ja tenham sido dadas no decorrer desta reflexdo. Mas ha mais o que dizer.
Primeiramente, € sabido que nédo é possivel colher o que ndo se plantou. Se os estudantes ndo
se mostram inclinados a uma busca do saber, se demonstram pouca iniciativa da parte deles,
pode-se perguntar se foram eles incentivados a isso. Estdo os alunos habituados a inquirir, a
questionar, a debater, enfim problematizar os que lhes é ensinado? Tém interesse e iniciativa
em aprofundar, ir mais as raizes dos que lhes foi passado? Ha estimulos para isso? A julgar
pela propria leitura, nem mesmo estudantes léem tanto, respeitadas as excecfes, ou se 0
fazem, estdo muito aquém do que deveriam, cumprindo somente o que foi pedido. As vezes,
nem isso. Segundo os autores Carvalho-Alencar (2000, p. 9-29), ap6s uma pesquisa foi
possivel verificar que h& pouco encorajamento dos professores para a criatividade do aluno,
tanto no ensino fundamental, como no universitario, mesmo com um saldo mais positivo para
este Gltimo. Poder-se-ia perguntar também se ha encorajamento para outros aspectos como o
guestionamento, a investigacdo, a reflexdo e assim por diante, como se descreveu acima. Mas
ndo se trata de identificar culpados. Trata-se de tentar saidas.

Independente de quem € a responsabilidade, o professor pode dar os seus proprios
passos. Mais importante € “acender um palito de fosforo que amaldicoar a escuridao”. Para
tanto, deve ele continuamente se atualizar, estar atento aos problemas, as questdes que
continuamente aparecem em seu campo de atuacdo. Poderia apresentar essas e outras questdes
aos alunos, sobretudo as mais dificeis para que sejam estimulados a refletir. Poderd promover
discuss@es, debates, enfim problematizar também o contetdo de seu ensino, levando-se em
conta que nem sempre as coisas sao tranquilas como aparentam. A problematizacdo é um
recurso valioso, ja que desinstala e incentiva a refletir, a aprofundar o conhecimento e por ele
mudar praticas, que necessitarem de mudancas. Divanir Munhoz (199, p. 159-177) trata da
importancia de tal recurso e Zanotto-De Rose (2003, p. 45-54) o analisam na concepgéo de
diversos autores.

Entra aqui, de modo muito oportuno, a pedagogia da pergunta de que nos fala Paulo
Freire. Nem tudo que parece tdo 6bvio, de fato o é. Ha problemas novos que exigem respostas
novas. Essa pedagogia conduz o educando ao esforco de pensar, ao habito de pesquisar,

principalmente numa época em que os meios de comunicacdo de massa podem levar as
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pessoas a automacdo. E se a discussdo € um recurso importante no aprendizado, segundo
Strieder (2004, p. 64), a pergunta € uma das preciosas fontes deste recurso.

Poderd tomar como exemplo aquilo que se fazia no tempo de Tomas, quando em
varias épocas do ano os temas eram levados para discussdo e o0 ensino também ocorria dessa
forma. Havia assim uma atividade intelectual intensa por parte dos alunos, e se faltavam
outras capacidades ao estudante medieval, ao menos sabia pensar (MAYER-FITZPATRICK,
1935, p. 144). Cabe aqui um principio de Pedro Abelardo, que a duvida conduz a investigacao
e esta & ciéncia (PADOVANI-CASTAGNOLA, 1972, p. 229). Esses e outros exemplos
podem muito bem servir para despertar para 0 saber e tomar nas maos as rédeas de sua
conducdo, porém, de forma humilde e sem exclusivismo.

Na aquisicdo do saber, € preciso que ele ndo seja simplesmente um feixe de
fragmentos, mas se constituir num verdadeiro corpo sistematico e organico. Um
conhecimento de carater ndo lacunoso que permite analisar uma realidade em seus diversos
angulos, em que pese toda sua complexidade.

O pensamento de Tomas, apds todas essas consideracfes, mostra-se atual e
equilibrado, tanto por contemplar a pesquisa como o ensino. Olha para os diversos lados do
processo educativo, priorizando este ou aquele aspecto, sem, no entanto, esquecer os demais.
Questbes de carater bastante atual ja estdo presentes em sua visdo. Oferece assim um
panorama simétrico na sua concepc¢do geral de educacdo, um rico caleidoscépio que podemos

contemplar e dai extrair importantes licGes para a grande e importante tarefa de educar.

3.3 O enfoque ético

A reflexdo sobre o educando como protagonista, na abordagem filoséfica e suas
consequéncias para a educacdo, entra agora numa outra perspectiva, que € o enfoque ético. O
saber humano, além de sua compreensdo da realidade e sua acdo sobre ela, deve convergir
para um agir correto. N&o basta a0 homem conhecer e dominar as coisas que estdo a sua volta.
Ele precisa trabalhar em si mesmo para ser e agir melhor, na busca de sua realizacéo.

Dentro desses parametros acima mencionados, o educando devera ser protagonista na
perspectiva ética da proposta de Tomas e, para tanto, se faz necessaria uma apresentacdo das
premissas do autor, nesse sentido, juntamente com as reflexdes do presente trabalho. Antes de
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tudo, porém, é necesséario entender o lugar da Etica num pensamento filosofico, o que se

explica a seguir.

3.3.1 Fundamentos de uma Etica

Um pensamento filoséfico comumente desagua numa ética®® como consequiéncia de
suas premissas. Trabalhada cientificamente ela se torna uma tematizagdo, um tratado do agir.
Os principios e a reflexdo de que se nutre podem contribuir para um agir melhor.

Ao se falar de ética, supde-se que haja um sujeito racional e livre e, portanto,
responsavel pelos seus atos. Tal sujeito se enquadra numa visdo antropoldgica para onde
convergem pressupostos de uma concepgdo de mundo, que a filosofia oferece. E como a
moral tem uma ligacdo bastante proxima com a antropologia & necessario considerar a
importancia da articulacdo entre antropologia e moral.

Dentro dessa légica, o presente capitulo aborda dois temas do pensamento de Tomas
que sdo, portanto: a moral pessoal junto com os fundamentos éticos?’ e a moral social, que
também pode ser entendida como a politica. Na base dessas morais ha uma concepc¢éo
antropoldgica, que também se nutre da psicologia filoséfica. Sobre isso trabalha o pensamento

pedagdgico tomista.

3.3.2 A Etica em Tomés de Aquino

Para se discorrer sobre uma educacio para uma Etica, ou sobre Etica e Educagio a
partir do pensamento de Tomas, convém, em primeiro lugar, apresentar em linhas gerais o seu
pensamento ético. Para o autor, Deus ordena todas as coisas para o fim Gltimo que é Ele

mesmo, enquanto Sumo Bem. O governo divino do mundo que o encaminha para o seu fim é

% Embora seja preferivel aqui o uso do termo ética em vez de moral por ter a conotagdo de um sentido mais
profundo do agir humano, alguns tratadistas tomistas e historiadores da filosofia ainda conservam o termo moral,
entendendo-a no mesmo sentido de ética. A distin¢do entre ética e moral é uma distingdo mais recente.

2T O presente trabalho ndo pretende tratar de modo explicito da Etica pessoal. Ela j4 aparece, de certa maneira,
nos principios éticos, sendo que estes levam em conta uma antropologia em que se acentua o papel da razdo no
enfoque tomista. Antecipadamente convém explicar também que mesmo na Etica politica, apenas alguns pontos,
considerados 0s mais pertinentes, serdo tratados.
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a providéncia, sendo que tudo estd sujeito a ela. Isso, no entanto, ndo implica numa
necessidade e que o designio da providéncia venha a excluir a liberdade do homem. Tal
designio ndo sO estabelece a sucessdo das coisas, mas 0 modo como elas sucedem. Assim,
ordena previamente as causas necessarias para 0 que deve suceder necessariamente e as
causas contingentes para o que deve suceder contingentemente. Deste modo, a agéo livre do
homem faz parte da providéncia divina e a liberdade do homem ndo é anulada pela
predestinacdo a felicidade eterna. Com as suas forcas naturais, 0 homem néo pode alcancar tal
felicidade, a visdo de Deus, devendo ser guiado pelo proprio Deus. A providéncia e a
predestinacdo pressupdem a pré-ciéncia divina. Por ela Deus prevé os futuros contingentes, as
acOes causadas pela liberdade humana. Essa pré-ciéncia é certa e infalivel, porque até mesmo
as coisas futuras estdo presentes nela, vendo desenvolverem-se em ato aquelas acdes livres
gue sdo imprevisiveis para 0 homem. Em Deus, que é a prépria eternidade, o tempo esta
presente, incluindo-se ai as a¢des futuras dos homens. Ele as vé, sem que isso lhes tire a
liberdade. A vontade humana é um livre arbitrio, que nao é eliminado, nem mesmo diminuido
pelo ordenamento finalista do mundo, nem pela pré-ciéncia divina e nem mesmo pela graca
(ABBAGNANO, 1985, p. 45-46).

Como a Etica ou a Moral de um sistema filosofico segue comumente os principios, 0s
parametros desse sistema, 0 mesmo ocorre com a Etica de Tomés. Segundo Van
Steenberghen, ela é iluminada pela metafisica e pela filosofia do homem, sendo que a
primeira mostra a dependéncia do homem na qualidade de criatura e a segunda coloca a
natureza da pessoa humana, a liberdade no seu agir voluntario e o seu destino para além da
morte. A filosofia assentada sobre essas bases tem por objeto estabelecer as normas que
devem orientar o agir livre do homem para que possa atingir o seu fim. Trata-se da razdo
pratica que atua como principio que dirige a acdo. Na ordem do agir, a norma é o fim da acéo,
0 meio de obtencdo do fim, devendo estar-lhe adaptada. Para além de todos os fins
particulares que o homem deve buscar, esta o fim altimo, como o bem absoluto, que é capaz
de satisfazer tudo o que o homem aspira e lhe dar a felicidade perfeita. Porém, o que € a
perfeicdo do homem e 0 seu bem supremo? Aristoteles dizia ser a contemplacéo, a atividade
mais alta da inteligéncia, que é a mais nobre faculdade do homem. Apesar de ndo ser falsa, tal
resposta € incompleta, ja que este ideal ndo pode ser realizado aqui na terra, que pode ser por
falta de meios, mas porque ndo se escapa das serviddes da vida humana e, por fim, da morte.
E preciso, portanto, colocar a felicidade no além. Porém, ela depende da retidio moral do
homem na morte. A sancdo do bem ou do mal é uma decorréncia natural e imanente do agir

moral, seja ele ordenado ou ndo. Os atos livres do ser humano estdo em relacdo com o fim
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ultimo. Eles sdo bons ou maus moralmente, se ajudam a atingi-lo ou se sdo obstaculo para
esse objetivo final. Eles contribuem, se realizam devidamente a pessoa humana. Em caso
contrario, eles sdo o obstaculo. A vida presente &, por sua vez, a preparacdo da vida definitiva.
Se 0 homem morre em retiddo moral, a alma separada estara em perfeita harmonia com a
ordem da criacdo e a vontade do Criador. Sua contemplagdo da ordem universal sera
responsavel por uma felicidade espiritual, de acordo com a qualidade de sua adesédo ao bem
aqui na terra. J& uma atitude moral desordenada no momento da morte conduziria a uma
desarmonia e infelicidade (VAN STEENBERGHEN, 1990, p. 136-138).

Tudo o que se faz nessa terra ndo é puro meio, mas buscam-se os fins proximos,
queridos por si mesmos como verdadeiros bens parciais, como, por exemplo, a ciéncia, a obra
de arte, o casamento, a familia, o Estado. Eles devem ser ordenados para o fim dltimo, e
preparar os homens para ele. Isso acontece no respeito da lei moral, porque se 0 homem
possui livre arbitrio ou liberdade psicoldgica, ndo significa que goze de liberdade moral. O
agir humano esta submetido a normas. Elas levam em conta a natureza humana e o seu livre
arbitrio. Deve-se agir de acordo com as exigéncias da natureza, apresentadas pela razéo,
norma proxima da moralidade. Deve 0 homem seguir o que a razao julga moralmente bom, ou
seja, obedecer a sua consciéncia. Porém, deve ele também estar seguro da retiddo do seu juizo
moral, com os meios adequados para esclarecer a sua consciéncia. O ato humano depende de
seu objeto: rezar, ajudar alguém necessitado sdo atos bons pelo seu proprio objeto. Porém, o
valor de um ato depende também do fim em vista: dar esmola por ostentacao, por exemplo, é
um ato vicioso por causa da ma intencdo. Existem também as circunstancias, que podem
agravar ou atenuar a gravidade do ato: roubar alguém é um ato mau, mas roubar um pobre ou
um enfermo é agravante. O ato mau ou desordenado chama-se pecado, ato ndo conforme com
0 juizo préatico da reta razdo. A causa do pecado € a vontade que se apega a um bem efémero,
desprezando a regra da razdo e da lei divina. Ela pode ser atraida para o mal pela imaginacé&o,
pelo apetite sensitivo ou por um agente externo, porém, somente ela é causa suficiente de
pecado. Por outro lado, a imaginacao e as paixdes podem atenuar a culpa, quando perturbam o
exercicio da razdo e da vontade. O pecado provocado pela paixdo é considerado pecado de
fraqueza em oposicdo ao pecado de malicia, deliberado de maneira fria (VAN
STEENBERGHEN, 1990, p. 138-140).

A presenca do mal no mundo é devida ao livre-arbitrio. Seque Tomas a doutrina
platdnico-agostiniana da ndo substancialidade do mal, que é apenas auséncia de bem. Tudo o
que existe € bem, no grau e na medida em que existe. Porém, a realidade do mundo envolve

também a realidade dos graus inferiores do ser e do bem, que perecem e sdo deficientes,
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sendo maus com relacdo aos graus superiores, pode-se afirmar que a ordem do mundo requer
0 mal, que é de duas espécies: pena e culpa. A pena é deficiéncia da forma (realidade ou ato),
necessaria para que uma coisa seja integra, ou de uma de suas partes e a culpa € deficiéncia de
uma agdo, que nédo foi feita ou ndo foi feita devidamente. O mal, enquanto auséncia ou
deficiéncia de integridade é sempre pena. Porém, o mal maior € a culpa, que a providéncia
procura extinguir ou corrigir com a pena. Essa culpa é o ato humano de escolha livre do mal,
atuacdo que ndo esta de acordo com a ordem da razdo e da lei divina. O homem é capaz de
distinguir o bem e tender para ele. Tal como existe nele a disposi¢éo natural para entender os
principios especulativos de que dependem todas as ciéncias, had também nele a disposicao
natural para entender os principios praticos do que dependem todas as ac¢des. Tal disposicao
(habitus) é a sindérese®® que dirige o homem para o bem e o afasta do mal. A consciéncia é a
que aplica os principios gerais da sindérese a uma agdo particular. As virtudes tém como base
este habitus geral do intelecto pratico. Enquanto as poténcias naturais estdo determinadas a
agir de uma Unica maneira, de um modo constante e infalivel, sem possibilidade de escolha,
nem liberdade, as poténcias racionais, proprias do homem, ndo estdo determinadas a agir num
sO sentido, mas varios, de acordo com sua livre escolha. Tal escolha produz uma disposicao
constante, porém, ndo necessaria, nem infalivel, que é o habitus. As virtudes sdo habitus, sdo
disposicdes praticas para viver de modo correto e fugir do mal. Toméas segue Aristoteles,
distinguindo as virtudes intelectuais e as virtudes morais. Nessas Ultimas estdo as virtudes
cardeais, as quais as outras se reduzem. S&o elas: justica, temperanca, prudéncia e fortaleza.
As virtudes tanto intelectuais como morais sdo humanas, levando a felicidade que se pode
conseguir nesta vida com suas proprias forgas naturais. Porém, ndo bastam para se conseguir a
felicidade eterna. Para tanto, sdo necessarias as virtudes teologais, infundidas por Deus
diretamente no homem: fé, esperanca e caridade (ABBAGNANO, 1985, p. 46-47).

O ponto nevralgico desses principios todos sdo a racionalidade e a liberdade humana,
para que se possa falar de uma Etica. Somente se pode falar de uma Etica em se tratando de
seres que possuem a inteligéncia e estdo no uso da razdo. Os seres racionais e, que de fato,
exercem tal racionalidade possuem a capacidade de discernimento e, portanto, séo livres e
responsaveis por seus atos. Essa € a premissa basica, sem a qual ndo se pode falar de moral.
Em linhas gerais, ndo parece haver motivo para discussao, sobretudo quando se trata de

problemas correntes do dia-a-dia, sobre 0s quais a justica deve se pronunciar. Na préatica desse

*%Tomas definiu a sindérese como habito dos primeiros principios praticos (FERRATER MORA, 2001, p. 2694).
Hé& também uma explicacdo, segundo a qual a sindérese significa o principio mais remoto da moral que é “faca o
bem e evite o mal”.
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dia-a-dia, onde as decisfes necessitam comumente de agilidade, vai-se pelo mais seguro, por
aquilo que é mais unanime e onde existe mais consenso, ainda que tais critérios possam
falhar. O pensamento que geralmente se coloca a frente da realidade, envolve as mais variadas
conjeturas, ja que estas possibilitam alguma via de solucdo. Filosoficamente, portanto, surgem
discussbes sobre o papel de outras faculdades humanas nas decisfes que o ser humano deve
tomar. Nesse contexto, diferentemente de Santo Agostinho, que em ética privilegia a vontade,
Tomas coloca em primeiro plano a inteligéncia. Tal posicdo pode ndo sugerir nada de
excepcional, nada daquilo que hoje também é aceitavel, em que pesem outras concepgdes. No
entanto, numa época em que Agostinho continua ainda gozando de grande prestigio, sua
posicdo merece destaque e atencdo. Porém, a importancia dessa tomada de posicdo se
encontra nos argumentos que a sustenta.

Para o autor, o principio é que a vontade segue a inteligéncia. A natureza tem uma
tendéncia proporcionada, nascida da forma e que sempre a acompanha. Assim, o animal tem
um apetite sensivel, que vem da forma e do conhecimento sensivel, 0 homem e o anjo, que
tem uma forma intelectual, terdo um apetite intelectual, que é a vontade. Ela emana da
esséncia da alma pelo entendimento, como o apetite nasce da forma. Ela procede
necessariamente da inteligéncia, e a filosofia que antepde a vontade a inteligéncia ofende a
natureza e o senso comum. A vontade, por sua vez, deve ser esclarecida pela inteligéncia e se
dirigir para o seu objeto, de acordo com o que lhe é apresentado pelo entendimento. Ao se lhe
apresentar o bem universal, que é capaz de saciar todos os desejos, preencher todas as suas
capacidades e satisfazer todas suas tendéncias, a vontade tera diante de si um objeto maior
que ela mesma, pelo qual sera necessariamente dominada. Ela assim se dirige para o ultimo
fim, o bem universal, 0 bem em sua plenitude e os meios necessarios ligados a tal fim, tal
como o espirito adere necessariamente aos primeiros principios evidentes e as conclusdes que
dele derivam. Diante de um conjunto de coisas que forma um todo indissoltvel, ela quer
necessariamente o bem para si mesma, a verdade para a inteligéncia, os objetos préprios para
outras faculdades e para o homem inteiro quer a existéncia e a vida, sendo que querer a
felicidade é querer viver para sempre (HUGON, 1998, p. 176-177).

A respeito dos bens particulares que a inteligéncia mostra ndo ligados necessariamente
ao bem universal, a vontade conserva a sua independéncia, sendo livre suas escolha, como
também ¢é reformavel o julgamento do espirito. A prova da liberdade é a natureza da
substancial racional, sendo o homem livre porque é inteligente. Tal independéncia provém da
elevacdo da alma sobre a matéria, propiciando a vontade a apreensdo do bem universal e

absoluto, sendo por isso livre. O espirito, que pela sua amplitude, tem a possibilidade de ver
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todas as faces da realidade, descobre no objeto finito uma face agradavel que pode levar a
vontade a uma complacéncia e uma face desagradavel que pode Ihe causar a repulsa. Ele
apresenta ao mesmo tempo essas duas faces a vontade. O objeto proposto deste modo néo
poderia dominar a vontade, por ser menor que ela, destinada ao infinito. A vontade pode
aceitar em razdo do primeiro aspecto ou repelir em razéo do segundo (HUGON, 1998, p.
178).

A psicologia da liberdade envolve uma série de atos coordenados, tanto do lado da
inteligéncia, como da vontade. O primeiro ato é a apreensdo do bem no espirito,
correspondendo da parte do apetite a volicdo; ap6s isso vem o juizo através do qual a razdo
propde o fim como possivel e conveniente, correspondendo na vontade a intencdo do fim.
Vem, em seguida, uma necessaria pesquisa das medidas a serem tomadas, que é o conselho
gue comporta muitas etapas para saber quais 0s meios adaptados, julgar sobre a utilidade de
cada um deles e propor os que de preferéncia devem ser escolhidos. Ao conselho do espirito
corresponde na vontade o consentimento. O que ird determinar por Gltimo o meio, que deve
ser preferido em relacdo aos demais, € o juizo pratico ao qual na vontade corresponde a
eleicdo. Em seguida vem a execucdo: da parte do espirito é necessario o0 mandamento e para
vontade a aplicacéo ativa, que move as diversas faculdades e com relacéo a estas a aplicacéao
passiva. A vontade repousa no fim realizado ou no bem possuido, que € o gozo, ultimo ato
gue coroa toda a série. Importantes sdo o juizo préatico e a eleicdo, ja que a liberdade se define
como a faculdade de escolher, estando a liberdade no jogo da harmonia da elei¢éo e do juizo
pratico. As vezes, ndo ha acordo entre o juizo especulativo e a conduta da vida, porque a
escolha vai a favor do que a razdo condena, mas com o juizo pratico formulado ocorre, sem
problemas, a eleicdo (HUGON, 998, p. 179-180).

Rousselot (1999, p. 178) tem uma explicagdo para a Etica de Tomas em que a razéo é
0 guia da vontade. Segundo ele, no céu a clareza da viséo da visdo beatifica mede a perfeicdo
do bem-aventurado. Na terra, a Unica norma é o amor. Na sua condi¢do de caminhante o
homem é bom pela disposicao de sua vontade e o valor do ato intelectual esta na proporcao de
sua influéncia sobre a a¢do voluntaria. A razdo procede bem ajudando a acéo.

Fica assim clara a importancia do intelecto com relacdo a vontade e sua grande
participacdo no processo de decisdo, ainda que possa ocorrer que a vontade venha a seguir o
que a razdo fortemente condena. A questdo de a vontade poder contrariar a orientacdo da
razdo serd explicada mais adiante. Porém, ndo se pode negar a grande importancia da
inteligéncia no seu papel de guia da vontade. Essa orientacdo da vontade pela razdo é de

extrema importancia. E comum afirmar que muitos problemas tém em sua base a falta de
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esclarecimento. A maioria das dificuldades encontra ai a sua raiz. As escolhas da vontade
dependem muito do discernimento da razdo, podendo-se estabelecer o seguinte parametro:
tanto melhor serd a escolha, quanto melhor for o discernimento e tanto melhor sera o
discernimento, quanto melhor for o conhecimento.

A importancia da razdo € bastante evidente na moral, mas ainda mais no direito,
principalmente na questdo penal. Ndo é sem motivo que o0s crimes praticados de maneira fria
sdo considerados os mais graves, justamente pela maior possibilidade de serem evitados em
virtude do uso tranqguilo da razdo, crimes que envolvem malicia e perversidade, sobretudo
quando se tratar de uma acao premeditada. De modo contrario, sdo considerados atenuantes 0s
crimes em que a razdo teve pouca influéncia.

O papel da razdo é ainda mais patente na questdo do esclarecimento. Isso se faz sentir,
quando se mede o nivel das na¢fes adiantadas em seu progresso material e cultural e o grau
de consciéncia de seus cidadaos pelo fator educacdo. Nesse sentido, tanto mais uma nagéao é
melhor quanto mais a educacgéo esta presente. A escola passa a ser o termdmetro, 0 eixo em
torno do qual gravitam os demais fatores. No Brasil, nas primeiras décadas do século passado,
essa idéia foi bastante forte, revestindo-se daquilo que se convencionou chamar de o
entusiasmo pela educacéo® e depois o otimismo pedagégico™.

Em que possam pesar outros fatores e sem exagerar o seu poder de transformacéo,
uma vez que a escola tem sido vista também como simples reproducdo de um status quo, é
muito dificil ndo acreditar na forca do saber na vida dos individuos e da sociedade. N&do foram
e ndo sdo poucos os autores, que volta e meia exaltam a importancia da educacao, tal como
um Monteiro Lobato, que afirmava que uma nacédo se faz com homens e com livros. Hoje em
dia, apesar de reconhecer as suas dificuldades e seus limites, a educacdo continua gozando de
um alto prestigio. Ela chega a ser considerada fator de ascensdo e inclusdo social,
principalmente pelas classes menos favorecidas. E pelo estudo que as familias pobres
acreditam oferecer algo a seus filhos, no sentido de um futuro melhor. E pela educacéo
juntamente com a salde, que as propostas politicas sérias entendem estabelecer as bases
solidas de um pais e a partir delas realizar outras conquistas importantes para uma nacao.

Porém, é necessario um discernimento. A educacgdo, muitas vezes, tem sido cooptada e
usada como arma ideoldgica de nagdes, forca de aliciamento dos cidaddos em favor de certos

governos, as vezes, com suas causas absurdas. E certo que a educacao por si s6 ndo é culpada

9 O entusiasmo pela educacdo foi a idéia de expandir a rede escolar, revelando assim um carater quantitativo, e
alfabetizar o povo (GHIRALDELLLI, 1994, p. 15).

% 0 otimismo pedag6gico, de cunho qualitativo, teve em vista melhorar as condicdes didéticas e pedagégicas da
rede escolar (GHIRALDELLI, 1994, p. 15).
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por essas situacdes, mas é necessaria uma vigilancia critica para sua preservacdo. Ela se presta
a humanidade (REBOUL, 1998, p. 43). Ela prestara um grande servico as nacoes
beneficiando os seus cidaddos e tornando-os melhores como seres humanos.

Em que pesem todas as maravilhas que a inteligéncia e a razdo podem significar com o
recurso da educacdo, fica uma pergunta: por que razdo certas pessoas de alto nivel cultural,
muitas vezes, ndo demonstram de igual modo uma grandeza moral? Ou entdo por que certas
nacdes tidas como tdo avancadas culturalmente agem, muitas vezes, sem essa mesma
grandeza, revelando atitudes mesquinhas, ndo cooperando com as causas, que sdo da propria
sobrevivéncia da humanidade da qual fazem parte, comportando-se de forma imperialista com
os demais povos, quando ndo retornam a barbarie através da guerra para defender seus

proprios interesses, valendo-se mais da razdo da forca que da forca da razdo?

3.3.3 A educacéo para uma Etica

A questo faz pensar numa educacéo para a Etica, ja que puros conhecimentos ndo d&o
conta necessariamente do agir correto. Para tanto, sera preciso retomar alguns pontos do
pensamento tomista que, no entender dessa reflexdo, sdo chaves para se tentar uma explicacédo
e uma saida para as questdes acima colocadas.

Para o autor, quando se trata da visdo do fim Ultimo, existe uma adeséo da vontade, tal
COmo 0 Nnosso espirito adere aos primeiros principios. Ela ndo fica indiferente. Ela é
necessariamente dominada por um objeto maior que ela mesma. Com relacdo ao conjunto da
realidade a vontade se comporta dessa maneira. A dificuldade se encontra quando a vontade
se dirige aos bens particulares. Quanto a estes, a vontade conserva a sua independéncia, sendo
livre a sua escolha. O espirito percebe no objeto finito uma face desagradavel e uma face
desagradavel. O objeto com essa dupla face ndo pode dominar a vontade, ja que é menor que

ela destinada ao infinito. Diz o autor:

Ademais, como a falta de qualquer bem tem a razdo de ndo-bem, por isso sé
aquele bem perfeito, ao qual nada falta, é o bem que a vontade ndo pode
deixar de querer, e este bem é bem-aventuranca. Qualquer outro bem
particular, deficiente em algo do bem, pode ser tido como néao-bem.
Segundo essa consideracdo pode ser repudiado ou aprovado pela vontade,
que é capaz de se dirigir para 0 mesmo objeto considerado sob diversos
aspectos. (AQUINO, 2003, v. 3, Secéo I- parte Il, g. 10, a. 2).
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Tal posicao ndo é dificil de entender. Quem for perguntado se almeja o0 bem, se deseja
se realizar e ser desta maneira feliz, ira responder positivamente. Todos procuram o bem,
ainda que estejam agindo mal. A questdo é saber num caso particular o que é o bem, qual a
melhor atitude numa decisdo a ser tomada. Alguns exemplos podem ser esclarecedores:
alguém deseja ardentemente se tornar médico, por uma questdo de gosto, de vocacdo. Sente
que serd feliz na sua profissdo, podendo assim exercé-la do melhor modo. Esse é o lado que
provoca satisfacdo, que atrai. O que faz a pessoa abandonar esse propdsito podem ser 0s
custos financeiros, a falta desses recursos. Esse é o lado desagradavel, que provoca a
desisténcia. O fato é que todo beneficio tem o seu preco, o seu sacrificio. Quando uma face de
um bem particular se apresenta maior para aquele que deve fazer a escolha e se impde sobre 0
outro lado, acaba vencendo.

Na visdo tomista, quando se trata de olhar para o fim ultimo a vontade é determinada,
e isso se entende, levando-se em consideracdo que todos querem o bem, independente da
concepcao que se tem desse bem. Na questdo do fim ultimo, é preciso ter em conta que para
se chegar 14, € necessario passar por muitos outros fins intermediarios, uns mais proximos e
outros mais distantes do ponto de chegada.

Nesse esquema, é possivel entender as vérias atitudes tomadas e que podem
caracterizar os individuos, de acordo como eles se comportam em relagdo ao fim ultimo e aos
fins intermediarios. Uma pessoa pode ter uma forte presenca do fim dltimo em sua vida,
colocando tudo o mais em func¢do desse mesmo fim, enquanto que uma outra tem uma grande
dificuldade em olhar para o ponto de chegada e se apega geralmente ao que € mais imediato.
No primeiro caso, o individuo € capaz de sacrificar uma série de bens proximos para atingir o
objetivo final, enquanto que no segundo caso, alguém sacrifica continuamente o bem final
diante dos bens que lhe aparecem a primeira vista. O idealista é capaz de sacrificar uma série
de bens préximos em vista de uma causa, como, por exemplo, o conforto, a seguranca, a
despreocupacdo. A motivacao para tanto podera ser religiosa, politica ou qualquer outra. Ndo
é o0 caso dos martires religiosos ou politicos, que suportaram tantos sofrimentos, além da
perda da prépria vida, mantendo-se, apesar disso, irredutiveis em seus prop6sitos? No caso
contrario, existem os aproveitadores, 0s oportunistas, que sem qualquer principio ou
escrupulo, langcam-se de maneira mesquinha sobre qualquer vantagem que lhes surge a
primeira vista, mesmo que depois haja um preco por essa precipitacdo, muito embora haja
aqueles que o fazem de modo mais refletido e calculista. E verdade que no primeiro caso,
pode haver também falsos ideais, fanatismos, mas acima disso ha causas nobres e 0s seus

defensores demonstram uma verdadeira grandeza moral.
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Na educacdo, 0 mais correto sera apontar para os ideais, insistir pela reflexdo sobre
eles, sobre seu significado. Porém, com o cuidado de ndo desmerecer aqueles meios, que ndo
sd0 maus em si, como se toda espécie de prazer, por exemplo, fosse condenavel e
incompativel com o fim ultimo. Além de um equivoco, isso seria um verdadeiro desservico a
esse mesmo fim, embora haja momentos em que uma rendncia de alguns deles se torne
necessaria, seja em vista de uma meta ou por razées mais imediatas.

A ambiguidade dos fins particulares com suas duas faces € o que implica na
dificuldade da vontade na sua escolha. Além do mais, os fins particulares, embora apontem
para o fim ultimo, ndo impedem que no desvio em um deles, a pessoa ndo possa refazer a sua
caminhada rumo a esse fim ultimo. Errar o caminho, algumas vezes, pode atrasar a chegada,
mas ndo impedi-la.

Tudo isso pode explicar muito bem gque uma pessoa tenha atitudes que ndo condizem
com um correto agir. Alguém pode agir de forma incorreta por motivos teéricos e praticos.
Por motivos tedricos, quando por ignorancia ou erro de avaliagdo alguém ou toda uma
coletividade toma como certo aquilo que ndo é. A escraviddo € um exemplo claro disso, assim
como tantas discriminagOes sociais, para ndo falar de outras questdes. As dificuldades sdo
ainda maiores, quando, por exemplo, uma questdo ¢ ainda bastante discutida, ndo se chegando
a uma conclusdo aceitdvel. Nesses exemplos todos, requer-se o importante papel do
pensamento, trabalho arduo, muitas vezes, mas imprescindivel. E necessaria a entrada em
cena do estudo, do debate, da reflexdo para que se lancem luzes sobre questbes complicadas,
tarefa ndo s6 de um individuo, mas de todo um conjunto. Nesse sentido, a razdo estara
orientando a vontade, em se tratando de um agir correto. Cabe bem aqui, portanto, a posicédo
de Tomas. A educacdo, por sua vez, deve se servir das herangas da razdo na solucdo dos
problemas e usa-las no trabalho de esclarecimento.

Nas questbes préaticas, em que ocorre 0 mesmo problema da ambiguidade de um fim
particular, pode acontecer que a pessoa queira escolher algo que € um valor, mas desiste
mesmo que o lado desfavoravel ndo pese tanto. Desiste diante de uma pequena dificuldade. E
a lei do menor esforco, a lei do hedonismo, em que se busca 0 maximo de prazer com 0 menor
esforco possivel. Assim, por exemplo, alguém recusa trabalhar ndo porque o trabalho seja
penoso e pouco compensador, mas simplesmente por preguica. Se aceita, & porque 0 ganho é
muito bom, e no emprego faz o minimo necessario. Muitas vezes, apresenta um servi¢o muito
mal feito. Em casos extremos, prefere o roubo, a extorsdo, a exploracdo de pessoas e coisas do
género, além de muitos servigos sujos. Nesse caso, o trabalho educativo de esclarecimento

ndo esta dispensado, mas depende, as vezes, de como é feito. Quando alguém por esse
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trabalho toma consciéncia do alcance, da dimensdo do mal que estd praticando, com
consequiéncias para 0s outros e para si mesmo, podera ficar surpreso, mesmo porque nédo era
seu costume refletir sobre os seus atos. Porém, mesmo fazendo uso dos melhores meios, 0
trabalho de esclarecimento podera ndo obter os resultados desejados.

No pensamento tomista hd um elemento que pode ser considerado chave para a
resolucdo desta questdo. Trata-se de uma questdo que se encontra na Teoria do Conhecimento,
mas que tem muito a ver com a Etica. E a questdo da certeza necessaria e a certeza livre. A
certeza necessaria ocorre, quando 0s motivos sdo teoricamente suficientes e suficientemente
conhecidos para obrigar ao assentimento. Trata-se de uma certeza verdadeira e estritamente
especulativa e, portanto, a que mais se pode pretender nas ciéncias, podendo ser acerca de
qualquer matéria, dos principios imediatos e da existéncia do proprio sujeito que pensa. Neste
tipo de certeza a adesdo é completa: deve ser isto e ndo aquilo. A certeza livre, por seu turno,
ocorre quando 0s motivos sdo teoricamente suficientes, mas por causa de motivos préaticos, é
necessario o influxo da vontade para que haja o assentimento ou firme adesdo. O influxo da
vontade deve ser proximo e direto. Essa certeza é também chamada por alguns autores, como
Ollé-Laprune e outros, de certeza moral. Os obstaculos praticos existem porque esta certeza
implica na vida da pessoa (DI NAPOLLI, 1966, p. 252-253).

Na opinido do presente trabalho, a explicagdo acima € bastante esclarecedora. A
certeza necessaria, sendo convincentes 0os motivos, ndo apresenta nenhuma dificuldade para o
assentimento. A certeza livre, no entanto, pode ser aceita ou ndo. Se um alcodlatra, por
exemplo, ouve uma conferéncia sobre os maleficios da bebida, principalmente se o
conferencista for uma grande autoridade no assunto, podera abandonar o vicio, ainda que
possa precisar do apoio da familia e dos amigos. Poderd também ndo aceitar 0s
esclarecimentos, tentando até mesmo negar 0s argumentos apresentados, ainda que
intimamente os aceite. Mas essa tentativa serd apenas uma justificativa para continuar a beber.
Ou entdo existe 0 caso das pessoas que se curvam diante dos argumentos, mas expressam
claramente a sua indisposi¢do para uma mudanca, mais ou menos com as seguintes palavras:
“isso tudo é muito bonito, mas vou continuar desse jeito mesmo”. A certeza livre atinge
diretamente as pessoas, fazendo-lhes exigéncias, que alguns estdo dispostos a aceitar e outros
ndo. Essa é a chave de compreensao, porque um sabio ndo € necessariamente um virtuoso, se

essa sabedoria for apenas um conhecimento tedrico da realidade.
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De acordo com essas premissas, deve-se admitir a ndo possibilidade do ensino de uma
Etica, tal como se ensina uma disciplina qualquer™, como matematica, fisica, quimica, por
exemplo. Na Etica, 0 ensino envolve o testemunho do professor, embora um comportamento
ético deva ser de todos. Existe a possibilidade deste ensino, porém, de um modo diferente, que
€ mais em termos de despertar, de sensibilizar alguém da necessidade de um agir correto.
Mesmo assim, esses esforgos ndo vao tornar um individuo necessariamente ético, devido a
certeza livre, a liberdade da pessoa frente aos ensinamentos, que também nao sdo a priori
infrutiferos. Porém, o trabalho de esclarecimento € sempre necessario, principalmente para
fazer ver que a Etica ndo pode ser vista como um luxo, um acréscimo desnecessario para a
vida de cada cidaddo. Nesse caso, pode-se mostrar que ela é imprescindivel para o convivio
humano e mesmo para a sobrevivéncia da raca humana e outras espécies do planeta. Alguns
exemplos podem ser esclarecedores: no dia-a-dia, um individuo ficaria desorientado se tudo
que Ihe dissessem fosse mentira. O que ocorreria com um individuo com uma doenga grave,
dependendo de certos remédios e que Ihe vendessem conteddos falsos? Ele morreria em
decorréncia de uma mentira. No fundo, por uma falta de Etica. Pode-se também pensar no
caso do desrespeito ao meio ambiente com consequéncias catastréficas imprevisiveis para a
vida humana e outras formas de vida. Imagine-se alguém iniciando uma guerra nuclear,
apenas com a ordem do aperto de um botdo, extinguindo-se a vida humana na terra. Nesse
sentido, fica patente que a Etica se encontra na base da existéncia humana. E oportuna aqui a

observagao de Goergen:

A educacdo moral ndo serve para internalizar normas corretas, mas para
aprender que as normas sdo necessarias como parametros de salvacdo de
principios minimos de convivéncia humana, como 0 respeito a vida, a
dignidade do individuo, o respeito ao meio ambiente, e para aprender a lidar
com estes principios em circunstancias concretas (GOERGEN, 2001, p.
153).

Pode-se admitir que a educacdo seja também a assimilacdo de normas corretas, mas
desde que sejam entendidas no seu significado de necessidade para a vida humana, embora
muitas normas éticas sejam mais uma convencao, relativas a uma cultura, adaptaveis aos
tempos e sem um peso maior. No entanto, ndo deixam de ter alguma razdo para determinadas
circunstancias e tempos.

Falou-se bastante sobre a importancia do esclarecimento no trabalho educativo. No

entanto, permanece a dificuldade levantada pelo fato da vontade nem sempre seguir na mesma

3L A afirmacéo acima ndo tem a intencdo de propor uma disciplina de Etica, como poderia parecer. Uma reflexdo
ética pode muito bem encontrar espago no ensino das matérias do curriculo.



128

trilha da razéo, considerando-se a questdo da certeza livre. Aqui a razdo por si mesma nada
pode fazer. Deve-se levar em conta que o intelecto encontra seus limites por suas ligacdes
com a matéria. A razdo € esclarecedora, motivadora, mas ndo determinante, motivo porque
nédo se faz tudo o que se pensa. Nem mesmo poderia ser assim, dado que certos pensamentos,
muitas vezes, precisam ser revisados, reavaliados antes de serem concretizados.

Se o intelecto ja cumpriu o seu papel, o que resta a fazer? Ao tratar de Moral e
Educacao, Gillet (1949, p. 243) apresenta algumas propostas interessantes, nesse sentido. O
autor enfoca a questdo da vontade. A seu ver ndo existe conduta moral possivel, se ndo houver
a intervencdo da vontade livre e uma educacdo da mesma. Trata-se de educar também a
vontade. Nessa perspectiva, ele fala da contribuicdo que a psicologia experimental pode
oferecer. Lembra o interesse particular de Tomas quanto ao estudo da vontade e quanto a
aquisicdo, por repeticdes de atos, de habitos virtuosos, capazes de uma intervencédo eficaz. O
autor afirma que uma moral racional, do ponto de vista educativo requer trés condicOes de
eficiéncia: a) que a doutrina seja verdadeira, b) que seja um bem universal e ¢) que seja ao
mesmo tempo concreto.

O autor frisa assim o aspecto da vontade, ja que a inteligéncia cumpriu o seu papel. A
vontade cabe a Ultima etapa do processo. Estd a um passo da acdo. Tanto é verdade, que no
momento de agir, apos todas as deliberacfes, ndo entra mais a atividade racional: no momento
da acdo ndo se pode voltar & reflexdo. Caso contrario, ndo se age nunca. E verdade que toda
ordem precisa ser bem refletida, mas depois disso precisa ser cumprida. No entanto, tal como
se requer na certeza livre, € necessario que 0os motivos tedricos sejam convincentes. Se mesmo
convincentes ha quem néo os siga, tanto menos serdo seguidos se ndo convencerem. Dai a
necessidade que a doutrina seja verdadeira, ndo obstante as discussfes sobre o que seja
verdade hoje. Além do bem universal, que ndo poderia ser simplesmente um bem de alguém,
ha também a necessidade de uma concretizacdo do que se quer, caso contrario, 0 bem nao se
efetiva.

Gillet, (1949, p. 252-254) também se refere as outras faculdades do homem, que
devem cooperar com a inteligéncia. Nelas, além da vontade, esta também a sensibilidade. A
educacéo da vontade, por sua vez, deve ser persuasiva tal como a da inteligéncia,

Sobre essa educacdo da vontade, bem como da sensibilidade, ha elementos
importantes a considerar. E verdade que ninguém pode substituir uma outra pessoa e que
muitas decisdes devem brotar do mais intimo dela. Alguém pode fazer com que o outro mude
de idéia, mas pode ndo influir na sua vontade. A inteligéncia, no entanto, pode iluminar e

assim convencer da educacao da vontade, sugerindo certas formas de fazé-lo. Nesse sentido,
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hd muitas sugestdes. Algumas delas sdo, por exemplo, que o individuo ndo ceda
imediatamente a todas as suas inclinacdes e que ele se exercite em disciplina-las. Assim, ele
podera ser mais senhor de si e gozar de uma liberdade maior.

Na educagdo da vontade também ndo bastam simples explicagdes muito tedricas.
Além de uma explicacdo sobre os maleficios do &lcool, por exemplo, ou de qualquer outra
droga, seria importante o testemunho concreto de alguém sobre 0 modo como o vicio foi
superado. Nao sdo poucas as pessoas que abandonam o alcoolismo ouvindo os testemunhos
em associagOes antialcodlicas. Mas ndo s6 no sentido de superar dificuldades. S&o
interessantes também os testemunhos sobre 0 modo concreto de como se conseguiu iSSO ou
aquilo na vida, quando alguém esta interessado na mesma coisa. Muitas pessoas querem por
em prética determinadas idéias, mas ndo sabem como fazé-lo. O exemplo concreto mostra que
a idéia é factivel e ndo uma utopia distante, muito embora ndo haja uma s6é maneira de se
fazer algo. E por isso que os exemplos sdo muito atraentes.

Existem também gestos concretos na educacdo que estdo se tornando comuns como,
por exemplo, na questdo do meio ambiente. Os alunos apds ouvirem orientacGes a respeito do
assunto, as vezes, até mesmo com o0s recursos modernos dos audiovisuais, sdo levados a
plantarem arvores em lugares importantes, como ao redor dos rios, com o apoio dos poderes
publicos. Ou entdo observarem os problemas in loco. Trata-se aqui de uma possibilidade de
aprendizado pela prépria pratica. Dessa maneira, a educacdo supera um ensino puramente
verbalizado.

Por fim, em que pesem as dificuldades do ensino de uma Etica, existe, por outro lado,
uma série de possibilidades que permitem o seu aprendizado. O ser humano ndo deixa de se
encantar com os grandes feitos, como bons exemplos. Apesar de tantos obstaculos, vale
apenas continuar trabalhando por uma educagdo ética. Caso contrario, a educacdo ir4 aos
poucos perdendo a sua prépria substancia, que € educar o ser humano em sua totalidade, em

vista de ser ele alguém cada vez melhor.
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3.3.4 O pensamento ético politico de Tomas de Aquino em seus fundamentos e suas

contribuicdes para a atualidade

Apos todas essas reflexdes em termos éticos e sua relagdo com a educacgdo, é
importante refletir agora sobre a questdo politica, que para Tomas se trata de uma Etica do
homem, nesse sentido.

Tomas ndo deixou um tratado sistematico sobre politica. Suas idéias politicas estdo
esparsas em varias de suas obras. Recebe a influéncia de duas grandes figuras que sdo Santo
Agostinho e Aristoteles, que convergem numa importante sintese, embora de tarefa dificil. A
diferenca entre a posicdo tomista e as concepgdes patristicas € que Tomas supera o
pessimismo metafisico com relacdo ao mundo com desvalorizagdo da vida politica, além da
influéncia na ldade Média de um individualismo filoséfico-politico, que conduzia a idéia da
comunidade politica como uma situacdo artificial, resultado de um livre convénio entre os
homens e ndo algo proveniente da prépria natureza humana. No pensamento aristotélico nao
h& nenhuma situacdo ou forma de vida que seja estranha a convivéncia politica, sendo o
homem por natureza um ser social e politico e ndo podendo deixar de sé-lo, sem deixar de ser
homem (GALAN GUTIERREZ, 1945, p. 1-5).

Para Tomas, como para Santo Agostinho o Estado ndo é um produto do pecado
original. A vida humana, mesmo na situacdo paradisiaca, era de convivéncia social. Sem
pecado original existiria da mesma maneira a sociedade e com ela o Estado. O fundamento do
Estado esta na natureza social, racional e livre do homem, sendo que tal natureza exige uma
autoridade, um gestor com a incumbéncia de buscar o bem comum, devendo os homens
esclarecidos e destacados por sua virtude saber colocar-se a cabeca e ao servico de seus
semelhantes, dirigindo-o0s. Uma das idéias chave do pensamento tomista é que o homem é por
esséncia e natureza um ser social e sociavel. Ser um animal politico e social é proprio do
homem. A sociedade e o Estado sdo, portanto, uma dimensdo ontoldgica do homem, algo
ligado ao mais intimo dele. O Estado é um produto da natureza, porém, ndo causado
diretamente por ela, mas pelos homens em virtude dos mais profundos e consubstanciais
impulsos de seu ser. Mais: considerando que tudo o que € natural procede de Deus, o Estado
é, por fim, obra divina. Isso ndo quer dizer que a vontade divina crie diretamente o Estado.
Deus intervém na ordem natural, a que, por Ultimo, corresponde o Estado. Ele o faz por
causas secundérias, que sdo as ag¢des humanas. O Estado é natural também, porque surge

como consequiéncia do instinto social do homem e ndo algo artificial ou casual. Por outro
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lado, sendo o homem racional, a obra de tal impulso pode e deve ser racionalizada,
voluntariamente querida e livremente determinada. Nesse sentido, ele é também um ato
voluntario, uma coincidéncia de vontades, em resumo, um convénio ou contrato, porém,
diferente de uma visdo contratualista no sentido moderno, em que o contrato é o fundamento
constitutivo do Estado. Para Tomas, o fundamento constitutivo se encontra no impulso social
do homem, sendo o Estado conjuntamente um produto do instinto social e da inddstria do
homem (GALAN GUTIERREZ, 1945, p. 9-15).

Os animais ja tém por instinto a capacidade de suprir suas necessidades por si
proprios, enquanto que o homem faz uso da razdo e precisa, portanto, da ajuda de seus
semelhantes para seu aprendizado, ainda que seja para as coisas mais basicas. Para Tomas €
também necessaria a linguagem para a vida em comunidade. Os animais também emitem
sons, mas ndo no mesmo sentido do homem, necessitando de comunicar-se com Seus
semelhantes, exprimindo por meio de palavras, pensamentos ordenados (GALAN
GUTIERREZ, 1945, p. 16-20).

Para o autor, a teoria do direito natural é o fundamento da teoria politica, heranca do
estoicismo e que era considerada como fundamento do préprio direito candnico. O
fundamento dessa lei, por sua vez, é a lei eterna, que existe na mente divina e que governa
todo o universo. A lei natural que existe no homem ¢é uma participacdo nessa lei. Ela se
concretiza em trés inclinagdes: 1) a inclinacdo para o bem natural, que existe em qualquer
substancia, que, como tal, deseja a sua conservacao; 2) a inclinagdo para certos atos ensinados
pela natureza a todos os animais, tal como a unido do macho e da fémea, a educacdo dos
filhos e outros e 3) a inclinacdo para o bem, de acordo com a natureza racional propria do
homem, como a inclinacdo para conhecer a verdade, a de viver em sociedade, etc. Além dessa
lei eterna que é natural para o homem, ha ainda duas outras espécies de lei: a humana,
inventada pelos homens para regulamentar de modo particular as coisas e a divina, necessaria
para conduzir os homens aos fins sobrenaturais. Segundo Tomas, que se baseia na teoria do
direito natural, a lei que ndo é justa ndo é lei. Para ele, da lei natural devem derivar todas as
leis humanas (ABBAGNANO, 1985, p. 48).

Compete também a coletividade ditar as leis, uma vez que o fim primeiro e
fundamental delas € dirigir para 0 bem comum. Portanto, cabe a coletividade estabelecé-las ou
a pessoa publica que cuida de toda coletividade. A razdo disso é que em todas as coisas

somente pode dirigir para um fim aquele a quem o préprio fim pertence. Deste modo, o autor
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afirma explicitamente a origem popular das leis. A melhor forma de governo é a monarquia®,
porgue é a que melhor garante a ordem e a unidade do Estado, sendo também a mais parecida
com o governo divino do mundo. O Estado, por sua vez, embora possa conduzir os homens
para a virtude, ndo pode, no entanto, endereca-los para a fruicdo de Deus, o seu fim ultimo. O
governo civil, que é fim menos alto, deve se subordinar ao fim mais alto, ou seja, o governo
religioso que € o proprio Cristo e que foi confiado por Cristo ao Papa (ABBAGNANO, 1985,
p. 48-49).

A sociedade civil necessita de uma autoridade, cuja funcdo € a busca do bem comum
no respeito ao direito e a justica. O direito ou o justo € o objeto da justica, que faz dar a cada
um o que lhe é devido, a respeitar nas relacbes com 0s outros o que € justo, o direito de
outros. Convém distinguir o direito natural do direito positivo. O primeiro diz respeito a
natureza das coisas e 0 segundo o que nasce de uma convencdo. Finalmente o direito das
gentes é o direito positivo comum a quase todas as sociedades humanas. Ele é constituido por
convencoes, que a razdo humana deduz do direito natural. O uso dos bens da terra de acordo
com as necessidades € um direito natural, sem o0 que a vida humana é impossivel. Quanto ao
direito de propriedade, o de possuir permanentemente certos bens depende do direito das
gentes. E comum os homens admitirem este direito de possuir pessoalmente bens,
considerando que possui-los em comum envolve graves inconvenientes: € uma fonte de
conflitos, de inseguranca e negligéncia, ja que ninguém cuida do que pertence a todos (VAN
STEENBERGHEN, 1995, p. 145-146).

O poder politico é a causa formal do Estado, a sua esséncia. As formas de Estado sdo
formas em que se exercita este poder. Porém, o poder politico pertence a comunidade por
direito natural. Sempre que a comunidade é incapaz como multiddo de exercer por si mesma
qualquer ato de poder politico, precisa conferir o poder a uma determinada ou determinadas
pessoas. No entanto, ndo se trata de uma alienagdo, mas de uma concessdo pela qual se
transfere simplesmente o exercicio do poder, mas este permanece tendo seu titular na
comunidade (GALAN GUTIERREZ, 1945, p. 151-152).

A monarquia € o governo de um chefe Unico, a aristocracia o governo de um grupo
restrito formado por cidaddos de elite e a republica um governo organizado pelo povo. Dessas

formas de governo qual é a melhor? Na opinido de Tomas, todo sistema tem suas vantagens,

% Embora o0 autor na prética faca opcdo por esta forma de governo, por considera-la mais conveniente, em
principio considera que todas as formas tém seus méritos e deméritos. Se, por exemplo, a monarquia é a mais
aceitavel, quando degenerada se torna a pior das demais.
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mas também seus inconvenientes®, ja que cada uma dessas formas pode tornar-se tiranica por
abuso de poder: 0 monarca torna-se um tirano, a aristocracia torna-se oligarquia e a republica
demagogia®. No entanto, parece-lhe que a melhor forma seria a monarquia, porque garante
melhor a unidade, com um contrapeso de um conselho aristocratico, 0 monarca e seus
conselheiros, sendo esses eleitos pelo povo e proveniente dele. E normal a intervengdo do
povo, porque se a autoridade vem de Deus, 0 povo é seu primeiro depositario, que a delega
aos que escolhe pela sua virtude e competéncia (VAN STEENBERGHEN, 1995, p. 146-147).

A respeito da degeneracdo de um governo na tirania, entende Tomas que o regime sera
reto e justo quando o governante visa 0 bem comum, mas quando o regime se orienta ao bem
privado do governante, entdo seu governo sera injusto e perverso. Esse governo, buscando o
interesse privado, oprime de varias maneiras os homens de acordo com sua ansia de bens
(GALAN GUTIERREZ, 1945, p. 182-183).

Ap0s todos esses posicionamentos, 0 que se pode concluir da concepgdo politica de
Tomas? Que consequéncias praticas podem ser Uteis para os dias atuais? Alguns pontos
servem como premissas importantes para uma reflexdo. Ao tratar da certeza livre, afirmou-se
gue os argumentos tedricos devem ser suficientes para serem seguidos, muito embora por
envolver certas exigéncias, tais argumentos ndo sejam levados em conta. Mesmo que a
decisdo da vontade esteja em divergéncia com os argumentos teoricos, esses, no entanto, ndo
podem faltar, devendo ainda ser consistentes. Mesmo que a vontade, num dado momento,
opte por uma decisdo diferente, essa decisdo podera ser revista, retomar as mesmas premissas
e leva-las a cabo, agora de modo coerente. Os referenciais nunca perdem a sua substancia, se
num dado momento eles ndo forem seguidos. O problema ndo é dos referenciais, mas de
guem ndo é consequente com principios corretos. Porém, os motivos devem sempre manter a
sua seriedade e, além do mais, ser continuamente aprofundados.

No decorrer deste capitulo, falou-se da seriedade da Etica, como fundamental e
necessaria para a vida humana, ndo se tratando de uma simples convencdo artificialmente
acrescentada a conduta dos homens e indiferente para eles, de maneira que sem tal Etica as
coisas seguiriam tranquilamente o seu curso, sem qualquer prejuizo.

Essa Etica em Tomas deve ter como base o direito natural, dos quais as leis devem

derivar. Trata-se de uma justificativa sdlida. Nos dias de hoje, existem discussdes a respeito

%% Segundo Jolif (1963, p. 42), ndo é possivel uma forma ideal de regime no entender de Tomas como realidade
historica, sendo a historia a manifestacdo da contingéncia. O “regime ideal” é uma idéia diretriz.

% A terminologia usada por Tomas para designar as formas de governo é bastante variada, tanto para o sentido
positivo, quanto para o negativo na degeneragdo de cada uma das formas (GALAN GUTIERREZ, 1945, p. 153-
154).
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do que é natural, e mesmo desconfiancas em relacdo ao termo natural. Trata-se de um
exagero, mas isso em parte se justifica em razdo de excessos do passado, em que muitas
afirmacdes ganhavam titulo de direito natural, quando ndo eram mais que produtos de uma
cultura, ou pior, afirmagdes eivadas de sérios preconceitos. Hoje ha talvez um exagero em
sentido contréario, com uma forte tendéncia de se considerar tudo como cultural ou histérico.
Porém, a preocupacdo de se distinguir o natural do cultural é de suma importancia. Leis
naturais existem, mas € preciso saber quais sdo elas.

De outra parte, indiretamente os individuos acabam por invocar a lei natural sem
menciona-la. Isso ocorre quando se criticam atos arbitrarios de governos, bem como decretos
ou leis nesse sentido, quando tais normas ndo gozam de uma racionalidade, de um
fundamento que as justifique. Mais: para além do aspecto legal, invoca-se hoje o seu aspecto
legitimo. Isso s6 vem confirmar a necessidade de reconhecer nas realidades do mundo as leis
que as regem, ndo sendo possivel agir sobre a ordem das coisas sem respeitar tais leis. As
descobertas cientificas se dao conta cada vez mais dessa realidade. Mesmo na vida humana ou
da sociedade existem prioridades, comecando-se pelo que é fundamental, considerando-se que
sem certas coisas a pessoa vai adiante, mas sem outras, néo.

E verdade que Tomas na questio ética e politica fez afirmagdes que hoje ndo mais se
sustentam, porém, sdo afirmacgdes condicionadas pelo tempo, de que dificilmente se pode
fugir. Ademais, ainda que alguém esteja a frente de seu tempo, ndo pode pensar em
estabelecer propostas para ndo serem cumpridas naquele momento. Ninguém legisla para o
futuro, ainda que prepare as bases para 0s tempos vindouros, a menos que uma lei do presente
sirva também para o futuro. Mesmo assim, se o0 autor defendeu certas coisas da ordem
existente, como a monarquia, por exemplo, ndo o fez de forma servil, mas por convicgéo.
Nem por isso deixou de apontar para os riscos dessa forma de governo. Embora lhe parecesse
0 melhor regime por ser mais coeso e manter melhor a unidade, considerou que degenerada
em tirania, seria a pior de outras formas de governo pela concentracdo de poder e a
conseqiente capacidade de realizar maiores prejuizos para a nacdo. E se um tirano fosse
insuportavel deveria ser deposto, posi¢do que hoje tem grande aceitacdo, independente aqui
de quem deve realizar esta tarefa. O autor, portanto, foi capaz de se mostrar independente
frente ao status quo, com seu juizo critico. Desses e outros posicionamentos de Tomas, sejam
eles éticos, politicos, educacionais ou quaisquer outros, € possivel tirar muitas licbes para os
nossos dias. Saber tirar importantes licdes do passado e vivé-las criativamente no presente,
preparando também o futuro é o que se pode considerar viver com sabedoria e 0 que se deve

esperar de cada ser humano.
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3.4 O educando como protagonista em termos éticos

A Etica, tal como se afirmou, é sempre uma decorréncia de uma visdo de mundo, de
uma concepcao filoséfica. Nela, certos procedimentos sdo os mesmos de outros enfoques.
Assim, por exemplo, se a pedagogia entende que ndo se deve falar para criangas em termos
abstratos, a ética segue a mesma orientacdo, usando de exemplos concretos em seu discurso.

Em certos aspectos, no entanto, ha grandes diferencas. Exemplo disso estad no seu
ensino, dificuldade ja apresentada no decorrer dessa reflexdo, ndo sendo o mesmo que um
outro ensino qualquer. Ai é grande a imprevisibilidade, podendo-se ir de um extremo a outro.
Existe o0 caso de pessoas que viveram em contextos bastante favoraveis e enveredaram por
caminhos nada recomendaveis. Outras, ao contrario, sem as mesmas condi¢des ndo seguiram
0 mesmo caminho.

Nisso se comprova que uma Etica pode ou ndo ser assimilada, dependendo ja
disposicdo do individuo em aceita-la ou ndo, j& que implica na disposi¢cdo de uma pessoa
mudar seu comportamento, mudar de vida. Esse ponto, no entanto, ja foi tratado na reflexao
sobre o tema. Cabe agora falar do educando como protagonista, conceito para todos os
aspectos da ética: nos seus fundamentos, no aspecto individual e também politico.

O presente trabalho entende que, em sentido protagonista, o eixo de uma Etica se
encontra na convicgdo. Esta nasce de dentro da pessoa, de sua propria iniciativa. E atitude
consciente e sincera, uma postura de quem acredita no que assume. Oportunamente pode-se
evocar aqui Piaget (1994, p. 244-302) com sua moral da cooperagdo, que supera uma moral
de coacdo. E verdade que ndo se pode aguardar a conviccdo de alguém para que ela aja
corretamente. A sociedade, por exemplo, ndo pode esperar por toda uma maturidade de um
individuo para Ihe exigir atitudes éticas. Por isso, existem as leis e a coer¢do social. E ndo
significa que os valores mesmo provenientes de uma heteronomia deixem de ser valores. A
falta de conviccdo de alguém a respeito de algum valor, ndo faz com que tal valor deixe de sé-
lo. Trata-se de uma questdo de objetividade. Por outro lado, o fato de alguém estar convicto
de algo ndo significa que esteja no caminho certo. Existem falsos valores. Assim, se alguém
acredita com todas as forcas no racismo, na escravidao, tal convic¢do necessita de critica e
repensamento. Em suma, € preciso avaliar o aspecto objetivo e subjetivo na apreciacdo das
coisas.

Diante disso, como esperar uma atitude protagonista em termos do bem agir? Para

Tomas, na Etica entra o trabalho do intelecto. A acdo é orientada por ele. Essa concepgdo do
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autor é aqui oportuna para a reflexdo. Nota-se nos dias de hoje que a aceitacdo de uma
proposta se deve a capacidade que ela tem de convencer por si mesma. Quando ao contrario,
isso ndo acontece, 0 recurso se da por argumentos de autoridade, embora sejam esses de
menor poder persuasivo. Vale aqui o trocadilho da autoridade do argumento e o argumento da
autoridade. Tem mais credibilidade o primeiro. Ai, excetuados os sofismas, se encontra forga
de convencimento que vem pela capacidade de arguicdo. A argliicdo tanto serve para mostrar
o valor de uma coisa, como dissuadir alguém de falsas convicc¢des. Trata-se de um trabalho de
conscientizacao.

A convicgéo € algo muito caro a uma pessoa, mas ndo intocavel. Pode ser respeitada,
mas precisa ser discutida, se for merecedora de criticas. No aspecto educativo pode-se
promové-la por meio de alguns recursos selecionados pelo presente trabalho. Sdo eles: o
didlogo, o debate e as informacdes que podem vir pela leitura ou tantos outros meios. Tanto
no dialogo como no debate, as pessoas sdo levadas a se posicionarem, expondo 0s seus pontos
de vista, os seus argumentos. Ai elas podem mudar, corrigir, aprofundar, aprimorar e
solidificar o que acreditam. Devem manter-se abertas continuamente nessa atitude de
acolhimento e oferta. O provérbio popular da incompletude: “vivendo e aprendendo”, deve
valer também para o aspecto ético. As informacdes, por sua vez, além de dar um grande
sustentaculo aos dois primeiros recursos, podem ajudar o individuo a alargar os seus
horizontes de conhecimento, de compreensdo, pensando com o pensamento alheio e mesmo
fazendo suas as contribuicGes dos demais, crescendo continuamente da heteronomia para a
autonomia, tanto em termos éticos como em outros aspectos.

O trabalho educativo pode muito bem fazer uso desses ou de outros recursos para
promover um espirito protagonista em seus formandos em sentido ético e nos mais diferentes
aspectos do aprendizado. Deve, no entanto, levar em conta que, por causa da liberdade
humana, uma educacdo para a Etica nem sempre colherd como resultado pessoas éticas.
Porém, se mesmo com o esforco de conscientizacdo os resultados forem pouco satisfatorios,
pior ainda sera a rendi¢do. Nem todo plantio resulta em colheita, mas para se colher, mesmo

gue seja pouco, é preciso plantar.
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CONSIDERACOES FINAIS

O conceito de participagdo nos acontecimentos e na administracdo das coisas tem
ganhado um grande espaco na consciéncia das pessoas. Participar é desempenhar um papel
ativo. As coisas adquirem um outro significado, um outro sabor, quando nelas ha participacédo
e contribuicdo. As pessoas se sentem mais importantes, quando podem influir na realidade e
exercer o seu papel de sujeito.

Essa participacdo ganha mais sentido, quando um individuo toma iniciativa e conduz
adiante um empreendimento, ocupando o primeiro posto. E o papel do protagonista, conceito
bastante caro as pessoas, mas também visto, muitas vezes, como pretensdo, quando alguém se
propde a tal papel, com o objetivo de realizar algum intento.

O texto principal onde se fundamenta esse papel do educando é o De magistro, objeto
da pesquisa. Outros textos trazem também elementos importantes nesse sentido. Porém, néo
se trata de apontar afirmacdes que indicam um papel de protagonista do aprendiz. Elas sdo
importantes, mas é necessario entender o seu significado e alcance. Foi necessario, para tanto,
um estudo que se langasse aos fundamentos mais remotos das afirmagdes de Tomas. Tais
fundamentos se encontram em certos filosofos, como base de sustentagdo da concepcéo
pedagdgica do autor. E o caso do intelecto agente. O seu emprego como fator principal do
aprendizado, bem como os conceitos de causa principal e causa instrumental mereceram um
devido estudo.

Além de outros motivos, a pesquisa se reporta ao primeiro periodo da escolastica para
ai buscar em alguns autores as raizes de conceitos acima mencionados. Trata-se do caso
particular da longa histéria do intelecto agente, que atravessa toda uma trajetéria no
pensamento arabe e judaico, para se chegar a compreensdo que tem dele Tomas. Esse
percurso foi importante para se conhecer de maneira ampla um conceito-chave para a
pesquisa. Tal conceito chega a atingir uma conotacdo religiosa, quando entendido como o
préprio intelecto divino. Tomas, por sua vez, corrigindo essa concepgao vai dizer que esse
intelecto é uma faculdade humana da alma e que cada qual o possui, ao contrario da
concepcao de um unico intelecto para todos, de que Averrois era o principal propugnador. A
compreensdo deste intelecto em Tomas fundamentou toda a reflexdo do terceiro capitulo.

Em Santo Anselmo h& o conhecido principio: “fides quaerens intellectum”, o que
permite em Tomas a constru¢do de uma teologia cientifica, resolvendo-se a polémica criada

entre misticos e dialéticos, os primeiros rejeitando a filosofia em relacdo a fé, e os ultimos
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defendendo o seu emprego, mas as vezes, com certo exagero, como no caso de Pedro
Abelardo. Santo Anselmo prepara o que Tomas vai resolver de forma magistral: a relacéo
entre razdo e fé. Pensadores como Avicena e Isaac Israeli, por exemplo, também aparecem
colaborando com a filosofia tomista, o primeiro afirmando a identidade entre esséncia e
existéncia em Deus, conceito de que Tomas se apropria e 0 segundo com a definicdo de
verdade: “adequatio intellectus et rei”, que Ihe ¢é atribuida. Tudo isso contribui na formacéo de
um pensamento filoséfico consistente em Tomas, alicerce importante para sua posicdo
pedagdgica.

Nesse sentido, a descri¢do do panorama do primeiro periodo escolastico, que permite
olhar com amplitude para os varios lados de um contexto, como horizontes para o autor, serve
também para expor as raizes mais profundas de seu pensamento. Tais raizes sdo mais
préximas e diretas no segundo periodo, particularmente em Alberto Magno, homem de uma
vasta cultura principalmente nos conhecimentos cientificos de seu tempo, que prepara o
caminho de seu discipulo Toméas. Se os arabes muito contribuiram para a divulgacdo de
Aristoteles, Alberto Magno é também seu grande divulgador, corrigindo as mas traducgdes e
interpretacdes de que o fildsofo era vitima. Por isso, é tido por certos autores como um dos
mais ilustres comentadores de Aristoteles e bastante considerado como autor escoléstico. Foi
ele quem precisamente iniciou Tomas no aristotelismo.

Porém, se 0 segundo periodo mostra as influéncias mais diretas sobre o autor em
estudo, muito importante ainda foi ter exposto o seu pensamento nos seus variados temas para
um conhecimento mais amplo da maioria de suas posic¢oes, tal como ele mesmo fez com
Aristoteles, para um juizo mais abalizado dele, quanto entdo s6 se tinha conhecimento de
parte de sua filosofia.

E nessas outras posicOes aristotélicas que vai estar presente o instrumento importante
pelo qual Tomas ird fundamentar a importancia do educando em sua aprendizagem, o ja
referido intelecto agente, que o autor procura entendé-lo da mesma forma como o fez
Avristoteles. Ele é o meio “de fazer todas as coisas”. E por ele que o saber se torna possivel.
Ele é transformador da realidade atuando sobre o sensivel. E produtor do conhecimento e, por
meio deste, responsavel por tantas descobertas e mudancas, 0 que se pode verificar por
grandes avangos cientificos e conquistas importantes para a humanidade.

Tomas valorizou o educando representado por tal intelecto. Este é a causa principal do
conhecimento, mas ndo é a unica. Ha também uma causa complementar e coadjuvante que é a

causa instrumental, a ferramenta usada pelo artifice, sem a qual este ndo pode realizar o seu
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trabalho. As duas causas, que sdo causas eficientes trabalham juntas em qualquer
empreendimento.

H& aqui conclusdes merecedoras de atencdo. A primeira é que em vez de uma
polarizagdo entre educando e educador, a posicdo tomista assume uma posic¢ao de equilibrio.
Privilegia o papel do aprendiz, ao afirmar que o conhecimento por descoberta € mais
excelente que o conhecimento que vem de fora, mas o vé completado com o do professor.
Pode-se entender muito bem essa postura, considerando-se, que, por mais inéditos que sejam
os achados, a producdo do saber € uma tarefa coletiva. Quem vem ao mundo se depara com
muitos passos ja feitos. O professor representa esse patriménio que ele numa sala de aula
partilha com seus aprendizes. Mas isso ndo se faz de forma abrupta e para Tomas tal ndo
ocorre como se 0 aprendiz fosse um deposito de informacGes. O aprendizado se da, passando-
se da poténcia para o ato, num processo de crescimento. Essa posi¢cdo protagonista deve ser
considerada como uma concepgao mitigada.

Tal concepcdo, no entanto, ndo esclarece a interacdo entre a criatividade do educando
e o papel do professor. A pesquisa vai mais além, fazendo ver que uma coisa depende da
outra. Os dois pdlos se integram e se compenetram: ndo ha antigos ou novos conhecimentos
sem inventividade, mas esta se nutre de saberes existentes, produzidos por ela mesma no
passado. Assim como o intelecto agente realiza abstracdes em cima do sensivel, da mesma
forma trabalha sobre o acervo dos conhecimentos adquiridos que lhe sdo passados pelo
professor, descobrindo e produzindo assim novos saberes, por sua vez, base para outras
descobertas e assim por diante. Em vez de negligenciar o patrimonio do saber, fazendo-se
tabula rasa, essa concepc¢do integradora permite valorizar e aproveitar melhor o saber ja
produzido. N&o se entende que numa época abastecida com um enorme e rico patrimodnio de
conhecimentos, estes venham a ser t&o pouco aproveitados.

Ao se falar dessa comunicacéo do saber, entra aqui oportunamente a questio da Etica
na educacdo. Pergunta-se: é satisfatorio ou mesmo valido um saber sem compromisso com
um agir ético. Ndo ocorre que muitas pessoas cultas, de nivel académico elevado, cometem
erros e até crimes em sua conduta, chegando a ser elementos perigosos e nocivos para a
sociedade? O que a educacdo tem a dizer sobre isso, uma vez que nela se depositou a
esperanca de conduzir as pessoas a um agir correto?

Segundo Tomas, a vontade segue o intelecto. Este esclarece e orienta a vontade na
escolha. E por isso que o esclarecimento tem um papel muito importante na formagao ética da
pessoa, considerando-se que muitas escolhas e atitudes mas sao por falta de orientacdo. Dai, a

educacdo tem muito a contribuir. Porém, se o intelecto esclarece, ilumina, ele ndo determina.
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N&o h& uma resposta automatica da vontade ao intelecto. Existe a liberdade da vontade.
Muitas vezes, uma decisdo é repensada.

A pesquisa se ocupou também do enfoque ético na educacédo e de modo especifico no
seu aspecto protagonista. Em termos éticos, Tomas coloca em primeiro plano a razdo, que
orienta o agir correto. Porém, mesmo com sua capacidade racional de discernir e escolher as
atitudes mais indicadas a tomar nesse agir, ha um ponto nevralgico ha ser levado em conta
gue € a questdo da certeza necessaria e a certeza livre. Nas razdes teoricas nao ha dificuldade
de aceitacdo de uma proposi¢do, quando os argumentos sdo convincentes. Porém em questdes
praticas, mesmo que os argumentos convencam, eles podem implicar em exigéncias praticas,
que nem todos estdo dispostos a cumprir. Essa questdo é o0 eixo para se entender as
dificuldades de uma educacéo ética. O que fazer? Nesse sentido, nada, em se respeitando a
liberdade de cada um. As sanc¢des sociais podem coibir, mas mesmo assim nédo tém toda a
forga preventiva. Mesmo assim, o caminho n&o esta fechado. A liberdade de alguém néo é um
absoluto, uma irreversibilidade. Por isso mesmo, € liberdade. Assim, ha possibilidades e ha
remédios.

Em que pesem as dificuldades acima, a razdo ndo perde o seu significado e sua
validade. Muitos atitudes e comportamentos sdo mudados quando, individuos se esclarecem e
tomam consciéncia das coisas. Se a educacdo ndo pode tudo, pode, no entanto, contribuir
muito, haja vista os casos de comunidades e nag¢Ges com alto nivel de consciéncia e de
atitudes praticas maduras. A razdo no seu papel de esclarecimento pode ajudar na busca dos
mais altos valores. A vontade educada na disciplina tem também o seu papel nas escolhas.

Em Etica politica tomista deve-se ter como foco a lei natural. A razdo deve té-la em
conta e por ela fazer o seu discernimento, procurando também discernir o que é natural e 0
que é cultural. O conceito de lei natural pode ajudar muito a evitar leis e atitudes arbitrarias,
procurando-se para além do legal, o legitimo. Ponto importante a ser também observado no
exemplo pessoal de Tomas € a sua independéncia de pensamento, ao manter uma atitude
critica frente as formas de governo que ele apresenta, mesmo inclinando-se para uma delas.

A atitude protagonista considerada pela pesquisa, agora em termos éticos, é aquela do
individuo, do educando que age por conviccao e, dessa forma, toma as iniciativas. Em outras
palavras, trata-se da Etica da maturidade, da autonomia, e isso de forma continua, ja que
ninguém ¢ absolutamente maduro ou autdnomo. Além disso, deve o individuo analisar sempre

a legitimidade de suas conviccoes.
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Todos esses elementos que a reflexdo conseguiu produzir no trabalho que empreendeu
e, que foram retomados de forma sintética nesse espaco de concluséo, permitem dizer que do

tema escolhido se extrairam conclusfes de ressonancia para a pratica educacional de hoje.
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