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RESUMO

O presente trabalho tem como objetivo geral analisar o conjunto de questdes da Suma de
teologia que concernem ao tratamento da prudéncia, recorrendo quando necessario a outros
textos de Tomas de Aquino. Nosso objetivo especifico é desenvolver uma investigacdo que
envolve a filosofa moral de Tomas e, para isso, sera necessario entendermos a o papel da alma
humana e suas acGes. A nocdo de habito e, consequentemente, a no¢do de virtude e suas
distingbes perpassardo nosso trabalho a fim de nos determos em particular da virtude da
prudéncia considerada em si mesma e suas partes. Nossa linha de trabalho sera a de
compreender o papel da prudéncia na acao moral do agente, de acordo com Tomas, e como tal
virtude beneficia determinada a¢&o, dispondo dos meios necessarios para a realizacdo do bem

moral em consonancia com as demais virtudes cardeais e intelectuais.
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ABSTRACT

The present work has as main objective to analyze the set of questions of the Summa
theologiae that concern the treatment of prudence, relying on other Aquinas’ texts when
needed. Our specific objective is to develop an investigation that involves the moral
philosophy of Aquinas and, therefore, it will be necessary to understand the role of the human
soul and its actions. The notion of habit and consequently the notion of virtue and its
distinctions will run through our work in order to dwell particularly on the virtue of prudence
considered in itself and its parts. Our working line will be to understand the role of prudence
in the moral action of the agent according to Aquinas, and how such virtue benefits a certain
action having the necessary means for the fulfillment of moral good in consonance with other

cardinal and intellectual virtues.

Keywords:
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ABREVIATURAS E SIGLAS

In Sent. = Escrito sobre as Sentencas
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INTRODUCAO

Tomas de Aquino desenvolveu uma filosofia moral e do direito que introduz a lei natural e os
principios do intelecto prético, e reordena as virtudes. Na divisdo das virtudes e na teoria do
justo meio, ha uma influéncia aristotélica e uma filiagdo com o cristianismo por sua filosofia
de fontes biblicas e patristicas. Dai a necessidade da integracdo entre razao filosofica e ciéncia
teoldgica.

Ao conectar as virtudes intelectuais com os dons do Espirito Santo, indica que as
virtudes naturais encontram seu cumprimento através da gracga divina e mostra claramente seu
carater sobrenatural e cristdo ao tratar das virtudes teologais. O esforco de Santo Tomas,
utilizando-se de Aristoteles, para expor, fundamentar e sistematizar sua moral, sem que
modificasse a doutrina da Igreja, foi original e assumiu fortes propor¢des na Suma de
teologia.

Isto posto, 0 objetivo deste trabalho é desenvolver uma investigacdo que envolve a
filosofia moral de Tomas de Aquino, com énfase na virtude da prudéncia. Para isso, sera
necessario entendermos a nocdo de habito e, consequentemente, a nocao de virtude para nos
determos em particular na virtude da prudéncia considerada em si mesma e suas partes, tal
como exposto na Suma de teologia.

Uma Suma® visa uma apresentagdo, de maneira resumida, de um conjunto de
conhecimentos, contendo uma organizagdo sistematica dos temas propostos, e exposta de
modo adaptado aos estudantes aos quais se destina®. A Suma de teologia, escrita por Tomas
de Aquino, difere de outras Sumas ja escritas por seus antecessores, pois nao pretende apenas
expor cientificamente a religido cristd, mas estudar os “fundamentos filos6ficos, metafisicos,

psicologicos e morais da teologia especulativa”®.

! Para as Sumas de Tomas de Aquino, ver, por exemplo, EZIDIO, C. S. As ‘Sumas’ de Tomas de Aquino no
periodo medieval. Cole¢do XVI, Encontro ANPOF. Filosofia Medieval. 2015.

ZNASCIMENTO, 2011, p. 63.
3 GRABMANN, 1944, p. 55.
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Tomés de Aquino dividiu a Suma de teologia em trés grandes partes, em que a
segunda parte é subdividida em duas secGes. Para se compreender a divisdo de contetido basta

a leitura do prélogo da questdo 2 da primeira parte:

O objetivo principal da doutrina sagrada esta em transmitir o conhecimento de
Deus ndo apenas quanto ao que ele é em si mesmo, mas também enquanto é o
principio e fim das coisas, especialmente da criatura racional [...] havemos de
tratar: 1. De Deus*; 2. Do movimento da criatura racional para Deus®; 3. Do
Cristo que, enquanto homem, é para nés o caminho que conduz a Deus®.

A segunda parte, que trata do movimento da criatura racional para Deus, expressa a
doutrina moral, considerando o homem enquanto ser livre. O conjunto dessa segunda parte
pode ser definido como os fins Gltimos da vida humana e os meios que para la conduzem’.
Uma visao precisa das divisdes da Suma de teologia, pode ser entendida do seguinte modo: a
summa naturalis, que trata da natureza das coisas, primeiro da esséncia de Deus, depois das
criaturas; a summa moralis, a segunda parte, que foi subdividida em duas se¢des; a primeira
trata das matérias gerais da moral chamada Prima secundae (I3-11¥) e a segunda contém
dissertacBes sobre as virtudes e os vicios, chamada Secunda secundae (112-112).

O prologo da 113112 justifica como sera a articulacdo dessa parte, na qual serdo tratadas

as virtudes em particular. Primeiro as virtudes teologais, depois as virtudes morais e sua

4“Tratando de Deus em primeiro lugar segundo o que ele é em si mesmo. (1) o que se relaciona a esséncia divina
(9. 2-26); (2) o que pertence a distingdo entre pessoas (q. 27-43). E como Deus € também principio e fim de
todas as coisas, deve-se igualmente falar da maneira pela qual as criaturas procedem de Deus, com isso,
encontra-se anunciado o fim da Prima pars (g. 44-119), que distingue-se em trés grandes secdes: a criacdo em
geral (g. 44-46), a distincdo de criaturas (g. 47-102) com as trés principais subdivisdes consagradas ao anjo (g.
50-64), a obra dos seis dias, comentario do relato biblico da criagdo (q. 65-74), e a0 homem, em sua natureza
intelectual, mas também como criatura a imagem de Deus (g. 75-102). Encerrando com uma se¢do que explica a
maneira pela qual Deus governa sua criagdo, tanto por si mesmo como pela mediacéo de causas segundas (¢.103-
119). ” (TORREL, 1999, p. 174-175).

S“Tomas estuda de inicio e detalhadamente os atos humanos (g. 6-89), como formalmente humanos, isto é,
voluntarios e livres, portanto suscetiveis de ser bons ou maus (g. 6-21), e as paixdes da alma (g. 22-48); sdo
tratados em seguida os principios interiores que qualificam as poténcias do homem, ou seja, 0s habitus, bons ou
maus, que sdo virtudes e vicios em sua generalidade (g. 49-89); vem enfim os principios exteriores que influem
sobre o agir humano: a lei (q. 90-108) e a graca (g. 109-114). Em segundo momento, Tomas trata das virtudes
teologais, fé, caridade, esperanca e caridade (g. 1-46), das virtudes cardeais, prudéncia, justica, forca, temperanga
(9. 47-170), apresentando para cada uma delas atos préprios e pecados contrarios. Concluindo com o estudo dos
carismas e dos estados de vida, pequeno tratado da diversidade eclesial a encerrar-se pela vida contemplativa (q.
171-189). ” (TORREL, 1999, p. 175-176).

6 S. theol. I3, g. 2, prol. “Nessa Ultima parte, Tomas apresenta com a primeira secdo dedicada a Jesus Cristo, 0
Salvador que nos traz a salvagdo (q. 1-59), prestando-se a dois grandes desenvolvimentos: 1) o mistério da
encarnagdo em si mesmo (g. 1-26); 2) o que o Verbo fez e sofreu por nds na carne (q. 27-59). A segunda secéo
da Terceira parte é constituida pelo estudo dos sacramentos por meio dos quais atingimos a salvagdo:
primeiramente, em geral (g. 60-65); depois do batismo, eucaristia, peniténcia (q. 60-90, parte inacabada).”
(TORREL, 1999, p. 176-177).

" GRABMANN, 1944, p. 137.
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divisdo. N&o nos propomos investigar as virtudes teologais, de modo que nos deteremos
apenas sobre as virtudes morais. Estas exigem um estudo mais complexo em comparagdo com
as primeiras, visto que apresentam na vida concreta uma variedade de manifestacoes.

A virtude da prudéncia vem examinada na Suma de teologia (112-112, g. 47-56), seja
na sua esséncia, ou em suas partes integrantes, subjetivas e potenciais, que sdo proximas das
virtudes dianoéticas de Aristoteles (arte-téyvn, ciéncia-emotiun, sabedoria pratica-epovnoic,
sabedoria-cogia e intelecto-vouc)®. A I12-112 sera entdo o foco do nosso estudo acerca da
virtude da prudéncia e suas relacdes.

Podemos concluir do exposto acima que a concepcdo de Tomas de Aquino das
virtudes apresenta a moral um problema urgente: como as virtudes podem ser adquiridas e
como se desenvolve a formacdo do homem virtuoso, sendo essa resposta buscada fora do
agente, ou seja, nas leis. Diferindo do modelo aristotélico, a lei politica é alterada do ponto de
vista teoldgico, uma vez que a explica em face da lei eterna, da lei natural e da lei divina
revelada®. A lei “educa” para um tipo de comportamento que pde em movimento a formagao
dos hébitos virtuosos®®. Falaremos destes posteriormente e, especialmente, da prudéncia.

No primeiro capitulo tratamos de sistematizar os conhecimentos necessarios para se
compreender a virtude da prudéncia. Pensamos em elaborar este capitulo para que Vvarios
conceitos fossem passados em revista de maneira mais detalhada obedecendo a problematica
desenvolvida por Tomés. Contendo na filosofia tomista vérias contribui¢des da filosofia
aristotélica, é importante analisarmos como os conceitos foram se desenvolvidos no mundo
grego e posteriormente com a influéncia Patristica na filosofia de Tomas.

De posse de alguns conceitos, comecamos a descrevrer no segundo capitulo sobre a
prudéncia em si, que tera a analise minusciosa da questdo 47 da I12-112 da Suma de teologia, e
guando necessario utlizando de outros textos para corroborar com as afirmacdes de Tomas. E
finalizando, no terceiro capitulo serd desenvolvido como as partes da prudéncia operam para
sua realiazacdo, sendo elas as: partes integrantes, subjetivas e potenciais.

Com esse percurso, chegamos ao objetivo mencionado como objeto de nossa pesquisa:

analisar a importancia da virtude da prudéncia no ato virtuoso do agente moral. Virtude esta

8 GRABMANN, 1944, p. 147.

% A lei divina tem sua causa na lei eterna, mas seu modo de acéo difere. A lei divina é dividida em duas, a lei
antiga e a lei nova, mas ambas advém de uma Unica lei; elas sdo a realizacdo da lei eterna, distribuindo-se ao
longo da historia da salvacéo.

10 ABBA, 1996, p. 37.


https://en.wiktionary.org/wiki/%CF%84%CE%AD%CF%87%CE%BD%CE%B7
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que conecta todas as outras, sendo especial podendo ser vista como uma virtude que &, por
esséncia, tanto intelectual quanto moral. A articulagdo dela com as outras virtudes, e sua agéo

no agente serdo um dos aspectos que pretendemos analisar no decorrer do presente trabalho.



1 PARTE SISTEMATICA

Como o0 nosso objeto diz respeito as agdes humanas, examinaremos neste capitulo as virtudes
e alguns temas correlacionados; no segundo capitulo, abordaremos a virtude da prudéncia, e
no terceiro capitulo, a prudéncia e suas partes. Voltaremos a nossa aten¢do para a Suma de
teologia I13-112, . 47-51, com a contribuicdo de outras questdes relevantes.

O termo “virtude” traduz o termo apetry (exceléncia, virtude moral) e virtus (forca,
virtude, qualidade moral)!. Nestes dois termos, podemos observar a presenca do génio grego
e romano em sua concepcao do agir segundo a virtude, sendo a apetn para o platonismo a
ideia do bem realizado (aspecto estatico da virtude), e para a cultura romana, a realizacdo do
bem na virtus (aspecto dindmico da virtude)*?.

O bloco de questdes 47-56 da 112-112 se ocupa da prudéncia. A questdo 47 € dedicada a
prudéncia em si mesma. As demais questdes tratam das partes da prudéncia (g. 48-51), da
deliberacdo-consilium (g. 52), dos vicios opostos a prudéncia (g. 55), e dos seus preceitos (q.
56). Antes de passarmos a uma andlise da questdo 47, faremos algumas consideracGes
preliminares.

As divisbes que serdo desenvolvidas ao longo deste capitulo se devem a necessidade
de analisar pressupostos que correspondem direta ou indiretamente a compreensdo da virtude
da prudéncia. Primeiramente, é necessario falar da alma humana, pois o agente moral se
reconhece moral mediante a sua alma racional, parte esta que apenas o ente humano possui,

de acordo com a filosofia aristotélica, reafirmada por Tomas de Aquino.

11 “O primeiro designa uma qualidade fisica de exceléncia, o segundo uma qualidade fisica de for¢a”. (VAZ,
2004, p. 148)

12 1pid., loc. cit.
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1.1. A alma humana

Ao abordarmos o tema da alma humana, faz-se necessario compreender o seu lugar no estudo
das virtudes. Como disse Aristdteles, “uns tém a vida e outros ndo a tém, e por vida
entendemos o fato de nutrir-se, de crescer e de perecer por si mesmo”®. A definicdo
aristotélica, na qual Toméas de Aquino se baseia, vai contra as concepc¢des materialistas da
vida psiquica e abandona o dualismo platénico'*, tratando a questio de como a alma pode vir
a unir-se ao corpo. Na perspectiva adotada, a alma é concebida como forma do corpo,
evitando assim o dualismo de substancias.

Né&o cabe aqui aprofundar esse tema, mas apenas introduzir a questdo da alma no
estudo das virtudes. A Etica a Nicomaco faz referéncia a virtude que devemos estudar e nos
apresenta uma divisdo da alma: “A virtude que devemos estudar € [...] a virtude humana. [...]
Por virtude humana entendemos nfio a do corpo, mas a da alma”?®,

Sobre as partes da alma, Tomas de Aquino faz uma distincdo de acordo com sua
operacdo e seus atos. De modo sucessivo, podemos afirmar: a alma racional, cuja operacao
ndo necessita de nenhum o6rgao corporal; alma sensivel que opera por meio de érgdo, mas sem
intervir nas propriedades dos elementos fisicos, e por fim a alma vegetativa, que além da sua
ligacdo com 6rgdo, supde os elementos fisicos.

Avristételes ja havia pensado nessa particdo e assim o fez na Etica a Nicomaco,

afirmando:

A alma tem uma parte racional e outra parte privada da razéo. [...] do elemento
irracional, uma subdivisé@o parece estar largamente difundida e ser de natureza
vegetativa [...] a virtude também se divide em espécies de acordo com esta
diferenca, porquanto dizemos que algumas virtudes sdo intelectuais e outras
morais?.

Deste modo, na parte racional da alma residem as virtudes intelectivas ou dianoéticas.
Na parte ndo-racional da alma, encontram-se a parte vegetativa e a sensivel. A parte

vegetativa da alma é encontrada em todos 0s animais, ndo se caracterizando como

13 De anima ll, ¢.1, 412a13.

14 «A critica feita a Platdo é da falta de compreensdo ao pensar como seria possivel a alma e o corpo, sendo uma
unidade substancial autbnoma, resultar numa unidade verdadeira; Tomas de Aquino argumenta que é necessario
gue haja entre a alma e o corpo uma verdadeira unidade de ordem ontolégica”. (GARDEIL, 2013, p. 35).

B EN I, 1102a15.
18 1bid. I, 1103a5.
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especificamente humana. Diferente da parte sensivel, que no homem, mesmo sendo néo-
racional, participa de certo modo na raz&o, sendo esta a parte da alma na qual habitam as
chamadas virtudes éticas ou morais.

Portanto, Tomas de Aquino, em concordancia com Aristoteles, sustenta que o ente
humano é uma alma intelectiva unida a um corpo como forma, um composto de ato e
poténcia, capaz de mover-se, fazer escolhas e deliberagdes em vista de um fim'’,

Sendo funcgéo especifica da filosofia moral atualizar as poténcias imanentes a alma humana,
em busca do fim ltimo, cabe a perfeicdo ultima da pessoa humana o auxilio da ciéncia moral
que Ihe indica como viver, alcangando assim os atos livres de suas poténcias operativas.'® Ao
falar das poténcias da alma'®, a questdo 77 da 12 da Suma de Teologia trata das poténcias no
sentido de poténcia ativa, isto é, ndo no sentido de sofrer uma acdo ou receber uma forma,
mas de produzir uma acdo. O artigo 1, que examina se a esséncia da alma é sua poténcia,

nega:
Como a poténcia e o ato dividem o ente e qualquer género de ente, é preciso
que um e outro se refiram ao mesmo género. Assim, se 0 ato ndo lhe pertence

ao género substancia, a poténcia que lhe é correlativa ndo pode pertencer a
esse género. Ora, a operacdo da alma ndo se encontra no género substancia®.

Outro argumento, na sequéncia, utilizado para demonstrar que a esséncia da alma nao
é sua poténcia, explica que se a esséncia da alma fosse o principio imediato da operacdo, o
gue sempre teve alma teria operacgdes vitais em ato, mas se a alma ainda estd em poténcia para
outro ato, isto ndo ¢ por sua esséncia, mas por sua poténcia. Assim sendo, “acontece que
aquilo que tem alma ndo esta sempre em ato nas operagdes vitais”, podendo-se assim definir a
alma como “o ato de um corpo tendo a vida em poténcia”?.

A questdo 12 das Questbes disputadas sobre a alma afirma que apenas em Deus sdo a

mesma coisa 0 ser e 0 agir. Em Deus, sdo a mesma coisa a poténcia e a esséncia, ndo podendo

17 PICHLER, 2008, p. 10
18 |pid., loc. cit.

19 “Na linguagem de Santo Tomas, as poténcias da alma correspondem ao que chamamos hoje preferencialmente
suas ‘faculdades’. Trata-se aqui de poténcia no sentido de poténcia ativa, ndo de ‘poténcia’ de receber uma
forma, ou de sofrer uma agao, mas da poténcia de produzir uma ag¢io ou uma operagio”. (Nota “a”. In: TOMAS
DE AQUINO. Suma teolégica, vol 11, Sdo Paulo: Loyola, 2002, p. 402).

20 “Primo quia, cum potential et actus dividant ens et quodlibet genus entis, oportet quod ad idem genus referatur
potential et actus. Et ideo, si actus non est in genere substanciae, potential quae dicitur ad illum actum, non
potest esse in genere substantiae. Operatio autem animae non est in genere substantiae”. (S. theol. 12, g. 77, a. 1).

21 1bid., loc. cit.
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ser a alma suas poténcias. Entendendo, portanto, que as poténcias da alma, quer sejam ativas
ou passivas, sao acidentais.

No que se refere a distincdo das poténcias, o artigo 2 da questdo 77 da I* aborda a
pluralidade de poténcias na alma; a questdo 78 distingue cinco géneros, sendo eles: a
vegetativa, sensitiva, apetitiva, locomotora e intelectiva?®>. Nosso objeto principal é a poténcia
intelectiva, sobre a qual a questdo 79 discorre em treze artigos.

Cabe aqui compreender que o intelecto é uma poténcia da alma e ndo sua esséncia,
pois, como vimos, apenas em Deus seu conhecer é a mesma coisa que seu ser?®, A vida
intelectiva se divide em duas operacOes, a do conhecer e a do apetecer, respectivamente o
intelecto e a vontade. A primazia do intelecto é assumida por Toméas de Aquino ao afirmar
que “a operagdo propria do homem, enquanto é homem, ¢ fazer o ato de inteligéncia”?*,

O intelecto tem como objeto préprio o universal, bem como a apreensdo de objetos
ndo sensiveis, como, por exemplo, a ideia de verdade ou de Deus?. Ja os sentidos conhecem
apenas os singulares e se restringem apenas as percepg¢des das propriedades corporais. Tomas
de Aquino aponta, na Expositio ao De anima, duas operagdes do intelecto: apreender e julgar,
sendo este relacionado ao ato de conhecer e aquele ao ato de inteligir.

Uma vez compreendido que as virtudes intelectuais se encontram na parte racional da
alma e as virtudes morais na parte sensivel, cabe agora analisar sobre o papel da vontade

diante dessa variedade de virtudes e o seu papel na acdo moral.

1.2. A vontade

Facamos agora uma consideracdo sobre o apetite, e mais especificamente sobre a vontade.

“Apetite” é entendido como uma inclinacdo daquele que deseja alguma coisa; ou melhor, “o

22 “Ha operagdo da alma que de tal modo ultrapassa a natureza corporal que nem mesmo é realizada por um
orgdo corporal é chamada da alma racional. Ha outra operagdo inferior a precedente que se realiza por meio de
um 6rgdo corporal, mas ndo por meio de uma qualidade corpérea, essa é da alma sensitiva; [...] Tudo o que é
animado, com efeito, move a si mesmo de alguma maneira e essa operacdo é da alma vegetativa. [...] E com
respeito a isso, existem também dois géneros de poténcias da alma, a saber, as apetitivas, na medida em que a
alma se refere a algo exterior como ao fim, que é primeiro na ordem da inten¢do. O outro género é o das
poténcias locomotoras, na medida em que a alma se refere a algo exterior como ao termo da operacdo e do
movimento”. (S. theol. 13, g. 78, a. 1).

2§, theol. I3, .79, a. 1.
2% In Metaph. 1, g. 1, lect. 1, n. 3 apud GARDEIL, 2013, p. 83.
%5 GARDEIL, 2013, p. 84.
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apetite € uma inclinagdo que indica um movimento da alma em dire¢do a algo. Para Tomas de
Aquino, esse algo para qual o apetite se inclina é o bem”%,

A questdo 80 da I faz consideracOes sobre as poténcias apetitivas em geral. O artigo 1
afirma que o apetite é uma poténcia especial da alma. Visto que a toda forma segue uma
inclinagcdo, mas mais que uma inclinagdo natural (dado o exemplo do fogo que segue sua
forma, tendendo a subir) as formas dos que conhecem existem de modo superior e, por isso, é
preciso que sua inclinacdo seja superior, chamada assim de apetite natural e pertencendo a
poténcia apetitiva da alma.

Dessas divisoes dos apetites compreendemos que o apetite natural designa a inclinagéo
em referéncia ao universal que acompanha toda forma, sempre tendendo a relacionar-se ao
seu bem ou a sua perfeicdo, sendo algo profundamente determinado. Ja o apetite animal segue
a forma apreendida no conhecimento. Nao estando continuamente em ato, pois antes mesmo
de o animal lancar-se ao seu objeto a ele caberia apenas a perseguicdo, sendo assim, uma
poténcia capaz de ser atualizada.

O artigo 2 fala da distin¢éo entre o apetite sensivel e o apetite intelectivo. Com efeito,
a poténcia apetitiva é uma poténcia passiva, pois € movida pelo objeto apreendido, distinto do
objeto apreendido pelo intelecto que é de género diverso do objeto apreendido pelo sentido.
Assim, as poténcias apetitivas, por serem poténcias passivas, se distinguem segundo a
diversidade dos principios motores que as determinam, sendo genericamente diferentes o0s
sentidos de um lado e inteligéncia do outro, causando assim a distin¢cdo entre as poténcias
apetitivas sensitivas e intelectuais.

Gardeil faz uma colocacéo Util para compreendermos melhor esse artigo:

E importante destacar que o fato de ser apreendido pelo sentido ou pela
inteligéncia ndo é, para o objeto desejado, uma circunstancia puramente
acidental; a razdo ou o motivo do apetecer é, nos dois casos, formalmente
diferente: a afetividade sensivel ndo tenderd sendo para os bens particulares
considerados como tais, enquanto o apetite intelectual, isto é, a vontade,
sempre 0s visara sob a razdo universal de bem?’.

Tomés de Aquino afirma que “o bem ¢é aquilo que todas as coisas apetecem”. Ha,
portanto, trés tipos de apetite: o natural, o sensivel e o racional:

O apetite natural € a inclinacdo da coisa para o seu fim natural, estabelecido
pelo proprio autor dessa natureza [...] o apetite sensitivo é proprio da natureza

2 FAITANIN, 2015, p. 22.
2T GARDEIL, 2013, p. 78-79.
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animada que possui sentidos [...] o apetite racional é préprio s6 do homem,
sua inclinacdo procede do conhecimento racional e produz um apetite superior
da alma [...] conhecida como vontade, que se inclina para o bem da sua
natureza®,

A inclinacdo como movimento da parte racional da alma denomina-se vontade. Como
dissemos anteriormente, ha dois géneros de poténcias de conhecimento, os sentidos e o
intelecto; delas resultam dois géneros de poténcias apetitivas, 0s apetites sensiveis, que
seguem o conhecimento das coisas sensiveis, e 0 apetite intelectivo ou racional (vontade), que
segue o conhecimento intelectivo. A Suma contra os gentios IV, c. 9 afirma que em toda
natureza intelectual ha uma vontade, cujo objeto é um fim e bem?,

A questdo 82 da I2 discorre em cinco artigos sobre a vontade. O artigo 1 afirma que o
objeto da vontade é necessariamente a felicidade. A necessidade natural ndo é contraria a
vontade, pois “é necessario que, assim como intelecto adere necessariamente aos primeiros
principios, a vontade adira necessariamente ao fim Gltimo, que é a bem-aventuranca’°,

O artigo 1 da questdo 8 da I*-112 da Suma de teologia examina se a vontade é somente
do bem. A isto responde Tomas de Aquino: “A vontade ¢ um apetite racional. Todo apetite ¢
somente do bem. A razdo disto esta em que o apetite nada mais é do que a inclinacdo daquele
que deseja alguma coisa. Ora, nenhuma coisa se inclina sendo para algo semelhante e
conveniente a si.” Quer dizer: a vontade humana, como todo apetite ¢ levado naturalmente ao
bem, sendo o mal apenas requerido por parecer bom por certo aspecto, sendo assim, a vontade
é 0 desejo do bem levado a sua identidade com o desejo da felicidade.

A vontade tem um papel muito importante e fundamental para compreendermos a agédo
moral do sujeito, podendo ser mal interpretada como sendo superior ao intelecto, pois, se 0s
objetos da vontade sdo o bem e fim, que sdo as mais altas das causas, a vontade seria a
primeira das poténcias. Tomas de Aquino, porém, diz que a superioridade pode se dar de dois
modos, absoluta ou relativa. Absoluta quando ela é em si mesma e relativa quando é em
relagdo a um outro.

Ao compararmos 0 objeto do intelecto com o objeto da vontade, percebemos a

superioridade do intelecto, pois 0 seu objeto € mais simples e absoluto que o da vontade.

Z FAITANIN, 2015, p. 22-23.
2 GARDEIL, 2013, p. 164.

303, theol. I3, ¢. 82, a. 1. “A bem-aventuranca é a plena satisfacdo das tendéncias do sujeito, a posse assegurada
de todo o bem de que ele é capaz”. (Nota “a”. In: TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica, vol. I, Sdo Paulo:
Loyola, 2002, p.476). Este topico serd abordado mais adiante.
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Aqui, aplica-se a doutrina da imaterialidade como fundamento do conhecimento, pois quanto
mais 0 modo do objeto é imaterial, mais ele é atual e perfeito. Ora, um objeto do intelecto é a
prépria nocdo do bem desejavel; e este bem desejavel, que se encontra no intelecto, é o objeto
da vontade.

No tocante & superioridade por relagdo, pode ocorrer que a vontade seja superior ao
intelecto, e neste caso, 0 objeto da vontade é superior ao objeto do intelecto, como, por
exemplo, “se eu dissesse que o ouvido, relativamente, ¢ mais nobre que a vista, porque aquilo
que produz som é mais nobre do que aquilo que € colorido, embora a cor seja mais nobre e
mais simples que o som™3L,

Portanto, os objetos da vontade, o bem e o mal, estdo nas coisas; 0s objetos do
intelecto, o que é verdadeiro ou falso, encontram-se na mente. Tomas de Aquino foi fiel a
Aristoteles ao adotar este argumento da superioridade do intelecto sobre a vontade, pois para
Aristételes, em seu estudo sobre a felicidade suprema, encontra-se o primado do
conhecimento®,

Mas, mesmo demonstrado a superioridade do intelecto sobre a vontade, é a vontade
gue move o intelecto, como afirmado na Suma de teologia (I3, questdo 82, a. 4). O movimento
pode ser entendido de duas maneiras: primeiro, em vista de um fim, sendo dessa maneira que
o intelecto move a vontade; em segundo lugar, a maneira de agente, pois o que altera move o
que € alterado, e dessa maneira a vontade move o intelecto e todas as outras poténcias da
alma, pois todas as poténcias que tendem a um fim universal movem as poténcias que tendem
a fins particulares. Ora, 0 objeto da vontade nédo é sendo o bem e fim universal e cada uma das
poténcias se refere a um bem préprio. Assim, a vontade, como causa eficiente, move todas as
poténcias da alma, com excecdo das poténcias da alma vegetativa, que ndo se submetem ao
nosso quererss,

A questdo 9 da I>-1I* argumenta que a vontade move o intelecto. Para Tomas de
Aquino, o intelecto, que apreende o verdadeiro, e a vontade, que tende para o bem, cooperam
juntos para a agdo humana e agem um sobre o0 outro de acordo com a sua especificidade, pois
0 bem ¢é certa verdade a ser conhecida, e a verdade, certo bem desejavel. Assim, para
determinar a acdo do intelecto sobre a vontade, observa-se duas ordens na acgdo: o fazer ou

néo fazer, que é o aspecto existencial da acdo que depende do sujeito, e neste caso a vontade é

313, theol. 12113, g. 8, a. 3.
32 GARDEIL, 2013, p. 168.
3.3, theol. I3, g. 82, a. 4.
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soberana e move o intelecto ao seu ato; e fazer isto ou fazer aquilo, que é a ordem especifica,

sendo aqui o intelecto primeiro que move a vontade34. Portanto, em Tomas o intelecto e a

vontade estdo em harmonia, prevalecendo o intelecto, e a vontade sempre em sua ordenacéo

ao bem.

Para concluir, o artigo 5 da questdo 22 das QuestOes disputadas sobre a verdade

considera que a vontade quer algo por necessidade:

Como a prépria vontade é certa inclinacdo, porque é certo apetite, ndo pode
suceder que a vontade queira algo e que sua inclinagdo nédo seja para aquilo. E,
assim, ndo pode suceder que a vontade queira algo de modo coagido ou
violento, inclusive se quer algo por inclinagéo natural. Portanto, € claro que a
vontade ndo quer algo necessario pela necessidade da inclinagdo natural.

Se se admitisse com 0s estoicos que as paixdes sdo inclinagdes desordenadas, a virtude

perfeita so existiria sem elas. Tomas de Aquino, no entanto, afirma que a virtude moral® n&o

pode existir sem as paixdes, uma vez que essa virtude se tornaria inatil ao apetite sensivel.

Ora, a virtude ordena o apetite sensivel para que tenha seus movimentos préprios ordenados:

A razdo é que a virtude moral pertence ao apetite, que opera segundo o que se
move pelo bem apreendido. E, por isso, a0 mesmo tempo em que muitas vezes
opera, é necessario que, muitas vezes, seja movido por seu objeto. [...]
Portanto, assim é claro que as virtudes morais ndo estdo em nos por natureza,
nem estdo em nos contra a natureza. Mas temos em nds uma certa aptiddo
natural para adquiri-las, engquanto, a saber, a poténcia apetitiva em nds é
naturalmente apta para obedecer a razdo. No entanto, sdo aperfeicoadas em
nos pelo habito, enquanto, a saber, se agimos muitas vezes segundo a razao, se
imprime a forma da poténcia apetitiva. Essa impressao, de fato, ndo é outra
coisa do que a virtude moral®®.

O ente humano é disposto convenientemente ao fim pela virtude, que aperfeicoa a

parte apetitiva da alma. Quanto aos meios adequados a esse fim, o homem deve ser

diretamente disposto pelo habito da razdo. Ora, deliberar e escolher sdo atos da razdo

relacionados aos meios. Donde ser necessario “haver na razdo alguma virtude intelectual que

a aperfeicoe, para ela proceder com acerto em relagdo com os meios”. Essa virtude ¢ a

prudéncia.®’

3 Nota “b”. In: TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, vol. I11, S&o Paulo: Loyola, 2003, p. 150.
35 O tema da virtude moral sera desenvolvido na secdo 1.8.
3 Cf. S. theol. I>-113, g. 59, a. 5.

37 Ibid. 111, q. 57, a. 5.
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O artigo 6, ao considerar a boa deliberagdo (eubulia), o juizo (synesis) e a perspicéacia

no juizo (gnome), afirma a ligacdo destas trés virtudes com a prudéncia:

Ha trés atos de razdo referentes ao agir humano: o primeiro, deliberar; o
segundo, julgar; o terceiro, comandar. Os dois primeiros correspondem a atos
do intelecto especulativo, que sdo inquirir e julgar, pois a deliberacdo é um
tipo de inquiricdo. Mas o terceiro é proprio do intelecto pratico, enguanto
operativo, porque a razdo nao pode comandar o que ndo pode ser feito pelo
homem. [...] Portanto, [...] @ prudéncia, como virtude principal, se ligam, como
virtudes secundarias, eubulia, que ajuda a bem deliberar, mais synesis e
também gnome, partes da poténcia judicativa®.

Vimos que a vontade inclina sempre o agente para a felicidade, pois todo apetite é
somente para 0 bem. A vontade leva, em acordo com as virtudes, o ente humano para a agéo
correta e boa. Mas pode ocorrer que a vontade ndo esteja em acordo com as virtudes, pois nao
foi conhecida ou convencida a seguir o que 0s primeiros principios assim demonstraram,
tendo sua inclinacdo maior para as paix@es, sem a orientacdo da razdo. Cabe no subcapitulo

subsequente analisar o papel das paix8es no agente moral.

1.3. As paixdes

Os atos das virtudes morais dizem respeito as paix6es. Por isso, é importante compreender de
gue modo as paixdes, as modifica¢bes internas da alma, podem determinar o voluntario. Se a
vontade seguisse cegamente 0 movimento das paixOes, isto determinaria o voluntério
diminuindo sua liberdade. Mas, se a vontade aderisse a0 movimento das paixdes orientada
pela razdo, isso determinaria beneficamente o voluntario, porque aumentaria sua liberdade®®.
“As paix0des sao modificagdes produzidas na alma humana quando ela padece o que resulta da

inclinagdo da poténcia do seu apetite sensitivo para algum objeto sensivel”*°. Para Tomas de

3 “Agibilia autem humana tres actus rationis inveniuntur: quorum primus est consiliari, secundus iudicare,
tertius est praecupere. Primi autem duo respondent actibus intellectus speculative duo respondent actibus
intellectus speculative qui sunt inquirere et iudicare: nam consilium inquisition quaedam est. Sed tertius actus
propius est practice intellectus, inquantum est operatives: non enim ratio habet praecipere ea quae per hominem
fiery non possunt. [...] Et ideo virtuti quae est praeceptiva, scilicet prudentiae, tanquam principaliori,
adiunguntur tanquam secundariae, eubulia, quae est bene consiliativa, et synesis et gnome, quae sunt partes
iudicativae”. (S. theol. I1-113, g. 57, a. 6).

3 FAITANIN, 2015, p. 23.
% |bid., p. 19.
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Aquino, todas as paixdes sdo da alma, uma vez que esta é o principio da vida vegetativa e
animal.

A questdo 22 da I*-11# busca compreender o sujeito das paixfes da alma em trés
artigos. O artigo 1 afirma que as paixdes se encontram na alma. Cabe ressaltar que o conceito
de paixdo utilizado aqui ndo corresponde a acepcdo contemporanea. Entende-se aqui tudo o
que um sujeito recebe do que lhe € exterior, podendo assim o sujeito sofrer modificacdo em
funcdo da atracdo do objeto que é exercida sobre ele, quer ele aceite ou recuse.

Nesse primeiro artigo, a paixao pode ser entendida de trés modos. No primeiro modo,
em sentido geral, significa que “todo receber implica um padecer”; no segundo, padecer
significa “receber algo com a exclusido de alguma coisa”; e no terceiro, “ocorre ao contrério, e
assim estar doente ¢ padecer, porque se recebe a doenga, com perda da saude”. E este € o
modo mais apropriado de paixao, “pois se diz padecer enquanto uma coisa ¢ atraida por
aquilo que o produz”.

O artigo 3 assinala que a paixao reside mais no apetite sensitivo do que no intelectivo.
Com efeito, a paixdo requer a transmutacdo do corpo e isso é observado nos atos do apetite
sensivel. Ao contrario do apetite intelectivo, que ndo requer nenhuma transmutacéo corporal,
porque este apetite ndo é poténcia de nenhum 6rgao.

Com base nos paragrafos anteriores, percebemos que para agir bem é necessario agir
retamente (ndo movido por uma paixdo), sendo assim possivel distinguir a virtude moral da
paixdo. A questdo 59 da I2-112 aduz trés argumentos para demonstrar que a virtude moral ndo

pode ser uma paixao:

Em primeiro lugar, porque a paixdo € um movimento do apetite sensivel. Ora,
a virtude moral, como habito que é, ndo é um movimento e sim principio do
movimento apetitivo. Em segundo lugar, porque as paixdes em si mesmas, ndo
sdo nem boas nem mas, visto que o bem ou o mal do homem dependem da
razdo e, por isso, em si mesmas consideradas, se referem ao bem ou ao mal,
segundo se adéquem a razdo ou ndo. Ora, a virtude ndo é nada disso, porque
sO se refere ao bem. Em terceiro lugar, porque, supondo-se que a paixdo se
refira de algum modo, s6 ao bem ou s6 ao mal, mesmo assim 0 movimento da
paixdo, enquanto paixao tem seu principio no apetite e seu termo na razéo, a
qual o apetite busca se conformar. O movimento da virtude, porém, tem
movimento inverso: comeca nha razao e termina no apetite, enquanto movido
pela razéo*.

413G, theol. I*-113, . 22, a. 1.

42 “Primo quidem quia passio est motus quidam appetites sensitive, ut supra dictum est. Virtus autem moralis
non est motus aliquis, sed magis principium appetitive motus, habitus quidam existens. — Secundo, quia passions
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Quer dizer: as paixdes, sendo movimentos naturais, em si mesmas ndo sao boas nem
méas. Mas quando guiadas pela razdo, podem ser boas, e ao contrario podem ser més. Ao
orientar e regular as paixdes, a razdo gera um habito e esse habito é denominado bom.*

A virtude moral aperfeicoa a parte apetitiva da alma, orientado-a pela razdo. Essa
razdo das paix0es do apetite é composta de quatro virtudes: a prudéncia (virtude da razdo que
orienta o0 apetite sensivel), a justica (virtude que procura ser justa sobre a vontade em suas
acOes), a fortaleza (virtude que fortalece a alma diante da sensibilidade), e a temperanca
(virtude que busca a moderacdo do apetite sensivel relativo as poténcias preservativas e
reprodutivas do homem)?*4,

Desse modo, uma vez que a razdo ndo pde em ordem apenas as paixdes do apetite
sensivel, mas também do apetite intelectual, que é a vontade, ndo sendo esta sujeito de
paixdes, a razdo, entdo, tudo ordena para a finalidade das virtudes morais®. Finalidade esta
que se encontra na acdo boa e na realizacdo feliz do agente moral, e que por fim se

desencadeia na felicidade, como veremos a seguir.

1.4. A bem-aventuranca

Tendo em conta que o fim Gltimo do homem é a bem-aventuranca (beatitude, felicidade
eterna), € de fundamental importancia compreender esta acdo. Tomas de Aquino considera
que a busca pelo fim Gltimo desencadeia toda a moral®®. A este respeito, expde na segunda
parte da Suma de Teologia o grande movimento do retorno da criatura a Deus. As criaturas

que ndo sdo dotadas de razdo tém o seu retorno de forma passiva, 0 mesmo nao ocorrendo

ex seipsis non habent rationem boni vel mali. Bonum enim vel malum hominis est secundum rationem: unde
passions, secundum se consideratae, se habent et ad bonum et ad malum, secundum quod possunt convenire
rationi vel non convenire. Nihil autem tale potest esse virtus: cum virtus solum ad bonum se habeat, ut supra
dictum est. — Tertio quia, dato quod aliqua passio se habeat solum ad bonum, vel solum ad malum, secundum
aliquem modum; tamen motus passionis inquantum passio est, principium habet in ipso appetitu, et terminum in
ratione, in cuius conformitatem appetites tendit. Motus autem virtutis est e converse, principium habens in
ratione et terminum in appetitu, secundum quod a ratione movetur”. (S. theol. I3-113, g. 59, a. 1).

% FAITANIN, 2015, p. 20-21.
% |bid., p. 21.
4 8. theol. 12113, g. 59, a. 4.

46 Entende-se “fim” de dois modos: o fim inscrito na natureza humana, sendo seu fim a sua realizacio ou
perfeicdo; e o fim manifesto nas a¢des do homem, que resulta das escolhas livres e voluntérias feitas ao longo de
sua vida terrena.
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com o homem, pois ele é dotado de inteligéncia e livre-arbitrio. Deus orienta 0 homem
mediante a sua inclinacdo para a sua propria realizagdo, por um desejo de bem-aventuranca.

A 2112 dedica algumas questdes ao tratamento da bem-aventuranca. N&o cabe
revisitarmos todas essas questdes, mas brevemente destacar alguns artigos. Tomas de Aquino
afirma que convém ao homem agir em vista de um fim, uma vez que ele se diferencia das
criaturas irracionais por ter o dominio sobre os seus atos; suas a¢bes sdo deliberadas pela
razdo, tendo como objeto da vontade um fim e bem. Fim este que procede da vontade
esclarecida pela inteligéncia. Ora, como a vontade € uma poténcia, ndo cabe a ela agir fora do
seu objeto, sendo um ato voluntério sempre realizado em vista de um fim, e esse fim é o
proprio objeto da vontade. Tomas alega ser o bem uma propriedade transcendental de ente. O
gue toda coisa deseja é conhecido antes como um bem, e apresentado a vontade como algo
bom de possuir, isto €, desejavel. Deste modo, o bem pde em movimento a vontade, sendo-lhe
uma causa*’.

Ora, é necessario que o fim ultimo seja comum a todos os homens, pois todos recebem
a mesma razdo de género. Tendo que todas as coisas que apetecem sdo enquanto tais do
mesmo género, é necessario que o fim ultimo seja um s@. O fim Gltimo do homem se refere de
modo absoluto a todo género humano, assim todo o fim de um homem se refere ao de outro
homem?®,

A questdo 3 investiga em 8 artigos a definicdo de bem-aventuranga e o que se requer
para obté-la. O artigo 1 pergunta se a bem-aventuranca é algo criado. Com efeito, o fim
ultimo do homem € o bem incriado, Deus, pois sO ele satisfaz perfeitamente a vontade do
homem. Mas de um segundo modo, é criado, existente nele mesmo, ndo é outra coisa sendo a
posse ou fruicdo do fim ultimo do homem. Este fim dltimo se chama bem-aventuranca. Em
poucas palavras: “Se ela for considerada segundo a causa ou segundo o objeto, entdo serd algo
incriado. Se, porém, for considerada segundo a propria esséncia da bem-aventuranca, entdo
serd algo criado”.

O ad 1m completa que Deus é a bem-aventuranca em sua esséncia, Nndo por aquisicao
ou participacdo. Ja os homens sdo bem-aventurados por participacdo. Por serem por

participacdo, pela qual o homem é dito bem-aventurado, ¢ algo criado.

478, theol. I*-113, g. 1, a. 1.
4 bid. 1113, q. 1, a. 5.
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Poder-se-ia pensar que algum homem nédo desejasse a bem-aventuranca. Este é o tema
do artigo 8 da questdo 5. A bem-aventuranca pode ser dita de dois modos. De um modo, de
acordo com a razdo comum de bem-aventuranca, segue-se que todos 0os homens a queiram,
pois a razdo comum da bem-aventuranca esta em que haja o bem perfeito; o bem perfeito € o
bem de alguém que satisfaz totalmente a sua vontade. De um outro modo, de acordo com a
razdo especifica de bem-aventuranca, quanto aquilo em que ela consiste, desse modo nem
todos a conhecem, porque ndo sabem a que atribuir a razdo comum da bem-aventuranca;
desse modo, nem todos a querem.

Portanto, todas as criaturas estdo ordenadas a Deus, mas 0 homem, por ser racional,
deve buscar assemelhar-se a Ele através do intelecto e da vontade, agindo voluntariamente,
pois apenas através de suas acdes alcancard a bem-aventuranca. Dessa forma, o homem,
através do uso da razao, conhece o fim que deseja alcancar. Tomas de Aquino assinala que
esse fim é o primeiro na ordem da acdo, pois na medida em que o homem conhece o fim
desejado, sera guiado para que suas acles se exercam de modo a alcancar esse fim. Fim esse
ultimo e perfeito. Cabe ressaltar que o fim Gltimo ndo é a negacao dos fins particulares, mas o
aprimoramento desses fins, que podem orientar a sua vida na dire¢do do fim ultimo, que sera

a plenitude da vontade em Deus.

1.5. A nocédo de habito

Tendo analisado a respeito da alma humana, a vontade, as paixfes e a bem-aventuranca,
pressupostos importantes para compreendermos 0 movimento e a participagdo nas virtudes
tanto intelectuais como morais, comecemos a analisar mais estritamente a construcdo do
conceito de virtude, abordando a nocdo de habito e posteriormente suas distin¢cdes entre
virtudes intelectuais e virtudes morais.

Cabe esclarecer como Tomas de Aquino define a nocdo de habito. As questdes 49-54
da IB-11# elaboram um estudo acerca do habito. A palavra latina habitus significa uma
disposicdo estavel da alma para operar ou agir bem. A virtude é uma espécie de hébito;

consiste em uma “disposi¢ao constante ou relativamente constante para ser ou agir de certo
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modo™*°. O habito distingue-se da “disposicdo” transitoria, ou nas palavras de Tomas: “Entre
as qualidades algumas sdo naturais [...] algumas sdo adventicias [...]. Essas que séo
adventicias, sdo o habito e a disposicdo, que diferem em se poderem perder facilmente ou
dificilmente”®®; deste modo, em sentido estrito, habito seria uma aquisi¢do intencional do
sujeito, que age pela razd0.>! O habito é qualitativo e quantitativo em relagdo a disposicao,
pois qualifica a disposi¢do de modo a se realizar da melhor maneira na agéo.

Encontra-se em Aristoteles a nocdo de £0og (ethos), uma forma particular de £&ig
(hexis), esta entendida como “maneira estavel de ser”, “disposi¢do estavel”, ou propriamente
“habito”. A &fic difere na poténcia natural, por ser uma capacidade adquirida. E distinta,
portanto, de dd0eoig (diathesis), que significa a disposicdo do corpo ou da mente. A Etica a
Nicdmaco apresenta uma divisdo do que podemos chamar de virtude: as virtudes intelectuais
(dianoéticas) — que nascem e evoluem com o ensino, requerendo assim experiéncia e tempo —
e as virtudes morais — que provém do habito (£00c)°2.

Isto é reafirmado por Tomas de Aquino na Expositio sobre a Etica a Nicémaco (I1,
lect. 15):

Diz, entdo, primeiro, que ha dois tipos de virtude, a saber, a intelectual e a
moral, e que a virtude intelectual é gerada e aumentada, em maior medida,
segundo o ensinamento. A razdo disso, é que a virtude intelectual se ordena ao
conhecimento que, de fato, adquirimos mais pelo ensinamento do que por
descobrimento. [...] Mas a virtude moral se produz pelo habito, isto é, pelo
costume. Com efeito, a virtude moral esta na parte apetitiva. Por isso, implica
certa inclinacéo a algo apetecivel.

A moral em Tomas de Aquino € a ciéncia que concerne ao agir humano. Considerando
qgue o fim dltimo do homem é a bem-aventuranca, a moral é o conhecimento que pode
governar o0 homem na busca desse fim. O homem age em vista de um fim; sendo racional,
domina seus atos que sdo governados pela razédo préatica e a vontade. A inclinacdo da vontade

é 0 bem, definido como “o que toda coisa apetece”, apresentando-se ao intelecto como

49 Essa nocdo foi introduzida por Aristoteles, que a definiu a virtude como “uma disposigio para estar bem ou
mal disposto em relagdo a alguma coisa”. Assim, Aristételes julga a virtude como um hébito. Cf.
ABBAGNANO, 2007, p. 246.

%08, theol. I2-113, g. 49.
S1VAZ, 2004, p. 156-159.
52 Cf. EN 11,1103a15.
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verdadeiro. Com isso, 0 habito é uma qualidade adquirida que facilita e aperfeicoa a acdo

humana e o préprio homem®3,

1.6. A nocao de virtude

A Suma de teologia I*-112, q. 55 trata da definicdo e esséncia da virtude, isto é, se a virtude
humana é um héabito, um habito operativo, um habito bom. Parece que a virtude humana é um

habito, visto que:

A virtude designa certa perfeicdo da poténcia. Mas a perfei¢cdo de uma coisa é
considerada, principalmente, em ordem ao seu fim [..] existem, porém,
poténcias que sdo determinadas em si mesmas para Seus atos, como as
poténcias naturais ativas e, por isso, elas proprias se chamam virtudes®.

Ao indagar se a virtude ¢ um habito operativo, Toméas de Aquino afirma que o termo
“virtude" implica a perfei¢do da poténcia. Deste modo, por existirem dois tipos de poténcia, a
poténcia para existir e a poténcia para agir, a perfeicdo de uma e de outra chama-se “virtude”.
“Mas, a poténcia para existir fundamenta-se na matéria, que é ente em poténcia, ao passo que
a poténcia para agir fundamenta-se na forma, que é principio de acdo, porque cada um age na
medida em que esta em ato”>°.

Tendo como exemplo o homem, o corpo sendo matéria, e a alma, forma, esse corpo
tem semelhanca com outros animais, ao passo que as poténcias da alma sdo proprias do
homem. As virtudes de que estamos tratando sdo elas também préprias da alma, donde a
virtude humana ndo ter uma ordenacédo para o existir, mas para o agir. Portanto, “é da no¢éo
da virtude humana ser habito operativo”®.

Convém ponderar se a virtude humana é um habito bom. Necessariamente sim, pois,
como ja dissemos, a virtude é a perfeicdo da poténcia; “o ponto maximo que uma poténcia

pode atingir tem que ser bom, pois todo mal importa defeito [...] e por isso é necessario que a

538, theol. I>-113, g. 49, a. 1.

% “Virtus nominat quondam potentiae perfectionem. Uniuscuisque autem perfectio praecipue consideratur in
ordine ad suum finem. [...] Sunt autem quaedam potentiae quae secundum seipsas sunt determinatae ad suos
actus; sicut potentiae naturals activae. Et ideo huiusmodi potentiae naturales secundum seipsas dicuntur
virtutes”. (S. theol. I*-113, g. 55, a. 1).

% 1bid. 12112, g. 55, a. 2.

% 1bid., loc. cit.
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virtude de qualquer coisa seja definida em relagdo com o bem™’. Ora, tal como ¢ afirmado
por Tomés de Aquino, o bom habito é contrario a0 mau hébito, assim como a virtude é

contraria ao vicio:

Os habitos distinguem-se especificamente ndo s6 pelos objetos e principios
ativos, mas também em ordem a da natureza e isso pode acontecer de duas
maneiras. A primeira conforme harmonia ou desarmonia com a natureza. E
assim se distinguem especificamente o bom héabito e o mau, pois chama-se
bom o hébito que dispde a atos convenientes a natureza do agente e mau o que
dispbe a atos ndo convenientes a essa natureza, como 0s atos das virtudes
convém a natureza humana quando conformes a razdo, ao passo que 0s atos
viciosos, sendo contra a razdo, estdo em desarmonia com a natureza®e.

Conclui-se que a virtude humana, sendo um hébito para o agir, € necessariamente boa
e produz o bem, visto que, o bem moral € a harmonia do agir com a natureza humana, que é
racional. Os habitos moralmente ruins, isto &, os vicios, encontram-se em harmonia com a
natureza inferior, irracional®.

Para finalizar a questdo sobre a esséncia da virtude, Toméas de Aquino pergunta se a
virtude é definida convenientemente. Entenda-se por definicdo de virtude: “Uma boa
qualidade da mente pela qual se vive retamente, da qual ninguém faz mau uso e produzida por
Deus em nds, sem nés”®. Tomas segue simultaneamente Agostinho e Aristoteles,
considerando a virtude um habito, com a diferenca especifica de um bom habito®! afirmando
gue a mesma definicdo abarca todas as causas da virtude.

A nocdo de virtude como habito bom, remonta a filosofia classica. Notadamente em
Aristoteles, a nocdo € compreendida como meio entre extremos viciosos. Com a
reinterpretacdo de Tomas de Aquino, foi possivel unificar duas definicdes classicas, a de

Aristoteles, que entende a virtude como perfeicdo, e a estoica, recebida por Agostinho,

57 Ibid., loc. cit.

58 “Habitus specie distinguuntur non solum secundum obiecta et principia active, sed etiam in ordine ad nauram.
Quod quidem contingit dupliciter. Uno modo, secundum convenientiam ad naturam, vel etiam secundum
disconvenientiam ab ipsa. Et hoc modo distinguuntur specie habitus bonus et malus: nam habitus bonus dicitur
qui disponit ad actum convenientem naturae agentis; habitus autem malus dicitur qui disponit ad actum non
convenientem naturae. Sicut actus virtutum naturae humanae convenient, eo quod sunt secundum rationem: actus
vero vitiorum, cum sint contra rationem, a natura humana discordant”. (S. theol. I*-113, g. 54, a. 3).

5 Cf. Nota “c”. In: TOMAS DE AQUINO, Suma de teologia, 2005, vol. IV, S&o Paulo: Loyola, 2005, p. 91.
60§, theol. 12113, g. 55, a. 2.

61 MORA, 2001, p. 3029.
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segundo a qual a virtude é uma boa qualidade para se viver bem, com retiddo e de que ndo faz
mau uso®?.

Em relacdo a causa formal da virtude, Tomas de Aquino diz na Suma de teologia:
“Deduz-se de seu género ¢ diferenga, quando se diz que ela é ‘uma qualidade boa’, pois 0
género da virtude é a 'qualidade’, e a diferenca, o ‘bem’”®3, No que se refere a sua causa
material, a virtude ndo tem uma matéria a partir da qual (ex qua), mas uma matéria sobre a
qual (circa quam) e na qual (in qua), isto €, um sujeito. Afirma-se o sujeito quando se diz que
a virtude ¢ uma boa qualidade “da mente”. No que se refere a sua causa final, como se trata de
um hébito operativo, o fim € a prdpria operacdo. Cabe notar que entre os habitos operativos,
alguns visam o mal, como os habitos viciosos, mas, como dissemos anteriormente, a virtude é
um habito sempre voltado ao bem. Pela virtude vive-se retamente e dela ninguém faz mau
uso®.

Tomas de Aquino divide as virtudes em intelectuais, morais e teologais®. Na questio
57, séo feitas as distingcOes das virtudes intelectuais para posteriormente distinguir entre
aquelas morais, que serdo desenvolvidas na questdo seguinte. No primeiro artigo, quando se
examina se 0s habitos intelectuais séo virtudes, Tomas de Aquino primeiramente explica que
um habito pode ser considerado uma virtude de duas maneiras, “ou porque faz a faculdade de
agir bem, ou porque, com a faculdade, faz o uso bom”®®. Neste segundo caso, refere-se a parte
apetitiva, e como 0s habitos intelectuais ndo aperfeicoam a parte apetitiva nem lhes dizem
respeito, s6 € possivel chama-los de virtudes no primeiro modo, ou seja, quando fazem a
faculdade agir bem.

O artigo 2 da questdo 57, que versa sobre quais séo essas virtudes intelectuais, fala de
trés virtudes: o intelecto, a ciéncia e a sabedoria. No que concerne ao intelecto, diz Tomés de
Aquino:

A verdade pode ser considerada de dois modos: ou por si mesma ou por meio

de outra verdade. Por si mesma, comporta-se como um principio e é
imediatamente percebida pelo intelecto. E, por isso, 0 habito que aperfeicoa o

62VAZ, 2008, p. 233.
83 S.theol. 13113, g. 55, a. 4.
® Ibid., loc. cit.

85 “Relaciona-se as virtudes teologais com as outras virtudes ja atribuidas por Aristételes, colocando em posigéo
absolutamente primordial, as quais ndo configuravam na lista aristotélica das virtudes. S&o Paulo as designou,
colocando-as acima das poderosas virtudes cardeais.” (MARITAIN, 1964, p. 102).

663.theol. I%-11?, g. 57, a. 1.
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intelecto para essa consideracao da verdade chama-se intelecto, que é o habito
dos principios®’.

A respeito da sabedoria, continua o texto:

Quanto a verdade conhecida mediante outra, ela ndo é apreendida
imediatamente pelo intelecto, mas inquirida pela razdo e comporta-se como
um termo. E isso pode ser de dois modos: ou é o Gltimo num determinado
género, ou é o Ultimo em relacdo com todo conhecimento humano. E como
“as coisas que sd0 conhecidas em ultimo lugar quanto a nds sdo, por natureza,
as primeiras e as mais conhecidas” [...] por isso, o que é ultimo relativamente
a todo conhecimento humano é o que, por natureza, € 0 primeiro e mais
cognoscivel. Ora, sobre isso é que se aplica a sabedoria, que considera as
causas altissimas [...] convenientemente analisa e organiza todas as coisas,
pois é remontando as causas primeiras que se pode ter um juizo perfeito e
universal®,

Por fim, a respeito da ciéncia:

Quanto aquilo que é altimo neste ou naquele género das coisas conheciveis, é
a ciéncia que aperfeicoa o intelecto. Por isso, havera tantos diferentes habitos
das ciéncias quanto sdo os diferentes géneros das coisas conheciveis, ao passo
que existe uma s6 sabedoria®®.

O artigo 3, que pergunta se a arte como habito intelectivo é uma virtude, afirma que a
arte nada mais é que a razdo reta de fazer algumas obras’®. Interessa a arte a qualidade da
obra, que a prdpria obra que se faz seja boa em si mesma. Com efeito, a arte € um habito
operativo; “num ponto ela se identifica com os habitos especulativos, a saber, enquanto a

estes habitos interessa 0 modo de ser da coisa e ndo como 0 modo de ser do apetite humano

67 “Verum autem est dupliciter considerabile: uno modo, sicut per se notum; alio modo, sicut per aliud notum.
Quod autem est per se notum, se habet ut principium; et percipitur statim ab intellectu. Et ideo habitus perficiens
intellectum ad huiusmodi veri considerationem, vocatur intellectus, qui est habitus principiorum”. (S. theol. 12-112.
g.57,a. 2).

88 “Verum autem quod est per aliud notum, non statim percipitur ab intellectu, sed per inquisitionem rationis: et
se habet in ratione termini. Quod quidem potest esse dupliciter: uno modo, ut sit ultimum in aliquo genere; alio
modo, ut sit ultimum respectu totius cognitionis humanae. Et quia ea quae sunt posterius nota quoad nos, sunt
priora et magis nota secundum naturam [...] ideo id quod est ultimum respectu totius cognitionis humanae, est id
quod est primum et maxime cognoscibile secundum naturam. Et circa huiusmodi est sapientia, quae considerat
altissimas causas [...] convenienter iudicat et ordinat de omnibus: quia iudicium perfectum et universale haberi
non potest nisi per resolutionem ad primas causas”. (S. theol. 3112, g. 57, a. 2).

89 “Quod est ultimum in hoc vel in illo genere cognoscibilium, perfeficit intellectum scientia. Et ideo secundum
diversa genera scibilium, sunt diversi habitus scientiarum: cum tamen sapientia non sit nisi una”. (Ibid. 1113, g.
57,a. 2).

0 1bid. 12113, q.57, a. 4.
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em relacdo a ela”’. A arte é uma faculdade (capacidade, poténcia) de agir bem. Mas néo esta
claro ainda de que modo ela se diferencia da prudéncia.

Aristoteles havia demonstrado que a prudéncia é distinta da arte, pois a prudéncia visa
a acao, e a arte, a producao. Mas antes de chegar a essa distingdo, admite que agir e produzir
sdo, de alguma forma, inserir-se na ordem do mundo para modifica-lo e com isso tanto o
objeto da acdo quanto o da producédo pertencem ao dominio daquilo que pode ser diferente’?.
A arte é essa disposicao para produzir acompanhada de regra, e a prudéncia, a disposicao para
agir acompanhada de regra. No livro VI da Etica a Nicémaco, quando trata das virtudes,
Aristételes elabora melhor a distincdo entre prudéncia e arte. Ndo cabe aqui discorrer a esse
respeito, mas apenas elucidar como Tomés de Aquino entende e argumenta baseado na
filosofia aristotélica.

E assim que o artigo 4 faz a distincdo entre prudéncia e arte; distingdo esta que é feita
com base na diferenca entre habitos “que tem a nocdo e determinacdo da virtude, s6 porque
fazem a faculdade agir retamente” e¢ habitos “que fazem, além dessa aptiddo, o exercicio
também”. A arte faz a faculdade agir retamente ndo dizendo respeito ao apetite; ao passo que
a prudéncia, nao sé faz a faculdade agir retamente bem, como faz o exercicio (usum), o qual

diz respeito ao apetite. A diferenca é entdo enunciada assim:

A arte é a “razdo reta das coisas factiveis”, enquanto a prudéncia ¢ “a razio
reta de nosso agir”. Fazer e agir sdo coisas diferentes. O primeiro, como se diz
no livro IX da Metafisica, é um ato que passa para uma matéria exterior, como
construir, cortar e outros, enquanto o segundo é um ato que fica no préprio
agente, como ver, querer e semelhantes. E assim que a prudéncia esta para os
atos humanos, que sdo os exercicios das potencias e dos habitos, como a arte
para as coisas externas, porque uma e outra sdo a razdo perfeita em relacédo
com as coisas as quais se aplicam”®.

Ponderando sobre a necessidade da prudéncia no homem, Tomas de Aquino afirma: “A
prudéncia é a virtude mais necesséria a vida humana, pois viver bem consiste em agir bem” 7,

Para agir bem é necessario fazer de modo certo e ndo por uma escolha do impulso ou da

" 1bid. 12113, ¢.57, a. 3.
2 AUBENQUE, 2003, p. 110.

3 “Quia ars est recta ratio factibilium; prudentia vero est recta ratio agibilium. Differt autem facere et agree
quia, ut dicitur in IX Metaphys, factio est actus transiens in exteriorem materiam, sicut aedificare, secare, et
huiusmodi; agree autem est actus permanens in ipso agente, sicut videre, velle, et huiusmodi. Sic igitur hoc modo
se habet prudential ad huiusmodi actus humanos, qui sunt usus potentiarum et habituum, sicut se habet ars ad
exteriors factions: quia utraque est perfecta ratio respect illorum ad quae comparator”. (S. theol. I*-112, g. 57, a.
4).

™ Ibid. I3-113, . 57, a. 5.
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paixdo. Mas, a escolha deve visar 0s meios para se conseguir o fim; para ser correta necessita

dos meios e dos fins adequados.

1.7. As virtudes intelectuais

A questio 58 da I2-112 trata da distingio das virtudes em morais e intelectuais’. O artigo 1
afirma que nem todas as virtudes sdo morais, pois o intelecto e a sabedoria, ainda que sejam
virtudes, ndo sdo morais; mas para podermos compreender o que séo as virtudes morais, de
acordo com Tomaés de Aquino, é preciso considerar 0 que € o0 costume.

Cabe compreender o significado da palavra latina mos. Com efeito, mos tem dois
sentidos: costume e inclinacdo natural para determinada acdo. A virtude moral se aproxima do
primeiro sentido, porque o costume se converte de certa forma numa segunda natureza,
gerando uma inclinagcdo que parece natural. A inclinagdo para a acdo convém a virtude
apetitiva, porque ela move todas as poténcias a acdo. Por este motivo, nem toda virtude se diz
moral, mas sO a que esta na poténcia apetitiva’®.

Assim, “sé a virtude que estd na parte apetitiva da alma faz uma escolha reta, pois,
conforme foi dito, escolher ¢ ato da parte apetitiva”’’. O artigo 2, ao afirmar que a virtude

moral se distingue da intelectual, apresenta o seguinte argumento:

O Filésofo diz que “a alma governa o corpo com o poder desp6tico™[...] Mas
se fosse assim, bastaria, para agirmos bem, que a razdo fosse perfeita e, como
a virtude é um habito que nos aperfeicoa para agirmos corretamente, ela
estaria apenas na razdo e, portanto, toda virtude seria intelectual. Pensava
assim Sdocrates, “todas as virtudes sdo formas de prudéncia”, como diz o livro
da Etica [XIll, 1144b19-20]. Por isso afirmava que o homem dotado de
conhecimento ndo podia pecar e 0s que pecam o fazem por ignorancia. 1sso
procede de um pressuposto falso, porque a parte apetitiva obedece a razdo nao
ao menor aceno, mas com uma certa resisténcia. [...] E, por isso, diz
Agostinho que “as vezes, o intelecto toma a dianteira e os sentimentos tardam
a segui-lo ou ndo o seguem?,

S A questdo 62 da I*-11? trata das virtudes teologais, que ndo serdo o objeto do nosso estudo; todavia, certa
mencdo a elas é pertinente para uma melhor compreenséo das distingdes das virtudes.

76 S.theol. 12113, g. 58, a. 1.

™ 1bid. 13113, ¢. 58, a. 1, ad 2.

8 «“Unde Philosophus dicit, in I Polit [2, 1254b4-5] quod anima regit corpus despdtico principatu [...] quod
quidem se verum esset, sufficeret quod ratio esset perfecta, ad bene agendum. Unde, cum virtus sit habitus quo

perficimur ad bene agendum, sequeretur quod in sola ratione esset: et sic nulla virtus esse nisi intellectualis. Et
haec fuit opinio Socratis, qui dixit omnes virtues esse prudentias, ut dicitur in VI Ethic [13, 1144b19-20]. Unde
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Portanto, para agir bem, ndo é necessario apenas a virtude intelectual, mas que a
poténcia apetitiva seja aperfeicoada pelo habito da virtude moral”®.

O artigo 3 vai examinar se € suficiente dividir a virtude em moral e intelectual, tendo
em vista que “a virtude humana é um habito que aperfeicoa o homem para proceder bem”.
Portanto, “se for virtude que aperfeigoa o intelecto especulativo ou pratico para o bom agir do
homem, a virtude serd intelectual; se aperfeicoar a poténcia apetitiva sera virtude moral,
donde se conclui que toda virtude humana ¢ intelectual ou moral”®,

O artigo 4 vai examinar se a virtude moral pode existir sem a virtude intelectual, como
a sabedoria, a ciéncia e a arte. Nunca, porém, sem o intelecto e a prudéncia. Ora, essas duas
virtudes sdo necessarias para que haja a intencdo do fim e a escolha dos meios adequados para
alcancar esse fim. Portanto, ndo pode haver virtude moral sem o intelecto, pois € por meio
dele que temos o conhecimento dos principios naturalmente evidentes, seja de modo préatico
ou especulativo.

E de notar que Tomas de Aquino rejeita o terceiro argumento, a saber, a virtude moral
nos inclina a agir bem, mas uns teriam inclinacdo natural sem o juizo da razdo, entdo as
virtudes morais poderiam existir sem as virtudes intelectuais. Tomas responde que a
inclinacdo natural da virtude ao bem é o comeco da virtude, mas ndo é a virtude perfeita.
Discordando de Sécrates de que a virtude moral seja a razdo reta, e também dos platonicos de
que ela é somente “segundo a razdo reta”, no sentido de que ela se inclina para o que é
segundo essa razao, afirma que é necessario que a virtude moral seja “com a razio reta”.

Enfim, o artigo 5 vai considerar se a virtude intelectual pode existir sem a virtude
moral. Com efeito, a razdo reta pressupde certos principios, pois é necessario que em relacdo
a casos particulares ndo haja conhecimento apenas de principios universais do agir, mas

também de principios particulares, que sdo os fins. Quanto aos principios universais do agir, 0

ponebat quod homo, scientia in eo existente, peccare non poterat; sed quicumque peccabat, percabat propter
ignorantiam. Hoc autem procedit ex suppositione falsi. Pars enim appetitiva obedit rationi non omnino ad nutum,
sed cum aliqua contradictione [...] Unde Augustinus dicit, super Psalm [Super Psalm. 118, serm. 8, n. 4: ML 37,
1522] quod interdum praecedit intellectus, et sequitur tardus aut nullus affectus”. (S. theol. I1-112, g. 58, a.2).

" Como ja vimos, Tomas de Aquino enumera trés virtudes intelectuais: o intelecto, a ciéncia e a sabedoria. O
intelecto ¢ a virtude pela qual conhecemos os primeiros principios de modo imediato; a ciéncia e a sabedoria se
referem a demonstracdo das conclusGes extraidas dos principios conhecidos pela inteligéncia. Mas, nota-se uma
distincdo entre sabedoria e ciéncia pelo fato da sabedoria considerar causas primeiras, e a ciéncia, elucidar as
consequéncias dos primeiros principios; podendo-se dizer assim que a sabedoria trata de universais, enquanto a
ciéncia se multiplica em diversos géneros de conhecimento.

8 S theol. 13113, g. 58, a. 3.
8 |bid. I3-113, . 58, a. 4, obj. 3 e ad 3.
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homem naturalmente os conhece pelo intelecto. Mas esses principios universais podem ser
prejudicados por alguma paixdo. Dai a necessidade de nos aperfeicoarmos por meio de certos
habitos que nos tornem retos nos juizos dos principios particulares ou fins. Estes habitos sdo

as virtudes morais:

Acontece, as vezes, que o principio universal, conhecido pelo intelecto ou pela
ciéncia, se obscurece, em certos casos, por alguma paixdo. E assim que ao
concupiscente, quando a concupiscéncia vence, parece bom o que deseja,
embora isso se oponha ao juizo universal da razdo. [...] para nos dispormos
bem em relacdo a particulares de nossas a¢des, que sdo os fins, é preciso que
sejamos aperfeicoados por certos habitos [...], e isso se faz pela virtude moral.
[...] Logo, a razdo reta do agir, ou seja, a prudéncia exige que o homem tenha
virtude moral®2,

O tema das virtudes teologais é aprofundado nas questdes 1-46 da 11>-11. A questdo 62
da I>-112 distingue as virtudes teologais das intelectuais e morais. As virtudes teologais sdo a
fé, a esperanca e a caridade. Estas ordenam o homem a bem-aventuranca sobrenatural®®. O
objeto dessas virtudes é o proprio Deus, fim ultimo de todas das coisas, ao passo que 0 objeto

das virtudes intelectuais e morais é sempre algo que a razdo humana alcanca e compreende:

A virtude aperfeicoa 0 homem pelos atos quais ele se ordena a bem-
aventuranca. [...] a felicidade ou a bem-aventuranca humana é dupla: uma é
proporcional a natureza humana, ou seja, pode o homem consegui-la pelos
principios de sua natureza; a outra supera sua natureza e s6 pode ser alcancada
por graca divina, por certa participacdo da divindade. [...] € necesséario, pois,
Ihe sejam acrescentados por Deus certos principios pelos quais ele se ordene a
bem-aventuranca sobrenatural [...] esses principios se chamam virtudes
teologais®.

Retornemos as virtudes intelectuais ou especulativas: o intelecto, a ciéncia (o

conhecimento demonstrativo) e a sabedoria. O intelecto € o hébito para os primeiros

82 “Contingit enim quandoque quod huiusmodi universal principium cognitum per intellectum vel scientia,
corrumpitur in particulari per aliquam passionem: sicut concupiscenti, quando concupiscentia vincit, videtur hoc
esse bonum quod concupiscit, licet sit contra universal iudicium rationis. [...] Ita ad hoc quod recte se habeat
circa principia particularia agibilium, quae sunt fines, oportet quod perficiatur per aliquos habitus. [...] Et hoc fit
per virtutem moralem”. (Ibid. I-113 g. 58, a. 5).

8 Ibid. 12113, . 62, a. 3.

8 “Dicendum quod per virtutem perficitur homo ad actus quibus in beatitudim ordinatur, ut ex supradictis patet.
Esta utem duplex hominis beatitudo sive felicitas, ut supra dictum est. Uma quidem proportionata humanae
naturae,ad quam scilicet homo pervenire potest per principia suae naturae. Alia autem est beatitudo naturam
hominis excendes, ad quam homo sola divina virtute pervnire poteste, secundum quandam divinitatis
participationem. [...] Unde oportet quod superaddantur homini divinitus aliqua principia, per quae ita ordinetur
ad beatitudinem supernaturalem [...] Et huiusmodi principia virtutes dicuntur theologicae”. (Ibid. I3-118, g. 62, a.1;
ver também a. 2).
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principios da demonstragdo; a ciéncia, 0 habito gracas ao qual se demonstram as conclusfes
necessarias; e a sabedoria, 0 habito que aplica o conhecimento demonstrativo para conhecer
as causas primeiras e os principios primeiros da demonstracio®®.

Partindo da distin¢éo entre virtudes intelectuais e morais, estas sdo consideradas principais
em relacdo as primeiras. Ora, se as virtudes morais tém a funcdo de aperfeicoar o intelecto
para o agir bem do homem e para que haja uma acéo boa, é necessario que tanto a poténcia

apetitiva quanto a razao estejam bem dispostas.

1.8. As virtudes morais

As virtudes morais sio a prudéncia®®, a justica, a temperanca e a fortaleza, chamadas de
cardeais ou principais®’. O artigo 1 da questdo 5 das Questdes disputadas sobre a virtude
afirma serem estas as quatro virtudes cardeais. De algum modo, a vida moral se funda e altera
a partir delas, sendo chamadas, por vezes, virtudes principais. A Suma de teologia I>-113, q. 61,

a. 2 as justifica deste modo:

Temos quatro virtudes cardeais, porque o principio formal da virtude aqui
considerada é o bem da razdo, que pode ser considerado sob duplo aspecto: ou
enquanto consiste na prépria consideracdo da razéo e se tera entdo uma virtude
principal, que se chama prudéncia — ou enquanto se afirma a ordem da razdo
em relacdo com alguma coisa. E isso serd ou quando as acOes e se terdo entdo
a justica; ou quando as paixdes e, nesse caso, é preciso que haja duas virtudes
[...] primeiro, quando a paixdo impele a algo contrario a razéo e ai é preciso
que a paixdo seja controlada, o que chamamos de temperanca; segundo,
guando a paixao nos afasta das normas da razéo, [...] e, nesse caso, devemos
nos firmar, inarredavelmente, no que é racional e a isso se da o nome de
fortaleza®.

8 |bid. 12113, g. 57, a. 2.
8 A prudéncia, por sua matéria, € moral, mas, por sua forma, é intelectiva. Cf. Ibid. 15112, q. 61, a. 1.

87 S&o assim chamadas porque em torno delas giram todas as outras virtudes. Tomas de Aquino herda esta
concepcdo de Cicero, S. Ambrosio, S. Agostinho e S. Gregério Magno.

8 “Et utroque modo inveniuntur quatuor cardinales virtutes. Principium enim formale virtutis de qua nunc
loquimur, est rationis bonum. Quod quidem dupliciter potest consideratione rationis consistit. Et sic uma virtus
principalis, quae dicitur prudentia. — Alio modo, secundum quod circa aliquid ponitur rationis ordo.Et hoc vel
circa operationes, et sic est iustitia: vel circa passiones, et sic necesse est esse duas virtutes.[...] Uno modo
secundum quod passio impellit ad aliquid contrarium rationi: et sic necesse est quod passio reprimaur, et ab hoc
denominatur temperantia. Alio modo, secundum quod passio retrahit ab eo quod ratio dictat, sicut timor
periculorum vel laborum: et sic necesse es quod homo firmetur in eo quod est rationis, ne recedat; et abhoc
denominatur fortitudo”. (S. theol. I12-113, g. 61, a. 2).
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E em torno das virtudes morais que estdo todas as outras. Elas s&o virtudes de modo
idéntico:

Toda virtude que faz o bem de acordo com a razdo sera chamada prudéncia, e
toda virtude que faz o bem do que € devido e reto nas a¢des sera chamada de
justica, e toda virtude que coibe as paix0Ges e as reprime, serd chamada
temperanca; e toda virtude que da firmeza interior contra qualquer paixao, sera
chamada fortaleza®®.

Mas é possivel compreender essas virtudes pelo nome concernente ao que é principal
em cada mateéria: “‘chama-se prudéncia a [virtude] que é preceptiva; justica, a que diz respeito
as acOes devidas entre iguais; temperanca, a que reprime os desejos dos prazeres do tato;
fortaleza, o que da forcas contra os riscos de morte”®. O artigo 4 reafirma que elas possuem

definicdes distintas:

A prudéncia ndo é sendo um discernimento correto em relacdo a alguns atos e
matérias; a justica, por sua vez, € a retiddo do espirito pela qual fazemos o que
devemos, em qualquer situacdo; a temperanca € a disposicdo do espirito que
impde medida a todo tipo de paixao e de atividade, para que nao ultrapassem
os devidos limites; e, por fim, a fortaleza é a disposi¢do da alma que fortifica
no que é racional, contra todos os ataques das paixdes e todas as dificuldades
no agir.

O artigo 5 faz mengdo a distingdo das virtudes cardeais. Plotino havia sugerido a

divisdo das virtudes em quatro géneros: exemplares, politicas, purificadoras e da alma ja

purificada. Em relacdo a serem exemplares, afirma Tomas de Aquino:

Deve preexistir em Deus o exemplar da virtude humana, como preexistem
nele as razbes de todas as coisas. [...] Nesse sentido se fala de virtudes
exemplares, de modo que a propria mente divina se chama em Deus
prudéncia; temperanga, a conversdo da intencdo divina para si mesmo, como
em nds se chama temperanca a conformacao do apetite concupiscivel a razéo;

8 «“Utputa quod omnis virtus quae facit bonum in consideration rationis, dicatur prudential; et quod omnis virtus
quae facit bonum debiti et recti in operationibus, dicatur iustitia; et omnis virtus quae cohibet passions et
deprimit, dicatur temparantia; et omnis virtus quae facit firmitatem animi contra quascumque passions, dicatur
fortitude”. (Ibid. 12-113 g. 61, a. 3).

% 1bid., loc. cit.

% “Ita scilicet quod prudentia nihil sit aliud quam quaedam rectitudo discretionis in quibuscumque actibus vel
materiis; iustutua vero sit quaedam rectitudo animi, per quam homo operatur quod debet in quacumque matéria;
temperantia vero sit quaedam dispositio animi quae modum quibuscumque passionibus vel operationibus
imponit, ne ultra debitum efferantur; fortitudo vero sit quaedam dispositio animae per quam firmetur in eo quod
est secundum rationem, contra quoscumque impetus passionum vel operationum labores”. (Ibid. 13113, q. 61, a.
4).
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em Deus, a fortaleza é a sua imutabilidade; e, por fim, a justica é a
observancia da lei eterna em suas obras, como disse Plotino®.

Em relacdo a serem politicas:

Como o homem ¢, por natureza, animal politico, as virtudes cardeais,
enquanto nele existentes segundo as condi¢des proprias da sua natureza, se
chamam politicas, ou seja, praticando-as o homem procede retamente na
gestdo das coisas humanas®,

Em relacdo a serem purificadoras ou da alma ja purificada:

Devemos admitir algumas virtudes intermediarias entre as virtudes politicas,
que sdo humanas, e as virtudes exemplares, que sdo divinas sendo. E essas
virtudes intermediarias, por sua vez, se distinguem como se distinguem um
movimento e seu termo. Assim, uma sdo virtudes dos que estdo a caminho,
tendendo a semelhanca divina; essas sao as virtudes purificadoras. [...]. Por
outro lado, existem as virtudes dos que ja conseguiram a semelhanca divina e
a estas se chama virtudes da alma ja purificada.®

Prudéncia, temperanca, fortaleza e justica funcionam tanto como virtudes
purificadoras quanto virtudes da alma ja purificada. Enquanto virtudes purificadoras, a
prudéncia “despreza as coisas mundanas [...] dirigindo a Deus todas as cogitagdes da alma”; a
temperanca “leva a esquecer, quanto € naturalmente possivel, as exigéncias do corpo”; a
fortaleza “fard a alma néo se apavorar com a separa¢cdo do corpo nem com 0 acesso a0 mundo
superior”; e a justica “faz a alma seguir plenamente o caminho desse proposito”.

Enquanto virtudes da alma ja purificada, a prudéncia “s6 tem em mira as coisas
divinas”; a temperanca “desconsidera os desejos terrenos”; a fortaleza “ignora as paixdes”; e a
justica “associa-se para sempre ao pensamento divino, buscando imita-lo”. Essas virtudes

“atribuimos aos santos ou aos que nesta vida atingiram o maximo da perfeicdo”.

92 “Oportet igitur quod exemplar humanae virtutis in Deo praeexistat, sicut et in eo praeexistunt omnium rerum
rationes. [...] Et sic dicuntur virtutes exemplares. Ita scilicet quod ipsa divina mens in Deos dicatur prudentia;
temperantia vero, conversio divinae intentionis ad seipsum, sicut in nobis temperantiadicitur per hoc quod
concupiscibilis conformatur rationi; fortitudo autem Dei est eius immutabilitas; iustitia vero Dei est observatio
legis aeternae in suis operibus, sicut Plotinus dixit”. (Ibid. I®-113, g. 61, a. 5).

9 “Et quia homo secundum suam naturam est animal politicum, virtutes huiusmodi, prout in homine existunt
secundum conditionem suae naturae, politicae vocantur: prout scilicet homo secundum hés virtutes recte se habet
in rebus humanis gerendis”. (Ibid., loc. cit).

% “Necesse est ponere quasdam virtutes medias inter politicas, quae sunt virtutes humanae, et exemplares, quae
sunt virtutes divinae. Quae quidem virtutes distinguuntur secundum diversitatem motus et termini. Ita scilicet
quod quaedam sunt virtutes transeuntium et in divinam similitudinem tendentium: et hae vocantur virtutes
purgatoriae [...]. Quaedam vero sunt virtutes iam assequentium divinam similitudinem: quae vocantur virtutes
iam purgati animi”. (Ibid., loc. cit).



39

H& uma primazia da prudéncia em relacdo as outras virtudes. Pieper afirma, com base
no pensamento de Toméas de Aquino, que toda virtude necessariamente ¢ prudente, “ndo ha
justica e fortaleza que possam opor-se a virtude da prudéncia; e todo aquele que for injusto &,
a0 mesmo tempo antes de mais nada, imprudente. Omnis virtus moralis debet esse prudens™®®.

As quatro virtudes cardeais sdo conectadas. Todavia, a prudéncia ndo se submete as
outras virtudes, pois os fins da acdo, que sdo estabelecidos pelas virtudes morais, s&o
principios cognoscitivos sobre os quais se apoiam as conclusdes da prudéncia. Para Tomas de
Aquino, ha virtudes perfeitas e imperfeitas. As imperfeitas ndo sdo necessariamente conexas.

A virtude, sendo aquilo que torna bom o homem e a sua obra, quando perfeita é aquilo
que torna perfeitamente bom o homem e a sua obra; quando imperfeita ndo torna bom o
homem nem sua obra em sua totalidade, mas apenas em relacdo a algo. Mas o absolutamente
bom nos atos humanos se encontra na regra dos atos humanos, a saber, na reta razéo pela
prudéncia, que é a reta razdo do agir. Logo, as virtudes morais ndo podem existir sem a
prudéncia, como vimos anteriormente, e vice-versa®.

Tomas de Aquino, ao considerar a conexdo das virtudes morais, lembra “que a
discricdo pertence a prudéncia; a retiddo, a justica; a moderacdo, a temperanca; a firmeza de
animo, a fortaleza”®’. Deste modo, a firmeza deve vir acompanhada da moderagéo, da retidéo
e da discricdo, valendo o mesmo para as outras virtudes, evidenciando-se assim suas
conexaes.

Dai que nenhuma virtude moral pode existir sem a prudéncia, porque é préprio da
virtude moral fazer escolhas retas, o que cabe & prudéncia. E proprio dela deliberar, julgar e
determinar os meios em vista do fim. E chamada de “mae” das outras virtudes. Tomas de
Aquino conclui que a posse de uma dessas virtudes ndo é dissociavel da posse das demais; a
prudéncia é a virtude que possibilita as outras virtudes, informando e atuando em todas elas.
Assim, todas as virtudes participam da prudéncia.

E digno de atencdo “se uma virtude pode ser maior ou menor”. Para Tomas de
Aquino, a questdo pode ser entendida de dois modos:

Primeiro, com referéncia as virtudes especificamente diferentes e, desse ponto

de vista, é evidente que uma é maior que outra, pois a causa é sempre superior
ao seu efeito e entre os efeitos 0 que estd mais perto da causa € superior aos

% PIEPER, 1960, p. 14.
% De virt., g. 5, a. 2.
78, theol. I>-112, g. 65, a. 1.
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outros. [...] A causa e raiz do bem humano é a razéo e, por isso, a prudéncia,
que aperfeicoa a razdo, precede em bondade as demais virtudes morais, que
aperfeicoam a poténcia apetitiva, enquanto participante da razdo. [...]. Tanto a
justica, que tem sua sede na vontade, precede as outras virtudes morais, como
a fortaleza, cuja sede é o irascivel, precede a temperanca, cuja sede é o
concupiscivel, que participa menos da razdo®.

Posto isto, cabe saber “se as virtudes morais sdo superiores as intelectuais”. Tomas de

Aquino afirma que sdo superiores em relacdo ao ato, ndo em relagédo ao objeto:

A virtude se especifica pelo seu objeto. [...]. Portanto, absolutamente falando,
€ mais nobre a virtude cujo objeto é mais nobre. Ora, é evidente que o objeto
da razdo é superior ao objeto do apetite, as virtudes intelectuais, que
aperfeicoam a razdo, sdo mais nobres que as virtudes morais, que aperfeicoam
0 apetite. Mas, se considera a virtude em relagdo ao ato, entdo a virtude moral
é superior, porque aperfeicoa o apetite, o qual atualiza as outras poténcias®.

Tomés de Aquino também discute “se as virtudes morais estdo no meio-termo”. Ora,
se a matéria das virtudes morais sao as paix0es e as opera¢cdes humanas, e 0 bem delas s6 se
alcanca por meio da razdo, sabendo que o homem sé é homem porque possui razdo, é
necessario que o bem do homem seja conforme a razdo. As virtudes morais agem de forma a
mediar quando as paixdes e as opera¢des humanas possam a vir exceder ou faltar. Assim, as
virtudes morais consistem em um meio termo determinado pela raz&o!®. A Suma de Teologia

corrobora este ponto:

A virtude, por sua propria razio, ordena o homem para o bem. E préprio da
virtude moral aperfeicoar a parte apetitiva da alma em relacdo a uma
determinada matéria. Ora, a medida e a regra do movimento apetitivo em
relacdo aos seus objetos é a propria razdo. Por outro lado, o bem de tudo o que
€ medido e regulado estd em conformar-se a sua regra, como 0 bem nas obras
artisticas esta em seguir as regras da arte. Consequentemente, nesses casos, 0
mal estd, ao contrario, no desacordo de uma coisa com sua regra ou medida.
[...] E assim, é obvio que o bem da virtude moral consiste no ajustamento a

% “Uno modo, in virtutibus specie diffenrentibus. Et sic manifestum est quod uma virtus est alia maior. Semper
enim est potior causa suo effectu: et in effectibus, tanto aliquid est potius, quanto est causae propinquius.
Manifestum estas utem ex dictis quod causa et radix humani nobni est ratio. Et ideo prudentia, quae perficit
rationem, praefertur in bonitate aliis virtutibus moralibus, perficientibus vim appetitivam inquantum participat
rationem. Et in his etiam tanto est uma altera melhor, quanto magis ad rationem accedit. Unde et iutitia, quae est
in voluntate, praefertur aliis virtutibus moralibus: et fortitudo, quae est in irascibili, praefertur temperantiae, quae
est ind concupiscibili, quae minus participat rationem”. (Ibid. I*>-113, g. 66, a. 1).

9 “Habet autem virtus speciem ex obiecto [...]. Unde, simpliciter loquendo, illa virtus nobilior est quae habet
nobilius obiectum. Manifestum estas utem quod obiectum rationis est nobilius quam obiectum appetitus: ratio
enim apprehendit aliquid in universali; sed appetitus tendit in res, quae habent esse particulare. Unde, simpliciter
loguendo, virtutes intellectuales, quae perficiunt rationem, sunt nobiliores quam morales, quae perficiunt
appetitum. Sed si consideretur virtus in ordine ad actum, sic virtus moralis, quae perficit appetitum, cuius est
movere alias potentias ad actum, ut supra dictum est, nobilior est”. (Ibid. I*-112, g. 66, a. 3).

10 pevirt., g. 1, a. 13.
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medida da razdo. Mas, evidentemente, entre o excesso e o defeito, 0 meio é a
igualdade ou a conformidade e, por isso, é claro que a virtude moral consiste
no meio-termoot,

A filosofia aristotélica assinala que a virtude moral consiste em um meio-termo
relativo a nés (pros hémas) sendo definida como uma disposi¢do (8€ic) da alma em uma
escolha deliberada. Mas para compreender esta nogdo, Aristoteles faz uma investigacao para
estabelecer sua diferenca especifica, pois, segundo ele, precisamos conhecer que tipo de
disposicéo a virtude realmente é. Sobre o meio, Aristoteles faz uma distingéo entre o meio da
coisa, concebido em termos aritméticos, e 0 meio relativo a nds, avaliado de acordo com a
necessidade de cada individuo devido & circunstancia.

Em nossa natureza, apenas se encontram potencialidades, isto é, capacidades de
Sermos Vvirtuosos ou viciosos, e pela atividade habitual de préticas boas ou mas podemos ser
chamados virtuosos ou viciosos. A virtude moral, que diz respeito a agdo e emocédo, sempre
visara 0 meio, pois a ela concerne o excesso, a falta e 0 meio, que serd objeto de louvor
enguanto meio, ou reprovacao enquanto vicio por excesso ou falta.

Para chegar a distincdo entre a¢fes boas e mas, Aristoteles procura uma justa medida,
ou seja, evitar o excesso ou a falta, sendo a virtude a via intermediaria entre dois vicios

0postos.1%2 Nas palavras de Aristoteles:

O meio é que se distancia igualmente de ambos 0s extremos, que é Unico e 0
mesmo em relacdo a todos. [...]. Assim, pois, todo que sabe evita 0 excesso € a
escassez, busca 0 meio-termo e o deseja, ndo, porém, o meio-termo da coisa,
mas o que se refere a nos. [...]. Digo, porém, a virtude moral, ela é, pois,
acerca das paix0es e acdes, mas nas quais ha o excesso, a escassez € 0 meio-
termo. [...]. Portanto, a virtude é certa posicao intermedidria, pois o alvo é o
meio-termo?®,

101“Respondeo dicendum quod, sicut ex supradictis patet, virtus de sui ratione ordinat hominem ad bonum,
Moralis autem virtus proprie est perfective appetitivae partis animae circa aliquam determinatam materiam.
Mensura autem et regula appettivi motus circa appetibilia, est ipsa ratio. Bonum autem cuislibet mensurati et
regulate consistit in hoc quod conformetur suae regulae: sicut bonum in artificiatis est ut consequantur regulam
artis. Malum autem per consequens in huiusmodi est per hoc quod aliquid discordat a sua regula vel mensura.
[...] Et ideo patet quod bonum virtus moralis consistit in adaequatione ad mensuram rationis. — Manifestum est
autem quod inter excessum et defectum medium est aequalitas sive conformitas. Unde manifeste apparet quod
virtus moralis in medio consistit”. (S. theol. I>-113, g. 64, a. 1).

102 Ressalve-se que para Aristoteles a virtude ndo necessariamente se encontrard sempre no meio como uma
medida matematica, mas como uma medida relativa a nds, ndo como medida absoluta. E aqui percebemos que o
chamado justo meio deve ser considerado de acordo com a situacdo em que se encontra o agente.

103 EN 11, 1106a15-25.
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Tomés de Aquino, por sua vez, considera que as virtudes intelectuais também
consistem no meio-termo. Como a virtude moral, a virtude intelectual ordena-se para certo

bem. Tomas afirma que:

A virtude intelectual, como a moral, ordena-se para o bem. [...]. Portanto,
conforme o bem da virtude intelectual estd para a medida, esta também para o
meio-termo da razdo. [..]. Assim, pois, o bem da virtude intelectual
especulativa consiste no meio-termo em conformidade com a realidade mesma
enguanto diz ser o que é e ndo ser o que ndo é. Nisso consiste a razdo da
verdade'®,

J& as virtudes teologais ndo consistem no meio-termo, pois seu objeto é Deus. Neste
caso, ndo se pode pecar por excesso amando a Deus, podendo-se falar em duas medidas em
relacdo a virtude teologal. Uma delas é o préprio Deus, pois a fé tem por regra a verdade
divina, a caridade, a bondade divina, a esperanca, e essas medidas superam toda a capacidade
humana: “Por isso ndo pode o homem jamais amar a Deus tanto quanto deve ele ser amado
[...], portanto, com maior razdo, ndo pode haver ai nenhum excesso”. A outra medida da
virtude teologal tem por regra n6s mesmos, pois nos aproximamos de Deus crendo, esperando
e amando*®,

Por fim, a virtude estd por natureza no homem em estado de aptiddo, inicial
(incoativo). Tomas de Aquino retoma a nocdo de ente humano de Aristételes, visto que leva
em conta a individualidade do homem e sua diversidade, tendo em conta a contribui¢do do

mundo externo para tal formacdo. A este respeito, diz Tomas:

Uma coisa se declara natural no homem de dois modos: segundo a natureza
especifica ou segundo a natureza individual. [...]. Ora, seja de um modo seja
de outro, a virtude é natural no homem, incoativamente. [...]. Tanto as virtudes
intelectuais quanto as morais existem em nds naturalmente, como que num
inicio de aptiddo. — Nao, pois, de maneira consumada. [...]. Fica entdo patente
que as virtudes existem em nds por natureza, em estado de aptiddo e
incoativamente; ndo, porém, em estado de perfeicdo, a excecdo das virtudes
teologais que procedem totalmente de foral®.

104 «“Virtus autem intellectualis ordinatur ad bonum sicut et moralis. [...] Unde secundum quod bonum virtutis
intellectualis se habet ad mensiram, sic se habet ad rationem medii. [...] Sic igitur bonum virtutis intellectualis
speculativae consistit in quodam medio, per conformitatem ad ipsam rem, secundum quod dicit esse quod est,
vel non esse quod non st; in quo ratio very consistit”. (S.theol. I12-113, g. 64, a. 3).

105 Ibid. 13113, g. 64, a. 4.

106 «Aliquid dicitur alicui homini naturale dupliciter: uno modo, ex natura speciei; alio modo, ex natura individui.
[...] Utrogue autem modo virtus est homini naturalis secundum quandam inchoationem. [...] Et his modistam
virtutes intellectuales quam Morales, secundum quandam aptitudinis inchoationem, sunt in nobis a natura. — Non
autem consummatio earum. [...] Sic ergo patet virtutes in nobis sunt a natura secundum aptitudinem et
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Uma vez que as virtudes estdo em nos em estado de aptiddo, sdo causadas pela
repeticdo de nossas a¢des: “A virtude humana ordenada para o bem, que é medido pela regra
da razdo humana, pode ser causada pelos atos humanos, enquanto esses atos procedem da
razdo”’,

A virtude, nesta nova visdo cristd e de Tomas de Aquino, adota uma perspectiva
diferente do conceito aristotélico, na medida em que, a virtude se definird em Gltimo momento
na relacdo espiritual e interior com Deus e ndo mais por sua relacdo com a sociedade,
tornando assim as virtudes cristds primordiais a condicdo para as demais virtudes morais. Para
0s gregos, a parte desiderativa € ligada a faculdade racional capaz de controlar as paixdes. Ja
0 cristianismo introduz os conceitos de vontade e de livre-escolha.

Aqui, o agente pode dirigir-se para o mal, deixando, portanto, de obedecer as leis
divinas, pecando e necessitando do auxilio da propria lei divina revelada para ser um agente
moral. Nesta nova visdo, a lei divina tem um lugar no cumprimento no dever. A virtude da
justica para Toméas de Aquino carrega uma completude do conceito de virtude, recorrendo a
nocdo de lei (lei eterna, lei divina, lei natural e lei humana), em que nos deteremos

brevemente.

1.9. As leis

Nas partes anteriores, observamos a elaboracdo da nocdo de virtude, em que o habito é a
disposicéo estavel para agir de determinado modo, e a virtude seria essa disposi¢do na medida
em que visa e executa um bem, aperfeicoando a poténcia apetitiva. Na distin¢cdo entre as
virtudes intelectuais e morais, as primeiras visam o aperfeicoamento da razdo, enquanto as
segundas visam o aperfeicoamento da poténcia e dos atos. E necessaria uma ordem do agir,
uma regra que vise o bem comum.

A parte da Suma de teologia que trata da lei se encontra na I?-112, que compreende todo
0 movimento da lei partindo de Deus (lei divina), movendo o homem para o0 bem, instruindo-
0 e 0 auxiliando mediante a graca. A lei, de acordo com Toméas de Aquino, é certa regra

medida dos atos humanos: “A lei ¢ uma regra de comportamento promulgada pela autoridade

inchoationem, nona utem secundum perfectionem: praeter virtutes theologicas, quae sunt totaliter ab extrinseco”.
(Ibid. 1-113 . 63, a. 1).

107 Ibid. 13113, . 63, a. 2.
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competente em vista do bem comum. [...]. Toda lei encontra na lei eterna sua verdade
primeira e wltima”'%, Cabe compreender o papel da razdo, pois Tomas atribui a ela a
determinacéo da esséncia da lei. Entendida a razdo como a regra e medida dos atos humanos,
cabendo sua ordenacdo ao fim, primeiro principio do agir, importa saber se a lei é algo que

pertence a razdo. E o que Tomas explicita no artigo 1 da questdo 90 da [2-112;

A lei é certa regra e medida dos atos, segundo a qual alguém é levado a agir.
[...] A regra e a medida dos atos humanos é, com efeito, a razdo, a qual é o
primeiro principio dos atos humanos. [...] cabe, com efeito, a razdo ordenar ao
fim, que é o primeiro principio do agir. [...]. Dai resulta que a lei € algo que
pertence a razao'®.

Posto que o ultimo fim da lei ordena para 0 bem comum (que a lei é regida pelo sumo
bem), cada homem se submete a esse mandamento. Ora, a parte se ordena ao todo, e 0 homem
é parte de uma comunidade perfeita. Portanto, a no¢do da lei implica a ordenacdo ao bem
comum. A lei é uma proposicdo universal da razdo pratical'®, cujas proposicdes universais
praticas devem referir-se a um bem universal, ndo a fins ou bens particulares. Tais atos
particulares podem ser objetos da lei sempre que referidos ao bem comum???,

No campo humano, h4 uma diviséo das leis, porém todas as formas de lei participam
da lei eterna. Chama-se lei eterna e divina a lei que regula as relagfes entre Deus e 0 homem
em vista da sua revelacéo.

Tomas de Aquino considera que o mundo é regido pela providéncia divina, existindo
uma razdo divina que governa todo o universo. Todos os homens, desde principes a suditos,
estdo submetidos a esta razdo, e nesta submissao a lei eterna é de conhecimento de todos. O
artigo 2 da questdo 93 da I2-11? adverte que 0 homem nédo conhece a lei eterna em si mesma (a
ndo ser os bem-aventurados), mas conhece por irradiagdo, sendo todo conhecimento da
verdade uma irradiacéo e participacdo da lei eterna.

Uma vez que a razdo divina nada concebe no tempo, segue necessariamente que tal lei

eterna seja dita eterna’'?. Diferentemente das outras leis, apenas a lei eterna é ordenada para o

108 CIC n° 1951.

109 “Respondeo dicendum quod lex quaedam regula est et mensura actuum, secundum quam inducitur aliquis ad
agendum. [...]. Regula autem et mensura humanorum actuum est ratio, quae est primum principium actuum
humanorum, ut ex praedictis patet: rationis enim est ordinare ad finem, qui est primum principium in agendis.
[...] Unde relinquitur quod lex sit aliquid pertinens ad rationem. (S. theol. 1113, g. 90, a. 1).

1103, theol. I*-112, g. 90, a. 1.

111 Como se vera abaixo ao fazermos referéncia a lei humana.

1123 theol. 13113, q.91, a.1.
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fim Gltimo, pois o fim do governo divino é Deus mesmo. Tomas de Aquino, ao exaltar a lei
eterna em relagdo as outras'®. Mostra sua heranga ao pensamento antigo no estoicismo

114 ¢ transmitido por Agostinho!!®. Uma vez que Deus € o objetivo Gltimo do

através de Cicero
homem, aquele que Ihe confere a bem-aventuranca, toda lei tera sua origem no proprio Deus:
“A lei divina mostra ao homem o caminho que deve seguir e praticar o bem e atingir seu fim.
A lei natural enuncia os preceitos primeiros e essenciais que regem a vida moral”!1°,

A lei natural é entendida como a participacdo da lei eterna pela criatura racional. Ora,
como vimos, todas as coisas sao dependentes da providéncia divina, reguladas pela lei eterna,
e por isso, todas as coisas participam de certo modo da lei eterna. Mas, 0s entes racionais
existem de maneira mais excelente, pois participam da providéncia, possuindo assim a luz da

razdo natural:

A lei natural se acha escrita e gravada na alma de todos e de cada um dos
homens, porque ela é a razdo humana ordenando fazer o bem e proibindo
pecar. [...] Mas esta prescricdo da razdo ndo poderia ter forca de lei se ndo
fosse a voz e o intérprete de uma razdo mais alta, a qual nosso espirito e nossa
liberdade devem submeter-set!’.

E de notar que a lei natural cabe apenas aos entes racionais, pois 0s entes irracionais
sdo movidos apenas pelo apetite natural. Ja nos, entes racionais, somos movidos pela razéo e
pela vontade, utilizando-nos da razdo para identificarmos os principios evidentes e da vontade
para a escolha dos meios no desejo natural do fim Gltimo, dependendo assim, da lei natural
para o seu ato.

Tomas de Aquino desenvolve uma consideracdo especifica sobre a lei natural na
questdo 94 da I2-112, que agora nos cabe analisar alguns artigos. O artigo 1 pergunta se a lei
natural € um hébito. Deve-se antes compreender que habito pode se dizer de dois modos. De

um modo, essencialmente, e assim ndo € um habito, pois é constituido pela razdo e nao por

113 «“Como a lei eterna é a razdo de governo no governante supremo, é necessario que todas as razdes de governo
que estdo nos governantes inferiores derivem da lei eterna”. (lbid. 1%-113, g. 93, a. 3). Tomas de Aquino
argumenta que, a partir do momento em que a lei é uma atividade reguladora, e que as leis estdo em dependéncia
reciproca, é preciso para este encadeamento uma causa sempre em ato e infinita, que € lei suprema e eterna.

114 «Existe, sem duvida, uma verdadeira lei: ¢ a reta razdo. Conforme a natureza, difundida em todos os homens,
ela é imutavel e eterna”. (CIC n° 1955. Cf. CICERO, Rep. IlI, 22, 33).

115 “Onde ¢, entdo, que se acham inscritas estas regras, sendo no livro desta luz que se chama a verdade? Af esta
escrita toda a lei justa, dali ela passa para o coracdo do homem que cumpre a justica, ndo que emigre para ele,
mas sim deixando ai a sua marca, a maneira de um sinete que de um anel passa para a cera, mas sem deixar o
anel”. (Ibid., n° 1955. Cf. AGOSTINHO, De trinitate, 14, 15, 21).

116 1hid., n° 1955.
17 Ibid., n° 1954. Cf. S. theol. 13113, g. 90, a. 1.
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aquilo que alguém faz. De outro modo, “pode-se dizer habito aquilo que por habito se tem [...]
e desse modo, porque os preceitos da lei natural as vezes sdo considerados em atos pela raz&o,
as vezes, porém, estdo nela habitualmente, segundo esse modo pode-se dizer que a lei natural
¢ um habito™*,

O artigo 3 examina se todos os atos das virtudes pertencem a lei natural. A isto, Tomas
de Aquino argumenta de modo afirmativo. Os atos virtuosos sdo ditos de dois modos:
enquanto sdo virtuosos e enquanto tais atos sdo considerados nas proprias espécies. No
primeiro modo, quando se diz que os atos das virtudes sdo virtuosos, significa que esses atos

pertencem a lei da natureza:

Foi dito, com efeito, que pertence a lei da natureza tudo aquilo a que o homem
se inclina segundo sua natureza. Inclina-se, porém, cada um naturalmente a
operagdo a sai conveniente segundo sua forma, como o fogo a aquecer.
Portanto, como a alma racional é a propria forma do homem, é inerente a
qualquer homem a inclinacdo natural a que aja segundo a razdo. E isso é agir
segundo a virtude!*®.

No segundo modo, quando os atos das virtudes sdo considerados nas proprias espécies,
nem todos esses atos sao relativos a lei natural, pois muitas vezes se fazem segundo virtudes
para as quais a natureza ndo inclina por primeiro, como o Util para viver bem, como 0s
“conselhos evangélicos” *?° que visam determinados bens, mas que n&o sdo de imposicéo da
lei natural, como por exemplo, a pobreza e a obediéncia.

Cabe ainda considerarmos a lei humana, que se segue da lei natural'?, pois assume
como principios 0s preceitos da lei natural, que faz derivar destes as disposicdes mais
particulares. Assim, a lei humana respeita todas as condi¢des inerentes a razdo de lei. O artigo
3 da questdo 91 da I2-112 apresenta que a lei como sendo algo da razdo, mais propriamente da
razdo pratica difere da razdo especulativa. Esta procede de “principios indemonstraveis
naturalmente conhecidos” e assim se produzem as conclusdes das diversas ciéncias. A razao
pratica dispde algo particular, sendo essas disposi¢des particulares objeto da razdo humana e,

portanto, das leis humanas.

118 g theol. 13112, g. 94, a. 1.

119 “Dictum est enim quod ad legem naturae pertinet omne illud ad quod homo inclinatur secundum suam
naturam. Inclinatur autem unumqguodque naturaliter ad operationem sibi convenientem secundum suam formam:
sicut ignis ad calefaciendum. Unde cum anima rationalis sit propria forma hominis, naturalis inclinatio inest
cuilibet homini ad hoc quod agat secundum rationem. Et hoc esta gere secundum virtutem”. (S. theol. 12-113, g.
94, a. 3).

120 Nota “c”. In: TOMAS DE AQUINO, Suma teoldgica, vol. IV, Sdo Paulo: Loyola, 2004. p. 564.

121 Cf. S.theol. 13113, g. 95, a. 2.
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A questdo 92 analisa a diversidade das leis e seus efeitos; aborda a fungéo da lei e seus
atos de ordenar, proibir, permitir e punir. O artigo 1 argumenta que a lei é algo que pertence a
razdo; no que preside, intenciona 0 bem comum. Notemos que, na moral de Toméas de
Aquino, a esséncia da lei é tornar bom o homem. Este é considerado bom quando realiza a sua
propria funcdo e quando instaura em si a ordem da razdo. A lei tem seu efeito no tornar o
homem bom. A moral e a lei, portanto, sdo artefatos que tornam melhores os homens pela
pratica da virtude: “Donde ¢ manifesto que isso seja proprio da lei, induzir os suditos a
propria virtude dos mesmos. Como a virtude ¢ ‘aquela que torna bom quem a possui’, segue-
se que o efeito da lei é tornar bons aqueles aos quais é dada”!?2. O artigo 2 enumera os atos da
lei. Diz que as leis devem regular os atos humanos, que podem ser atos bons, maus ou
indiferentes. As leis ordenam os atos bons, proibem os atos maus, permitem o0s atos
indiferentes e punem os transgressores.

Enfim, Toméas de Aquino se ocupa das leis tendo em vista o agir humano e a busca do
bem comum. A compreensao da relacdo hierarquica das leis (lei divina/eterna, lei natural e lei
humana) € um passo no sentido de se reconhecer o papel da moral e da prudéncia na educacéo
para as virtudes. A propria prudéncia sera objeto da nossa analise no capitulo seguinte.

O papel da lei em Tomas de Aquino € crucial para podermos prosseguir no estudo da
virtude da prudéncia. Ora, uma vez que a lei compreende 0 uso da razdo e se busca o bem
comum, o papel da prudéncia é fundamental para a realizacdo das leis acima citadas. A
abordagem feita no presente capitulo mostra a importancia da prudéncia para acao moral do
agente. Compreender o mecanismo da vontade, das paixdes e as definicdes apresentadas sobre
0 héabito e a virtude e suas distingbes nos encaminham ao estudo especifico da virtude da

prudéncia.

122 |bid. 12113, g. 92, a. 1.



2 APRUDENCIA EM SI MESMA

Neste capitulo, preocupemo-nos em desenvolver o estudo da questdo 47 da I12-112 da Suma de
Teologia que trata estritamente da virtude da prudéncia. Seguiremos as divisdes apresentadas
por seus comentadores para o estudo da nogdo da prudéncia, a saber: sua caracterizacao, sua
atividade e sua divisao, dividas em seus subcapitulos.

Tomaés de Aquino retoma a definigdo aristotélica da prudéncia como razdo reta do agir
(recta ratio agibilium). Ela consiste na razdo prética:

Como diz o Filosofo, ‘¢ proprio do prudente o poder de deliberar bem. Por sua
vez, a deliberacdo [consilium] versa sobre coisas que devemos fazer para
alcancar um fim. Ora, a razao dessas coisas ¢ a razdo pratica. E, pois, evidente
que a prudéncia consiste exclusivamente na razéo pratica'?®.

Na doutrina classica das quatro virtudes, originalmente platénica, a prudéncia constitui
uma delas, também chamada de “sabedoria pratica”. Esta “deve, pois, ser uma capacidade
verdadeira e raciocinada de agir com respeito aos bens humanos”!?4. Aristoteles indica que a
prudéncia ndo € uma ciéncia nem uma arte.

Esta raz&o reta do agir leva o homem a priorizar o bem comum em detrimento de sua
vontade particular. Aristoteles afirma na Etica, que a sensatez é a capacidade de agir com
prudéncia (ppdvnoig, phronesis) e temperanca (cwepooctvn, sophrosine), o que implica em
considerar o bem estar geral: “Ora, julga-se que é cunho caracteristico de um homem dotado
de sabedoria prética o poder de deliberar bem sobre o que é bom e conveniente para ele, ndo
sob um aspecto particular, [...] mas sobre aqueles que contribuem para a vida boa em

geraln'125

123 “Respondeo dicendum quod, sicut Philosophus dicit, in VI Ethic., prudentis est bene posse consiliari.
Consilium autwm est de his quae sunt per nos agenda in ordine ad finem aliquem. Ratio autem eorum quae sunt
agenda propter finem est ratio pratica. Unde manifestum est quod prudential non conistit nisi in raitone practica”.
(S. theol. 113-113, g. 47, a. 2).

124 EN VI, 1140b20.

125 |bid. VI, 1140a25. Cf. FELIPE, 2012, p. 154-155.
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A opovnoig €, de acordo com Aristdteles, uma virtude intelectual que orienta as agdes
humanas. Em Tomas de Aquino, a prudéncia se situa entre a virtude intelectual e a virtude
moral. Mesmo que ambos entendam a prudéncia como reta razdo do agir, Tomas adapta
inteiramente a doutrina aristotélica a doutrina crist&!%®,

No ato da prudéncia, delibera-se sobre o bom e o apropriado para 0 homem, ndo em
um aspecto particular, mas na medida em que conduz a vida boa e feliz em geral. Embora
cada virtude possua sua matéria, diz Tomas de Aquino, as outras virtudes (justica, temperanca

e fortaleza) séo dirigidas pela prudéncia.

2.1. A caracterizacao da prudéncia

A questdo 47 da I12-112 trata da prudéncia em si mesma ao longo de dezesseis artigos. Vamos
aqui por em relevo alguns destes artigos'?’. O artigo 1 pergunta “se a prudéncia reside na
vontade ou na razdo”. Tomas de Aquino responde que a prudéncia reside na razdo. Com

efeito, ela pertence a parte cognoscitiva, ndo a parte apetitiva:

Segundo Isidoro “Prudente significa o que vé ao longe, é perspicaz
[perspicax], vé o desenlace dos casos incertos”. A visdo ndo pertence a
poténcia apetitiva, mas a cognoscitiva. Por isso é evidente que a prudéncia
pertence diretamente a potencia cognoscitiva. Ndo, porém, a sensivel, porque
por meio desta se reconhecem as coisas que estdo presentes e aparecem aos
sentidos, enquanto conhecer o futuro a partir das coisas presentes ou passadas,
0 que é proprio da prudéncia, pertence a razdo, dado que se faz por deducao.
Portanto, resulta que a prudéncia reside propriamente na razéo'2.

O ad 1m do artigo 6 da questdo 49 ressalta que o termo prudentia deriva de
providentia. Isto nos mostra que a prudéncia tem seu dominio no intelecto, sendo uma

atividade de previsdo que implica o confronto de razdes'?.

128 FELIPE, 2012, p .154-155.

127 N&o serdo analisados todos os artigos da questdo 47, pois dentro dos propésitos do nosso trabalho alguns
artigos ndo requerem sua exposicao.

128 «“Respondeo dicendum quod, sicut Isidorus dicit, in libro Etymol., prudens dicitur quase porro videns:
perspicax enim est, et incertorum videt casus. Visio autem non est virtutis appetitivae, sed cognoscitivae. Unde
manifestum est quod prudentia directe pertinet ad vim cognoscitivam. Nona utem ad vim sensitivam: quia per
eam cognoscuntur solum ea quae praesto sunt et sensibus offeruntur. Cognoscere autem futura ex praesentibus
vel praeteritis, quod pertinet ad prudentiam, proprie rationis est: quia hoc per quandam collationem agitur. Unde
relinquitur quod prudentia proprie sit in ratione”. (S. theol. 113-113, g. 47, a. 1).

129 NASCIMENTO, 1993, p. 369.
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Um dos argumentos contrarios, que afirma que a prudéncia reside na razdo e ndo na

vontade, é rebatido por Tomas de Aquino:

O prudente considera o que esta distante enquanto é ordenado para auxiliar ou
impedir as coisas que devem ser feitas no presente. Esta, pois, claro que as
coisas consideradas pela prudéncia, se ordenam a outras como a um fim. Com
relacdo aos meios que levam ao fim, existe a deliberacdo na razao e a escolha
na vontade. Destes dois, a deliberagdo propriamente pertence mais a
prudéncia, j& que como diz o Filésofo: “O prudente sabe deliberar bem”.
Todavia, como a escolha supde a deliberacdo, e “o apetite do previamente
deliberado”, como diz o Fil6sofo. Por isso, o escolher pode ser atribuido a
prudéncia de modo consequente, enquanto dirige a escolha por meio da
deliberacéo*°.

O artigo 2 da questdo 47 procura saber se a prudéncia pertence apenas a razdo pratica
ou também a especulativa. Tomas de Aquino reafirma que a prudéncia reside na razao pratica.
Com efeito, a prudéncia é definida como razdo reta do agir (recta ratio agibilium), pois “é
préprio do prudente deliberar bem, e a deliberacdo [consilium] versa sobre coisas que
devemos fazer para alcancar um fim”; e “a razao dessas coisas € a razdo pratica”. O ad 1m faz
uma comparacao entre a sabedoria especulativa e a sabedoria pratica, sendo esta Ultima a

prépria prudéncia, “a sabedoria a respeito das coisas humanas™:

A prudéncia é, portanto, sabedoria a respeito das coisas humanas; ndo
sabedoria absoluta, dado que se trata do bem humano, e 0 homem néo € o
melhor entre aquelas coisas que existem. Por isso se diz, na passagem citada,
que a prudéncia é sabedoria para 0 homem, e ndo sabedoria absolutamente!s:.

Deste modo, a prudéncia tem uma funcdo acima de apenas versar sobre algo, mas
também a da aplicacdo da obra, que é o fim da razdo pratica®2. Observa-se que Tomas, ao que
cabe a virtude da prudéncia, quer trazer ao contingente o0s primeiros principios da acdo dados
pela razéo pratica, através da sindérese, conectando, assim, 0 que serd exposto no proximo

artigo.

130 «“Ad secundum dicendum quod prudens considerat ea quae sunt procul inquantum ordinantur ad adiuvandum
vel impediaendum ea quae sunt praesentialiter agenda. Unde patet quod ea quae considerat prudentiaordinantur
ad alia sicut ad finem. Eourm autem quae sunt ad finem est consilium in ratione et electio in appetitu. Quorum
duorum consilium magis proprie pertinet ad prudentiam: dicit enim Philosophus, in VI Ethic., quod prudens est
bene consiliativus. Sed quia electio praesupponit consilium, est enim appetitus praeconsiliati, ut dicitur in Il
Ethic.; ideo etiam eligere potest attribui prudentiae consequenter, inquantum scilicet electionem per consilium
dirigit”. (S.theol. I13-113, .47, a.1, ad 2).

181 «“Unde manifestum est quod prudential est sapientia in rebus humanis: non autem sapientia simpliciter, quia
non est circa causam altissimam simpliciter; est enim circa bonum humanum, homo autem non est optimum
eourm quae sunt. Et ideo signanter dicitur quod prudential est sapientia viro, non autem sapientia simpliciter”.
(Ibid. 112-113, q.47, a. 2, ad 1). “Para o homem, a prudéncia é sabedoria”. (Pr 8, 12).

132 Cf. S.theol. 113-112, .47, a.3.
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O artigo 3 inquire se a prudéncia conhece os singulares. Uma vez que a prudéncia tem
como fim as a¢des humanas, é proprio dela conhecer os singulares. Donde ser necessario ao
prudente conhecer tantos os principios universais da razdo quanto os singulares. Eis a

passagem:

E proprio da prudéncia nfo s6 a consideracio da razdo, mas também a
aplicacdo a obra, que ¢é fim da razo pratica. [...]. As acBes, porém, acontecem
nos singulares. Por isso, é necessario que o prudente conheca tanto os
principios universais da razdo como os singulares, que sdo o0 objeto das
acoes™,

O primeiro argumento alega que a prudéncia reside na razdo e a razdo tem por objeto
0s universais; logo, a prudéncia sé conhece 0s universais. Este argumento ¢é assim refutado:
“A razdo trata em primeiro lugar e principalmente dos universais; ela pode, no entanto, aplicar
as raz0es universais aos particulares. Por isso, as conclusdes dos silogismos ndo sdo somente
universais, sendo também particulares”. Da mesma forma sustenta Aristoteles: “Tampouco a
sabedoria pratica se ocupa apenas com universais. Deve também reconhecer os particulares,

pois ela ¢ pratica e a agdo versa sobre os particulares”**. Dessa forma:

Como virtude intelectual, a phrdnesis ou sabedoria pratica ¢ um habito que
ndo € inato como a sindérese, mas adquirido pelo exercicio da razéo pratica.
Enquanto forma imediata de racionalidade do agir ético, a phronesis
desempenha uma funcdo mediadora essencial entre a universalidade dos
principios e a singularidade da agdo. O juizo ultimo da Raz&o préatica imanente
a acdo e que prescreve o agir em face do objeto deve ser necessariamente um
juizo prudencial, ou seja, que assegure ao agir a qualidade de virtuoso,
mantendo-0 no meio razodvel entre os extremos*®.

O artigo 4 reafirma que a prudéncia é uma virtude:

Como ja foi dito, quando se tratou da virtude em geral, “a virtude torna bom
aquele que a possui, e boa a obra que faz”. Ora, 0 bem pode ser dito em dois
sentidos: materialmente, para designar o que é bom; formalmente, quando é
entendido sob a nogdo de bem [secundum rationem boni]. O bem enquanto tal
é objeto da potencia apetitiva. [...]. Ha habitos que tornam reta a consideracdo
da razdo, sem levar em conta a retiddo do apetite, eles ttm menos razdo de
virtude pois se orientam a um bem compreendido materialmente, isto é, a algo
que de fato é bom, mas ndo considerado sob a nogdo de bem. [...]. Os habitos

133 “Sicut supra dictum est, ad prudentiam pertinet non solum consideratio rationis, sed etiam applicatio ad opus,
quae est finis practicae rationis. [...] Operationes autem sunt in singularibus. Et ideo necesse est quod prudens et
cognoscat universalia principia rationis, et cognoscat singularia, circa quae sunt operationes”. (S. theol. 113113, g.
47, a. 3).

13 EN VI, 1141b15.
135 \/AZ, 2004, p. 49.
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que se referem a retiddo do apetite realizam em grau maior a nogao de virtude,
porgue eles se referem ao bem ndo s6 materialmente mais ainda formalmente,
a saber, considerado sob a nocdo de bem. Ora, compete a prudéncia, como ja
foi dito, aplicar a razdo reta a obra, 0 que ndo se faz sem apetite reto. E por
isso que a prudéncia ndo realiza somente a no¢do de virtude como as outras
virtudes intelectuais, mas possui também a nocdo de virtude prépria das
virtudes morais, entre as quais esta enumerada®*®.

Assim sendo, a virtude da prudéncia é, em sentido estrito, a disposicdo estavel que
torna bom o agente e a sua acgdo. Ela determina o conhecimento que visa 0 apetite racional
(possui a nogdo de virtude propria das virtudes morais). Ndo é apenas uma virtude que opera a
articulacdo entre a inteleccdo dos principios e a acdo singular; ela opera a articulacao entre a
tendéncia para o fim Gltimo da vontade e a escolha que ordena esse fim*3’,

O artigo 5 procura saber se a prudéncia ¢ uma virtude especial. Mesmo que a
prudéncia pertenca as quatro virtudes cardeais, torna-se uma virtude especial por apoiar-se no

“principio geral de que os atos, habitos e poténcias se distinguem segundo seu objeto

considerado sob uma determinagdo precisa e ndo sua materialidade*3:

A prudéncia, estando na razdo, como ja foi dito, distingue-se das outras
virtudes intelectuais segundo a diversidade material de objetos. Pois a
sabedoria, a ciéncia e o intelecto tém como objeto coisas necessarias; a arte e a
prudéncia, coisas contingentes. Mas a arte tem por objeto as coisas a serem
fabricadas, quer dizer, coisas que se constituem com matéria exterior [...],
enguanto a prudéncia tem como objeto o0 que deve ser feito, o que tem
existéncia no proprio agente [...]. Mas, com relacdo as virtudes morais, a
prudéncia se distingue segundo a determinagdo formal distintiva das
poténcias, a saber, da poténcia intelectual, sujeito da prudéncia; e da poténcia
apetitiva, sujeito da virtude moral. Donde se evidencia que a prudéncia é uma
virtude especial, distinta de todas as outras virtudes**°.

Portanto, cabe a sabedoria, a ciéncia e o intelecto ao dominio do necessario, enquanto

a prudéncia e a arte do contingente. Mas entre a arte e a prudéncia existe sua distingdo que

136 \VAZ, 2004, p. 49.
13" NASCIMENTO, 1993, p. 370.
138 |hid., loc. cit.

139 “Sic igitur dicendum est quod cum prudentia sit in ratione, ut dictum est, diversificatur quidem ab aliis
virtutibus intellectualibus secundum materialem diversitatem obiectorum. Nam sapientia, scientia et intellectus
sunt circa necessaria; ars autem et prudentia circa contingentia;sed ars circa factibilia, quae scilicet in exteriori
matéria constituuntur, sicut domus, cultellus et huiusmodi; prudentia autem es circa agibilia, quae scilicet in ipso
operante consistunt, ut supra habitum est. Sec a virtutibus moralibus distinguitur prudentia secundum formalem
rationem potentiarum distinctivam: scilicet intellectivi, in quo est prudentia; et appetitivi, in quo es virtus
moralis. Unde manifestum est prudentiam esse specialem virtutem ab omnibus aliis virtutibus distinctam”. (S.
theol. I12-112, g. 57, a. 6).
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apresenta-se no fim do seu objeto, que da primeira refere-se no material factivel e do segundo
refere-se ao material de acéo.

O artigo 6 investiga se a prudéncia determina o fim para as virtudes morais. Nao
compete a prudéncia determinar o fim das virtudes morais, mas somente dispor 0S meios.
Com efeito, o fim das virtudes morais é o bem humano, que é conformidade com a raz&o reta.
A prudéncia se ocupa do silogismo pratico, em aplicar as premissas universais as premissas
particulares no dominio da acdo. Ela apenas ordena o que se refere ao fim, ndo preestabelece

o fim das virtudes morais. Eis o texto:

E necessario que os fins das virtudes morais preexistam na razao. Assim como
na razdo especulativa ha certos conhecimentos naturais [...] assim também
preexistem na razao pratica algumas coisas como 0s principios naturalmente
conhecidos que sdo os fins das virtudes morais. [...]. E certos conhecimentos
estdo na razdo pratica como conclusoes; e sdo 0s conhecimentos relativos ao
que € ordenado ao fim, aos quais chegamos a partir dos préprios fins. A
prudéncia se refere a estes conhecimentos, pois, ela aplica os principios
universais as conclus@es particulares no que se deve fazer. Por isso, ndo
pertence a prudéncia estabelecer o fim as virtudes morais, mas somente dispor
0s meios*#,

O ad 1m afirma que as virtudes morais recebem seu fim da razdo natural chamada
sindérese. O ad 3m afirma que o fim n&do pertence as virtudes morais, pois elas tendem ao fim
estabelecido pela razdo natural. A prudéncia prepara-lhes o caminho dispondo os meios. De
forma que “a prudéncia é mais nobre que as outras virtudes morais e as pde em movimento”.
A sindérese “move a prudéncia como o intelecto dos principios move a ciéncia”.

O artigo 7 pergunta se a prudéncia estabelece o meio-termo nas virtudes morais.

Tomas de Aquino responde afirmativamente:

A conformidade com a razdo reta é o fim préprio de toda virtude moral; pois a
intencdo da temperanca é que o homem ndo se afaste da razdo por causa da
concupiscéncia; do mesmo modo, a intencdo da fortaleza é que ele ndo se
afaste do julgamento reto da razdo por causa do medo ou da audacia. [...] Mas,
como e por quais caminhos 0 homem que age pode atingir o meio-termo da
razdo pertence a disposicdo da prudéncia®!,

140 “Unde necesse est quod fines moralium virtutum praelativa in ratione. Sicut autem in ratione speculativa sunt
quaedam ut naturaliter nota. [...] Ita in ratione practica praeexistunt quaedam ut principia naturaliter nota, et
huiusmodi sunt fines virtutum moralium. [...] Et quaedam sunt in ratione practica ut conclusiones, et huiusmodi
sunt ea quae sunt ad finem, in quae pervenimus ex ipsis finibus. Et horum est prudentia, applicans universalia
principia ad particulares conclusiones operabilium. Et ideo ad prudentiam non pertinet praestituere finem
virtutibus moralibus, sed solum disponere de his quae sunt ad finem”. (S. theol. 1I3-112. g. 47, a. 7).

141 “Respondeo dicendum quod hoc ipsum quod est conformari rationi rectae est finis proprius cuiuslibet moralis
virtutis: temperantia enim hoc intendit, ne propter concupiscentias homo divertat a ratione; et similiter fortitudo
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Ora, encontra-se nas virtudes morais uma inclinagdo natural provida pela sindérese, ao
seu fim. Observada a contingéncia das situagfes, a prudéncia auxilia a virtude moral, pois
“como e por quais caminhos o homem que age pode atingir o meio-termo da razéo pertence a
disposic¢do da prudéncia”. Caso ndo houvesse essa inclinagdo natural ao fim néo seria possivel
a prudéncia moveé-las ao meio-termo. Uma vez que a inclinacdo natural age sempre do mesmo
modo, ela ndo é suficiente para mover as virtudes morais para que estas atinjam seu meio-

termo, pois elas residem no contingente e consequentemente encontram-se de modos diversos,

sendo necessaria a prudéncia para a realizagdo do meio-termo#?,

O artigo 8 tem como assunto se comandar é o ato principal da prudéncia. E o ato
principal da prudéncia o de comandar. Ora, observada que a prudéncia ndo é uma virtude
intelectual, mas moral, seu ato principal consiste no comando. A este respeito, afirma Tomas

de Aquino:

A prudéncia é a razdo reta do que deve ser feito. Portanto, é necessario que o
ato principal da prudéncia seja o ato principal da razdo orientado ao que deve
ser feito. Nela se distinguem trés atos: o primeiro é deliberar, ao qual compete
a descoberta, porque deliberar é procurar [...]. O segundo ato é o juizo relativo
ao que foi descoberto, o que € funcdo da razdo especulativa. Mas, a razédo
pratica, ordenada a acdo afetiva, vai mais longe e é seu terceiro ato, comandar.
Este ato consiste em aplicar a acdo o resultado obtido na descoberta e no
julgamento. E porque este ato esta mais préoximo do fim da razdo prética,
segue-se que este é o ato principal da razdo pratica e, consequentemente da
prudéncia®,

Em continuacdo, Tomas de Aquino retorna a comparacao entre a prudéncia e a arte:

O sinal disto é que a arte consiste no julgamento, ndo no comando. Por esta
razdo se tem melhor artista aquele que comete um erro voluntariamente em
sua arte, porque tem julgamento melhor do que aquele que comete um erro
involuntariamente [...]. Mas, na prudéncia se da o contrario, como diz o
Filésofo. Com efeito, € mais imprudente quem comete uma falta

ne a recto daciam. [...] Sed qualiter et per quae homo in operando attingat médium rationis pertinet ad
dispositionem prudentiae”. (S. theol. 11-113, q. 47, a. 7). “O justo meio s6 é encontrado pela conveniente
ordenacdo do que se refere ao fim, o0 que compete a prudéncia”. (NASCIMENTO, 1993, p. 372).

142 Cf. Ibid. 112113, g. 47, a. 7, ad 3.

143 «“Respondeo dicendum quod prudentia est recta ratio agibilium, ut supra dictum est. Unde oportat quod ille sit

praecipuus actus prudentiae qui est praecipuus actus rationis agibilium. Cuius quidem sunt trés actus. Quorum
primus est consiliari: quod pertinet ad inventionem, nam consiliari est quaerere, ut supra habitum est. Secundus
actus est iudicare de inventis: et hic sistit speculativa ratio. Sed practica ratio, quae ordinatur ad opus, procedit
ulterius, et est tertius actus eius praecipare: qui quidem actus consistit in applicatione consiliatorum et
iudicatorum ad operandum. Et quia iste actus est propinquior fini rationis practicae, inde est quod iste est
principalis actus rationis practicae, et per consequens prudentiae”. (S. theol. 113-113, g. 47, a. 8).
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voluntariamente, falhando no ato principal da prudéncia, que é comandar, do
que quem falha sem querer*#,

2.2. A divisdo da prudéncia

O artigo 10 examina se a prudéncia se estende ao governo da multiddo. Os argumentos
sustentam que ela ndo se refere ao bem comum. A isto responde Toméas de Aquino: “[.
Alguns] consideraram que o homem ndo deve procurar sendo 0 bem proprio. Esta opinido,
porém, opde-se a caridade, a qual ‘ndo procura sua vantagem’. E contrario também & razo
reta que julga que o bem comum é melhor que o bem particular”. Como cabe a razéo
deliberar, julgar e preceituar para se chegar ao bem devido, a prudéncia nao visa apenas o
bem particular, mas também o bem comum.

O artigo 11 aborda se a prudéncia que visa 0 bem proprio é da mesma espécie daquela
que se estende ao bem comum. Tomas de Aquino afirma que “pela mesma razdo, ha diversas
espécies de prudéncia, segundo a diversidade da matéria”. Assim como ha diferentes

disciplinas ha diferentes espécies de prudéncia:

Ha uma prudéncia propriamente dita, ordenada ao bem préprio; outra é a
prudéncia doméstica ordenada ao bem comum ou da casa; uma terceira, a
prudéncia politica, ordenada ao bem comum da cidade ou da nacéo4.

O artigo 12 pergunta se a prudéncia estd nos suditos ou somente nos governantes.
Tomas responde que “a prudéncia esta na razdo”!*. Ora, dado que o escravo, o stdito e o
governante sdo todos do género humano e por serem humanos possuem razdo, a prudéncia é
uma virtude possivel a todos. Mas “ndo pertence ao sudito enquanto sudito, ao escravo

enquanto escravo [...], mas dado que todo homem, enquanto racional, participa em algo do

144 “Et huius signum est quod perfectio artis consistit in iudicando, nona utem in praecipiendo. Ideo reputatur
melhor artifex qui volens peccat in arte, quase habens rectum iudicium, quam qui peccat nolens, quod videtur
esse ex defectu iudicci. Sed in prudentia est e converso, ut dicitur in VI Ethic.: imprudentior enim est qui volens
peccat, quase deficiens in principali actu prudentiae, qui est praecipere, quam qui precaat nolens”. (S. theol. I12-
113, q. 47, a. 8).

145 “Das outras espécies, uma ¢ chamada administragdo doméstica, outra, legislagdo, € a terceira politica”. (EN
VI, 1141h25-30).

146 3, theol. 113113, g. 47, a. 12.
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seu governo [...] convém possuir a prudéncia”'*’. Quer dizer: ndo cabe a0 homem comum o
poder central da vida politica, mas isso ndo o exclui sua responsabilidade em favor da cidade.

Podemos reparar a posicdo cristologica de Tomas de Aquino diante desse tema. Pois, é
0 proprio cristianismo que introduz as nocdes de liberdade e de responsabilidade. Mesmo o
escravo enquanto escravo ndo perde a sua razdo nem a sua capacidade de pensar. Por isso, nos
escritos paulinos se fala da possibilidade dos escravos serem salvos.

Os artigos 13 e 14 terdo como temas que a questdo da prudéncia do ponto de vista
teolégico. O primeiro artigo anuncia que ndo ha prudéncia no pecador, para, em seguida,
afirmar que a prudéncia se encontra em todos que tém a graca. Toméas de Aquino fala de trés
tipos de prudéncia. Uma prudéncia falsa ou por semelhanga, pois dispde em vista da obtencéo
de um bem aparente. A prudéncia verdadeira, mas imperfeita, que é capaz de descobrir 0s
meios para um fim bom verdadeiramente; todavia, sua imperfeicdo pode ser entendida de dois
modos: ndo visa o fim comum da vida humana, mas sim uma atividade particular, ou mesmo
deliberando com acerto e julgando exatamente, ndo comanda eficazmente. E a prudéncia
verdadeira e perfeita, que delibera, julga e comanda retamente em vista do bem da vida na sua
totalidade. Esta terceira prudéncia ndo se encontra nos pecadores. A primeira SO nos
pecadores, enquanto a segunda pode ser encontrada nos homens bons e maus48,

O artigo 14 explicita como a prudéncia sempre se encontra naqueles que tém a graca.
Como dissemos anteriormente, as virtudes sdo conectadas. Assim, quem tem uma delas deve
ter todas. Ora, todos que tém a graca, tém necessariamente a caridade. Por isso, tém todas as
demais virtudes, entre elas a prudéncia. As virtudes teologais desempenham um papel central
na filosofia de Tomas de Aquino. Pois, trata-se nesse artigo da relagdo hierarquica e conexas
das virtudes, a nogédo de que todas as virtudes séo infundidas ao mesmo tempo que a graca.

O artigo 15, enfim, discute se somos prudentes naturalmente. O argumento em sentido
contrério (sed contra) alude a frase de Aristoteles de que “a virtude nasce e cresce
principalmente pelo ensinamento; € por isso que ela requer experiéncia e tempo”. Na sua

resposta, diz Tomas de Aquino:

A prudéncia inclui o conhecimento dos universais e também dos singulares
que se devem fazer, aos quais o homem prudente aplica os principios
universais. Quanto, pois, ao conhecimento do universal, € a mesma razéo para
a prudéncia e para a ciéncia especulativa. Porque uma e outra conhecem
naturalmente os primeiros principios universais [...]. Mas, 0s principios

147 |bid., loc. cit.
148 3, theol. 113113, g. 47, a. 13.
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universais posteriores, seja da razdo especulativa, seja da razdo préatica, ndo
sdo naturais. Sdo descobertos pela experiéncia, ou pela instrugdo#.

O artigo 16, enfim, aborda se se pode perder a prudéncia por esquecimento. De fato,
ndo se perde a prudéncia diretamente por esquecimento, pois ndo cabe a ela apenas a poténcia
da razdo, mas também do apetite, corrompendo-se antes pelas paixdes. Nas palavras de
Tomés de Aquino: “O esquecimento se refere somente ao conhecimento. [..]. Ora, a
prudéncia ndo consiste unicamente no conhecimento, mas também na vontade. [...] é por isso
que a prudéncia ndo desaparece diretamente pelo esquecimento. Ela, ao invés, corrompe-se
pelas paixoes”.

Como vimos, a ciéncia do governo, a politica, a economia e a arte militar sdo partes
subjetivas da prudéncia.t® Sobre a ciéncia do governo, Aristoteles afirma que “a prudéncia é
a virtude propria do governante”. E, portanto, considerada uma espécie de prudéncia. Tomas
de Aquino, por sua vez, considera que, na medida em que compete a prudéncia dirigir e
comandar, ali onde houver direcdo e comando de atos humanos, havera uma razao especial de
prudéncia®®?.

A espécie da prudéncia que se chama politica pertence a todos os homens na
sociedade, tanto ao escravo, como ao senhor, ao sudito e ao chefe; mesmo os inferiores
agindo pela agdo de seus superiores tém essa prudéncia, do contrario, agiriam como entes
irracionais e inanimados; possuem certa retiddo de governo pela qual obedecem e manifestam
o livre-arbitrio®®?,

Ha outra espécie de prudéncia, denominada econdmica (familiar). Do mesmo modo
que ha uma prudéncia que trata do todo, ha uma outra que trata do que é intermediario entre o
todo e o individual, isto &, a familial®3. Em Gltimo lugar, a arte militar pode ser considerada
uma espécie de prudéncia. Pois, a vitéria na guerra se obtém em virtude das boas
deliberacdes, e o deliberar faz parte da prudéncia. Assim, sobre esses assuntos ha a

necessidade de uma espécie de prudéncia, que se chama arte militar:

149 «Prudentia includit cognitionem et universalium et singularium operabilium, ad quae prudens universalia
principia applicat. [...] Sed alia principia universalia posteriora, sive sint prationis speculativae sive practicae,
non habentur per naturam, sed per inventionem secundum viam experimenti, vel per disciplinam”. (S. theol. 13-
113, g. 47, a. 15).

150 As partes da prudéncia, como integrantes, subjetivas e potenciais, serdo vistas mais propriamente no préximo
capitulo.

1513, theol. 113113, g. 50, a. 1.
192 |pid. 11112, g. 50, a. 2.
153 Ibid. 113113, g. 50, a. 3.
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As obras de arte e da razdo devem ser conformes as obras da natureza
instituidas pela razdo divina. Ora, a natureza visa dois fins: primeiro, governar
cada coisa em si mesma; segundo, resistir aos ataques exteriores e as causas de
destruicdo. [...]. Consequentemente, em tudo o que é dirigido pela razdo, ndo
somente deve haver prudéncia politica, pela qual se disponham
convenientemente as coisas que pertecem ao bem comum, mas também a
prudéncia militar, pela qual se repelem dos inimigos*s.

Para terminar, na questdo 47, analisamos onde a prudéncia reside, elucidamos a
origem dos atos humanos e como devemos nos orientar para uma boa a¢éo por meio do habito
prudencial. Uma vez que a prudéncia diz respeito aos singulares, mesmo havendo uma
determinacdo racional para a acdo, sua deliberacdo da prudéncia é complexa e dificil.
Ademais, diz Tomas que a prudéncia é uma virtude especial, pois ela que conecta todas as
outras virtudes, intelectuais e morais, para que a acdo do homem seja a mais correta possivel,
pois o papel da prudéncia é dispor dos meios para a realizacdo das demais virtudes morais.
Para entendermos melhor o ato da prudéncia, nos préximos artigos veremos as partes da
prudéncia, pois sem elas o ato prudencial ndo é executado com perfeicdo, ficando prejudicada

a acdo moral.

154 «Respondeo dicendum quod ea quae secundum artem et rationem aguntur conformia esse oportet his quae
sunt secundum naturam, quae a ratione divina sunt institute. Natura autem ad duo intendit: primo quidem, ad
regendum unamguamque rem in seipsa; secundo vero, ad resistendum extrinsecis impugnantibus et corruptivis.
[...] Unde et in his quae sunt secundum rationem non solum oportet esse prudentiam politicam, per quam
convenienter disponantur ea quae pertinent ad bonum commune; sed etiam militarem, per quam hostium insultus
repellantur”. (S. theol. 113113, g. 50, a. 4).



3 APRUDENCIA E SUAS PARTES

Tendo examinado a questdo 47 da 112112 sobre a prudéncia em si mesma no capitulo anterior,
prossigamos com as questdes 48-51 que tratardo das partes da prudéncia, as quais Sao:
integrantes, subjetivas e potenciais.

A questdo 48, em artigo Unico, pergunta se estdo bem assinaladas as partes da
prudéncia. Com efeito, afirma-se que ha trés espécies de partes, que podem ser assinaladas em

relagcdo a uma virtude de trés modos diferentes:

Primeiro, és espécies de partes, que podem ser assinaladas em relacdo a uma
virtude de trés modos diferentesvenientemente as coisas que pertecem ao ar
cada coisa em si mesma; segundo, resistir aos atagbjetivas de uma virtude suas
diversas esppécies de partes, que podem ser assinaladas em relacdo a uma
virtude de trés modos diferentesvenientemente as coisas que pertecem ao ar
cada coisa em si mesma; segundo, resistir aos atagbjetivas de uma virtude su d
nome que elas ndo possuem toda a poténcia da virtude principal®®.

3.1. Partes integrantes

A questdo 49 trata das partes integrantes da prudéncia, isto €, daquelas que sdo necessarias
para o ato perfeito da realizacdo da prudéncia, pois sem elas torna-se impossivel o ato

prudencial.

15 “Uno modo, ad similitudinem partium integralium: ut scilicet illa dicantur esse partes virtutis alicuius quae
necesse est concurrere ad perfectum actum virtutis illius. [...] Partes autem subiectivae virtutis dicuntur species
eius diversae. Et hoc modo parts prudentiae, secundum quod proprie sumuntur. [...] Partes autem potentiales
alicuius virtutis dicuntur virtutes adiunctae quae ordinantur ad aliquos secundarios actus vel matérias, quase non
habentes totam potentiam principalis virtutis”. (S.theol. 113113, g. 48. a. 1).
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A prudéncia possui certos requisitos sem os quais ela ndo seria como é. Faz parte de
sua dimensdo cognoscitiva cinco requisitos: a memoria, o intelecto, a docilidade, a sagacidade
(solertia) e a razdo; enquanto outros trés sdo: a previsio, a circunspeccio e a precaucio®®.

O artigo 1 pergunta se a memoria é parte integrante da prudéncia. Como dissemos
anteriormente, a prudéncia é uma virtude que se ocupa de acbes contingentes. Ora, sendo
contingente ndo pode haver direcionamento absoluto e necessario. Desse modo, a experiéncia
se faz necessaria, pois a experiéncia conhece os contingentes. Diz Aristételes que “a virtude
intelectual nasce e cresce gragas a experiéncia e ao tempo”. E experiéncia, por sua vez, ndo ¢
sendo memoria acumulada®®’. Tomas de Aquino conclui que “a prudéncia exige da memoria
muitas coisas. Portanto, € conveniente que a memoria seja considerada como parte da
prudéncia”®®8,

Interessa-nos saber como Tomas de Aquino estabelece as quatro leis fundamentais da
educacdo da memoria, uma vez que a memoria € parte integrante da prudéncia. Cabe
estabelecer semelhancas para que se possa recordar. Mas ndo qualquer tipo de semelhanca,
pois as realidades espirituais sdo esquecidas facilmente se ndo adjuntas a alguma semelhanca
corporea. Segue-se que 0 que se quer lembrar, deve ser organizado e dispor de ordem, para
que haja uma associacdo por encadeamento. A terceira lei assenta que o homem deva ter
solicitude para aquilo que quer recordar, pois onde ndo ha amor, ndo se fixam as impressoes
da alma. Por fim, é necessario meditar sobre o que se quer guardar®®,

Note-se que a questdo da memoria é mais do que uma questdo técnica, pois se liga a
um saber pessoal e coletivo, ou como declara Pieper, “boa memoria, enquanto pressuposto de
perfeicdo da prudéncia, quer dizer a memoria fiel ao ser. [...] que a verdade das coisas reais
assuma uma papel directivo. Esta verdade das coisas reais ¢ ‘conservada’ na memoria fiel do
ser”1%0, Esta fidelidade ao ser, que ¢é propria da memoria, significa que a memaria conserva as
coisas e acontecimentos reais tal como eles sdo e aconteceram.

O artigo 2 examina se o intelecto € parte da prudéncia. Tomas de Aquino afirma que o

intelecto, nesse caso, ndo é tomado como poténcia intelectiva, pois “temos inteligéncia dos

156 SELLES, 1999, p. 53.

157 LAUAND, 2002. Notas da conferéncia proferida no Seminario Internacional Cristianismo, Filosofia,
Educacdo e Arte I11.

1%8 g theol. 112-113, g. 50, a. 1.

19 LAUAND, 2002, Notas da conferéncia proferida no Seminario Internacional Cristianismo, Filosofia,
Educacéo e Arte I11.

160 PIEPER, 1960, p. 24.
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primeiros principios da demonstracao [...] é necessério que todo processo da razdo proceda de
algo conhecido. Porque a prudéncia € a reta razdo do que se deve fazer, € necessario que seu

desenvolvimento todo inteiro proceda do intelecto”®?,

162

O intelecto é tratado aqui como sendo superior a poténcia intelectiva™®*, e que ele ndo

é sendo o habito natural dos primeiros principios®3. Este ponto fica claro aqui:

Estamos ante dos ‘intelectos’ que entram em juego de cara a la formacion de
la prudéncia, y de los que de ninguno de ellos quiere prescindir Tomas de
Aquino. Por la que al primero se refiere, es decir, al habito de los primeiros
principios, si tal habito cognoscitivo es superior a la inteligéncia, y el modo de
proceder de ésta deriva de aquél, es imposible que tal h&bito este em
‘potencia’ como sucede de entrada a la faculdade, sino que es necessario que
tal habito este em acto desde el principio, esto es, que no s6lo innato o natural
al hombre, sino también que sea cognoscitivo desde el comienzo [...]. Sin
embargo, la prudencia es um habito adquirido de la razébn em su uso
practico®,

Os artigos 3 e 4 perguntam respectivamente se a docilidade e a sagacidade fazem parte
da prudéncia. Com efeito, uma vez que a prudéncia corresponde as a¢des particulares, tem de
lidar com uma diversidade de acdes; mas “para exercer a prudéncia, ndo pode um individuo
sozinho, em pouco tempo, considera-las todas”'®. Por isso, 0 homem tem necessidade de ser
instruido por outro, especialmente pelos ancidos. Desse modo, a docilidade consiste em
receber bem a instrucdo, sendo assim, convenientemente parte da prudéncia.

A propésito da instrucdo dos ancidos para a docilidade, Sellés comenta que é bom
pedir um conselho, mas nédo para qualquer um, e sim para os inteligentes a quem se deve
consultar. Mas os ancidos seriam mais inteligentes em que? Na prudéncia. Pois, como a
prudéncia esta entre as virtudes morais deve-se pedir conselhos para as pessoas consideradas
éticas. Mas por que para 0s ancidos? Porque os jovens podem saber de matematica e de
I6gica, pois essas disciplinas podem se adquirir sem experiéncia de vida, porém lhes é mais

dificil saber de ética, pois carecem de experiéncia®®®,

1613, theol. 113113, . 49. a. 2.

162 «“En el cuerpo del articulo, como acabamos de leer, se ve que se trata mas bien de un principio cognoscitivo,
tambien inorganico, que a mi modo de ver es superior a la faculdad de la inteligéncia, aunque Tomas de Aquino
aqui no lo distingue suficientemente de la misma faculdad”. (SELLES, 1999, p. 56).

163 parece uma referéncia a sindérese. Cf. Ibid., 1999, p. 56.

184 Ibid., 1999. p. 57

185 LAUAND, 2002. Notas da conferéncia proferida no Seminario Internacional Cristianismo, Filosofia,
Educacéo e Arte I11.

186 |bid., p. 62.
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Ora, é proprio do prudente ter um juizo reto do que deve ser feito. Ele adquire esse
juizo de dois modos: encontrando em si mesmo ou aprendendo com os outros. Como a
docilidade se faz necessaria para receber a opinido reta de outro, e a sagacidade se faz
necessaria para a avaliacdo reta por si mesma, ambas sao partes integrantes da prudéncia.

Antes de deliberar-se sobre algo é recomendavel analisar bem a situacdo para agir.
Mas algumas vezes se faz necessario agir rapidamente e, para que a a¢do nao seja precipitada,
a prudéncia requer uma virtude chamada sagacidade. Em latim solertia, palavra derivada de
solers, habil, engenhoso.

Para Tomas de Aquino, a sagacidade diz respeito a discernir sobre o futuro imediato.
Nas palavras de Pieper:

Solertia olertiafuturo imediato. Nas palavras de Pieperitada, a prudrtiafuturo i
um conselho, mas niato. Nas palavras de Pieperitada, a prudéncia pedir um
conselho, mas ndo para qualquer um, e sim para os inteligentes a quem se
deve consultar. Mas o0s ancidos seriam mais inteligentes em que? Na
prudéncia. Pois, comojustica, da cobardia, da intemperanca. Sem esta virtude
da ‘objectividade na situagdo critica’, ndo é possivel a prudéncia perfeita®’.

A sagacidade coincide com prudéncia, assim como a boa deliberacdo (eubulia), mas
sob outro aspecto. A boa deliberacdo busca encontrar 0 meio conveniente para determinada
acdo. A sagacidade é um habito que encontra o conveniente de modo rapido, repentino. Ou
melhor: a boa deliberacédo diz respeito apenas ao bem, ao passo que a sagacidade pode ser boa
ou ma4, pois depende mais do talento do que do habito. Se a sagacidade é usada negativamente
chama-se astticial,

O artigo 5 examina se a razdo € parte da prudéncia. De fato, a deliberacdo requer uma
investigacgdo (inquisitio), passando de um juizo a outro, o que € préprio da razdo. Observemos
gue a razdo aqui ndo é tomada como poténcia cognoscitiva, mas como deliberacdo que faz
parte da prudéncia. Diz Tomas de Aquino: “A deliberacdo € uma investigacdo que, partindo
de certos dados, passa para outros. Isto é obra da razao”°,

Esta deliberacdo da razdo pratica é comparada diversas vezes com a demonstracéo
(demonstratio), o raciocinio da razdo teodrica. Na razdo pratica, a deliberacdo (consilium)

opera a descoberta ou a investigacdo (inventio vel inquisitio), “porque implica uma

167 PIEPER, 1960, p. 26-27.
168 |bid., p. 64-65.
1693, theol. 13112, q. 49, a. 5.
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comparagédo dos meios como bens em vista de um fim’°, Numa palavra: na razéo pratica, a
deliberagdo € o requisito “prévio e indispensavel” para que a prudéncia seja exercida®’*.
Passando em revista os artigos 6, 7 e 8, estes investigam respectivamente se a previdéncia, a
circunspeccdo e a precaucdo sdo partes da prudéncia. O primeiro argumento do artigo 6 cita
Isidoro de Sevilha, a saber, “o0 prudente [prudens] € assim chamado porque é semelhante
aquele que vé ao longe [porro videns]”. E dai que se toma também o nome “previdéncia”
(providentia), de acordo com Boécio.

O corpo do artigo afirma que “a prudéncia se refere propriamente aos meios e sua
funcdo prdpria consiste em ordena-los para o fim devido”. Ora, tanto as a¢cBes do passado
como as do presente sdo necessarias. As primeiras por ja terem sido feitas, e as segundas tém
certa necessidade, pois “é necessario que Socrates esteja sentado enquanto esta sentado”.
Donde, os contingentes futuros, serem ordenados pela acdo do homem, por meio da
prudéncia. O conceito de previdéncia em ambos os sentidos “implica, com efeito, que o olhar
se prenda a qualquer coisa distante como a um termo pelo qual devem ser ordenadas as a¢Ges
presentes. A previdéncia ¢, pois, uma parte da prudéncia”’?,

O ad 1m diz que sempre haverd uma acdo principal, a qual todas as outras sao
ordenadas, assim como em cada todo ha uma parte formal e dominante, da qual o todo reebe
sua unidade. Por isso, “a previdéncia € a principal entre todas as partes da prudéncia [...] o
préprio termo prudéncia deriva de previdéncia, como de sua parte principal”.

O ad 2m acrescenta que a previdéncia ndo € especulativa, pois “a especulacdo tem
como objetivo o universal e o necessario, realidades que, de per si, ndo estdo distantes, mas
sim em toda parte e sempre. Elas ndo séo distantes sendo em relagdo a nés, enquanto nédo
chegamos a conhecé-las bem.” Por isso, s6 ha propriamente previdéncia na acdo, € ndo na
especulacéo.

E o ad 3m completa que “na ordenacdo correta ao fim, incluida na nocdo de
previdéncia, estd compreendida a retiddo da deliberacdo, do juizo e do comando, sem 0s quais

ndo pode haver uma ordem reta em relagéo ao fim”.

170 Cf, SELLES, 1999, p. 66. “Pero como el raciocinio es el Gltimo acto del uso racional tedrico, la razén toma
su nombre, como potencia de él. De ahi que por extension se tome la razén, aunque convendria concretar que se
trata del acto prético de la deliberacion, como “parte” de la prudencia”. (Ibid., loc. cit.).

11 Ibid., p. 67.

172 1pid., loc. cit.
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A prudéncia diz respeito propriamente as coisas que visam o fim. Ora, a mesma nogédo
aparece referida a previdéncia: pertence a previdéncia ordenar as coisas em vista do fim’3, Ha
uma previdéncia divina e outra angélica, que nao serdo tratadas aqui, e por fim, uma
previdencia humana, pela qual o homem por seus atos consegue o seu fim, isto, € o fim de
suas acOes. Mas como consegue 0 homem tal fim? Formando no intelecto a nog¢éo da coisa na
medida em que esta ordenada ao fim"4,

A prudéncia ordena as coisas para um determinado fim, sendo esta também a funcao
da previdéncia. Mas ento serd que ordenar faz parte da previdéncia'®? Todavia, ordenar nio
€ 0 mesmo que prever, pois ordenar é o efeito proprio da previdéncia. Cabe a previdéncia
duas coisas: a determinagé@o da ordem das coisas previstas em funcdo de um fim e a execugéo
dessa ordem, que se chama governar. Tomas de Aquino acrescenta que governar e ordenar
s&0 requisitos da previdéncia humana'’®.

Se 0 governar acompanha o ordenar, e é proprio dos sabios ordenar — apesar de nem
todos estarem igualmente capacitados para governar, mas em especial aqueles que mais
sabem —, em que consiste entdo o0 seu saber? Ndo consiste na sabedoria especulativa, isto é, no
habito da sabedoria, mas na sabedoria pratica ou prudéncia. Como deve governar entdo um
homem prudente? Um homem governa com sua previdéncia ao fazer o bem e evitar o mal,
sem que isso consista s6 no saber como, mas também no fazer’’.

Como vimos, a previdéncia ndo trata do passado nem do presente, mas do futuro. A
prudéncia requer as memdrias das coisas passadas, um conhecimento das coisas presentes e a
previdéncia das coisas futuras'’®,

A previdéncia humana néo consiste em conhecer total e perfeitamente todo o futuro,
como a providéncia divina, mas em prever algo que possa suceder. Pode proceder a
antecipacdo solucionando os problemas que possam surgir. Assim sendo, o prudente é aquele
que sabe antecipar-se. A previdéncia, portanto, é parte complementar e formal da

prudéncial’®.

173 SELLES, 1999, p. 69.

174 |bid., p.70

175 |pid., p .70. Cf. Quod., XII, 4.

176 |pid., p. 70-71.

77 |pid., p. 72.

178 |pid., p. 73.

179 |n Sent. 111, d. 33, g. 3, a. 1, apud SELLES, 1999, p. 75.
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Uma vez que a prudéncia ordena retamente algo para um fim, este fim ndo é sendo
algo bom. Ora, mostrar sinais de amor parece ser conveniente para impelir o outro ao amor.
Mas “essa demonstracdo ndo serd conveniente para o fim, se o espirito daquela pessoa for
soberbo ou suspeito de adulacdo. [...] a circunspecgéo é necessaria a prudéncia a fim de que se

compare o que ¢ ordenado ao fim com as circunstincias”®,

A circunspecgéo
(circumspectio)!®! ndo apenas abre os olhos para as circunstancias que sdo convenientes para
realizar acOes justas, mas também para evitar aquilo que é incoveniente. Ser circunspecto
significa estar aberto a uma totalidade do real e atento a todas as agfes'®?,

No que se refere a precaugdo (cautio), como a prudéncia trata das acOes a respeito das
coisas contigentes, em que se mistura o verdadeiro e o falso, o0 bem e o mal, a precaucédo entra
na prudéncia “para escolher os bens e evitar os males”*8. Dito de outro modo, “a precaucio é
certa condicdo da prudéncia, pela qual alguém evita os impedimentos nas acdes, e esta cautela
todos os homens dever ter”'8, A precaucdo serve para evitar os males que a razdo pode
prever, e ndo aqueles outros oriundos do acaso ou que sdo imprevisiveis, como os males de
causa natural, enfermidades, roubos, violéncias, etc'®®. A diferenca entre a precaucio e a
previdéncia consiste em que por previdéncia ou previsao se busca o bem e evita o mal, e por

precaucao se evitam os obstaculos extrinsecos ao bem.

3.2. Partes subjetivas

A questdo 50 da I12-112 estuda as partes subjetivas (referentes ao subiectum da prudéncia), que
sdo: a legislativa, a politica, a econdmica e a militar. Mas antes de prosseguirmos, cabe falar
da prudéncia pessoal. Assim, “la prudencia personal es aquel aspecto de esta virtud mediante
el cual alguien dirige e impera su propios actos”'®. A prudéncia pessoal implica, ndo as

nossas poténcias, mas 0s seus atos, e 0s atos se seguem ao ser:

180 5 theol. 112-113, g. 49, a. 7.

181 Do latim circumspicere, que significa olhar em volta, olhar ao redor.
182 SELLES, 1999, p. 77.

1833, theol. 113113, .49, a. 8.

184 In Eph., c.5, lect. 6.

185 SELLES, 1999, p. 78.

186 | bid. p .82.
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La prudencia personal no es, pues, outra cosa que aquello segun lo cual se ha
caracterizado ya a la prudencia simpliciter, a saber, el habito adquirido por
reiteracion de actos rectos, es decir, correctamente ejacutados, de imperio,
mandato o precepto, actos propios de la razén practica que versan, a la par,
sobre acciones humanas y obras externas®®’.

Posto isto, 0 artigo 1 questdo 50 pergunta se a ciéncia do governo (legislativa) deve ser
considerada parte da prudéncia. Com efeito, “compete a prudéncia dirigir e comandar. [...] E
evidente, portanto, que naquele que deve governar ndo somente a Si mesmo , mas a
comunidade perfeita de uma cidade ou reino, encontra-se uma razdo especial e perfeita de
governo”. Tomas de Aquino reafirma que a prudéncia é propria de quem governa. Por isso, a
ciéncia do governo deve ser uma prudéncia especial.

O artigo 2 examina se a politica é considerada uma parte da prudéncia. A politica é
distinta da legislativa ou ciéncia do governo, pois ha uma prudéncia que trata das coisas da

cidade e outra que trata de singulares, e que se pode chamar politica:

O escravo, é movido pela ordem de seu senhor e o stdito pela de seu chefe
[...]. Mas, homens escravos ou suditos, de tal modo sdo movidos por outros
por meio do comando, que eles se movem a si mesmos pelo livre-arbitrio. Por
isso, exige-se neles uma certa retiddo de governo pela qual eles podem se
dirigir a si préprios na obediéncia que prestam a seus chefes, é nisto que
consiste a espécie da prudéncia que se chama political®.

E de notar que a prudéncia também reside nos suditos, ndo apenas nos governantes.
Mais adiante, o artigo 3 analisa se a econémica (da casa ou familia) deve ser considerada uma
espécie de prudéncia. De fato, a casa estd no meio entre uma pessoa individual e a cidade ou
reino. Assim como uma pessoa individual é uma parte da casa, a casa é uma parte da cidade
ou reino. E assim como a prudéncia em geral, que governa uma sé pessoa, distingue-se da
prudéncia politica, a prudéncia econdmica se distingue de ambas.

O artigo 4, que trata da arte militar como espécie da prudéncia, observa que a natureza

visa dois fins:

Primeiro, governar cada coisa em si mesma; segundo, resistir aos ataques
exteriores as causas de destrui¢do [...]. Tudo o que é dirigido pela razdo, ndo

197 [bid. p. 83.

188 “Respondeo dicendum quod servus per imperium movetur a domino et subditus a principante. [...] Sed

homines servi, vel quicumque subditi, its agundur ab aliis per praeceptum quod tamen agunt seipsos per liberum
arbitrium. Et ideo requiritur in eis quaedam rectitudo regiminis per quam seipsos dirigant in obediendo
principatibus. Et ad hoc pertinet species prudentiae quae politica vocatur”. (S.theol. I12-112, g. 50, a. 2).
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somente deve haver prudéncia politica [...], mas também a prudéncia militar,
pela qual se repelem os ataques inimigos*®°.

Tomas de Aquino considera que as obras da arte e da razdo devem ser conformes as
obras da natureza, instituidas pela razéo divina. Por conseguinte, assim como a natureza deu
aos animais a poténcia concupiscivel, pela qual procuram as coisas adaptadas a sua saude, e a
poténcia irascivel, pela qual resistem aos que os atacam, em tudo o que é de acordo com a
razdo deve haver ndo apenas a prudéncia politica, pela qual se dispdem as coisas em vista do
bem comum, mas também a prudéncia militar, pela qual se repelem as agressdes dos

inimigos.

3.3. Partes potenciais

A questdo 51 em quatro artigos trata das partes potenciais da prudéncia, que sdo os habitos
prévios da prudéncia. Os atos da razdo pratica se diversificam, e a causa disso sdo habitos
diversos inferiores a prudéncia. Mas por serem habitos indispensaveis a realizacdo da
prudéncia, sdo chamados “partes potenciais”.

O artigo 1 considera se a eubulia (boa deliberacdo) ¢ uma virtude. O argumento em
sentido contrario (sed contra) afirma que a eubulia, como diz Aristoteles, é a retiddo da
deliberacdo. O corpo do artigo explicita que a nocdo de virtude humana implica tornar bom o
ato humano, e que € proprio do homem deliberar, isto é, investigar pela razdo o que diz
respeito a acdo. Ora, a eubulia implica a bondade da deliberacdo. Donde, a eubulia ser uma
virtude humana. Entretanto, é possivel fazer um mau uso da deliberacéo, de acordo com o ad

im:

Ou porque se busca um fim mau ao deliberar, ou porque se encontram vias
mas para atingir um fim bom. De modo semelhante, na especulacdo, 0
raciocinio ndo é bom, ou porque se tem uma conclusdo falsa, ou porque se tem
uma conclusdo verdadeira a partr de premissas falsas, porque ndo se emprega

189 “Primo quidem, ad regendum unamquamque rem in seipsa; secundo vero, ad resistendum extrinsecis
impugnantibus et corruptivis. [...] Unde et in his quae sunt secundum raionem non solum oportet esse
prudentiam politicam. [...] Sed etiam militarem, per quam hostium insultus repellantur”. (1bid. 112-113, g. 50, a. 4).
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o termo apropriado. E por isso, que cada um dos dois casos é contrario a razao
da eubolia .

O ad 2m afirma que, ainda que a virtude seja essencialmente uma perfeicdo, nao
significa que tudo o que é matéria de virtude importe em perfei¢cdo. Em um primeiro sentido,
as virtudes “devem aperfeigoar toda a vida humana, ndo somente os atos da razéo, entre 0s
quais esta a deliberacdo, mas as paixdes do apetite sensivel, que sdo ainda mais imperfeitas”.
Em um segundo sentido, pode-se dizer que a virtude humana é uma perfeicdo “segundo o
modo de ser do homem, que ndo conhece por intuicdo, as verdades das coisas, menos ainda
guando tratando-se das a¢des que sdo contingentes”.

O artigo 2 pergunta se a eubulia é uma virtude distinta da prudéncia. O sed contra
lembra que “a fun¢do da prudéncia ¢ comandar. Ora, isso ndo convém a eubulia. Portanto, a
eubulia é uma virtude distinta da prudéncia”. Em seguida, o corpo do artigo endossa a

diferenca dessas virtudes:

A virtude se ordena propriamente ao ato, tornando-o bom. Por isso, €
necessario que, segundo a diferenca dos atos as virtudes sejam diferentes [...].
Por isso, deve-se estabelecer como virtudes, distintas a eubolia, que faz o
homem deliberar bem, e a prudéncia, que o faz comandar retamente. E, assim
como a deliberacdo se ordena ao comando, como ao ato mais importante, de
modo semelhante, a eubolia se ordena a prudéncia como a virtude principal®.

O ad 1m afirma que cabe a prudéncia bem deliberar, de modo imperativo, e a eubulia,
de modo executivo. E 0 ad 2m, que a eubulia se ordena a prudéncia, como uma virtude
secundaria dirigindo-se a principal.

Cabe agora analisarmos se a synesis (juizo) ¢ uma virtude. E o assunto do artigo 3. O
argumento em contrario lembra que o juizo é mais perfeito que a deliberagdo; ora, a eubulia é
uma virtude; com maior razdo a synesis, cuja funcdo € julgar retamente, € uma virtude. O

corpo do artigo corrobora gue a synesis seja uma virtude:

A synesis implica um juizo reto ndo nas coisas de ordem especulativa, mas nas
acOes particulares, que sdo objeto da prudéncia [...]. Ora, a diversidade de

190 «“Ad primum ergo dicendum quod non est bonum consilium sive aliquis malum finem sibi in consiliando
praestituat, sive etiam ad bonum finem malas vias adinveniat. Sicut etiam in speculativis non est bona
ratiocinatio sive aliquis falsum concludat, sive etiam concludat verum ex falsis, quia non iutitur convenienti
médio. Et ideo utrumque praedictorum est contra rationem eubuliae”. (Ibid. 113113, g. 51, a. 1, ad 1).

191 «“Respondeo dicendum quod, sicut dictum est supra, virtus proprie ordinatur ad actum, quem reddit bonum. Et
ideo oportet secundum differentiam actuum esse diversas virtues:. [...] Et ideo oportet aliam esse virtutem
eubuliam, per quam homo est bene consiliativus; et aliam prudentiam, per quam homo est bene praeceptivus. Et
sicut consiliari ordinatur ad praecipere tanquam ad principalius, ita etiam eubulia ordinatur ad prudentiam
tanquam ad principaliorem virtutem”. (Ibid. 113-113 g. 51, a. 2).
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virtudes deve corresponder a diferenca de atos que ndo se reduzem a mesma
causa. Com efeito, é evidente que a bondade da deliberacdo e a bondade do
juizo ndo se reduzem a mesma causa [...]. Por tudo isso, se necessita, além da
eubolia, de outra virtude que julgue bem, a qual se chama synesis %,

Aristoteles denominou synesis o habito que aperfeicoa a razdo préatica para 0 juizo
pratico!®®. Mesmo que a prudéncia e a synesis digam respeito ao que é deliberado, ambas
diferem, a saber, a synesis capacita para julgar bem sobre as coisas da acdo, e a prudéncia
delibera sobre o que deve ser feito. A este respeito, a Expositio sobre a Etica a Nicémaco (VI,
lect. 9, n. 6) assinala que “a prudencia é perceptiva, na medida em que seu fim é determinar o
que convém fazer ou ndo, porém, a synesis é apenas judicativa”.

No que se refere as as partes potenciais da prudéncia, o artigo 4 investiga se a gnome
(perspicacia no juizo) é uma virtude especial. Com efeito, a gnome consiste em julgar a
respeito de determinados casos segundo principios mais elevados do que as regras comuns,

que sao as regras segundo as quais a synesis julga:

Os habitos cognoscitivos distinguem-se segundos principios mais ou menos
elevados; como a sabedoria considera os principios mais elevados, no ambito
especulativo, do que a ciéncia. Por isso dinstinguem entre si. O mesmo deve
se dar nas acdes [...]. Acontece, as vezes, haver necessidade de fazer algo a
margem das regras comuns da acdo. Por isso, se deve julgar a respeito desses
casos segundo principios mais elevados do que as regras comuns as quais a
synesis julga. E, segundo estes principios mais elevados, exige-se também
uma poténcia justificativa mais elevada: esta chama-se gnome, e ela implica
uma certa perspicacia no julgamento®®4,

A Expositio sobre a Etica a Nicomaco VI, lect. 9, n. 9 faz a distincdo entre synesis e
gnome: “A synesis implica o juizo reto acerca das coisas que acontecem na maioria dos casos,
mas a gnome implica o juizo reto acerca da dire¢do do juizo legal”. Ambas as virtudes versam

sobre o singular, bem como a prudéncia, e antecedem a propria prudéncia.

192 «“Respondeo dicendum quod synesis importat iudicium rectum non quidem circa speculabilia, sed circa
particularia operabilia, circa quae etiam est prudentia. [...] Manifestum esta utem quod bonitas consilii et bonitas
iudicii non reducuntur in eandem causam. [...] Et ideo oportet praeter eubiliam esse aliam virtutem quae est bene
iudicativa. Et haec dicitur synesis”. (Ibid. II3-113, g. 51, a. 3).

193 Cf. SELLES, 1999, p. 47.

194 «“Respondeo dicendum quod habitus cognoscitivi distinguuntur secundum altiora vel inferiora principia: sicut
sapientia in speculativis altiora principia considerat quam scientia, et ideo ab ea distinguitur. Et ita etiam oportet
esse in activis. [...] Contingit autem quandoque aliquid esse faciendum praeter communes regulas agendorum:
puta cum impugnatori patriae non est depositum reddendum, vel aliquid aliud huiusmodi. Et ideo oporte de
huiusmodi iudicare secundum aliqua altiora principia quam sint regulae communes, secundum quas iudicat
synesis. Et secundum illa altiora principia exigitur altior virtus iudicativa, quae vocatur gnome, quae importat
quandam perspicacitatem iudicii”. (S. theol. 11113, g. 51.a. 4).
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Para concluir, a distingdo das partes da prudéncia em integrantes, subjetivas e
potenciais é uma distingdo herdada de Alberto Magno. Embora a prudéncia esteja
acompanhada de partes que concorrem para que ela possa realizar-se, a prudéncia considerada
como virtude é uma perfeicdo simples!®.

A proposta do terceiro capitulo foi expor a importancia dada por Tomés das partes
integrantes, subjetivas e potenciais na acdo prudencial. Pensar que a prudéncia poderia haver
partes movimenta Tomas a querer entender por que denominadas partes e ndo como um todo.
Por fim, Toméas entende como um todo, mas como pertencentes aos homens, podem ser
subdividas, pois também sdo compostas de Varias partes assim 0 como O composto

humano®.

As partes subjetivas de uma virtude sdo aquerlas que demonstram as vidersas
partes da virtude [...]. J& as partes integrais, no que se refere as virtudes,
segundo o Doutor Angélico, sdo aquelas que ocorrem para o ato perfeito da
vitude [...]. J& as partes potenciais, sdo aquelas virtudes anexas que ocorrem
ou se dirigem a atos secundarios da virtude principal. Eles sdo como as partes
nutritivas ou sensitivas em relagdo a alma [...]. Contudo, as partes integrais ou
quase integrais somente podem ser ditas em sentido metaférico®’.

195 SELES, 1999, p. 50.
19 FERREIRA, 2013. p. 98.
197 |bid., p. 102-103.
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CONSIDERACOES FINAIS

Percebemos a importancia dada por Tomas de Aquino a moral e as virtudes. O estudo da
conduta humana, levando em conta as virtudes desenvolvidas através de habitos: “O tratado
das virtudes [de Tomas] opera a passagem da analise do agir ético ao discurso sistematico
sobre a existéncia ética”'%. No presente trabalho, analisamos alguns pressupostos do agir
humano, a saber, o raciocinio a respeito das acGes e como isto se relaciona com as virtudes.

Nossa pesquisa buscou compreender o papel da vontade, do apetite sensivel e das
paixfes no quadro das virtudes morais, e 0 papel do hébito na formacdo das virtudes. Uma
vez colocada a distingdo entre virtudes intelectuais e morais, abordamos a virtude da
prudéncia, decobrindo que ela reside na razdo em sua funcdo pratica, aplicando os principios
universais aos singulares da acdo, encontrando o meio mais adequado para chegar a um fim
determinado, operando sobre as virtudes morais.

Todavia, ndo cabe apenas a razao deliberar sobre os meios de se chegar a um fim, mas
sim a vontade deve obedecer a razdo, de outro modo, pois ndo basta saber fazer, é preciso
também querer fazer. Aristoteles sinalizava a dificuldade de encontrarmos esse meio-termo, e
Tomas reflete sobre esse topico sabendo das dificuldades de cada operacdo e circunstancia

particular, ndo sendo facil determinar algo que deve ser feito. Para ele:

A saber, alcancar o meio, é dificil, e maximamente se for considerar as
circunstancias particulares de cada operacdo particular. De fato, ndo é facil
determinar de que maneira algo deve ser feito e com respeito a quem e em que
caso e por quanto tempo determinado. E mostra o motivo dessa dificuldade, ao
dizer que aqueles, por exemplo, se iram menos, as vezes, 0s louvamos e 0s
chamamos de mansos. E, as vezes, louvamos aqueles que agravam mais,
punindo ou resistindo, e os chamamos de viris [...]. Com efeito, alguém
poderia se perguntar em que medida o afastamento do meio-termo é
censuravel ou em que medida ndo [...]. As coisas desse tipo, que pertecem as
operacdes virtuosas, consistem no particular. E, por causa disso, 0 juizo dessas
coisas consiste no sentido, ainda que ndo o externo, mas a0 menos, o interno,

198 \VAZ, 1999, p. 234.
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pelo qual alguém estima o particular, sentido ao qual pertence o juizo da
prudéncia®®.

A prudéncia, por ser a virtude que conecta todas as outras virtudes, tendo sua esséncia
como virtude intelectual, mas seu exercicio como virtude moral, tem sido objeto de estudo
dos filésofos moralistas. O homem € livre em suas escolhas, mas ndo nas consequéncias de
seus atos. Mesmo enumeradas as leis existentes (divina, natural e humana), apenas servem
como norteadoras das agdes, visto que a acdo reside no agente e ndo no exterior. Para Lima
Vaz:

A lei [...] exprime um carater normativo da realidade intencionada pelo agir
ético e que define, portanto, a estrutura objetiva da existéncia ética. [...] A lei
significa uma regra ou medida (metron) dos atos, segundo a qual o sujeito
deve ou ndo agir. [...] a lei exprime necessariamente uma relacéo da realidade
com a razdo tedrica e préatica.>®.

Identificamos nas leis um papel norteador para a acdo prudencial. Através da
sindérese, que através da razdo pratica conhece os primeiros principios da acdo, a agdo
prudencial identifica nas leis eternas sua razao de ser, pois 0 movimento da lei eterna é mover
0 homem ao bem, sendo toda lei regra e medida dos atos, encontrando-se todas as outras leis
na lei eterna, sendo a primeira e a Ultima.

Constatamos que a lei tem seu efeito em tornar bom, pela pratica da virtude, todos 0s
homens, desde suditos a governantes, mediados pela prudéncia. Vé-se que a conexao das
virtudes e a chamada lei natural, que seré base de toda uma ordem para fins virtuosos tem
extrema importancia para o homem prudente. E preciso lidar primeiro com o conhecimento
dos primeiros principios do intelecto pratico, que é a lei natural, a qual nos fornece a base para
a investigacdo dos estudos das virtudes individuais. A lei é interpretada aqui como elemento
de uma educacéo das virtudes, principalmente da prudéncia, que deixaremos para um estudo
posterior.

A expressdo “ética das virtudes” privilegia ndo o ato praticado, mas o sujeito que 0
pratica. P6e em foco ndo o ato bom, mas a natureza e o carater do agente que esta na origem
do ato. A nocdo da lei € fundamental em Tomas de Aquino, pois através dela se pode estipular
0 que € o agir virtuoso. além disso, é preciso que o agente aprenda ndo apenas de modo

tedrico, mas habitual, e uma vez habituado (e bem sucedido no percurso) adquira uma

199 AQUINO. 2015. p. 255, (grifo nosso).
200 \/AZ. 1999. p. 235.
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percepcdo moral refinada. O homem pudente é o agente que demonstra uma habilitacdo em
deliberar sobre 0os meios mais apropriados para a obtencdo do seu melhor e proprio fim.
Esperamos ter encaminhado a nogdo da prudéncia, sua definicdo, seu lugar entre as
virtudes morais, e como busca o meio-termo da acdo, tendo como funcdo, ndo a busca da
verdade, mas de como nos tornamos bons. Para isso, & preciso ter em mente duas
investigacdes: como deliberamos e conhecemos os meios em vista de um fim e como

podemos por em pratica estes meios.
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