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“Certos homens, com efeito, confiam a tal ponto em suas
capacidades, que timbram em medir a natureza inteira com o
metro da sua inteligéncia, estimando verdadeiro tudo o que
enxergam e falso tudo o que ndo enxergam”.

(Tomads de Aquino, Simula contra os Gentios, cap V)



RESUMO

O objetivo deste trabalho € apresentar a Doutrina da Inteligéncia de Tomas de Aquino em seu
no cardter realista, assim como suas repercussdes no ambito do agir moral. Pretende
demonstrar a estrutura e as operagdes naturais da Inteligéncia, sua forma de conhecimento da
realidade e seu papel moral de fundamentacdo do agir humano ao exercer a Racionalidade
Pratica.

Palavras-chave: Inteligéncia, Ordem, Natureza, Adequacao, Razao, Principios Especulativos
e Praticos, Sindérese, Racionalidade Pratica.
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1 INTRODUCAO

O trabalho que vem a seguir tem como objetivo apresentar a doutrina da
Inteligéncia de Tomds de Aquino. Pretendemos demonstrar o movimento natural da
Inteligéncia, sua forma de conhecimento da realidade e seu papel de fundamentacdo do agir
humano ao exercer a Racionalidade Pratica. Buscaremos descrever a estrutura e atividade da
Inteligéncia e seu significado, a fim de reavivar esses conceitos ao conduzi-los a compreensao
do leitor.

O método escolhido para tal, surge do proprio objeto de estudo aqui proposto, ou
seja, utilizaremos a interpretacdo dos conceitos bésicos relacionados a esse tema, o método
exegético. A partir do estudo dos textos, a meta € reconstruir a doutrina de Tomads de Aquino,
no que diz respeito a estrutura da Inteligéncia e ao processo de aquisicdo do conhecimento. E
posteriormente, queremos demonstrar seu aspecto pratico e sua utilidade no papel de
elaboracdo de normas morais para ordenar o agir humano.

Desta forma, o segundo capitulo trard uma introdu¢do ao contexto histdrico-
filos6fico da obra do autor preparando-nos com uma compreensdo dos seus conceitos de
inteligéncia, ordem, natureza, adequacdo, entre outros. Na tentativa de compreender o
pensamento de Tomads e a atualidade de sua temadtica, iremos, primeiramente, buscar aponta-lo
dentro de uma pequena abordagem do contexto da histéria da filosofia, movimento este que
transformou o paradigma do pensamento e das correntes do conhecimento. Diante disto,
poderemos situar a teoria do conhecimento € o pensamento racional de Tomds e entdo,
encontrar parametros para caracterizar o contetido filos6fico de sua doutrina. A intencao desse
trajeto €, ao acompanharmos a transformacao paulatina do pensar que culminou naquilo que
se conhece como pensamento moderno, compreender o pensamento de Tomads a luz de nossa

acostumada visao moderna de mundo. Ainda diante desta transformacgdo, pretendemos



mostrar a atualidade do contetido de seu pensamento. Assim, encontraremos o porque da
importancia do estudo da inteligéncia.

Logo em seguida, ainda na Introducdo, buscaremos demonstrar o carater realista
da doutrina de Tomds em sua relacdo de adequacgdo a realidade, ou conhecimento da verdade,
que serd um dos pontos mais relevantes a nossa apresentacdo. A intengdo € explicitar que a
inteligéncia, base das operacdes da razdo, € capaz de atingir o Ser. Para isso adentraremos o
ambito das questdes sobre o conhecimento, seu valor e seu alcance. Buscaremos ainda, em
carater introdutdrio, tratar do valor metafisico e teoldgico da natureza e sua ordem como fator
indispensdvel no processo do conhecimento e, conseqiientemente, para as elaboragdes
racionais necessarias ao agir moral. Essa abordagem do conceito de natureza servird como o
suporte metafisico para a compreensao de toda a exposicao.

Pretendemos, com esta introducdo, chegar a visdo do homem da perspectiva
tomista: que, além de racional, conhece a realidade de forma objetiva. Entdo, a partir deste
fundamento estaremos preparados para descrever a estrutura € o movimento da Razdo do
homem e entdo, fundamentar na Razao, as regras do seu agir moral.

Mais adiante, no terceiro capitulo, trataremos da doutrina da Inteligéncia,
expressando, no item que fala da inteligéncia enquanto poténcia da alma, o cunho psicoldgico
da antropologia de Tomés na Suma Teolbgica, atendo-nos mais a primeira parte da Suma. No
item seguinte, abordaremos a inteligéncia em seu cardter estrutural, e assim adentraremos o
ambito de como se d4 o conhecimento, a gnosiologia. No item 3, trataremos do carater
operacional da inteligéncia, a razdo. Sua estrutura no corpo da inteligéncia e da qualidade da
atividade da racionalidade de acordo com a finalidade a qual se destina. Trataremos também
dos principios do conhecimento que fundamentam as operagdes racionais, sua origem e

funcdo nas elaborac¢des da razdo.



A partir da compreensdao de como se dd o processo do conhecimento, de como
estd estruturada e de como se dao as operagdes da inteligéncia, entraremos no quarto capitulo,
nas questdes da func¢do da Racionalidade Prética, enquanto atividade que fundamenta o agir
moral humano.

Nas consideragdes finais, frente a apresentacdo da doutrina da Inteligéncia de
Tomads, queremos apontar, possiveis resolucdes para problemas filoséficos que surgiram a
partir da perspectiva moderna de mundo. Havera ainda, com o propdsito de situar o autor e
sua obra, uma pequena apresentacdo da biografia de Tomds de Aquino, que demonstrard o
caminho do autor até a escritura da Suma Teol6gica, obra que coroou o trabalho de vida deste
pensador e da qual nos utilizaremos como fonte principal.

Em resumo, nosso trabalho tratard da questdao da moralidade no sistema de Tomaés
de Aquino, uma vez que esta fundada nas nog¢des de racionalidade e conhecimento do homem.
Para compreender os fundamentos da agdo do homem é necessario saber como funciona o
processo chamado racionalidade, como € sua estrutura e de que dispde o homem para esse
labor.

Estas questdes se fazem importantes no dmbito da Etica no sistema de Tomis,
uma vez que a razdo humana, ao seguir as leis inerentes a sua prépria natureza racional, é
quem servird de regra para o agir moral. Por este motivo, a atividade da Racionalidade Prética
em Tomds de Aquino, conforme iremos aqui expor, nada tem a ver com o trabalho da Razao
Prética de Kant. Pelo contrario, € importante salientar, que faz parte do objeto deste estudo,
apontar a diferenca fundamental que existe entre estes dois modelos de pensamento. A
principal diferenca, que caracteriza o essencial de cada um destes pensamentos, se d4,
conforme buscaremos desenvolver, na possibilidade ou ndo de conhecimento do Ser. Ao
contrario de Tomds, Kant, ao postular a existéncia de Deus, institui a inacessibilidade do

conhecimento humano ao ser, e delegou a Razdo a tarefa de se fundar imperativos
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categdricos, a partir de categorias a priori, que servem de regra para o préprio pensamento. E
e nesta imposicdo que encontram os fundamentos mais sélidos do seu pensamento, de onde
pretende estabelecer normas universais para todos os homens. Tomds por sua vez, funda o
conhecimento na natureza, nas esséncias dos objetos do conhecimento, firmado na
possibilidade do conhecimento objetivo, advinda da existéncia de participacdo da luz divina
em nds, 0 que nos permite ter acesso as esséncias divinas nas coisas individuais, também
partes da totalidade que € Deus. Isto se refere ndo a um homem em particular, mas
universalmente a criatura racional. Por este motivo, a questdo gnosioldgica e psicoldgica serd
de grande importancia nessa exposicdo, pois seus frutos sao quem alimentardo as operagdes
da razao, em especial da Racionalidade Pratica, que servird para as elaborag¢des do agir moral.

Assim, para Tomds de Aquino a razdo tem a capacidade de servir de regra a
moralidade, uma vez que o fim dltimo aspirado pelo homem, o sumo bem, pode ser atingido
na perfeicdo da nossa natureza racional. Por isso, a teoria moral de Tomads € tida como uma

teoria racionalista, que:

Salvaguarda a autonomia do agente moral, ao precisar que a lei, a que este estd
obrigado a obedecer, ndo é uma imposi¢do arbitraria vinda de fora, mas sim a
propria lei de sua natureza, tal como produzida pela criacdo, tanto que, ao obedecer a
essa lelti, obedece ele a tendéncia profunda de sua natureza, a0 mesmo tempo que a
Deus.

Por ser uma teoria racionalista, a moral é, em Tomas, além de uma ciéncia tedrica,
uma ciéncia prética, na medida em que se refere as operagdes e atos humanos, e porque busca
dirigir a ac@o.

Por este motivo estudaremos a Racionalidade Pratica como fundamento do agir

moral. Pois em Tomads de Aquino a Razdo é o fundamento do Bem. E € na providéncia divina,

' Cf. JOLIVET, Regis. Moral. Rio de Janeiro: Agir, 1966, p. 87.
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que ¢ a racionalidade divina e fundamento da bondade divina, que a natureza e suas esséncias
encontram sua razao de ser. E por esta razdo, vao servir de objetos do conhecimento racional.
Assim, a Razdo humana € uma participacdo da Razdo divina e por este motivo, terd seu
fundamento nas préprias esséncias e naturezas das coisas, que subsistem formalmente na
Racionalidade da Praxis ou Pensamento de Deus e que, por esta razdo, levardao a Razdo
humana a encontrar a finalidade ultima de cada coisa ordenada. E nessa ordem se
apresentardo as regras da razao humana.

Assim, a doutrina da inteligéncia de Tomds ndo € a criacdo de uma teoria para
tentar encontrar uma explicac¢do para a realidade e para o ser humano, é antes, a demonstragao
sistemadtica da realidade que existe, do ser.

Precisamente com este estudo buscaremos responder: Qual é a estrutura e como
funcionam a inteligéncia e a razdo humanas? Como se dd o conhecimento das coisas e da
verdade pelo homem? Qual € o significado da natureza, e qual a relagdo entre homem e
natureza? Estas sdo questdes essenciais, de cunho psicoldgico, gnosiolégico e metafisico, que
irdo nos conduzir no decorrer deste trabalho para encontrarmos de maneira clara, os
fundamentos da razdo que servirdo de regra para o agir moral e entdo podermos também
responder a estas outras questdes, de fundo moral: para onde se encaminham, qual a

finalidade das coisas em sua dimensao pratica? Onde se fundamentam as normas e atitudes

éticas?
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2 CONTEXTO HISTORICO-TEORICO DA OBRA DE TOMAS DE AQUINO

2.1 0 LUGAR DO REALISMO DE TOMAS DENTRO DE UM PEQUENO PANORAMA
HISTORICO-FILOSOFICO SOBRE AS CONCEPCOES DE SER E NOCOES DE

CONHECIMENTO DA ANTIGUIDADE A MODERNIDADE

Acredita-se que a questdo a respeito dos alcances do conhecimento sobre o ser, ou
como conhecido modernamente, o ponto de vista critico do conhecimento, surgiu pela
primeira vez com Descartes (1596-1650), pois neste, a razdo tomava a si propria como objeto
de estudo e se interrogava sobre seu proprio valor: “Penso, logo existo”. Mas ja em Guilherme
de Ockam (1290-1349) havia o questionar-se sobre o valor do conhecimento, ao afirmar que
as idéias seriam apenas “nomes”, termos que substituem os objetos singulares da experiéncia
e que isto era a Unica coisa que o intelecto podia vir a conhecer. Se observarmos ainda com
mais atencao, logo perceberemos que € natural a razdo questionar-se sobre o seu valor e seu
alcance desde a antiguidade. Porém, ha um marco que diferencia a abordagem destas questdes
sobre o conhecer, que se encontra a partir de Ockam, onde podemos identificar o surgimento
de duvidas a respeito do valor do conhecimento e do alcance do intelecto quanto ao seu
objeto.

O fato do problema do conhecimento ter tomado novas formas na idade moderna,
ndo € uma prova de que haja nisto um verdadeiro progresso, nem que “a solucdo geral deste
problema dependa de principios diferentes daqueles que a antiguidade e a Idade Média

puseram em pratica™. Na antiguidade a questio do conhecimento parece passar, antes de

2Ct. JOLIVET, Regis. Metafisica. Rio de Janeiro: Agir, 1972a, p. 36.
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tudo, pela capacidade da razdo para conhecer a verdade com certeza’. E na modernidade, a
questdo do conhecimento vem indagar se € possivel a razdo conhecer a realidade, a verdade.
Duas perguntas podem ser assim colocadas para ilustrarem os questionamentos destas duas
fases. Na primeira fase: como se pode conhecer a verdade do Ser (sem colocar em duivida a
existéncia do Ser ou da razdo). Na proxima fase, a pergunta passa a ser: como posso ter
certeza de que o que eu conheco € verdade? Nesta segunda fase, comeca-se a questionar se o
sujeito cognoscente, que conhece, tem a capacidade de vir a conhecer o Ser, e,
conseqiientemente, o que é o Ser. Isso coloca em xeque toda a existéncia do Ser. E no intuito
de elucidar o que aqui apontamos que buscaremos trazer algumas poucas, mas decisivas
nogdes sobre o desenvolvimento do pensar com relacdo ao valor do conhecimento em
algumas das mais relevantes correntes filosoficas da histéria da filosofia, desde a antiguidade
até a modernidade.

Para Platdo, o verdadeiro real é a Idéia que transcende o mundo mutdvel dos
objetos fisicos. Em Fédon, afirma através de Sdcrates: “Admitamos, pois que existe um Belo
em si, um Bom, um Grande e assim por diante.”* Esta afirmacdo apresenta sua doutrina das
Idéias. Que as Idéias sdo causa intemporais para os objetos sensiveis, aparéncias fugidias e
instaveis. Nesta perspectiva, as Idéias, que sdo reais, eternas e incorruptiveis, estdo acima das
aparéncias do mundo sensivel e a realidade estd, entdo, separada em coisas materiais/sensiveis
e a idéia destas coisas. Assim, a inteligéncia ndo pode conhecer a partir do mundo sensivel,
pois Platdo admite que aquilo que € inteligivel ndo estd imanente ao sensivel — que €
essencialmente multiplo e descontinuo, fugaz e mutdvel. E a realidade metafisica que
fundamenta o mundo material das coisas e que se encontra separada delas, estd no mundo das

idéias. Ou seja, somente na aquisi¢do das idéias das coisas existe o verdadeiro conhecimento.

> Ibidem, loc. cit.
* Cf. PLATAO. Fédon. Colecdo Os Pensadores. Sao Paulo: Nova Cultural, 1996, p. 115-191.
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S6 hd certeza na idéia e toda ciéncia verdadeira se cinge a idéias.” A idéia de Bem é como a
Fonte de todas as idéias, fundamento maior do mundo. Existe a idéia acima das coisas e ainda
a idéia de Bem acima de todas as idéias das coisas. O mais importante é conhecer o Bem. Dai
surge uma dificuldade: O homem estd em frente a realidade sensivel, que nao € a realidade do
Bem. A realidade sensivel é apenas um reflexo da realidade do Bem. Como é possivel
alcancar a idéia de bem — que seria o ponto mais alto que atinge o pensar —, como conhecer a
verdade que estd no mundo das idéias?°® Explicita é a preocupagio com o alcance da razio no
que diz respeito ao processo do conhecimento.

Para superar essa dificuldade e atingir o conhecimento da realidade, Platdo
apresenta como método de educagdo, o dar as costas a realidade aparente e ir para a fonte.
Que significa principalmente ascensiao, um aperfeicoamento da inteligéncia para transformar a
pessoa humana, para que seja virtuosa, mediante a contemplacao da realidade do bem, que
ndo é a mesma que a realidade sensivel. Para isto € necessdrio se afastar das coisas praticas e
ir para o fundamento, para a esséncia das coisas. A chave para o conhecimento da idéia de
Bem € procurar a contemplacdo do Bem. Dai surgiria a perfeicdo do pensar e do
conhecimento. Em termos de ética, somente o ser humano que atingiu essa contemplagdo,
teria a inteligéncia aperfeicoada e saberia do valor da virtuosidade e assim passaria a agir.
Aquele que visse a realidade do Bem, teria a tarefa de voltar e falar para todos os outros sobre
o que viu. O método de conhecimento para Platdo € dedutivo: “O pensamento de Platio ird se
construindo, assim, como um jogo de hipéteses interligadas”.’

Ainda na antiguidade, ao contrario de Platdo, Aristételes (384 a.C. —
322 a.C.), vai buscar o significado da realidade sensivel na esséncia da matéria. Os

fundamentos ontolégicos das coisas, ao invés de estarem em um mundo de esséncias

> Cf. JOLIVET, 1972a, p. 41.

® Cf. PLATAO. A repiblica. Colecio Os Pensadores. Sio Paulo: Nova Cultural, 1996, cap 7, passagem 514 a e
seguintes (O Mito da Caverna). Este processo de aquisi¢do do conhecimento, que é o fundamento metafisico da
doutrina das idéias, esta descrito no mito da caverna.

’ Ibidem, p. 18.
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superiores, ndo acessivel ao conhecimento sensivel, estdo inseridos na realidade. Ou ainda,
que a origem primeira das idéias e dos conceitos residia no préprio sensivel. O intelecto
humano € fundamental no processo do conhecimento, para que o valor dos objetos sensiveis,
que se encontram sob forma potencial, sejam atualizados e entdo conhecidos assim como sao.
Com isso, fundava a teoria realista do conhecimento mostrando que a ordenacdo essencial da
inteligéncia € a de estar em conformidade com o real. Assim, 0s seres humanos teriam acesso
ao conhecimento a partir da percepg¢ao sensorial do mundo sensivel.

O esforco e a dificuldade do conhecimento do valor real das coisas é o de furar a
realidade e ver dentro. — Aristételes entdo descreve a realidade antes para poder adentrar,
para encontrar no interior dela a fundamentacdo e ndo como Platdo, que dé as costas para a
realidade para buscar seu significado. O ponto de vista de Aristételes € realista, conhecendo
cada parte se compde a integridade. E um método analitico. O método de Aristételes é
também indutivo, na medida que é necessario conhecer as partes para conhecer a totalidade
das coisas. Para esta tarefa, Aristteles descreve, em sua psicologia, as etapas por meio das
quais o conhecimento sensivel se eleva ao conhecimento universal. Esse caminho indutivo
nos leva ao conhecimento do significado das coisas em si. H4, entretanto, neste caminho, a
possibilidade de erro, quando sdo utilizados argumentos falaciosos, que sdo aparentemente
vélidos, porém invdlidos em realidade. E o esfor¢o entdo, passa a ser buscar a verdade da
realidade e seu significado, para entdo atingir o conhecimento universal.

Com esta teoria do conhecimento, 0 homem comum passa a poder conhecer pelo
seu esforco, porém com o respaldo da natureza e seu valor. E é ainda pela persuasdo, pelo
convencimento e demonstracao racional de que as respostas estdo na natureza das coisas, que
uma pessoa compreende o significado das coisas. A educagdo, para Aristoteles, significa

. . . , . . . 8
ajudar aos outros a tirar para fora o conhecimento que esta no interior de cada coisa’.

¥ Cf. ARISTOTELES, Metafisica, cap I.
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Ja na Idade Média, a filosofia estava intimamente vinculada as tradig¢des
teoldgicas. E a época sofreu forte influéncia do neoplatonismo, que havia sido incorporado
pela tradigdo cristd, via Santo Agostinho (354 d.C. — 430 d.C.), por intermédio de Plotino (205
d.C. — 270 d.C.), herdeiro da tradi¢ao platdonica. Contrario a um universo inteligivel das idéias
subsistentes e um ceticismo sensivel, como afirmado por Platio e também a uma idéia de
eternidade do mundo que ndo tivesse uma noc¢ao de criagdo para tornar inteligivel a existéncia
do universo, como em Aristételes, Santo Agostinho professava que havia um certo inatismo
das idéias, mas ndo no sentido platdnico e sim no sentido de que “a alma, por sua natureza
espiritual e pelo efeito da luz iluminadora que ela recebe de Deus, possui uma aptidao natural,
seja para perceber o inteligivel nela presente (isto é, ela propria e Deus), seja para apreender
imediatamente, ao chamado das impressdes corpdreas, o inteligivel de que participa e que €
sua regra imutdvel.”” Para ele, o erro no conhecer provem dos juizos que se fazem sobre as
sensagdes e ndo delas proprias, uma vez que elas nao sao falsas. Mas Deus € quem transcende
a alma humana e dd fundamento a verdade dos objetos exteriores. Assim, ele substituiu o
mundo da idéias de Platdo pelas esséncias das criaturas no pensamento de Deus, modelo pelo
qual todas as coisas seriam criadas e a partir das quais, a alma humana, poderia conhecé-las.
Santo Agostinho trouxe para a filosofia a idéia do Criacionismo da teologia cristd, que
abarcava uma justificacdo metafisica da verdade, e a andlise psicolégica dos processos do
conhecimento teve um papel secunddrio'’.

Tomés de Aquino (1224/1225-1274) recebe Aristételes como aparato de
fundamentacdo filos6fica ao seu pensamento teoldgico e assim retoma as andlises
psicoldgicas dos processos do conhecimento. Contudo, desenvolve sua doutrina a partir da

tradicdo neoplatonica e platonica advindas de Santo Agostinho, que lhe chegaram por

° Cf. JOLIVET, 1972a, p. 43.
' Ibidem, p. 44.



17

intermédio de seu mestre Alberto Magno''. Tomds conservou a riqueza e a precisdo
psicolégica que caracterizam a doutrina de Aristételes, € a0 mesmo tempo, coroou este
sistema com uma critica da razdo que vinha de Santo Agostinho, e que fez absolutamente sua
quanto ao seu principio essencial: “a certeza é em nés uma participacio da luz divina.”'? O
desacordo entre Agostinho e Tomas'? ird ocorrer no que diz respeito 2 questdo da abstracdo,
ponto central da psicologia tomista do conhecimento, que é o procedimento que leva a
inteligéncia ao conhecimento inteligivel do objeto da realidade a partir do percepgao sensivel
deste objeto. A abstracdo, conforme veremos a seguir, € de grande importancia a psicologia de
Tomas (e também de Aristételes), mas ndo faz parte das teorias de Santo Agostinho, para
quem aquilo que € inteligivel € visto sob a luz iluminadora, € nem de Platdo, para quem o
conhecimento inteligivel € obtido pela contemplagdo da Idéia, do Bem.

Para Tomds, é possivel ao intelecto atingir o Ser de forma objetiva. Em sua
doutrina da inteligéncia, nos mostra que o intelecto estd estruturado para iluminar e receber
objetivamente aquilo que € a natureza do objeto e se faz inteligivel no intelecto. Na relacdo da
coisa com o intelecto, ai estard a verdade e ai se configura o realismo da doutrina do

conhecimento de Tomas:

Qualquer coisa se diz que é absolutamente verdadeira segundo a relagdo que tem
com o intelecto do qual depende. Por isto também, se diz que as coisas artificiais sdo
chamadas verdadeiras, por sua relacdo com nosso intelecto [...] Assim também, se
diz que as coisas naturais sdo verdadeiras, por se assemelharem a imagem das
espécies existentes na mente divina. Exemplo: se diz que uma pedra é verdadeira
quando possui a natureza prépria da pedra segundo a concepgdo anterior existente
no intelecto divino. Por onde, a verdade principalmente existe no intelecto e,
secundariamente, nas coisas enquanto estas se relacionam com o intelecto como

S 14
principio.

' Cf. PIERPAULL J. R. Racionalidad practica y filosofia politica. México: Folia Universitaria, 2004, p. 25.
"2 Cf. AQUINO apud JOLIVET, 1972, p. 45.

" Cf. JOLIVET, 1972a, p. 46.

“er AQUINO, T. Suma teoldgica. Parte I, q. 16. 2. ed. Porto Alegre: Sulina, 1980.
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Tomas utilizou-se da psicologia de Aristételes para fundamentar sua doutrina
da inteligéncia, no que diz respeito ao conhecimento da verdade, da realidade. Porém, durante
a fase em que viveu, os escritos de Aristételes, que haviam sido recentemente recebidos na
Europa vindo das traducdes édrabes, foram proibidos pela Igreja de serem estudados nas
Universidades de Paris, por se tratarem de uma filosofia que estudava racionalmente as
questdes sobre a existéncia de Deus e apresentarem ameaca a fé. Apesar de muitas teses que
podiam limitar o significado de Deus terem sido proibidas, trabalhos recentes concluem que
Tomads, de quem algumas posi¢cdes foram efetivamente atingidas — pois ele era professor da
faculdade das artes, para onde estas proibi¢des foram dirigidas —, ndo foi diretamente visado.
Até pouco tempo admitia-se que duas de suas teses teriam sido visadas'”, mas estas duas
proposi¢des ndo se encontram na lista de 219 artigos condenados. Somente ddvidas surgiram
quanto a estas duas teses de Tomds e hd indicios de que a sua meméria tenha sido defendida'®.

Porém estas proibicdes, apesar de ndo atingirem diretamente Tomds de
Aquino, atingiram muitos outras teses e foram chamadas de condenagdes, que ocorreram no

periodo entre 1270 e 1277"7 e, que, ao atingir ndo somente teses heréticas, mas também

5 Cf. TORREL, J. P. Iniciacao a Sto Tomas de Aquino. Sdo Paulo: Loyola, 1999, p. 352: “Os trabalhos mais
recentes modificaram sensivelmente a abordagem desse periodo. Desde o inicio e até ha pouco tempo admitia-se,
com efeito, que Tomds estava incluido na condenag@o dos 219 artigos. Duas de suas teses em especial teriam
sido visadas: a da unicidade da forma substancial no homem (Quod in homine est tantum uma forma
substantialis, scilicet anima intellectiva) e a da impossibilidade para Deus de criar matéria sem forma
correspondente (Deum non posse facere materiam sine forma).”

' Ibidem, p. 355: “Ao que tudo indica, ¢ a intervencdo de Jodo de Verceil, geral dos dominicanos, presente em
Paris entre 15 de outubro de 1276 e 1278 como legado de Jodo XXI [o entdo papa], que estd na origem do envio
a Roma do processo contra Tomas. Mas ele tinha apoio na Ciiria romana, onde ao que parece foram as
intervengdes dos cardeais Jodo Gaetano Orsini e sobretudo Tiago Savelli, amigos da ordem dominicana, que
explicam a suspensdo do processo. De fato, foi o segundo, tornado papa com o nome de Honério IV, que impds
a solugdo mencionada. Acrescentemos que, na estratégia empregada por Jodo de Verceil (e da qual existem
outros indicios), a ida de Santo Alberto a Paris em 1277, para defender a memoria de Tomds — outrora contestada
por Weisheipl —, é considerada plausivel pela critica mais recente.

' Ibidem, p. 350: “Quando as ressonincias dessa fermentacio [a inquietude suscitada pelas teses do
aristotelismo 4rabe e judeu] alcancaram Viterbo, inquietaram o antigo mestre de Paris, Pedro de Espanha — entao
recentemente eleito papa com o nome de Jodo XXI —, que escreve ao bispo de Paris, Estévao Tempier, em 18 de
janeiro de 1277, prescrevendo-lhe inquirir sobre pessoas e meios que propagavam erros prejudiciais a fé e
relatar-lhe o quanto antes. A resposta do bispo ao papa ndo chegou até nés, mas sabemos que ele reuniu uma
comissdo de dezesseis tedlogos, que imediatamente se puseram ao trabalho para expurgar a literatura suspeita
proveniente da faculdade de artes [Tomds era lido na faculdade de artes, p. 352]. Essa “investigacdo apressada e
incoerente”, conseguiu, em menos de um més, enviar ao bispo uma lista de 219 proposi¢des julgadas
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opinides teoldgicas legitimas que poderiam parecer prejudiciais a fé, de certa forma
acarretaram o calar de pensamentos que buscavam o esclarecimento racional sobre as
questdes da fé, de Deus e do homem. Assim, “se essa intervencao autoritdria interrompeu por
algum tempo, em Paris, o aristotelismo radical, igualmente exerceu considerdvel papel de
freio quanto 4 evolucdo de um pensamento independente.”'® Podemos ter por exemplo o fato
de que, “um espirito tdo livre como Godofredo de Fontana admitia ndo poder se pronunciar
sobre o modo de presenca dos anjos em certo lugar por temer a excomunhdo.”'’ Este fato
ilustra como um pensamento que queria estudar a realidade por um prisma racional e sem
romper com o fundamento teoldgico, pode ter sido abafado, dando lugar a outras formas de
expressao do pensar.

Neste contexto e durante este mesmo periodo, foi liberada e enfatizada a teoria
do voluntarismo, o qual era difundido pelo movimento franciscano da igreja catélica, em
oposi¢do ao movimento dominicano que estudava as leis racionais das expressdes divinas na
realidade e nos seres humanos e do qual Tomds de Aquino fazia parte. Do movimento
franciscano, advindo principalmente do desenvolvimento do pensamento no arquipélago
britancio, faziam parte, entre outros filésofos, Roger Bacon (1214-1294), Duns Scot (1266-
1308), Guilherme de Ockam.

Paralelamente ao serem impostas certas limitagdes mediante as condenagoes, o
que abafou o desenvolvimento do pensar racional comprometido com as leis que ordenam o
funcionamento da inteligéncia e da razdo, foi sendo aberto um espago cada vez maior para a
mente humana criar a partir de imaginacdes menos compromissadas com aquelas leis
racionais fundamentadas nas leis eternas. Isto foi ocorrendo devido ao movimento dos

pensadores britanicos, que haviam seguido um caminho proprio em relacdo ao pensar, ainda

heterodoxas, e ele, indo além da missdo de informagdo que confiara o papa, efetuou sua condenagdo, em 7 de
marg¢o de 1277.”

' Ibidem, p. 351.

19 Ibidem, loc. cit.
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que estivessem baseados em principios comuns com os dominicanos, fundamentados na
religiosidade crista e mesmo no aristotelismo. Era um pensamento que abarcava as
peculiaridades econdmicas, sociais, politicas daquele povo e os seus desejos de afirmagdo
autdbnoma em contrapartida ao pensamento universalizante da filosofia escoldstica que
predominava na Europa continental partindo principalmente de Paris™.

Decorrente disto, o voluntarismo fez da vontade — ao invés da racionalidade e
conhecimento da verdade — a esséncia e o fundamento origindrio do ser’!. No sistema tomista,
um ponto importante resguardado, é que “a vontade sé € livre se conhece a verdade, uma
vontade que opere no erro e na ignorancia nao € livre. A vontade que ndo aceita regras, que
quer ‘libertar-se’ do intelecto, que em seu ato origindrio ndo aceita o Criador, termina por
tornar-se escrava de si mesma.”*> Aparece aqui uma oposi¢io do pensamento voluntarista em
relacdo ao pensamento de Tomads. Para este, ndo ha vontade livre se ndo é dependente das leis
da razdo e da verdade. Duns Scot, por outro lado, afirma que as verdades da fé nao podem ser
compreendidas e demonstradas pela razdo, sdo algo em que somente se pode crer (credibilia),
a partir da revelagdo.

Desta forma, Duns Scot estaria trazendo a possibilidade de a filosofia se tornar
independente de seu fundamento religioso, e conseqiientemente, metafisico. Neste contexto,
com esse inicio de “autonomia da razdo”, as esséncias universais dos seres que tornam
inteligiveis os seres particulares para Tomds, seriam ndo mais universais, mas também
individuais na esséncia, pois o real ndo seria pura universalidade, mas também fragmentos
desta em diferentes individuos (estidade, em Scot)®. A partir desta compreensdo, para Duns
Scot “a criagdo € livre, ndo ha nenhuma lei necessaria, ndo ha lei eterna em Deus. Tudo é

regido pela vontade libérrima de Deus, sem outro limite que o principio da ndo contradi¢do.

2 Cf. MATTOS, C. L. Duns Scot/Ockam: vida e obra. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1989, p. VIl a X.

2l Cf. LAUAND, L. J.; SPROVIERO, M. B. Verdade e conhecimento. Sio Paulo: Martins, 1999, p. 94.
** Ibidem, p. 96.

3 Cf. MATTOS, op. cit., p. VIl a X.
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Também a vontade do homem é absoluta. [...] O homem pode querer o mal enquanto mal.”*

Estamos diante da liberagdo do pensamento sem critérios ou leis universais que o rejam, o
que, da mesma forma, possibilitou o pensar sem compromisso com a ordem da razdo e da
natureza.

Paralelamente a esta liberacdo do pensamento de suas diretrizes universais,
veio ocorrendo um desligamento do significado teolégico ou metafisico do conceito de
natureza, o que gerou um problema antes inexistente: “a restricdo paulatina do significado
transcendente da idéia de natureza, que teve o processo iniciado na idade média tardia e
continuou até a modernidade.””. Pois ainda na época de Tomas, a idéia de natureza estava
intimamente relacionada a nocdo de ordem advinda da idéia de criacdo. Esta restricdo foi
afastando a possibilidade de se conhecer o verdadeiro significado da natureza, que passou a
ser, para o pensamento moderno, ‘estranho’ a capacidade de inteligir. E por ter sido colocada
em duvida a existéncia de significado da natureza, foi brotando no pensamento uma atitude de
investigacdo e denominagdo para que se tornasse possivel identificar suas partes com o intuito
de conhecer essa natureza que entdo passou a se apresentar como estranha para os homens.

Desta forma, as formas inteligiveis retiradas (ou abstraidas, conforme veremos
no capitulo da inteligéncia) pelo intelecto da realidade sensivel, que s@o os conceitos, idéias
gerais ou universais, € que correspondem a natureza do objeto particular, deixaram de ter
correspondéncia objetiva com os objetos da natureza. Para Tomds, no conceito universal
conhecido pelo intelecto: “conhece-se tanto a natureza da coisa, como a abstra¢do ou a
universalidade. Pois a mesma natureza, a que acontece ser conhecida, abstraida ou
universalizada, estd no intelecto”.”® Para Platdo, atingiam-se os universais a partir das idéias.
Em ambos os autores os universais correspondiam a realidade. Para Aristételes e Tomds era

evidente, a partir do conhecimento, atingir objetivamente o significado de natureza, uma vez

* Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 94 -95.
» Cf. PIERPAULL 2004, p. 16.
%, AQUINO, T. Suma teologica. Parte II, q 85, a 2, resp. a obj. 2. Sdo Paulo: Loyola, 2002.



22

que os universais apreendidos pelo intelecto correspondiam a natureza do objeto. A partir
destes pensadores — Platao, Aristétles, Agostinho e Tomds —, os universais foram deixando de
serem vistos como um conceito que corresponde a verdade da realidade.

Como conseqiiéncia e expressdo desse desligamento, surge a teoria
nominalista, que declara que os universais ou as idéias gerais ou conceitos, nao correspondem
a nada na realidade. Guillerme de Ockam retirou “dos universais toda e qualquer realidade
ontolégica. Afirmou que os universais ndo tém realidade objetiva, existindo apenas no
intelecto humano e como algo produzido por ele; nao t€m realidade nem nas coisas
individuais, nem mesmo na mente divina. Os universais sdo, portanto, apenas palavras (em
latim, nome, donde a expressdo ‘“nominalismo” para a teoria de Ockam). Sendo somente
signos, servem para designar um conjunto de semelhancas ou identidade de caracteres,
abstraidos das coisas individuais pelo intelecto humano.”®’ Assim, as nogdes universais
transcendentais ou os principios do conhecimento, passam a nio ter valor objetivo. E por esta
razdo, ndo € mais possivel ter certeza, sendo de nossa existéncia e das “aparéncias naturais” —
os fendmenos ou as sensacdes. Segundo Ockam (citagc@o retirada do livro de Jolivet): “ndo
podemos (saber) de maneira alguma, sendo pela fé, se existem outras pessoas ou objetos reais
correspondendo a nossas sensag()es”28. Ou seja, neste momento da histéria do pensar, deixou
de haver objetividade em relacdo ao que se conhece do mundo que se experiencia.

Assim, estamos contextualizando o processo que desabrochou como o
afastamento entre homem e natureza, expresso na impossibilidade de conhecimento objetivo
da natureza. Essa no¢do de separagdo, vingou seu desencadear quando Descartes apresentou
que corpo e mente deviam ser separados, que o mundo objetivo da natureza fisica, que podia
ser medido e pesado, era radicalmente diferente do mundo subjetivo da mente, da experi€ncia

interior. Isso levou a natureza a se tornar algo impessoal em todos os aspectos da relag@o entre

77 Cf. MATTOS, 1989, p. IX.
28 Cf. JOLIVET, 1972a, p.54 -55.
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ela e o homem. Perdemos nossa capacidade de nos vermos refletidos nela, deixando de
considerd-la uma ampla e rica dimensdo da nossa propria experiéncia, nao s6 com relagdo a
nossa constitui¢do corpérea que € essencialmente composta dos mesmos elementos, mas
também na participacao dela de varias outras maneiras, como nos ritmos das estacdes ou dia e
noite e nosso ritmo corpdéreo, sono e despertar, respirar, por exemplo. Sem mencionar os
aspectos cognitivos, psicoldogicos e morais de que aqui tratamos. Com isso podemos afirmar
que a perda de contato com a natureza acompanha uma perda de contato com a nossa propria
natureza humana.

Desta forma, toda a existéncia do mundo passa a se resumir nos aspectos
sensiveis que a nds, mediante as sensagdes, podemos perceber. E assim, perde-se o vinculo
com as leis que ordenam a natureza, e também que fundamentam a inteligéncia e, que
conseqiientemente deveriam servir de regra para as elaboragdes racionais. Aqui nos
deparamos com uma prova demonstrativa de como se deu a progressiva separagido entre a
filosofia e sua relacdo de dependéncia com os fundamentos metafisicos e teoldgicos. Este
processo de separagdo fica comprovado nas elaboragdes nominalistas e em seus
desmembramentos.

Com a liberagdo do pensamento e imagina¢do sem compromisso com as leis
naturais a razdo, surge também a énfase a experi€éncia. O nominalismo trouxe consigo a
transformacgdo da ciéncia natural, que entdo se baseava na filosofia e em seus principios, em
conhecimento empirico dos individuos. Pode-se dizer que, a partir de entdo, desencadeou-se o
processo que deu inicio ao que hoje € conhecido como ciéncia — método cientifico e
pensamento racional nos moldes do pensamento moderno: como o homem nao pode conhecer
sobre a realidade que € Deus ou o Ser, sendo através da fé, se sente motivado para fazer
experiéncias no intuito de obter provas sensiveis sobre o funcionamento do mundo material, e

assim tentar descobrir o que ele é. Roger Bacon defende o primado da experiéncia, pois
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também acreditava que o pensamento escoldstico nao era suficiente para o homem ser capaz
de compreender as coisas e, por exemplo, comega a fazer experimentos com lentes mesmo
que a partir de uma intengdo religiosa; queria estudar Deus através da luz. Busca-se criar
teorias sobre a realidade a qual nao se tem acesso objetivo, a partir de hipoteses elaboradas
pelo pensamento que nomeia a realidade.

Podemos nesta atitude perceber um tragco de hereditariedade da teoria
platonica: Um mundo material e sensivel ao qual temos acesso em oposicdo a uma realidade
inteligivel, divina, de significados aos quais nao temos acesso, sendo pela fé e ndo pela razdo.
Estava, entdo, proposta a existéncia de uma realidade que ndo tinha relacdo objetiva com a
razdo humana. Diferentemente de Platdo, nio se tratava de uma realidade de idéias inatas
previamente existentes a razdo humana, mas criada subjetivamente pelo homem, com base
nas denominagdes que este faz do mundo a ele objetivamente inacessivel. Desta forma, o
termo do conhecer passa a ser ndo o objeto real, mas a idéia ou a imagem subjetiva que se faz
ou supde da coisa. Neste sentido, diz Regis Jolivet, que a idéia ou universal que o homem ou
o “espirito” conhece, deixa de ser a propria coisa representada, mas aquilo que se supde da
coisa, ou seja, um sinal mental do objeto, mas que pode ser de natureza totalmente diferente

daquilo que ele realmente é:

O universal ndo é mais uma representacdo das coisas, mas um simples sinal,
evocando, como tal, um objeto da natureza inteiramente diferente. Assim, o objeto
imediato e direto do espirito ndo € a prépria coisa, mas o que ‘“‘supde”’ ou
“suplementa” por ela, o que € seu sinal mental, natural ou arbitrdrio, quer dizer,
propriamente a “inten¢io” ou o conceito, a idéia ou o termo.”.

Assim, estamos diante do principio da imanéncia, ou da postulacio da

subjetividade do conhecimento do homem, que segundo Jolivet, “nada mais € sendo o fruto de

» Cf. JOLIVET, 1972a, p. 55.
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um empirismo radical”.”® Aqui podemos observar um ponto profundo de divergéncia entre a
filosofia aristotélico-tomista e a moderna na solucdo do problema critico do conhecimento:
para os modernos, conhecer € uma imagem da realidade. A questdo fundamental sobre o valor
do conhecimento por muito tempo se encontrou resolvida sem discussdo. Para Tomads ao
conhecer, o intelecto se adequava a coisa assim como ela €, o que garantia a objetividade do
conhecimento. Apds o desenvolvimento da teoria nominalista e o surgimento do problema da
existéncia do mundo exterior, foi se constituindo, num longo processo desde Ockam e
passando por Descartes, o essencial do que se chama problema critico.

Diante do apresentado, podemos perceber as fontes do idealismo moderno:
nominalismo e principio da imanéncia, que se encaixam com facilidade no empirismo. E desta
forma temos uma indicacdo do fundamento do pensamento moderno, que se aparta da
realidade e tenta reabsorvé-la, a partir do sujeito cognoscente, através de uma relagdo de
desconfianca e suposicdo subjetiva do significado dos objetos exteriores a si, ou seja: “o
universo, reduzido a uma pura multiplicidade fenomenal, ndo tem mais consisténcia bastante
para se afirmar em si, como um objeto distinto do sujeito cognoscente. Desvanece-se por
assim dizer, em puras aparéncias, engendradas misteriosamente das virtualidades do
sujeito3 ! E assim falamos de compreensdes nao realistas, mas ideoldgicas da realidade.

Ocorre nesse periodo grande processo de autonomia da razido de sua profunda
relacdo com o Ser em seus aspectos intrinsecos (metafisica) e extrinsecos (natureza), e a
conseqiiente perda da ordenacdo que rege as operagdes racionais. O idealismo aliado a uma
tendéncia empirista do conhecimento afastou o homem cada vez mais do real significado da
natureza ¢ de sua ordem intrinseca. Para o idealismo € impossivel a0 homem alcancar
objetivamente a realidade: “Todo nosso conhecimento comega pelos sentidos, logo chega até

o entendimento e finaliza na razdo. Acima da razio nao existe nada em nds, a fim de elaborar

% Ibidem, p. 58.
31 Loc. cit.
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a matéria da intuicdo e colocd-la sob a suprema unidade do pensamento””. Acredita-se que o
homem s6 consegue atingir sua propria experiéncia da realidade. Duvida-se da existéncia de
significado objetivo das imagens concebidas e manifestadas pela razao. Dai surgem correntes
de pensamento ideoldgicas, predominantes na modernidade, fundamentadas na divida sobre o
significado da realidade e na supervaloracao da capacidade subjetiva do ser humano.

Herdeiro do platonismo e bastante diversificado em suas concepgdes, o idealismo
tem sua representagdo mais importante no sistema filoséfico de Kant, do qual muitos outros
derivam. Para Kant, a verdade € a objetividade do pensamento, imanente ao espirito, na
concordancia do conhecimento com o objeto representado. E estaria vinculada a validade
universal do juizo, como o que se impde 2 razdo comum de todos os homens™. A faculdade
do conhecer, entdo, estd regulada ndo pelo objeto, mas o objeto se regula pela faculdade de
conhecer. Ao investigar certos principios “a priori”, estes seriam os responsaveis pela sintese
dos dados empiricos™.

O idealismo acerta ao enfatizar a necessidade de coeréncia do pensamento consigo
mesmo, mas a coeréncia interna, porém, ndo é a verdade, é apenas a condi¢cdo da mesma. Ha
pensamentos coerentes e falsos, pois ndo t€ém correspondéncia com a realidade. Para decidir a
questdo da verdade, hd que referir-se a realidade, como adequacdo, conforme veremos no
item a seguir. O idealismo tende a verdade imanente, ao conhecimento ndo intencional,
fechado ao reduzir a totalidade da existéncia a suas premissas limitadas, ao ndo aceitar a

verdade objetiva dos objetos externos a sua subjetividade.

2 Cf. KANT apud PIERPAULL 2004, p. 34.
* Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 87.
3 Cf. KANT apud PLATAO, 1996, p. 8.
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2.2 O REALISMO DE TOMAS DE AQUINO — ADAEQUATIO INTELLECTUS ET REI

Diferente do pensamento ideolégico moderno, o realismo de Tomds de Aquino € a
constatacdo de que a inteligéncia tem a possibilidade de alcancar objetivamente o Ser. Neste
sistema realista, 0 homem para conhecer, além de passar pelo caminho de percep¢ao do objeto
a partir do contato sensivel da experiéncia, deve ser capaz de descobrir no interior do mesmo
objeto o seu valor ontolégico (forma) — através do intelecto agente, conforme veremos a
seguir. O conhecimento estard, entdo, profundamente dependente e em relacdo com a forma
(inserida na matéria), ou significado metafisico de cada objeto. Estamos falando da
possibilidade de conhecimento objetivo dos objetos da natureza. E afirmando que, para isso, a
natureza, em seu fundamento ontolégico, € indispensdvel para o conhecer objetivo.

O ser enquanto ser, objeto do conhecimento, é o ser real que revela toda a pureza
e amplitude de sua inteligibilidade prépria, a qual faz honra ao mistério do ser. Somente a
inteligéncia que contempla, que ouve o ténue murmurio do ser vivente em todas as coisas
podera ter acesso a esta intuicdo intelectual. Segundo Maritain, esta infuicdo se trata de uma
visdo muito simples, superior a todo discurso e a toda demonstracdo (por se encontrar na
origem das demonstracdes). Assim € impossivel expressa-la por qualquer palavra, e por ela, a
alma se pde em contato vivente e iluminador com a realidade inesgotdvel que se manifesta no
objeto e da qual se apodera35. Neste ambito obtém-se as constatagdes do objeto metafisico do
conhecimento.

Diz também Maritain, que a captar o ser através dessa intui¢do intelectual € dificil,
apesar de segundo ele ndo haver nada de mais simples, pois se produz em nds mediante a

atividade vital (vitalmente receptiva e contemplativa) de nossa inteligéncia. E dificil, pois

3t MARITAIN, J. Siete lecciones sobre el ser. Buenos Aires: Ediciones Desclée, 1950, p. 74-76.
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para chegar a este ponto de purificac@o intelectual, em que este ato possa se realizar em nds, €
necessario estarmos dispostos e livres para ouvir o murmurio de todas as coisas e escuta-las,
ao invés de tramar respostas sobre elas. Disse ainda que esta dificuldade, nada tinha a ver com
a dificuldade de se executar algo técnico, e que Kant, justamente por causa de seu extremo
refinamento da técnica intelectual, nunca teve esta intuigﬁo36. Assim, nos encontramos no
campo do conhecer, que, além de objetivo, se apresenta aparentemente velado, e a inteligéncia
se revela sempre que esta contempla a realidade com essa intui¢ao vivente.

Neste contexto, o conhecer para Tomds de Aquino € verdadeiro quando ha a

98 A verdade estard na

adequagdo® do intelecto A coisa: “adaequatio intellectus et rei
adequacdo do intelecto ao objeto, a coisa, o que caracteriza o realismo da doutrina do
conhecimento de Tomas. O ato de conhecer “consiste em fazer-se, devir e identificar-se com
0 objeto, claro que ndo material ou fisicamente, mas intencional ou objetivamente, no ato
mesmo do cognoscente”.”” No realismo tomista, o conhecimento inteligivel ou os conceitos
adquiridos pelo intelecto sdao obtidos por identidade intencional com o objeto.

Esta concepg¢do cldssica — que busca a extingdo da perspectiva trazida pelo
nominalismo de separacdo entre sujeito e objeto — trabalha com a identidade intencional com
a realidade objetiva e nada tem a ver com a tendéncia de toda a filosofia moderna de
interpretar a adequagdo como espelhamento, ou seja, que a verdade seja uma cdpia, um

retrato, uma reproducdo da realidade. Ao identificar a adequagdo com espelhamento, estd

havendo um desvio em relacdo a esséncia da verdade e do conhecimento:

No conhecer, ndo ocorre um processo de espelhamento, mas um processo de
identificacdo intencional com o objeto, em cuja base estd a abertura origindria do
pensamento ao ser [...] Na tradi¢do do realismo, a mente ndo é considerada um
espelho (metafora passiva que ndo faz jus a atividade e liberdade do intelecto ao

% Tbidem, p. 79.

7 Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 83.

3 Cf. AQUINO, T., Suma Teologica, Parte I, q. 16, a. 1, resposta.

¥ Cf. DERISI, O. N. La doctrina de la inteligencia de Aristételes a Santo Tomas. Buenos Aires: Club de
Lectores, 1980, p. 62-63.
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conhecer), mas flama espiritual totalmente aberta, nio como faculdade do
indubitdvel, mas do universal.*

Longe de ser uma mera reproducdo ou coépia da realidade, o conceito de
intencionalidade, pode vir a ser compreendido como sendo a posse intencional da forma —
esséncia ou natureza (‘giiididade’) — dos objetos, um “tender a” ou a simples apreensdo da

verdade pelo intelecto:

Intencional, aqui, significa ndo um ato volitivo, mas intentio, “tender a”. A forma de
cdo que estd em Rex, fazendo com que Rex seja um cdo, estd em Rex de modo
natural. Ao conhecer, o sujeito apreende a forma de cdo de Rex, a possui:
evidentemente ndo do modo natural com que Rex a possui (e que o leva a agir como
cdo: a roer 0ssos, a latir, etc.), mas de modo intencional, cognoscitivo. Pela forma
assim apreendida (o conceito, a qiiididade da coisa), o sujeito se une a propria
realidade do objeto."!

Para Giovanni Gentile42, o conhecimento sem a intencionalidade seria um bizarro
“s6 conhecimento”, um conhecimento-coisa. E a concep¢do de conhecimento que afirma
como elemento essencial do conhecer a intencionalidade traz o ser, a “objetividade do objeto”
para o sujeito. Isso caracteriza, ao invés de um conhecimento-coisa, uma abstracdo de um
conhecimento somente referido a si, uma espécie de conhecimento do que € vivo, em relagao
com a realidade do Ser*’. Essa relagdo vital e objetiva existente no conhecer no sistema de
Tomas de Aquino pode ser demonstrada nas palavras de Pierpauli, quando diz que a forma,
que é o que conhece o intelecto, “estava vitalmente situada no interior de cada ente,
constituindo a estrutura intima dos objetos do conhecimento. Conhecer significava para ele

[Tomds de Aquino] uma compenetracao vital com os objetos do conhecimento™,

“ Ibidem, p. 84-85.

! Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 309.

> Cf. GENTILE, G., 1943, p.71 apud LAUAND; SPROVIERO, 1999, p 88.
* Cf. LAUAND; SPROVIERO, op. cit., p 88-91.

“ Cf. PIERPAULL 2004, p. 35.
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Pode-se ainda melhor explicar essa no¢cao de conhecimento utilizando o conceito
de semelhanca. Para Tomds, o conhecimento que se manifesta a nds na inteligéncia nio &
apenas a imagem da coisa em nds. A espécie inteligivel (o que se conhece no intelecto) nao €
apenas a reproducdo do objeto no intelecto, como se o intelecto fosse um espelho e s6
conhecesse a sua imagem, nele reproduzida. Ela é a semelhanca da prépria coisa conhecida, e
assim, é a forma segundo a qual o intelecto conhece a verdade; pois as espécies inteligiveis

contém na sua forma, a forma do objeto:

A forma segundo a qual se realiza a a¢do imanente no agente € uma semelhanca do
objeto. De onde, a semelhanca da coisa visivel é a forma segundo a qual a vista vé, e
a semelhanca da coisa conhecida, a saber, a espécie inteligivel, é a forma segundo a
qual o intelecto conhece. Mas porque o intelecto reflete sobre si mesmo, pela mesma
reflexdo conhece seu ato de conhecer, e a espécie pela qual conhece. Assim a
espécie inteligivel € o que é conhecido em segundo lugar. Mas o que é
primeiramente conhecido, € a coisa da qual a espécie inteligivel é a semelhanga.
Podemos prova-lo, ainda, servindo-nos da teoria antiga que afirmava que o
semelhante € conhecido pelo semelhante. Com efeito, afirmavam que a alma
conheceria, pela terra que estd nela, a terra que esta fora, e assim por diante. Se em
lugar da terra, tomamos a espécie da terra, segundo a doutrina de Aristételes que
declara: “A pedra ndo estd na alma, mas a espécie da pedra”, segue-se que a alma

. ~ 45
conhece as coisas que estdo fora dela.

A prépria inteligéncia, por seu ato — conforme veremos a seguir, a partir da
atividade do intelecto agente —, que se da por participacdo das razdes eternas, ao receber a
imagem do objeto, reflete-o sobre o seu proprio ato e assim, como que re-conhece ou ressoa —
ou como diremos adiante atualiza — algo que em ato inteligivel ja existia, porém em poténcia
com relacdo a determinacdo do objeto. A imagem do objeto, ao entrar em contato com o
intelecto, como que d4 os limites determinantes daquilo que indeterminadamente o intelecto ja

trazia em seu ato, de forma inteligivel, advindo das razdes eternas da qual participa:

A verdade é conhecida pelo intelecto, enquanto este reflete sobre o seu préprio ato.
Isto, ndo apenas enquanto a inteligéncia conhece seu proprio ato, mas também

$Cf. AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte I, q 85, a 2, resposta.
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enquanto conhece a relacio do ato com a coisa. Ora, isto s6 pode ser conhecido se se
conhece a prépria natureza do principio ativo, que € a prépria inteligéncia, a qual por
natureza estd inclinada a colocar-se em conformidade com as coisas. E por isto que a
inteligéncia apreende a verdade enquanto reflete sobre si mesma.*°

Isto significa que, por participacdo nas razdes eternas € em poténcia — conforme
veremos a seguir —, a inteligéncia ou alma intelectiva contém todas as formas ou conhece
tudo’. Por isso Tomds diz que “cada coisa € conhecida pelo fato de sua forma estar naquele
que conhece™®. O sujeito se torna o objeto. Segundo os antigos, diz Tomds, conforme
citamos: “o semelhante é conhecido pelo semelhante” e entdo que a alma conheceria por
conter nela aquilo que estd fora, como a terra ou a pedra, por exemplo. E ainda cita
Aristételes, que mais tarde veio declarar que “a pedra nio estd na alma, mas a espécie da
pedra”, o que assim demonstra que a alma conhece o que esté fora dela por semelhan9a49.

Diz ainda Tomés que “a alma intelectiva, porém, conhece uma coisa em sua
natureza, de maneira absoluta; por exemplo, conhece a pedra enquanto € pedra, de maneira
absoluta. A forma da pedra, pois, estd na alma intelectiva segundo sua prépria razdo formal. A
alma intelectiva, portanto, é forma absoluta”. %0 Daf pode-se concluir que a espécie inteligivel
do que se € conhecido € a natureza do objeto, sua essé€ncia, sua estrutura formal e que esta se
apresenta tanto no objeto, quanto no intelecto. Assim, o que é conhecido “é a coisa da qual a
espécie inteligivel € a semelhalng;al”.51

Cabe ressaltar que o conhecimento objetivo conforme a visdo de Tomads, nada tem

a ver com a tendéncia moderna do conhecimento de que algo ou a verdade sobre este algo € a

construcdo desse objeto no intelecto: “ndo se deve confundir atividade intelectual com

% Cf. AQUINO, T., Questdes discutidas sobre a Verdade, q 1, a9, resposta a questdo enunciada. Colecdo os
Pensadores. Bauru: Nova Cultural, 1996.

*7Cf. AQUINO, T., Suma Teologica, Parte I, q 84, a 5, resposta.

48 Ibidem, I, q 75, a 5, resposta.

9 Ibidem, I, q 85, a 2, resposta.

0 Ibidem, I, q 75, a 5, resposta.

3t Ibidem, I, q 85, a 2, resposta.
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construtivismo: a atividade pela qual a mente conhece o objeto identificando-se

»2 Ao buscar a

intencionalmente com o mesmo ndo € a construcdo de tal objeto
intencionalidade do objeto no intelecto, esta se propondo a extingdo da separagcdo entre o
sujeito e o intelecto, que é exatamente a proposi¢ao do pensamento moderno. Para este, aquilo
que experimentamos no intelecto constitui 0 mundo como nds o experienciamos € nao como o
mundo existe em si, independente de nossas experiéncias. E por afirmar a impossibilidade da
certeza do que € o objeto em si e enfatizar apenas o nosso modo de percebe-lo, o pensador ou
cientista moderno, afirma que o saber € construido pelo intelecto. Quando falamos em
objetividade do conhecimento, falamos ndo em verdade como produto ou construcdo
(constructio) da coisa no e pelo intelecto, mas da verdade enquanto adaequatio do intelecto a
coisa.

A diferenca da nocdo de conhecimento aristotélico-tomista — vista acima como a
adaequatio intellectus et rei (adequacdo do intelecto a coisa) ou como a identidade
intencional do intelecto e do objeto ou, ainda, como a semelhan¢a do intelecto e o seu objeto
— que tem como pressuposto a relagdo direta homem-natureza e, por isso, admite a relacao
objetiva entre sujeito e objeto, a nocdo de conhecimento moderna parte de uma negacao da
passagem do sujeito ao objeto, ao ser. Rompe-se, assim, o elo que garante o conhecimento
objetivo da realidade. Perdemos a nocdo do que é verdade, do que € o ser, do que é estarmos
em relacio com a realidade da qual fazemos parte, e ganhamos a incerteza, a ddvida:
“desarticulou-se a verdade, o ser e a unidade em favor da ndao-verdade, do ndo-ser, e do nao-

1,1110”53

>* Idem, p 85.
3 Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 81.
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2.3 A ORDEM DA NATUREZA COMO PANO DE FUNDO DO REALISMO DE TOMAS

Ainda a titulo introdutério, devemos falar sobre a importancia do conceito de
natureza, como € utilizado no realismo de Tomds de Aquino, o qual sustenta toda a doutrina
de Tomds e nossa exposi¢do. A natureza em Tomds € obra de Deus e nada escapa a sua
providéncia, que é a prépria inteligéncia divina. Assim a ordem natural se apdia numa ordem
sobrenatural, da qual depende como sua origem e seu fim. Neste contexto, “um ser natural é
uma substincia ativa, cuja esséncia causa as operagdes e as determina com necessidade™*, e a
regularidade das causas ou naturezas que operam o ser natural, demonstram essa necessidade
das operagdes da natureza. A natureza vem a ser, entdo, o conjunto das naturezas de todas as
coisas, as quais sdo determinadas pela ordem que contém as leis do desenvolvimento delas e
que estdo reunidas na inteligéncia divina, que contém em si todas as idéias de Deus. Como
ente criado, a natureza € um reflexo da obra do Criador e isso preenche de sentido a realidade.

Desta maneira, a natureza em seus aspectos intrinsecos servird de fundamento,
constituird o significado dos objetos do conhecimento, o que para o inteligir terd o carater de
verdade. Além disso, os objetos da natureza nos revelardo também o seu fim préprio, a
finalidade para qual se destinam e por isso, serdo necessdarios para fundamentar o agir moral.
Para este feito, nos importard saber a maneira como as coisas estdo ordenadas segundo sua
propria natureza, € que aqui buscaremos resolver a partir da questdao do conhecimento, para
que tenhamos possibilidade de fundamentar a moralidade da acao.

Para que seja possivel ao sujeito atingir a esséncia dos objetos da natureza, o
processo do conhecimento, no sistema de Tomds, deverd passar por um caminho no qual,

além de o homem conhecer o objeto a partir do contato sensivel da experiéncia, ser capaz de

Mt GILSON, E. O Espirito da Filosofia Medieval. 1. ed. Sao Paulo: Martins Fontes, 2006, p. 446.
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descobrir’ no interior do mesmo objeto o seu valor ontolégico (forma). A prépria percepcio
sensivel dos objetos da natureza nos mostra que ha coisas cujas operagdes sdo causadas por
um principio interno, ou seja, sua forma implica numa necessidade: “Logo, podemos dizer,
sem exagero, que percebemos a natureza em sua necessidade mesma, porque € a generalidade
que a revela, e a generalidade se funda em sua necessidade.”® O conhecimento no sistema de
Tomas, por isso, depende ndo somente do homem que conhece, mas estard profundamente
dependente e relacionado com a forma universal, esséncia de cada objeto. Ao contrario do
pensamento subjetivo da nocdo de conhecimento moderno que € quem atribui valor aos
objetos do mundo exterior a si, e por isso afirma a impossibilidade de conhecer a realidade
assim como ela é.

Com essa nocdo de natureza nos € apresentado um universo inteligente —
independente da atividade racional do homem, porém que a inclui —, o qual significa e ordena
a natureza e o ser humano. Os objetos da natureza, entes nao s6 compostos de matéria, mas
também de forma, sdo partes deste todo inteligente. Este todo inteligente, “que ndo depende
nem em sua existéncia nem em sua conformacio ontoldgica, da tarefa criativa da razdo
humana, abre outro ambito de preocupacdes filoséficas como € o da existéncia de uma ordem
prévia a razdo, da qual a razdo mesma faz parte.”57

Nao ha nada que aconteca que ndo esteja fundamentado nesta ordem racional e
que nao deva a ela a sua existéncia. Todos os entes da natureza estdo ordenados de modo a
expressarem sua esséncia, sua forma, e nelas, o fim ao qual se ordenam; e na totalidade das
existéncias, temos um todo ordenado e movido segundo uma certa racionalidade ou
inteligéncia divina. Essa racionalidade prépria da realidade, ou racionalidade da préxis, € a

organizagdo propria que subjaz a natureza das coisas, que atribui forma e finalidades as coisas

e ao homem. Toda a realidade obedece e € estruturada por esse fundamento onto-teolégico e

> Através da atuagdo de seu intelecto agente, conforme veremos no item 2.1 do capitulo III.
%% Cf. GILSON, 2006, p. 447.
37 Cf. PIERPAULL 2004, p. 36.
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assim se organiza e funciona em todo harmonioso, de acordo com suas préprias leis. Alberto
Magno, mestre de Tomads, demonstrou essa racionalidade da praxis como sendo a expressao
da bondade divina’®, que rege a natureza. A racionalidade da prixis é a expressio do
fundamento metafisico e teoldgico, da racionalidade divina que estrutura a ordem das coisas.

A idéia de ordem foi trabalhada dentro da obra de A. Magno®”, e esta apoiada em
tradicOes anteriores, especialmente em Santo Agostinho. O significado de ordem, como foi
posteriormente utilizado por Tomads, era o de bem da natureza, um reflexo da obra do Criador,
a expressdo da bondade divina, que revela uma realidade de ordem onto-teolgica que se
encontra no nivel mais profundo da natureza. Essa expressao da bondade divina na natureza
se decompde em trés: a natureza tem modo, forma e ordem. Modo é a constituicao interna de
cada coisa em si mesma, € a harmonia interior da coisa, a esséncia de cada coisa segundo sua
propria natureza. Forma € a expressao exterior do modo. E ordem é a inclinagao da coisa para
alcancar um certo fim.*” Ou seja, natureza possui uma realidade metafisica que a ordena.
Alberto Magno descreve essa realidade como sendo a racionalidade da praxis, a racionalidade
propria da realidade e das coisas, € como a organizagdo prépria da natureza, que atribui
medidas aos entes e a0 homem. Daf a idéia de ordem.

A idéia da ordem das coisas ja era utilizada por Aristételes, pois no finalismo
aristotélico, que posteriormente foi utilizado por Tomds, todas as operacdes dos corpos
materiais tendem a um fim, mesmo quando sdo desprovidos da consciéncia disso. E a
regularidade com que alcangam seu fim mostra que eles ndo estdo movidos pelo acaso. Essa

regularidade, se bem observada, é intencional e desejada. Pode-se concluir que hd uma

% Ibidem, p. 61.

 Ibidem, p. 68: “Modus, specie et ordo, sio algo assim como comprimento, largura e profundidade dentro das
quais a criatividade humana pode mover-se discriciondriamente. Ao mesmo tempo sdo coordenadas
tridimensionais de um marco referencial que permite a razao humana articular na prixis, o caminho que transita
desde o pré-politico, passando pelo politico, até o trans-politico. Modus, specie et ordo ocupan, cuando se
transuntan em el intelecto humano em la forma de critérios de racionalidade, o lugar que em Kant ocupan as
categorias a priori.”

% Ibidem, p. 60-61.
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inteligéncia primeira, ordenadora da finalidade das coisas. Essa inteligéncia soberana é
Deus.®!

A ordem da natureza ¢ a idéia de ordem aplicada 2 natureza. E a racionalidade da
praxis em atuagao através da natureza, através de sua ordem intrinseca. Tudo estd ordenado na
natureza. A partir desta surge o nascer, o crescer, o amadurecer, o reproduzir, o0 morrer e todo
o movimento integrado e perfeito da natureza: “A atividade de todos os entes decorre da sua
natureza: a mangueira germina, cresce, floresce e dd mangas porque é mangueira. Estd na sua

esséncia fazé-lo. Todas as mangueiras o fazem”®

, por exemplo. Além disso, toda a natureza
se completa ciclicamente, num movimento causal ordenado. E nesta ordenagdo da natureza,
encontra-se o objeto proprio da inteligéncia e das elaboracdes da razao.

Toda a obra de Tomds de Aquino esta fundamentada desta nocdo de natureza
ordenada. Ele a cita inimeras vezes em seus textos, como por exemplo: “na ordem da
natureza os seres animados sdo mais perfeitos que os seres inanimados, os animais mais do
que as plantas, os homens mais do que os animais, € em cada um desses géneros hd ainda

.. 6
distintos graus” 3

, ou “por isso, a diversidade das faculdades ndao provém da diversidade dos
O0rgdos, mas a natureza instituiu 6rgdos diferentes para corresponder a diversidade das
A i o964 L« . P .
poténcias”” ", ou também, ‘“Para o intelecto humano, que estd unido a um corpo, o objeto
proprio € a qiiididade ou natureza que existe em uma matéria corporal. E € pelas naturezas

. .o, . . . . .o, . 6
das coisas visiveis que se eleva a um certo conhecimento das realidades invisiveis.” >

E nossa intencdo deixar claro o cardter teoldgico-metafisico que fundamenta o

conceito de ordem da natureza no realismo de Tomas. Em seus escritos, “o ordo naturae

alcanga uma participacdo a respeito da ordem sobrenatural e se mostra submetido a ag¢do da

°l Cf. PLATAO, 1996, p. 10.

62 Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 64.

8t AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 76, a 3, resposta (itdlico meu).
o4 Ibidem, I, q 78, a 3, resposta (itdlico meu).

65 Ibidem, I, q 84, a 7, resposta (itdlico meu).



37

providéncia divina.”®® Esta providéncia é a inteligéncia divina, criadora dos entes e da razio
humana. Assim, a partir do conhecimento dos objetos da natureza, com seus fundamentos
proprios de origem metafisica e teoldgica, € que encontraremos o referencial necessario que
serve de regra e conteido para as elaboracdes da razdo e, assim, para fundamentar o agir

moral, conforme veremos adiante, no capitulo III.

% Cf. PIERPAULL 2004, p. 38.
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3 INTELIGENCIA E RAZAO

3.1 A INTELIGENCIA ENQUANTO POTENCIA DA ALMA

O estudo da Inteligéncia se situa no contexto da doutrina antropoldgica ou tratado
sobre “O Homem”. A doutrina antropoldgica trata do Homem no que diz respeito a sua
natureza, questdes 75 a 89 e sobre as Origens do Homem, ou sua producdo, questdes 90 a
102, na Primeira Parte da Suma Teol6gica.

Para Tomas de Aquino, o homem ¢é sintese de corpo material e espirito, nao sendo
somente corpo e nem sendo somente espirito, conforme havia considerado em questdes
anteriores a existéncia de criaturas puramente espirituais e puramente materiais. Para ele,
‘espiritual’ significa presenca de Deus na criacdo, conforme temos apresentado. Assim
introduz no inicio do tratado: “Depois do estudo da criatura espiritual, depois da criatura
corporal, € preciso abordar o estudo do homem, que é composto de uma substancia espiritual
e de uma substincia corporal67”. Desta forma, o estudo da natureza do homem nao fica
reduzido somente a corporalidade humana, mas primeiramente refere-se a alma. A referéncia
a corporalidade se d4 a partir da sua relacdo com a alma, ou seja, a doutrina que estuda a
inteligéncia em Tomads, é um estudo antropoldgico que parte de uma abordagem teoldgica.

Pode-se conhecer a natureza da alma pesquisando a respeito de sua esséncia,
poténcia e operacdes. Enquanto esséncia pode-se reconhecer primeiramente na alma o
principio que d4 vida ao ser humano: “para conhecer a natureza da alma, deve-se partir do

pressuposto de que ela é o primeiro principio de vida dos seres vivos que nos cercam [...]"%.

7 ¢f. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q 75.
o8 Ibidem, Parte I, q 75, a 1, resposta.



39

2

E o que nos permite saber que os seres animados (possuidores de anima ou alma), sao os
seres com vida, e os seres inanimados, sem alma sdo, portanto, sem vida. Também para
Aristételes a alma € um principio que possibilita a vida, mas ndo sé a vida. A alma é o
“principio primeiro, pelo qual vivemos, sentimos, nos movemos no lugar e entendemos®”.
Para Tomds, movimento e conhecimento sao as atividades primordiais que expressam a alma.
A vida, enquanto expressdo da alma, para ambos os autores, € a atividade de um ser que se
move a si mesmo. Deste modo, a alma é principio vital essencial ou forma substancial’’ unida
ao corpo, pelo qual vivemos, sentimos, nos movemos e entendemos. Ou seja, a alma € “o
primeiro pelo qual nos alimentamos e sentimos, pelo qual nos movemos localmente e
igualmente pelo qual, por primeiro, conhecemos™’'. Podemos compreender assim, que a alma
humana é a expressdo de vdrias operagdes vitais, como sentimento, movimento e
entendimento.

Estas operacdes vitais sdo possiveis devido as diversas fun¢des da alma humana.
Estas sdo de ordem vegetativa, sensitiva e intelectiva. Apesar de exercer fun¢des diferentes, a
alma humana, por ser forma substancial do corpo, deve ser uma alma tnica. Tomads diria que
ao aceitarmos a alma como forma do corpo, nao seria possivel que houvesse varias almas com
esséncias distintas para realizar diferentes fun¢des vitais, num mesmo corpo. Se assim fosse, o
homem estaria dividido. Ndo seria uno, uma vez que se “o homem fosse vivo, em razdo de
uma forma que seria a alma vegetativa; se ele fosse animal, por outra forma, a alma sensitiva;
e enfim se ele fosse homem, por uma outra, a alma racional, resultaria que o homem néo seria

5572

uno absolutamente” ”. Por este motivo € que no homem, as distintas funcdes da alma —

sensitiva, intelectiva e vegetativa — fazem parte da mesma alma.

% Cf. ARISTOTELES, De Anima, II, 2, 414 a 12. ¢ AQUINO, T. Comentirios a essa passagem, lec. 4, apud
DERISI, 1980, p. 42.

" Tomds de Aquino entende forma substancial como sendo a que “d4 o ser de modo absoluto” ou ainda: “o ato
para o qual a matéria primeira estd em poténcia” Cf., respectivamente, Suma Teoldgica, Parte I, q 76, a 4,
resposta e Parte I, q 77, a 1, resposta.

"' Cf. AQUINO, T., Suma Teologica, Parte I, q 76 a 1, resposta.

2 Ibidem, Parte I, q 76, a 3, resposta.
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Pode-se ainda afirmar que as fun¢des da alma se ordenam entre si de acordo com
a relacdo de interdependéncia que possuem. Assim, as fungdes intelectivas antecedem as
sensitivas por exercer dominio ou comando sobre elas, como também ocorre entre as
sensitivas e vegetativas. De forma oposta, s6 € possivel que operem as poténcias sensitivas,
uma vez que as vegetativas lhe oferecam suporte para isto; do mesmo modo, as sensitivas
favorecem as operagdes das intelectivas. Por outro lado, pode-se também afirmar que essas
diferentes fun¢des no homem fazem parte de uma mesma unidade, uma vez que a forma mais
perfeita contém a menos perfeita. Isto fica claro no exemplo trazido por Tomads, extraido do
livro II da Alma de Aristételes, que diz que um pentdgono € uma figura que contém o
quadrado e nem por isso quando se tem uma figura do pentdgono se tem um quadrado por um
lado e um pentdgono por outro: “o pentdgono contém o quadrado e o ultrapassa” 3 De forma
andloga ao exemplo das figuras geométricas, a alma intelectiva contém virtualmente tudo o

13

que possuem a alma sensitiva dos animais e a alma vegetativa das plantas, e assim: “ela

74
” ™, Por esta

realiza por si s6 tudo o que as outras formas menos perfeitas realizam nos outros
mesma razao € que a alma humana € chamada de alma intelectiva.

Na Suma Teoldgica, Tomds de Aquino discorre sobre as funcdes vegetativas da
alma, mas somente em geral. Nao ird aprofundar seu estudo em particular devido ao seu
interesse, enquanto tedlogo, estar voltado para as poténcias sensitivas e intelectivas. Neste
capitulo iremos estudar a respeito das func¢des intelectivas da alma.

A alma, enquanto principio intelectivo, € o principio primeiro pelo qual pode-se
adquirir conhecimento. Segundo sabemos a partir de Aristételes, ela também € o que dd forma

7 .
ao corpo 3. Por ser forma substancial do homem, a alma vem a ser um substrato — algo que

7 Ibidem, I, q 76, a 3, resp. a obj. 3.
" Ibidem, I, q 76, a 4, resposta.
5 Cf, AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte 1, q 76 a 1, resposta.
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serve de suporte — substancial, para uma outra existéncia, uma existéncia acidental®.
Substrato sobre o qual se estabelecem e funcionam as poténcias ou capacidades ativas dessa
mesma forma substancial.

Para Tomads, poténcia da alma é o principio de operacdo da alma. Por sua vez,
esséncia da alma, que € sua forma substancial, é ato. Porém, as poténcias que, da alma
enquanto esséncia sdo expressao, sao decorréncia de sua capacidade de ser substrato de outras
existéncias acidentais. Isto é o que concede a alma a possibilidade de tornar suas operacdes
existentes, quando suas poténcias sao atualizadas. Ou seja, a alma € ato em sua esséncia, mas
também possui acidentalmente e decorrente dessa sua esséncia, suas operagdes em poténcia.
Nas palavras de Tomads, se a alma “estd ainda em poténcia para outro ato, isso ndo lhe cabe
por sua esséncia, enquanto é uma forma, mas por sua poténcia”’ . Deste modo, a alma que é
ato, mas também € sujeito de sua poténcia no que diz respeito as suas atividades, € um “ato

primeiro ordenado para um ato segundo”’®.

De forma que, por exemplo, a alma é “o ato de
um corpo tendo a vida em poténcia”79. Nao s6 a vida, como vimos acima, mas também o
sentimento, 0 movimento ou o conhecimento. Assim, o fato de a alma ser também poténcia,
ndo a exclui enquanto ato ou substdncia, visto que sua esséncia ndo € sua poténcia, mas sim
sujeito dela.

As poténcias, ainda que sendo da mesma natureza que a esséncia da alma, ndo
funcionam por atividade prépria e independente, mas decorrentes € em virtude do seu
substrato, a alma enquanto esséncia. Essa potencialidade concede a esséncia da alma a

oportunidade de realizar uma atividade afetiva, um pensamento ou uma atividade voluntéria.

Através da poténcia, a alma pode atuar, vir a se constituir num ato que lhe corresponde, como

76 Ibidem, Parte I, q 76, a 4, resposta, p 389: A forma acidental “ndo dd o ser de modo absoluto, mas tal ser. Por
exemplo, o calor ndo dd a seu sujeito ser absolutamente, mas ser quente. Com efeito, quando sobrevém uma
forma acidental, ndo se diz que algo foi feito ou gerado de maneira absoluta, mas que foi feito tal ou que se tem
de certo modo. De modo semelhante, quando a forma acidental desaparece, ndo se diz que algo se corrompeu
de maneira absoluta, mas sob determinado aspecto”.

i Ibidem, I, q 77, a 1, resposta.

7 Ibidem, loc. cit.

7 Ibidem, loc. cit.
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por exemplo, num sentir, num entender ou num querer.

Neste sentido, nao ha que falar em um sentir, entender ou querer, se desvinculados
da alma. A existéncia destes atos no homem s6 € possivel mediante a existéncia prévia da
alma que os suporta substancialmente. Etienne Gilson® elucida o aqui exposto ao dizer que
ndo € a vista quem vé, sendo o homem ou a alma, através da poténcia visiva; ou ainda, ndo € a
inteligéncia quem entende, sendo o homem ou a alma, através da poténcia intelectiva.

Ainda para compreender o significado de poténcia intelectiva da alma, retomemos
os conceitos de ato e poténcia de Aristételes. A partir deles pode-se compreender como dois
seres diferentes podem entrar em relacdo agindo um sobre o outro — passagem da poténcia ao
ato — o que também explica 0 movimento que parte primordialmente de um Ser primeiro e
imovel. Um ser estd em poténcia quando pode vir a ser alguma coisa, se sofrer a agdo de um
ser ja em ato. O ser em ato € algo que é. O ser em ato da a forma ao ser em poténcia. Neste
sentido, o intelecto no homem, enquanto poténcia intelectiva da alma, deve passar da poténcia
ao ato para inteligir. Por isto Tomds diz que “o nosso inteligir é sofrer”™™, pois afirma que
sofre tudo o que passa da poténcia ao ato, mesmo que isso signifique aperfeicoamento.

O intelecto humano € entdo uma poténcia intelectiva da alma. Para inteligir ou
conhecer, o intelecto necessita se atualizar. Tem que transformar sua potencialidade em ato do

intelecto. O intelecto em ato € o que chamamos inteligéncia.

3.2 A INTELIGENCIA

O intelecto humano é uma poténcia da alma que para se atualizar ou inteligir

%0 Cf. GILSON, 1978, p. 397-398.
81 ¢, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q. 79, a. 2, resposta.
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depende de um ato. E na relacio com o ente em geral que o intelecto vai encontrar o ato que
podera fazé-lo inteligir. O ente é o objeto do intelecto: o intelecto estd para os entes como a
poténcia estd para o ato. Deste modo, aquilo que € inteligivel estd de certa forma nos entes em
geral.

O intelecto humano necessita da passagem da poténcia ao ato para conhecer,
devido a sua condicdo, segundo Tomds de Aquino, de se encontrar muito distante do intelecto
divino, na ordem dos intelectos. O intelecto divino € Ato Puro. Este € o intelecto primeiro,
onde nao hé poténcia. Diferente da condi¢ao do intelecto humano. Entre o intelecto humano e
o divino, ha ainda o intelecto angélico que ndo tem seu inteligir em poténcia, mas devido a
sua proximidade do intelecto divino, sempre recebe os inteligiveis em ato. Por se encontrar
muito distante do intelecto divino, Ato Puro, o intelecto humano vai necessitar dos entes para
inteligir, uma vez que os entes fazem parte da esséncia divina: “ha um intelecto que se refere
ao ente em geral como o ato de todo ente: € o intelecto de Deus, que € a esséncia divina, na

82
7% Desta

qual todo ente preexiste originalmente e virtualmente, como na primeira causa
forma, o intelecto humano estd em poténcia em relacdo aos inteligiveis, que se encontram nos
entes e que sdo atos necessarios a intelecgao.

Essa condicdo da inteligéncia é decorrente da estrutura metafisica do Ser,
conforme demonstrada por Aristételes e Tomds de Aquino. Para Aristételes, o Ser, no seu
conceito puro, € perfeicdo, existéncia e ato, num ser Unico. Tomds de Aquino diz que esse
Ato Puro — que ndo estd em poténcia — € Deus, o existir total. Entretanto, o ser que
experienciamos € limitado e multiplo, uma vez que sdo apenas partes do Ser tinico, provém de
Deus como de um principio. Como vé Aristételes, no cerne do ser, além do seu ato, deve

haver um outro principio, de imperfei¢do e limitagdo, que coloque limites ao primeiro, e este

principio € o da poténcia. Somente Deus € Ato puro e por isso infinito e Unico, os demais

82 ¢f, AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte I, q. 79, a 2, resposta.
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seres, finitos e individuais, sd3o compostos de ato e poténcia e ndo podem fazer nada sendo
passando da poténcia ao ato. Esses seres finitos e individuais, criados, se constituem no
interior do ser e o que os determina segundo o seu grau de perfei¢cao € a relacdo do ato sobre a
poténcia. Esta diversidade e multiplicidade das coisas e dos seres provém de Deus, e
representam e comunicam parte da sua esséncia, de sua bondade: “e como esta bondade nao
podia ser representada corretamente por uma s criatura, produziu muitas e diversas a fim de
que o que faltava a cada uma para representar a bondade divina foi suprido pelas outras.”® Na
totalidade dos seres e coisas criadas, se expressa a totalidade da bondade que é Deus. Por esta
razdo o intelecto humano encontra os inteligiveis nas coisas, que sao partes do Ato Puro, e
assim conhece.

O intelecto humano entdo, ndo se encontra em relagdo direta com o Ser e ndo é
pelo Ser atualizado. Assim, a inteligéncia se conhece por seu ato e este por seu objeto. O
intelecto humano, como poténcia de uma alma que estd unida a um corpo, vem a encontrar o
seu objeto, aquilo que lhe € inteligivel e que se encontra, de certa forma, nos entes em geral,
conforme veremos mais detalhadamente a seguir.

A inteligéncia, por ser poténcia, € a capacidade ordenada ao ato, o que determina
o inteligir. Dado que algo s6 € inteligivel se em ato. Assim, a inteligéncia é parte do ser e
depende da atualidade do ser, das formas atuais dos objetos da realidade, para que sua
potencialidade possa se transformar em ato, e entdo possa inteligir algo dessa realidade. O
intelecto estd em poténcia em relacdo as formas inteligiveis dos objetos materiais. Esta
espécie inteligivel em ato, que € a forma dos objetos materiais atualizada pelo intelecto

agente, € quem determina a inteligéncia no seu objeto proprio.

8, AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte I, q. 47, a 1, resposta.
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3.2.1 Intelecto Agente e Intelecto Possivel

Conforme vimos acima, o intelecto humano conhece quando os inteligiveis para
0s quais estd em poténcia sdo nele atualizados. Neste sentido, o intelecto é uma poténcia
passiva, que se atualiza ao entrar em contato com o seu objeto em ato. Essa poténcia passiva é
chamada de intelecto possivel. Por ser desprovido por natureza de qualquer inteligivel, mas
em poténcia para recebé-los, enquanto ndo os recebe, o intelecto humano é como “uma tdbula

784 o neste estado, nada conhece. A inteleccao ou o conhecer,

rasa em que nada estd escrito
somente se dd quando ocorre a atualizacdo do intelecto possivel, momento no qual se
atualizam nele os inteligiveis. Antes de receber os inteligiveis, o intelecto nada conhece.
Neste sentido o conhecer € passivo.

Ao inteligir, o intelecto passivo € determinado pela forma inteligivel e assim
conhece. Assim, essa passividade do intelecto € “o principio pelo qual a alma se torna todas as

coisas”®

, ou pode se tornar, no ato do conhecer: “o homem pode conhecer, pelo intelecto, a
natureza de todos os corpos. Para que possa conhecer algo, nao se deve possuir nada em si de
sua natureza, porque tudo aquilo que lhe fosse por natureza inerente, o impediria de conhecer
outras coisas”® . Assim, o conhecer ou vir a se tornar todas as coisas é possibilitado pelo fato
de o intelecto possivel e os inteligiveis serem de natureza ndo corpdrea: “é igualmente
impossivel que se o entenda por um 6rgao corpéreo, porque a natureza propria daquele 6rgao

»87 " Se o intelecto fosse de natureza

corpéreo impediria o conhecimento de todos os corpos
corporea, isso o impediria de receber a natureza de outros corpos e desta forma ndo poderia

conhecer vdrias coisas diferentes. Uma vez que conhecer para Tomds significa receber a

% Cf. ARISTOTELES, De Anima, livro III.

8 Cf. AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte I, q. 79, a 7, resposta.
86 Ibidem, Parte I, q. 75, a 2, resposta.

87 Ibidem, loc. cit.
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natureza daquilo que se conhece no intelecto e que “cada coisa € conhecida pelo fato de sua

forma estar naquele que conhece”™®

, 0 intelecto pode vir a conhecer todas as coisas devido a
sua natureza ndo corporea. Outrossim, a natureza da coisa, sua forma, é recebida pelo
intelecto em sua potencialidade passiva, de modo a ser conhecida de maneira absoluta, assim
como ela é: “a alma intelectiva, porém, conhece uma coisa em sua natureza, de maneira

absoluta.”®. Deste modo, conhece a coisa assim como ela é, por sua adequacdo 2 ela, 0 que

caracteriza, para o intelecto, a verdade:

Como toda coisa € verdadeira enquanto que tem a forma prépria de sua natureza, é
necessdrio que o intelecto, enquanto que conhece, seja verdadeiro enquanto tem a
imagem do conhecido, que é a forma do intelecto enquanto conhece. E por isto, a
verdade se define como a adequagdo entre o intelecto e a coisa. E dai que conhecer
tal adequacdio seja conhecer a verdade. Esta os sentidos de maneira nenhuma
conhecem; pois ainda que a vista tenha a imagem do visivel, contudo, ndo conhece a
adequacio existente entre o visto e aquilo que apreende dele.”

O conhecimento inteligivel, porém, nao se encontra acessivel aos sentidos
humanos. O inteligivel, que € o objeto do intelecto, € a forma das coisas e, por essa razao, nao
lhe encontramos no primeiro contato sensivel com o objeto material. Para inteligir a natureza
ou a forma de uma coisa material com a qual primeiramente temos contato sensivel, essa
forma deve ser retirada da matéria para que seja passivel de ser recebida pelo intelecto. Isso
significa que nas coisas materiais, o inteligivel s6 se encontra em poténcia. Para que o
inteligivel se faca ato, capaz de atualizar a poténcia do intelecto possivel se faz necesséria a
existéncia de uma poténcia ativa no intelecto, capaz de atualizar os inteligiveis que se
encontram em poténcia nas coisas materiais, conforme dito por Tomads: “o inteligivel em ato
ndo € algo existente na natureza, a0 menos na natureza das coisas sensiveis que nao subsistem

fora da matéria. Por isso, para conhecer ndo bastaria a imaterialidade do intelecto possivel, se

88 Ibidem, Parte I, q. 75, a 5, resposta.
% Ibidem.
Dt AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte I, q. 16, a 2, resposta.
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91 A forma do

ndo houvesse intelecto agente, capaz de tornar os inteligiveis em ato [...]’
objeto da natureza somente passa a ser inteligivel em ato, passivel de ser captada pela
inteleccdo, pela participagdo ativa dessa mesma inteligéncia. E a inteligéncia que, além de ser
uma poténcia passiva, que se atualiza por meio dos inteligiveis em ato que a ela se
apresentam, ou seja, o intelecto possivel, ¢ também ativa, no momento em que atualiza o
inteligivel que se encontra primeiramente em poténcia no objeto material, afim de que este
sirva de ato para a poténcia passiva do intelecto possivel.

Para que se dé o conhecimento “é necessdrio que as formas que nosso intelecto
conhece nas coisas sensiveis, sejam feitas inteligiveis em ato’>”. Como somente um ente em
ato pode fazer passar ao ato o que estd em poténcia, devemos reconhecer no intelecto uma
poténcia ativa, que seja capaz de fazer inteligivel em ato, o inteligivel que a realidade sensivel
contém em poténcia, que seja capaz de retirar a espécie inteligivel que estd inserida nos
aspectos materiais do objeto de conhecimento. A essa poténcia ativa do intelecto déa-se o
nome de intelecto agente ou ativo. Segundo Tomds de Aquino, “é necessdrio admitir-se uma
virtude, no intelecto, que atualize os inteligiveis, abstraindo as espécies das condi¢des
materiais. E essa é a necessidade de se admitir um intelecto agente93”.

Esse processo de tornar os inteligiveis em ato, realizado pelo intelecto agente, é
chamado abstragdo. Para que o que ha de inteligivel na realidade sensivel possa ser conhecido
pelo intelecto, estas formas inteligiveis precisam ser abstraidas de sua matéria. Neste
momento, em grau metafisico, “a inteligibilidade do objeto do saber estd livre de toda

. . L, . o . . - 4
referéncia intrinseca ao sentido ou a 1rnalg1nagalo.”9

Dai a fung¢do da poténcia ativa da
inteligéncia: abstrair da realidade material do objeto sensivel a sua forma em ato e esta, entdo,

levara determinacao a inteligéncia e possibilitard o conhecimento.

°l Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q 79, a 4, resp. a obj. 2.
%2 Cf. GILSON, 1978, p. 379.

% Cf. AQUINO, T., Suma Teologica, Parte 1, q.79, a. 3, resposta.

% Cf. MARITAIN, 1944, p. 56.
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Ou seja, ha duas realidades inteligiveis que se relacionam para que haja o
conhecimento. A forma inteligivel que é abstraida do objeto sensivel e o inteligivel que €
inteligido pelo intelecto possivel. E entre estas duas formas inteligiveis hd uma semelhanca,
sendo uma identidade (conforme vimos no item 2 do capitulo 1, O realismo de Tomads de
Aquino — adaequatio intellectus et rei), o que garante a fidelidade daquilo que se é conhecido
com a realidade que o objeto é, conforme o realismo de Tomaés.

Para encontrar a realidade do objeto é preciso entrar em contato com o0s entes
através da relacdo sensivel, mas também entrar em contato com a luz divina (conforme
veremos adiante neste capitulo) que participa de nosso intelecto. Entdo ha duas fontes para a
entrada do real em nés: uma natural, que € nossa relagdo com o sensivel, através da percep¢ao
do sentido e que depende da experiéncia, por onde nos abrimos as coisas e elas entram em noés
por nosso modo natural de saber; e uma sobrenatural, que € a relagdo com o Espirito de Deus,
as luzes que baixam do céu e que nos revela a mais alta sabedoria, o que ocorre segundo o
dom da graca. Porém, a metafisica, que € o ambito onde o inteligivel pode a nds se revelar,
estd entre estas duas fontes do saber: dispde de uma intuicdo que ndo € direta das coisas
divinas, mas que “estd no cume do processo de visualizacdo ou de abstracdo que parte do

sensivel””

e, por este motivo, depende niao sé do conhecimento sensivel, mas também da
participacdo da luz divina em nds.

No ato de conhecer, esta relacdo de semelhanca entre sujeito (intelecto) e objeto
se d4 de forma que aquilo que é inteligido estd no que conhece: “E por isso que se diz que o
inteligido em ato € o intelecto em ato, enquanto a semelhanga da coisa conhecida € a forma do

6 L -
9 Porém, nao se

intelecto, como a semelhanga da coisa sensivel é a forma do sentido em ato.
pode concluir que a espécie inteligivel abstraida é aquilo que se conhece em ato, mas sim que

€ sua semelhanca. Ou seja, € por meio das espécies inteligiveis que a alma conhece as coisas

% Ibidem, p 54.
% Cf, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q. 85, a2, resp. a obj. 1.
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que estao fora dela, segundo o que diz Aristételes, citado por Tomas: “A pedra ndo estd na
alma, mas a espécie da pedra”.”’

Um outro ponto de vista quanto as questdes da abstracdo e do significado das
espécies inteligiveis — os universais —, e adotando uma posicao intermedidria entre o realismo
(que considera os universais reais € necessarios) € o nominalismo (que os considera coisas
meramente pensadas, subjetivas), Pedro Abelardo (1079-1142), as aborda partindo de uma
concepcdo de que o intelecto, ao ndo precisar de um instrumento corpdéreo para inteligir nem
para servir-lhe de sujeito, esta satisfeito com a semelhanga da coisa que o espirito elabora para
si mesmo’®. Porém, para ele, esta semelhanca, que significa o universal, nao se refere a um
saber real, visto que sua significacdo € subjetiva. Mas também, os universais nao seriam
meras palavras, vazias de significado, mas palavras importantes, aceitas e usadas como tal,
para exprimirem as verdades necessdrias e que possibilitariam, assim, o entendimento entre os
homens.

Neste contexto, Abelardo investiga o significado dos universais, que se obtém por
meio de abstracdo, para mostrar que ndo sdao vazios. Apresenta entdo, que matéria e forma
sempre existem misturadas a0 mesmo tempo e que a razdo tem o poder de considerar ora a
matéria por si mesma, ora dirigir a atencdo s6 para a forma e ora considerar as duas
misturadas. E afirma que ocorre o processo de abstracdo, quando se separam (abstraem) as
coisas reunidas, para considerar sua prOpria natureza em separado. Diz ainda que o
significado da espécie obtida por abstracdo poderia parecer falso, vao ou vazio porque poderia
se perceber a coisa de modo diferente da sua subsisténcia. Mas, por exemplo, quando
considero um homem, ele em sua substancia € corpo, é animal, € homem e € revestido de
formas infinitas. Se dirijo a aten¢do somente para o que existe na esséncia material de sua

substancia, depois de ter circunscrito todas as suas formas — o que se obtém por meio da

o1 Ibidem, Parte I, q. 85, a2, resposta.
% Cf. ABELARDO, P. Légica para principiantes. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1988, p. 234-235.



50

abstragdo — e com isto eu ndo esteja considerando uma natureza ou propriedade que ele nao
possui — o que nao se da na abstracdo —, isso nao significa que estou considerando o objeto de
modo diferente daquele segundo o qual ele existe. Mas, se refere a atenc¢do que dirijo a alguns
aspectos que ela possui e ndo a0 modo de subsistir deste objeto.”” “De fato, a coisa ndo tem
apenas isso, mas € considerada apenas como tendo isso [...] O modo de entender ¢ outro
diferente do modo de subsistir”'”’. Assim, para ele, o significado dos universais estd ligado ao
entendimento da coisa separada em sua substincia, embora ela ndo exista substancialmente
em separado; e que este isolamento, que leva a uma pureza da matéria e a uma simplicidade
da forma, se reduz “a compreensdo da coisa e nao a sua subsisténcia, de tal maneira que, por
certo, sdo modos de entender e nao de subsistir” tor,

Para Etienne Gilson, em sua perspectiva tomista, os objetos do conhecimento
humano, portanto, comportam um elemento universal e inteligivel, as espécies inteligiveis,
associados a um elemento particular e material, as espécies sensiveis'">. No momento da
abstragdo no processo do conhecimento, hd a solucdo para a relacdo entre o intelecto e o
mundo sensivel. Segundo Aristételes, as formas das coisas naturais ndo subsistem sem
matéria e ainda, as formas existentes na matéria ndo sdo inteligiveis em ato, o que assinala
mais uma vez que as naturezas ou formas das coisas sensiveis, as quais inteligimos, ndo se
encontram em ato na natureza. Isto também ilustra a condi¢do do intelecto humano que se
encontra afastado das realidades inteligiveis puras, e portanto mais distante do intelecto
primeiro, que é ato puro'®, se comparado com o intelecto angélico. Assim, ele se encontra
privado do seu ato, pois no mundo sensivel ndo pode haver inteligivel em estado puro.

Segundo Tomés de Aquino, o intelecto agente € o elemento da constituicio do

intelecto humano que permite essa comunicacdo entre o mundo das formas, metafisico e que

% Cf. ABELARDO, 1988, p. 236-243.

1% Ibidem, p. 240-241.

" Tbidem, p. 241.

192 Cf. GILSON, 1978, p. 395.

103 o, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q. 79, a 2, resposta.
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tem relagdo com o ambito do conhecimento, da inteligéncia € 0 mundo material, que mantém
relacdo com o ambito do sensivel. E ele quem separa os elementos material e formal unidos
nos objetos, para que ocorra o conhecimento: “A operacdo prépria do intelecto agente
consiste em dissociar estes elementos — a parte material e inteligivel de um objeto —, a fim de
proporcionar ao intelecto possivel, o inteligivel e universal que estava implicado no
sensivel”'™. O processo da abstragdo.

Essa poténcia ativa ou intelecto agente, nao € outra coisa senao uma semelhanga
da luz incriada, do Ato Puro, que participa do intelecto. E o Ato Puro € o principio ativo
universal de toda a intelec¢do. Portanto, por meio do intelecto agente conhece-se as coisas
pela participacdo da luz incriada, a qual contém as esséncias eternas: “é necessario dizer que a
alma humana conhece tudo nas razdes eternas, pois é participando nelas que conhecemos
todas as coisas”'?. Como que se o intelecto reconhecesse na forma do objeto a parte divina
que lhe diz respeito, que corresponde a divindade que lhe diz respeito por sua participagao
nela. Assim, o intelecto humano ilumina as formas universais dos objetos, por participacao da
luz intelectual divina. Por outro lado, as formas universais também sdo partes de Deus em sua
esséncia, assim como as formas das coisas estdo em quem as conhece: as coisas, ‘“deste modo
estdo em Deus por razdes proprias, que nEle ndo sdo distintas de sua esséncia. Para tanto, as

. ) - A 1 106
coisas estando assim em Deus, sdo esséncia divina”

. Desta forma tudo o que € criado e
participa de Deus, € parte dele, inclusive o homem, seu intelecto e as naturezas das coisas. O
processo do conhecer permite que o intelecto humano constate nas formas dos objetos aos
quais conhece, uma parte da mesma realidade a qual também estd presente em sua alma
intelectual, na luz do intelecto agente. Essa situagdo permite o conhecimento. Isso dd a essa

no¢do de conhecimento uma garantia de se conhecer a verdade das coisas, o fundamento

metafisico da realidade.

1% Cf. GILSON, 1978, p. 395.
15 ¢f, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q.84, a. 5, resposta.
106 o, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 18, a 4, resp. a obj. 1.
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Porém, a participacdo dessa luz no intelecto humano, ndo garante por si s6 o
conhecimento. Essa luz incriada nao oferece ao intelecto humano, ao dele participar, o
conhecimento inteligivel das coisas materiais somente por ela originalmente conter todas as
esséncias eternas das coisas — como dizia Platdo ao atribuir ao intelecto conhecimentos inatos.
Para que o conhecimento inteligivel das coisas lhe seja revelado, o intelecto humano, que
participa da razdo eterna de todas as coisas, precisa entrar em contato com 0S objetos
materiais, e ali consegue como que reconhecer ou enxergar suas formas inteligiveis, por serem
ambos, luz iluminadora e forma do objeto, da mesma natureza inteligivel. Assim, uma boa
descricdo para os inteligiveis, que sao o intelecto em ato, é o de uma luz pela qual se pode ver,
mas na qual ndo se vé nada'”’. Ao se deparar com a realidade sensivel, o intelecto, para
abstrair e iluminar o inteligivel deixa de lado os principios de individuacdo que pertencem a
matéria. Nao hd inteligivel em ato na realidade sensivel com a qual o ser humano se relaciona.
Portanto, longe de possuir conhecimentos inatos, o intelecto humano estd originalmente em
poténcia a respeito de todos os inteligiveis, que estdo inseridos nos objetos da realidade
material. Assim, para o conhecimento, sdo necessdrios os inteligiveis que sdo abstraidos ao
iluminar as coisas sensiveis. Assim, a fun¢do do intelecto agente “pode ser comparado ao da
luz. Do mesmo modo que a luz faz surgir as cores e as formas, o intelecto agente faz surgir na
imagem sensivel a inteligibilidade que ela contém” 108,

Para Etienne Gilson, além de dissociar a forma da materialidade dos objetos do
conhecimento, a tarefa do intelecto agente é também produzir a inteligibilidade capaz de ser
levada ao intelecto possivel, assim: “A operacdo do intelecto agente ndo se limita a separar
assim o universal do particular. Sua atividade nido é simplesmente separadora, também ¢é

produtora do inteligivel.log”. Essa tarefa de producao do inteligivel, ou a abstragdo das formas

7 Cf. GILSON, 1978, p. 398.

108 Cf. NICOLAS, J.M., na nota ¢, Suma Teolodgica, Parte 1, q 79, a 3, resposta. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p
440.

19 Cf. GILSON, op. cit., p. 396-397.
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inteligiveis das espécies sensiveis € a iluminacgao feita pelo intelecto agente, luz participada da
luz incriada. Essa iluminacdo, das formas universais inseridas na particularidade da matéria, é
a esséncia da atividade da abstracdo. Contudo, a luz da inteligéncia ndo confere o
conhecimento inteligivel das coisas materiais somente pelo fato da sua participacdo nas
esséncias eternas, mas ainda fazem-se necessdrias 0 contato com as coisas sensiveis € o
esforco intelectual para abstrairem delas aquilo que € inteligivel.

Portanto, para que se dé o conhecimento intelectual, € necessario o contato
sensivel que se da na relacdo com os objetos materiais. O conhecimento sensivel imprime nos
orgdos corporais as impressdes obtidas dos objetos materiais. Estas servem de base para o
conhecimento inteligivel, pois sdo estas impressdes quem contém, em poténcia, as espécies
inteligiveis. Deste modo, € a partir das impressdes sensiveis nos 6rgaos corporais (que ainda
guardam elementos de sua condicdo material: cheiro, cor, gosto, textura...) que serao
abstraidas as espécies inteligiveis. As formas da materialidade da impressao sensivel serdo
abstraidas pelo intelecto agente: “O proprio deste intelecto € apreender formas, que existem
individualmente em uma matéria corporal, mas ndo apreendé-las tal como existem nela. Mas

conhecer o que estd em uma matéria sem levar em conta a matéria em que estd, € abstrair a

]11 111”.

forma da matéria individual que os fantasmas [impressdes sensiveis 0 representam

Deste modo, apontamos duas diferentes poténcias no funcionamento do intelecto,
as quais aqui sdo denominadas de intelecto agente e intelecto possivel, uma poténcia ativa e
outra passiva. Ao entrar em contato com um mesmo objeto, o intelecto agente torna este
objeto em ato e o intelecto possivel se atualiza pelo objeto antes atualizado pelo intelecto

agente: “Desse modo, a poténcia ativa estd para seu objeto como um ente em ato estd para um

ente em poténcia; enquanto a poténcia passiva estd para seu objeto, ao contrdrio, como um

10 tolchetes do autor.
"1 Cf. GILSON, 1978, p. 394.



54

ente em poténcia para um ente em ato” . As atividades dessas poténcias, entretanto se
complementam; nao sendo possivel a inteleccao sem a atuacdo de ambas sobre um mesmo
objeto. Apesar de haver essa dupla func@o no intelecto, ambas poténcias trabalham em
conjunto e fazem parte de um sé intelecto, de uma mesma substancia individual.

Mesmo que ndo seja claro se Aristételes postulou a existéncia de um os dois
principios racionais (ou almas) no composto humano: um pessoal, vinculado a matéria
corruptivel e em contato com o mundo do devir e o outro impessoal, de esséncia divina,

aberto ao reino do ser propriamente tal, incorruptivel''’;

nao ha ddvida, porém, em seus textos
quando fala de duas partes intelectuais da alma que fazem parte de uma s6 substancia: “as
duas partes intelectuais da alma, como integrando ambas uma s6 substancia.”''* Mas isto ndo
significa que o par intelecto ativo, intelecto passivo seja sindonimo do par razao tedrica-razao
pratica, as quais estudaremos no item 3.1 deste capitulo, logo abaixo.

Estes termos, intelecto agente e possivel foram utilizados pelos escoldsticos,
incluindo Tomds de Aquino, que chamaram de intelecto agente, aquela fun¢ido do intelecto
que fazia inteligivel todas as coisas, mas que ndo foi assim chamada em nenhum lugar por
Aristételes. Chamaram assim essa funcdo, uma vez que esta funcio fazia “possivel que a
quididade concreta na matéria sensivel se fizesse inteligivel em ato [...] que revela no
fantasma imaginativo as formas inteligiveis™''>. E chamaram intelecto possivel “a outra
funcdo da inteleccdo propriamente dita, ou seja, de “se transformar” o entendimento

35116

inteligivel em ato ao receber estas formas inteligiveis, também em ato” °, capacidade de

poder se transformar em todas as coisas no ato do entender. De maneira diversa a Aristoteles e

12 g, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 79, a 8, resp.

B3 ¢, ROBLEDO, Antonio Gémez. Ensayo sobre las virtudes intelectuales. 2. ed. México: Fondo de Cultura
Econdémica, 1996, p. 46.

" Ibidem, p. 48: “las dos partes intelectuales Del alma, como integrando ambas una sola sustancia, como
también los mismos pasajes De Anima donde vemos cOmo no obstante la incomparable superioridad del intelecto
activo sobre el intelecto pasivo, uno y otro alcanzan con todo la misma esfera de objetos intencionales, con la
sola diferencia de que al primero le corresponde hacer inteligibles todas las cosas, y al segundo, a su vez, hacerse
él mismo capaz de su inteleccion”.

"> ROBLEDO, op. cit., p. 53.

116 Ibidem, loc. cit.
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Tomads, os drabes, que interpretavam que esta dupla eram duas poténcias diferentes, uma
incorruptivel e impessoal e a outra corruptivel, pessoal, chamaram-nas intelecto ativo e
passivo, o que ndo se deve confundir com o intelecto agente e possivel de Tomds.""”

Nao hd o que falar em Tomds de Aquino em intelecto agente separado, como
afirmavam Avicena e os filososofos drabes. Para Tomds falamos de uma sé substancia
intelectual no homem, que possui uma parte agente e outra possivel. O intelecto agente &
participacdo do intlecto divino, este sim separado, segundo Tomds''®, mas o intelecto agente
ndo é uma substancia separada, mas sim parte da alma. Se fosse separado, teriamos que
afirmar um s6 intelecto agente para todos os homens: “mas se o intelecto agente é parte da
alma, como uma sua poténcia, € necessario admitir tantos intelectos agentes, quantas almas,
que se multiplicam segundo a multiplicagdo dos homens. Pois € impossivel que uma sé e
mesma poténcia seja de vérias substancias™''’.

Se conforme vimos, a condi¢do para que se dé a apreensdo intelectual, o
conhecimento, € a de que o sensivel possa comunicar a sua determinacdo para o intelecto —
pois sdo as formas dos objetos materiais quem contém aquilo que se pode ser inteligido pelo
intelecto, se faz necessdrio que o intelecto agente e o possivel sejam da mesma natureza.
Entdo, Tomas de Aquino admite a existéncia de ambos em uma mesma substancia individual:
o intelecto estd em poténcia em relacdo a certos aspectos € em ato em relacdo a outros. O
intelecto agente e o possivel sdo poténcias distintas'*’ porém fazem ambos parte da mesma
substancia individual.

Disso decorre que a inteligéncia conhece a realidade de modo objetivo. O
processo da abstracdo do intelecto agente permite conhecer a realidade metafisica dos objetos,

ao conhecer as suas naturezas. E por isso, como ja dissemos no capitulo I, a doutrina da

"7 Tbidem, loc.cit.

18 Cf, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q 79, a 4, resposta.
9 cf, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q 79, a 5, resposta.
120 Ibidem, Parte 1, q 79, a 10, resposta.
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inteligéncia de Tomds se trata de um realismo: pois o conhecer se trata de uma adequagao do

intelecto a coisa. Assim, o ato da inteligéncia apreende a forma do objeto de conhecimento.

3.2.2 Inteligéncia especulativa e inteligéncia pratica

A inteligéncia, a partir das apreensdes do intelecto, se orienta para duas
finalidades diferentes. Uma finalidade é para as consideragdes da verdade, a outra concerne a
realizacdo do bem. Essa divis@o de finalidades dd origem aos dois grandes dominios da
atividade humana, a contemplacdo e a acdo. E a partir dessa divisdo, se organizam os dois
grandes setores da filosofia e do saber: o de ordem teérica — filosofia natural e metafisica — e
o de ordem prética — filosofia moral, arte e técnica'?'.

Falar em finalidades diferentes ndo implica, para Tomds, em falar de poténcias
diferentes. Nao se trata de dois intelectos e nem tampouco que estejam voltados a objetos
diferentes. Ambas fun¢des fazem parte do mesmo intelecto, somente se orientam a finalidades
diferentes. Segundo ele:

“O intelecto pratico e o especulativo nio sdo poténcias diferentes (...) O intelecto

especulativo € aquele que nio ordena o que apreende para a a¢do, mas somente para a consideragdo da

verdade. Ao contrdrio, o intelecto pratico ordena para a acdo aquilo que apreende. E isso o que diz o

Fil6sofo no livro III Da Alma: “O intelecto especulativo é diferente do pratico por seu fim'*”,

Tomas diz também, citando Aristételes, “segundo o livro III Da Alma, o intelecto

12355

especulativo torna-se pratico por extensdo . Segundo Aristételes, no citado livro III Da

Alma: “Entendo intelecto como aquilo que tem a capacidade de raciocinio com vista a um

"2l Cf. DERISI, O., La doctrina de la Inteligencia, Buenos Aires: Club de Lectores, 1980, p 215.
'22 Cf. AQUINO, T. Suma Teolégica, Parte I, q 79, a 11, resposta.
2 Ibidem.



57

determinado fim, assim se diferenciando o intelecto prético do intelecto tedrico quanto ao fim

correspondente'**”.

Ainda nas palavras de Tomads: “um e outro intelecto sdo denominados
segundo seu fim, um especulativo, e o outro prético, isto é operativo'*>”. Desta forma estamos
diante de uma s6 poténcia intelectual que se dirige a diferentes func¢des, de acordo com a
finalidade a que se destina: o fim do intelecto especulativo é a apreensao da verdade e do
pratico, a busca pela realiza¢do do bem.

Da mesma forma, os primeiros principios do conhecimento, adquiridos pela
apreensdo intelectual, servem as diferentes finalidades do intelecto, e assim sdo chamados
principios especulativos e praticos. Porém, da mesma maneira que estamos diante de uma e
mesma poténcia intelectiva, especulativa e pratica, 0 mesmo acontecerd com 0s principios,

conforme veremos a seguir' -

. Os primeiros principios adquiridos pelo conhecimento estardao
voltados a atender ao intelecto de acordo com o fim a que este se destina.

Quanto as fungdes exercidas pela inteligéncia pode-se, da mesma maneira,
descreveé-las a partir da finalidade a que se destinam. A inteligéncia especulativa se divide em
trés func¢des: “1. apreender o ser e seus principios; 2. raciocinar derivando as conclusdes mais
concretas das premissas a partir das mais universais; e 3. reduzir todos os conhecimentos das
coisas a suas causas Ultimas ou principios supremos”127. O habito de tais fungdes leva a
virtudes intelectuais correspondentes a elas: A primeira funcdo corresponde a virtude da
inteligéncia estritamente tal; a segunda, a virtude da ciéncia; e a terceira, a sabedoria' %%,

Quanto a inteligéncia prética, suas fungdes sdo a do fazer artistico-técnico e a do
agir moral. Dois tipos de saber, de normas de acdo, sdo organizados a partir de seus

correspondentes fins. Quanto ao fazer artistico-técnico, sdo estabelecidas as normas de sua

elaboracdo, para uso do artista ou do técnico. Quanto ao agir moral, a inteligéncia estrutura as

12 Cf. ARISTOTELES, Da Alma, Livro III, 433 a 15, Lisboa: Edicdes 70, p 113.
125 Cf. AQUINO, T. Suma Teologica, Parte I, q 79, a 11, resposta.

12 Cf. Capitulo 3, item 2 deste trabalho.

2" Cf. DERISI, 1980, p. 234.

128 Ibidem, loc.cit.
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normas morais dos atos humanos. Ambas partem de principios supremos e mais universais
imediatamente derivados do fim e aproximam-se cada vez mais da norma precisa e concreta
na medida que se distancia do fim.'”® Os hdbitos de tais funcdes levam as tais virtudes: ao
fazer artistico-técnico corresponde a virtude da arte, ao agir moral, a virtude da prudéncia, ou
sabedoria prética.

As virtudes intelectuais, entdo, sdo cinco fundamentais: duas de ordem pratica:
arte e sabedoria pratica ou prudéncia; e trés de ordem especulativa: inteligéncia, ou
entendimento dos principios, a ciéncia e a sabedoria'™: “Sdo cinco as disposicdes em virtude
das quais a alma possui a verdade, seja afirmando, seja negando: a arte, o conhecimento
cientifico, a sabedoria pratica [a prudéncia], a sabedoria filoséfica [a sabedoria) e a razao

1315

intuitiva [a inteligéncia estritamente tal]” . Como diz Tomas: “para julgar retamente, a

- . ” . . - L. I &
razdo especulativa é aperfeicoada pela sabedoria; e a razdo pratica, pela ciéncia”.'*

3.2.3 Os primeiros principios do conhecimento

A inteligéncia ao entrar em contato com suas primeiras apreensodes, naturalmente
conhecidas no primeiro contato do intelecto com os objetos do conhecimento, as conhece de
modo absoluto, pela simples adaequatio intelectus et rei, conforme vimos no item 2 da
introducdo deste trabalho. Sao estes os primeiros dados impostos ao intelecto de todos,
objetos simples do pensamento, e sobre os quais o entendimento ndo pode errar: “o intelecto

ndo erra sobre a giiididade (natureza ou esséncia) da coisa”!®.

2 Tbidem, p. 227.

10 Cf. DERISI, 1980, p. 235.

31 cf. ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, livro VI, I139 b 15, Sdo Paulo: Martin Claret, 2002.
2 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 68, a 4, resposta.

133 Ibidem, Parte I, q 85, a 6, resposta.
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Apés obter a apreensao destes primeiros inteligiveis, ao aproxima-los e compara-
los, se vé que “por sua introspeccdo comparativa, de um em exigéncia do outro, os juizos que
brotaram desta intui¢do ndo podem ndo ser verdadeiros e se impdem a todos os espiritos,
como a evidéncia primeira pela qual estd suspendida a razdo.”'** Assim, na aproximacdo
comparativa das apreensodes inteligiveis, o intelecto apreende também, os juizos que desta
comparacdo, naturalmente, advém, por serem intrinsecos a propria natureza do objeto de
conhecimento. Confirma-se o dito acima por Maritain acerca destes primeiros juizos, na
afirmacdo de Tomads: “o intelecto tampouco pode se enganar sobre as proposi¢cdes, que sao
imediatamente compreendidas desde que se compreende a qiiididade dos termos, como
acontece com os primeiros principios.”'>> Assim, estes primeiros juizos, proposi¢des ou
propriedades que sdo compreendidos imediatamente da apreensdo natural dos inteligiveis, sao
chamados de primeiros principios do conhecimento.

Assim, ao receber os primeiros inteligiveis, o intelecto logo compreende as
propriedades que surgem do encontro entre eles, €, como ndo € possivel haver erro quanto a
aquisicdo da natureza inteligivel do objeto, assim também, sobre estas propriedades, que do
encontro dessas inteligiveis no intelecto advém, também ndo pode haver erro. Tomds nos
alerta sobre uma primeira de engano do intelecto e isso se deve, acidentalmente, sobre a
qiididade de uma coisa composta. Pois ai j entra a interferéncia do pensamento humano,
com seu julgamento e definicdo. A composi¢do que € requerida para uma definicdo, “ou
porque a definicdo de uma coisa € falsa a respeito de outra, por exemplo, a defini¢cdo do
circulo aplicada ao triangulo; ou porque uma definicdo ¢ em si mesma falsa, implicando uma
composi¢do impossivel, se se toma como definicdo de uma coisa: animal racional alado.”'*
Porém, ndao poderd haver engano quanto as coisas simples, pois uma primeira e imediata

intuicdo ndo pode enganar. Desta forma, fica claro que, assim como ndo se pode errar a

13 Cf. MARITAIN, 1950, p. 160-161.
35 Cf, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 85, a 6, resposta.
1 Ibidem.
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respeito da natureza das coisas simples, nao se pode errar acerca dos primeiros principios por
serem estes verdades conhecidas em si mesmas.

Contudo, esta evidéncia dos primeiros principios indemonstraveis ndo € algo
dado, mas supde a atividade do espirito. Apesar de esta evidéncia ndo ser a nds inata, os

primeiros principios sdo por nés naturalmente conhecidos'’

, adquiridos pela atividade da
razdo. Ela ndo surge da simples contemplacdo de um sé inteligivel abstraido do conhecimento
sensivel, mas pela confrontagdo e comprovagao destes termos inteligiveis. Contudo, quando
da observacao dos termos inteligiveis apreendidos pelo intelecto se aproximam ativamente os
juizos: “o que €” e “0 que tem uma natureza determinada”, “o que € contingente” e “o que tem
uma causa” (que sdo as propriedades que definem os primeiros principios, como o de
identidade ou de causalidade, por exemplo), fica claro e podemos julgar que cada “um destes
inteligiveis contém em sua nogdo o outro, e que um ¢ sujeito do outro™."*®

Segundo Tomds de Aquino, “para o assentimento de uma verdade ndo basta a
simples apreensdao dos termos, se requer ademais a apreensdo do conjunto e dos termos
confrontados porque o juizo recai propriamente sobre dita composigéo.’””. Ainda assim, esta
composi¢do surge das primeiras intelec¢des: “A idéia de ser, que resulta da primeira visdo da
inteligéncia sobre as coisas, dd4 imediatamente origem a juizos que se chamam primeiros
principios, que s6 fazem exprimir as leis do ser, intuitivamente apreendidas no ser.”'** Ao
adquirir os primeiros principios do agir humano, recebe-se, neles mesmos, os preceitos da lei
natural*!, que sdo, como dito acima, a expressao das leis do ser. Estes primeiros principios

imutdveis servem como os primeiros termos, de onde partem e aonde terminam as

elaboragdes da razdo, conforme veremos a seguir.

37 Cf. GILSON, 1978, p. 391: “Dizer que preexisten nele, ndo é dizer que o intelecto os possua atualmente em
si, independentemente da acdo que os corpos exercem sobre a alma; € dizer simplesmente que sao os primeiros
inteligiveis que nosso intelecto concebe imediatamente a partir da experiencia sensivel. A inteleccao atual dos
principios ndo € mais inata em nés do que sdo as conclusdes de nossos raciocinios dedutivos”.

¥ Cf. MARITAIN, 1950, p. 161.

%9 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 51, a 1, resposta.

10 Cf. JOLIVET, R. Curso de filosofia. Rio de Janeiro: Agir, 1972b, p. 197.

e, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte. I-II, q 94, a 1, resp a obj. 2.
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Sao varios os primeiros principios. O principio da identidade: o ser é o ser, cada
ser é o que ¢, diferente do que possa parecer ao sentido comum como uma mera trivialidade,
tem o valor de uma intuicdo metafisica'** do ser. Nele se vé a lei primeira, a lei fundamental
da realidade, em sua consisténcia e sua abundancia, uma vez que esta lei se traduzird nas
coisas seguindo modalidades que diferem até o infinito, seguindo uma variedade infinita de
aplicacoes. E por ele fica garantida a multiplicidade das coisas, uma vez que € o axioma das
irredutiveis diversidades do ser.'®’

O principio da ndo contradicdo diz que a mesma coisa ndo pode, a0 mesmo
tempo e na mesma circunstncia, ser e ndo ser. E um principio que interessa diretamente a
l6gica e ndo a origem metafisica do conhecimento, conforme aqui estamos apresentando, pois

3

¢ a forma légica do principio de identidade: “é o principio de identidade refletido sobre o
plano da vida que as coisas transportam ao espirito para ser conhecidas, tomado no que
concerne 2 operacdo l6gica da afirmacdo e da negacdo”.'** Assim, o principio da identidade,
junto com o da ndo contradi¢cdo que € sua extensdo logica, é a manifestacdo da coeréncia
metafisica, e por isso fundamenta todos os outros principios: “o primeiro que alcanca nossa
apreensdo € o ente, cuja noc¢do vai incluida em tudo o que o homem apreende. Eis porque o
primeiro principio indemonstravel € que nao se pode simultaneamente afirmar e negar, que se
funda nas no¢des de ente e ndo ente. Sobre este principio todos os demais estdo fundados,
como se diz na Metafisica (IV, 3, 1005b29)"'%.

O principio de finalidade pode ser compreendido a partir da nocdo de poténcia e
ato. H4 um desejo natural da potencia ao ato, e a poténcia ndo pode ser conhecida sendo pelo

ato ao qual esta ordenada. Na ordenacdo da poténcia ao ato esta a finalidade'*®. H4 também

um segundo aspecto do principio de finalidade, que surge quando nos situamos na perspectiva

12 Cf. Capitulo II, item 2 deste trabalho.

'3 Cf. MARITAIN, 1950, p. 90.

' Ibidem, p. 139.

143 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 94, a 2, resposta.
146 Cf. MARITAIN, op. cit., p. 154-155.
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da atualidade enquanto perfeicdo incluida em cada agdo: todo agente obra por um fim'"’. O
ser, neste caso, € considerado em si mesmo e também, no prisma da acdo, como tendéncia a
um ato segundo, a um bem ou fim, ao qual o agente estd ordenado.

Ha o principio de razdo suficiente, que diz que “tudo o que &, tem, na medida em
que €, sua razdo suficiente” ou seja, tem seu fundamento no ser ou pode dar razao de si a
inteligéncia.'*® E hd também o principio de causalidade, no qual “todo ser contingente tem
uma causa”, assim como todo ser composto de potencia e ato, enquanto € poténcia nao passa
por si mesa ao ato, mas necessita de outro ser em ato, que € a causa de sua transformacgao. De
forma que, segundo Maritain, “nada se produziria neste mundo, nem o mais leve movimento
de um erva, nem a mais ligeira onda na dgua movida pelo vento, nem o mais ténue
estremecimento da sensibilidade, nem o mais insignificante ato do entendimento e da vontade,
se 0 universo inteiro nao estivesse aberto a acdo do Ato puro, se uma onda continua de
causalidade ndo estivesse sem cessar correndo sobre as coisas desde o seio mesmo da
Inteligéncia e Amor Subsistente.”'*

Assim, para se perceber com mais facilidade estas verdades evidentes, que sdo os
principios do conhecimento, esta percepcdo necessita partir de uma estabilidade, de um
hdbito, que ndo € inato, mas “adquirido pelo exercicio e pela atividade da faculdade e que € a
inteligéncia dos principios.”™® Assim, o exercicio da faculdade da aquisicdo dos primeiros
principios dd origem a um hdébito, que facilita a percep¢do destes primeiros juizos, por
constituir um referencial estdvel dessas apreensdes. Este habito é chamado de intelecto dos
principios.

Assim, a partir da evidéncia do objeto e de suas razdes intrinsecas, a partir dos

primeiros principios temos o conteudo suficientemente seguro que vai servir para as

"7 Ibidem, p 169.
8 Tbidem, p. 147.
' Ibidem, p. 203.
10 Ibidem, p. 161-162.
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elaboragdes da razdo. Os primeiros principios sdo assim a garantia das conclusdes racionais
neles baseadas: “sdo eles que asseguram a verdade das conclusdes, no que se refere a certeza
da ciéncia.”"'

Ocorre que, assim, como o intelecto se diferencia em especulativo e pratico, de
acordo com a finalidade a que se destina (conforme vimos no item anterior), os primeiros
principios, que sao adquiridos pela apreensdo intelectual, e que servem as diferentes
finalidades do intelecto, sdo também direcionados para as tarefas relativas a cada um desses
intelectos e deste modo, sdo chamados, de principios especulativos e praticos. Porém, apesar
de direcionados para tarefas diferentes, especulativas ou préticas, os primeiros principios tém
sempre a mesma origem. E, o que € de grande importancia para o nosso trabalho, no mesmo
principio, onde se encontra juizo tedrico necessario para regular as elaboragdes da razdo

especulativa, também se encontra o aspecto pratico do juizo, que servird para as elaboragdes

da razao prética, conforme veremos no item 3.2 deste capitulo, que vem a seguir.

3.3 ARAZAO

3.3.1 Razao especulativa e razio pratica

No homem € uma sé e mesma poténcia que recebe os nomes de intelecto e de
razdo. E a poténcia que encontra seu ato na verdade inteligivel. Diferem entre si na forma com
que se relacionam com a verdade inteligivel. O intelecto simplesmente apreende o inteligivel,

conhece a verdade. A razao, a partir de objetos ja apreendidos, trabalha em busca da verdade

B, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 85, a 6, resposta.
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inteligivel das composi¢des racionais. A Razdo € o aspecto operativo da inteligéncia: “A
razdo e o intelecto ndo podem ser no homem poténcias diferentes. E o que claramente se vé,
se consideramos o ato de uma e da outra. Conhecer é simplesmente apreender a verdade
inteligivel. Raciocinar é ir de um objeto conhecido a um outro, em vista de conhecer a
verdade inteligivel."”” O raciocinar é a poténcia intelectiva em movimento, procedendo de
um objeto conhecido a outro para alcancar a verdade inteligivel.

Assim como o movimento estd para o repouso, a razio estd para a inteleccao. O
movimento da razao parte de uma imobilidade, que € a aquisi¢ao primeira do intelecto, e logo
termina nela. Esses primeiros termos apreendidos pelo intelecto sao os primeiros principios.
Eles sdo o termo inicial do conhecimento, a partir dos quais o0 movimento racional procede.
Sao também os primeiros principios os termos finais da razdo, quando a razao volta a eles
para confrontar-lhes as conclusdes de sua busca. Desta forma a inteleccio dos primeiros
principios inaugura e encerra os passos da razdo' .

Para Tomds de Aquino, ao partir do imdvel e terminar no repouso, o trabalho da
razao, na pesquisa ou na inven¢do, tem assim o seu momento indutivo, de busca de
conclusdes a partir dos primeiros principios, € quando do retorno a estes mesmos principios

para confrontar os resultados de sua busca, efetiva um movimento dedutivo, o que lhe garante

a veracidade das conclusdes que elaborou:

O raciocinio estd, portanto, para a inteleccdo como o movimento estd para o
repouso, ou a aquisi¢do para a posse; desses, um € proprio do que é perfeito, outro
do imperfeito. Mas pelo fato de sempre um movimento proceder do que é imével e
terminar no repouso, o raciocinio humano procede, pelo método de pesquisa ou de
invencdo, de alguns conhecimentos tidos de modo absoluto, os primeiros principios,
depois pelo método de deducido, volta a esses primeiros principios, a luz dos quais
examina o que descobriu'**.

152 ¢f, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 79, a 8, resposta.
133 Cf. GILSON, 1978, p. 384.
154 ¢ AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 79, a 8, resposta.
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Neste sentido, o conhecimento humano nfo é outra coisa senfo a atividade de uma
razdo que participa na simplicidade do conhecimento intelectual'>. A razio é o aspecto
operativo da inteligéncia.

O trabalho da razdo parte da intelec¢do. Neste sentido segue a finalidade a qual a
inteleccdo se orienta, seja ela na inteleccao da verdade ou no entendimento do que concerne a
ordenacdo das coisas segundo o bem ao qual se destinam: “o entendimento pritico esta
ordenado ao fim da a¢do; ainda que o entendimento especulativo tenha por fim o encontro da
verdade”"*®. Ou seja, baseado nas aquisi¢des do intelecto que tm por fim a aquisicdo da
verdade e a ordenacdo ao bem, temos duas diferentes fungdes na atividade da razdo. Uma
operacdo € a de apreensdo do conhecimento, da verdade inteligivel, que estd ligada ao
intelecto especulativo. E a outra operacao prdtica, cuja atividade seria a de motor em busca da
realizagao do bem.

Porém para Tomds, ndo hd o que falar que essas funcdes seriam poténcias
diferentes: “o intelecto prético e o especulativo ndo sdo poténcias diferentes [...] O intelecto
especulativo € aquele que n3o ordena o que apreende para a agcdo, mas somente para a
consideragdo da verdade. Ao contrdrio, o intelecto pratico ordena para a acdo aquilo que
apreende. Conforme j4 citado, diz o Filosofo no livro III da Alma: “o intelecto especulativo €

. 2, . 157
diferente do prético por seu fim”"

. Nao se trata de dois intelectos, ou razoes distintas € nem
tampouco que estejam voltados a objetos diferentes. Ambas as operagdes fazem parte do
mesmo intelecto em movimento, e sua distin¢do se dd na orientacdo a finalidades diferentes.
O primeiro momento de busca de entendimento, com referéncia a apreensdo da verdade do

objeto, € realizado pelo intelecto especulativo. Enquanto o segundo, que € a busca pela

ordenacdo ao bem que o objeto tem por fim, partindo da conclusdo especulativa, serd

133 Cf. GILSON, 1978, p 385.
1 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, a 14, q 16, resposta.
57 ¢y, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q 79, a 11, resposta.
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realizado pelo intelecto pratico. Porém, conforme diz Tomads, citando Aristételes, “segundo o
livro III Da Alma, o intelecto especulativo torna-se pratico por extensdo'*”.

O objeto da Razdo Especulativa é aquilo que € verdadeiro, que advém da
apreensao da coisa, do ente pelo intelecto. O objeto da razdo pratica € o bem ao qual as coisas
se ordenam, que advém da finalidade a qual a coisa se destina: “Ora, assim como o ente ¢é
aquilo que, primeiro, pura e simplesmente, cai sob a apreensao, assim também o bem € aquilo
que primeiro cai sob a razao préatica, a qual estd ordenada para a obra, pois todo agente age em
vista do fim e este é dotado da razio de bem.”"” Assim, a Razao Especulativa estd voltada as
elaboragdes tedricas e filoséficas, em busca das conclusdes da ciéncia, com base nas
apreensdes da verdade; e a razdo pratica estd voltada a fundamentacdo da agdo, no que diz
respeito a ordenacdo das coisas com relacdo a sua finalidade, que possui a nocdo do bem ao
qual a coisa tende.

O objeto da Razdo Préatica é o bem. Ela trabalha em busca da ordenacdo das coisas
em funcdo do bem ao qual elas tendem. De acordo com o finalismo aristotélico, adotado por
Tomads, as operagdes dos corpos materiais tendem a um fim, e a regularidade com que os
corpos se encaminham para o seu fim, demonstra a finalidade de cada um. Essa finalidade
individual tende a uma finalidade ultima que € o Bem Supremo. A totalidade destas
finalidades individuais gera um todo ordenado e voltado a um fim ultimo comum. Assim, a
propria razdo tem uma finalidade e tende a um bem dentro desta totalidade ordenada. Segundo
vimos anteriormente, para Alberto Magno, esse todo ordenado a um fim ultimo € a expressao
da bondade divina, a racionalidade da préxis160. Neste ambito, a Racionalidade Pratica tera

por fim direcionar os atos humanos, segundo a observancia das finalidades, ordenando-as para

o seu fim ultimo, o Bem.

¥ Tbidem.
1% Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 94, a 2, resposta.
1 Ver item 3 do capitulo II desta apresentacio.
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Contudo, sdo os primeiros principios do conhecimento que fundamentam as
elaboragcdes da Razdo. Serdo eles primeiros principios especulativos ou préticos, de acordo
com a finalidade da racionalidade a qual irdo servir, conforme vimos no item 2.3 deste
capitulo. Segundo Toméas de Aquino, na ordem da Razao Especulativa partimos dos primeiros
principios indemonstraveis — como o principio de identidade, de finalidade, de causalidade,
etc —, para obter as conclusdes das ciéncias. Assim também ocorre na ordem da Razao Pratica,
onde a razdo humana tem que partir de principios gerais e indemonstraveis — neste caso
primeiros principios praticos —, que sdo os preceitos da lei natural, para chegar em disposicoes
mais particularizadas. Esta tarefa da razdo pratica com base nos primeiros principios praticos,
e por isso na lei natural, estard elaborando as leis humanas.'®! Portanto, da mesma maneira
que encontramos na Razdo Especulativa proposicdes que vao servir para as conclusdes, na
Razdo Pritica encontramos as leis, que vdo servir como regras do agir'®>. Veremos no

proximo item como interagem os primeiros principios entre si nas elabora¢des da Razao.

3.3.2 Os Principios Especulativos e Praticos do Conhecimento — a relaciao entre eles e sua

funcio nas elaboracoes da Razao

Os primeiros principios do conhecimento inauguram e fecham os passos da razao.
Eles sdao utilizados no trabalho da razdo de acordo com sua finalidade especifica, seja ela
especulativa ou prética. Caso o trabalho da razdo esteja voltado para as tarefas especulativas,
0s primeiros principios serdo utilizados no que dizem respeito a verdade das coisas. Caso a
razao seja pratica, os primeiros principios serdo utilizados no que dizem respeito a ordenagao

dessa verdade em favor do bem, do fim ao qual se destinam: “o primeiro principio da razdo

1" Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 91, a 3, resposta.
162 of, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte. I-II, q 90, al, resp a obj.2.
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prética estd fundamentado sobre a razdo de bem”.'® Assim, da mesma maneira que estamos
diante de uma e mesma razdo, que frente a0 mesmo objeto do conhecimento € direcionada a
finalidades diferentes, especulativas e praticas, 0 mesmo acontecerd com os principios. Os
primeiros principios adquiridos pelo conhecimento estardo voltados a atender a fun¢do do
intelecto e da razdo de acordo com o fim a que este se destina.

Os primeiros principios do conhecimento em relacdo as diferentes operacdes do
intelecto sdo chamados principios especulativos e praticos. Em ambos os casos, sejam eles
chamados primeiros principios especulativos ou praticos, de acordo com a sua func¢do em
relac@o ao trabalho da razdo ao qual irdo servir, inicialmente eles sao o resultado do processo
do conhecimento e por esse motivo sdo chamados primeiros principios do conhecimento. A
constatacdo de que esses principios sdo destinados as diferentes opera¢des da razdo, nao
implica que eles, principios especulativos e praticos, ndo estejam relacionados entre si nem no
que se refere a sua origem enquanto apreensao do intelecto, nem no que se refere a atender as
diferentes operacdes da razdo.

H4 uma clara relagdo entre os principios especulativos e 0s praticos no sistema de
Tomds de Aquino: eles convivem em relacdo de dependéncia mutua. Tém origem comum.
Questdo de grande importancia para a filosofia pratica e moral, e por isso para nosso estudo,
pois diz respeito ao contedido do principio pratico que servird de fundamento para as
elaboragdes da razdo pratica. Essa compreensao da mutua dependéncia entre os principios do
conhecimento pode-se confirmar com a afirmacao de Pierpauli: “Quando a razdo especulativa
capta a verdade especulativa, isto é a verdade do ser em sentido estrito, capta a0 mesmo
tempo a verdade em sua dimensdo prética, vale dizer, sua estrutura formal, a qual, em
conformidade com os limites individuantes estabelecidos pela matéria, mostra as linhas

L, . . . L. 164
emergentes de um dever ser proprio do ser, objeto do conhecimento préitico.” > Ao captar a

19 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 94, a 2, resposta.
1% Cf. PIERPAULI, 2004, p. 51.
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verdade do objeto conhecido, a razdo capta também na estrutura formal deste objeto, a
dimensdo prética da verdade. E a partir da estrutura matéria e forma, individualizante dos
objetos, se expressa a finalidade do préprio objeto, o dever ser do préprio ser, o bem ao qual o
objeto se ordena, que serve de conteido para fundamentar as elaboracdes da razao pratica. Ou
seja, encontra-se nos mesmos primeiros principios do conhecimento, que advém das primeiras
apreensdes do intelecto, tanto matéria para as elaboragdes especulativas quanto para as
praticas.

Desta forma, os principios especulativos e praticos ndo podem ser independentes
entre si. Esta afirmagdo € a garantia da impossibilidade das elabora¢des da razao especulativa
e pratica sobre um mesmo objeto, caminharem em dire¢cdes diversas, e até possivelmente
opostas. Neste contexto, fica clara a incoeréncia que ha em um raciocinio especulativo e uma
atuacdo pratica sobre um mesmo objeto, em que o principio pratico que embasa esta a¢cdo nao
tenha relacdo com a verdade especulativa que embasou aquele raciocinio especulativo. O
encaminhamento dos principios em especulativos e praticos, ndo deve tirar deles a unicidade
do seu cardter original, mas manter entre eles a relacdo de profunda dependéncia quanto a sua
originalidade.

Esta relacdo de dependéncia entre os principios especulativos e praticos € um dos
pontos mais importantes para a compreensdo de todo o sistema de Tomds de Aquino,
principalmente no que se refere as questdes da moral, pois € esta condi¢do que permite haver
coeréncia entre a teoria e a pratica, ambas fundadas na mesma origem metafisica, no que se
refere as formulagdes e a atividade do ser humano.

A razdo prética, uma vez que se fundamenta nas mesmas apreensdes que sao
utilizadas como principio na atividade da razdo especulativa, buscard orientar a totalidade da

vida humana até o seu devido bem, estabelecendo a ordem e a verdade captadas pela razao
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especulativa. A razdo especulativa entdo € que oferece fundamentos para que a razdo pratica
elabore o seu trabalho de realizacdo do seu objeto, o bem.

Uma vez que os principios especulativos decorrem do primeiro contato com o
ente, e dizem respeito a apreensdo da verdade, ou seja, da adequacdo do intelecto a coisa,
estes principios trazem em seu amago a forma dos objetos da natureza, o conteido metafisico
dos objetos. Sendo que os principios praticos, que fundamentam as elaboracdes da razao,
estdo intimamente vinculados aos principios especulativos, estes trazem para a elaboracdo da
razao prética, a partir do contato com a forma intrinseca a coisa, junto com a sua verdade para
o intelecto, o aspecto pratico desta verdade, que € o fundamento que serve para encaminhar a
racionalidade para acdo, com a finalidade no bem ao qual ela se destina. Estando assim
vinculados, principios especulativos e praticos, teremos a garantia que a razao pratica tem
como fundamento o contetido onto-teologico da realidade, e que as elaboragdes para a acdo
estardo nele baseadas. Isso garante a razdo pratica continuar o trabalho da racionalidade da
préxis e desta forma elaborar suas normas de conduta em coeréncia com a finalidade das

coisas, com o Ser.

3.3.3 Sindérese

A razdo humana se move em busca de conclusdes, conforme vimos, a partir dos
primeiros principios e a eles retorna para confrontar os resultados da sua pesquisa. Sao eles a
garantia das conclusdes tedricas, quando especulativos e das técnicas e acdes morais, quando
praticos. De acordo com a finalidade a qual se destina a nossa razdo, ai servirdo os primeiros
principios, podendo ser eles, entdo, de ordem especulativa ou pratica.

O hdébito natural de tais principios, no que diz respeito aos principios
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especulativos é chamado de intelecto dos principios. E é chamado de sindérese, o que diz
respeito aos principios praticos. Tomds de Aquino diz que o estado de habito do intelecto é
um estado do intelecto possivel, quando este se encontra em seu ato primeiro, ou em ato de
saber'®. Segundo Jolivet, o habito pode ser entendido como “uma aptiddo adquirida, para
reproduzir certos atos com tanto mais facilidade quanto mais tenham sido executados”.'® Mas
o habito ndo € o intelecto possivel em ato. O ato do intelecto possivel é a consciéncia. A

sindérese € o habito dos primeiros principios praticos:

A sindérese é uma intui¢do dos primeiros principios da lei moral [...] Sto Tomads a
distingue cuidadosamente da consciéncia, que é um ato, o ato pelo qual se julga um
ato que se realizou ou que serd realizado. Tal ato supde ndo apenas a sindérese, mas
ainda todo o conhecimento moral que se apéia sobre ela.'”’

Por serem o habito dos principios do intelecto, O intelecto dos principios ou a

sindérese ndo sao poténcias diferentes dele:

Os primeiros principios da ordem especulativa, de que somos dotados naturalmente,
ndo pertencem a uma poténcia especial, mas a uma habitus especial que é chamado
no livro VI da Etica de intelecto dos principios. Por conseguinte, os principios da
ordem da acdo, de que somos dotados naturalmente, ndo pertencem a uma poténcia
especial, mas a um hébito natural especial, que chamamos sindérese.'®®

Dizer que o hdbito da sindérese € natural, significa dizer que é adquirido pelo
exercicio e a atividade da faculdade do inteligir os primeiros principios, “uma vez que somos

dotados naturalmente de principios da ordem especulativa, é preciso também que sejamos

55169

dotados de principios da ordem da a¢dao” ', naturalmente conhecidos. Da mesma maneira, o

19 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q. 79, a 10, resposta.

1% Cf, JOLIVET, 1972b, p. 128.

17 Cf. NICOLAS, J.M., na nota k, Suma Teolégica, Parte 1, q 79, a 12. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p 460.
18 Cf, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte 1, q 79, a 12, resposta.

1% Ibidem.
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habito desses principios € também natural.

Assim, a sindérese serve de fundamento para a atividade da razdo pratica. Os
principios da ordem da acdo, que sdo razdes imutdveis e sobre os quais nao pode haver erro,
sdo atribuidos a razdo como poténcias suas e a sindérese, como hdbito dessas razdes
imutdveis. Segundo Tomads, “julgamos naturalmente por ambas, isto €, pela razdo e pela
sindérese.”'™” Ela serve de julgamento para as elaboracdes da razdo, pois é o hdbito das razdes
imutdveis da ordem pratica, e desta forma se apresenta como lei — lei natural'’' - para o
intelecto: ““ Se diz que a sindérese € lei de nosso intelecto porque € um habito que contém os
preceitos da lei natural que sdo primeiros principios do agir humano”'’?. E mediante esta lei
do nosso intelecto que se tem o conhecimento dos principios que devem regular o agir.

E possivel julgar pela lei de nosso intelecto na medida que, ao entrarmos em
contato com oS primeiros principios, entramos em contato com o bem ao qual se destinam as
coisas, assim julga a sindérese, que “incita ao bem, e condena o mal, na medida em que nos,
mediante os primeiros principios, buscamos descobrir e julgamos o que encontramos”™' .
Agimos assim, segundo os preceitos da lei natural. Assim, a sindérese conhece os principios
da sua atividade prética e o primeiro deles, que equivale ao primeiro principio especulativo de
identidade, € que ‘deve-se fazer o bem e evitar o mal’.

E um hdbito que denota uma capacidade ativa do intelecto, “implica
desenvolvimento de atividade. Cria a capacidade e permite ao ser vivo ndo apenas adaptar-se

59174

as circunstancias, mas domina-las. Dominar os habitos e controla-los pela razao e se for

necessario destrui-los ou reforma-los.

1% Ibidem, resp 2 obj 1.

"' A lei natural é o modo propriamente humano de realizar a lei eterna, participagio da razio divina no homem.
A tarefa da lei natural é, entdo, a de expressar os conteidos da natureza em regras normativas para as
elaboracdes das leis humanas, e por isso o homem opera ndo a priori, mas sobre uma realidade consistente, que é
a natureza humana. e Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 91, a 2, resposta: “A luz da razdo natural,
pela qual discernimos o que € o bem e o mal, que pertence a lei natural, nada mais é que a impressio da luz
divina em nés”.

72 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II - q 94, a 1. resp. a objegdo 2.

'3 Cf, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I, q. 79, a 12, resposta.

174 Cf. JOLIVET, 1972b, p. 128.
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O conceito de sindérese se faz importante na moral de Tomds, pois estd
intimamente relacionado com a questdo da dependéncia entre os principios especulativos e
praticos. Na medida em que a razdo especulativa torna-se razao pratica por extensdo, ao
conhecer os primeiros principios da ordem especulativa, a razdo também conhece, por
extensao, os principios da ordem pratica, capta na verdade especulativa sua dimensao prética:
“Os principios da lei natural sdo na ordem pritica, o que os primeiros principios da
demonstracdo sdo na ordem especulativa, pois uns e outros sdo evidentes por si mesmos.” >
Os fundamentos do agir baseiam-se no conhecer. A sindérese é o héabito destes primeiros
principios préticos que sdo intimamente dependentes dos primeiros principios especulativos e

que, deste modo, servird de fundamento para a atividade da racionalidade prética, nas

elaboragdes do agir moral.

15 ¢, AQUINO, T., Suma Teoldgica, Parte I, q. 91, a 3, resposta.
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4 A RACIONALIDADE PRATICA COMO FUNDAMENTACAO DO AGIR
MORAL

A Racionalidade Prética, segundo os moldes de Tomas, trabalha sobre os ambitos
do agir moral, politico e do fazer, seja artistico ou técnico. Sua funcdo é a de estabelecer
normas morais aos atos humanos e, conseqiientemente, regras de convivéncia politica, e
também de elaborar regras para o uso do artista e do técnico, a partir das suas elaboragdes e
conclusdes. Neste ambito, a Racionalidade Prética terd por fim direcionar os atos humanos,
segundo a observancia das finalidades particulares de cada objeto, ordenando-os para o seu
fim dltimo, o Bem.

O entendimento de que € impossivel falar de uma conclusdo da razdo no nivel
pratico independente de uma conclusdo no nivel especulativo'’®, faz da Racionalidade Pratica
o ponto central no processo que ocorre desde a aquisicao do conhecimento até a acdo baseada
nele. Estamos diante de um ponto de elevada importancia que caracteriza a finalidade deste
trabalho. Desta forma, a Racionalidade € o elo de ligacao entre o compreender a realidade e o
se voltar para ela com elaboracdes praticas, baseada na compreensao desta mesma realidade
da qual obteve compreensdo. Uma acdo embasada nas elabora¢des da Racionalidade Pratica
serd uma acdo fundamentada nos préprios principios do conhecimento da realidade e em
consonancia com a ordem mesma desta realidade, pois na apreensdo primeira do intelecto,
que da origem aos primeiros principios, estd a forma da matéria, que guarda em si, a
ordenacdo pratica, a finalidade prépria do ente: “esta forma que flui da matéria, que esta
presente nela desde o primeiro momento e na particula mais infima, constitui, desde a criagao

de cada ente, o plano de sua perfeicdo e ao mesmo tempo, o valioso referencial do trabalho

17 Cf. capitulo 111, item 3.2 desta apresentagdo.
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normativo da racionalidade pratica”'’’. A Racionalidade Prética permite ao ser humano atuar
no mundo com base nas leis que ordenam e fundamentam a realidade, pois dela mesmo, a
racionalidade, no inicio do processo do conhecimento, abstraiu e inteligiu suas primeiras
apreensdes, seus principios, suas leis.

Baseando-se na acdo da Racionalidade Pratica, deve se fundamentar as regras
ordenadoras do agir moral e politico, pois ela guarda em seus primeiros principios de
inteleccdo os preceitos da lei natural, que expressam a razdo imutdvel da Lei Eterna.
Guardados estes principios, bem como o seu hébito, a sindérese, a racionalidade prética serve
como o caminho de ordenagao, que leva a ordem — vis ordinativa — ordem segundo as leis da

Racionalidade Divina:

A tarefa da razdo pratica como vis ordinativa consistird, pois em estabelecer normas,
sejam estas morais, juridicas e/ou politicas necessdrias, partindo da contemplagdo da
natureza com sua ordem intrinseca, a fim de conservar ou eventualmente
restabelecer as dimensdes daquela racionalidade divina, dirigida até o divino, dentro
da ordem natural e humana. Assim, pois a tarefa de regulacdo da razdo pratica é ao
mesmo tempo interpretativa e criativa. E interpretativa, pois parte da leitura da
ordem criada, a fim de discernir quando sua dimensdo € prética, o fim devido de
cada coisa, e € criativa quando cria normas de a¢do individual ou coletiva, a fim de
estabelecer uma ordem até agora somente implicita, a saber, a moral e a politica.'”™

Além da possibilidade de conhecer as operacdes naturais das coisas — tarefa
especulativa da razdo — e a adquirir delas o fundamento pratico para elaborar as normas do
agir moral e politico, a Racionalidade Pritica também se utilizard desse conhecimento da

ordem da natureza para o atuar no ambito do fazer. Segundo Tomés,

A razdo humana apenas poderd conhecer as operacdes naturais, mas enquanto isso
diz respeito as coisas da arte, além de conhecer, poderd agir. Dai que as ciéncias
humanas referidas as coisas naturais sejam especulativas. Mas enquanto as coisas

"7 Cf. PIERPAULL, 2004, p. 36.
'8 Ibidem, p. 68.
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feitas pelo homem serdo préticas ou operativas, segundo a imitagdo das coisas da

natureza. 17

Nesta perspectiva da atividade da Racionalidade Pratica enquanto fazer artistico e
em conformidade com o principio criador da natureza, escreve Tomds no Prefdcio ao

Comentdrio a Politica de Aristoteles:

Como fala o Filésofo no segundo livro da Fisica: ‘A arte imita a natureza’. A razdo
disto € porque assim como hd principios, hd também proporcionalmente operacdes e
efeitos. Mas o principio daquelas coisas que sdo feitas segundo a arte € a inteligéncia
humana. Que segundo certa similaridade deriva da inteligéncia divina [participacdo
— intelecto agente]. A inteligéncia divina é o principio das coisas naturais, logo,
necessariamente, as operacdes da arte deverdo imitar as operacdes da natureza. [...]
O intelecto humano, portanto, cuja luz deriva da inteligéncia divina, deverd observar
atentamente as coisas feitas na natureza para agir de modo semelhante.’®’

Assim, todo o fazer técnico se tornaria artistico se seguisse a ordem das coisas
feitas pela natureza, conforme exposto por Tomds. Observando estes preceitos da natureza, a
razdo, entdo, poderd aperfeicoar suas proprias operagoes.

O saber pratico, resultado da Racionalidade Pratica, atua sobre a acdo humana
afim de orienta-la 2 ordem moral e politica e as realizagdes artisticas com fundamento no
conhecimento abstraido da ordem da natureza, objeto do préprio da razdo. Ou seja, podemos
dizer que o valor moral, artistico e politico das atitudes humanas, reside na conformidade com
os resultados do processo intelectual de aquisi¢do do conhecimento. Entendido este processo,
a Racionalidade Prética, € o elo de ligacdo entre o fundamento metafisico da natureza — nas
suas continuadas e aperfeicoadas reflexdes especulativas — e a atuagdo do homem no mundo

em conformidade com esses principios que fundamentam a realidade:

A dimensdo metafisica e a ético-politica aparecem assim intimamente unidas sem
confundir-se, pois o descobrimento da verdade em sua dimensdo pritica ndo

' Ibidem, loc. cit.
'%0 Cf. AQUINATIS, THOMAE. In libros politicorum Aristotelis expositio. Roma, 1951, p 1. Traducio: José
Ricardo Pierpauli.
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restringe o trabalho da razdo pritica em ordem a configurar as normas do agir sendo
‘. e 181
que, pelo contrério, lhe oferece o sustendo metafisico aos seus resultados.

Assim, a Racionalidade Pratica do homem € uma parte da racionalidade da préxis.
Entdo € a partir do conhecimento da praxis que o homem pode elaborar suas leis morais e
politicas. A racionalidade da praxis vai se expressar na racionalidade humana, na medida em
que o intelecto vier a conhecer as partes e a seguir as medidas da natureza, conforme as
coordenadas atribuidas por Alberto Magno, que sdo modo, espécie e ordem, de acordo com o
que vimos no capitulo II, item 3. Assim, no que diz respeito as ordenagdes praticas, a
Racionalidade Pratica estard garantida ao seguir a ordem da praxis.

No sistema de Tomds, o conceito de ordem, em sua relagdo com a racionalidade
humana ocupa “o lugar de um critério de legitimidade a respeito da ordem pritica e em
especial a respeito da atividade da ratio humana, entendida como vis ordinativa das acdes
morais e politicas. Estes tipos de agdes somente podem ser concebidas, como integradas
dentro de uma ordem — a saber a ordem da prdxis — em virtude daquela atividade da
razdo.”'®* Assim, a Razdo Eterna, que se expressa como ordem da préxis afirma a Razdo
como fundamento do Bem, finalidade dltima das coisas ordenadas e, por isso, nessa ordem se
apresentam os ditames da razdo humana.

O ser humano terd o modo natural de intelecc@o e racionalidade no momento em
que conhecer e orientar a totalidade da sua vida, inclusive o seu agir, de acordo com as
medidas da racionalidade da préaxis. Assim expressa-se a de lei natural no homem, que € a

aplicacdo da lei divina segundo a medida da razao humana:

A criatura racional esta submetida a divina providéncia de modo mais excelente, na
medida em que se faz ela prépria participante da providéncia para si para as outras.
Donde ser também nela participante a razdo eterna, pela qual tem uma natural

81 Cf. PIERPAULL, 2004, p. 51.
'8 Ibidem, p 60.
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inclinag¢do para o seu devido fim e ato. E tal participa¢do da lei eterna na criatura
racional diz-se lei natural.

Desta forma, o conhecimento da lei natural e seus preceitos sdo a expressao da
Razao Eterna na Racionalidade Pritica do homem, através da ‘participacdo da luz divina’
(conforme vimos no capitulo III, item 2.1): “é como se a luz da razdo natural, pela qual
discernimos o que é¢ bom e o que € mal, o que pertence a lei natural, outra coisa ndo seja que a
impressao da luz divina em nés. Donde ser patente que a lei natural outra coisa ndo € sendo a
participacdo da lei eterna na criatura racional.”'® Segundo Pierpauli, pode-se perceber a
participacao desta Lei Eterna no intelecto humano, quando este possuir a sua ordem propria,
participacdo da ordem da Criagdo no homem: “O intelecto humano possui de seu uma ordem
particular. O possuir esta ordem lhe garante sua infalibilidade restringida, claro estd, a
apreensdo de principios, e permite alcancar a evidéncia, mediante o uso da razdo, da presenca
da ordem da Criacdo na pessoa humana”.'"® A atuacdo do homem seguindo esta ordem
estabelecerd o agir virtuoso € a ordem na atividade humana, como reflexo da lei divina: “por
ser a alma racional a forma prépria do homem, a inclina¢do natural € inerente a qualquer
homem em vista de agir segundo a razdo e isto € precisamente o agir segundo a virtude.
Donde, segundo isto, todos os atos das virtudes sdo da lei natural, pois a propria razdo dita a
cada um precisamente isto: agir virtuosamente.”'*®

Desta maneira, pode-se afirmar que a natureza racional do homem e, por
conseguinte, a lei natural, determinam a moralidade de um ato. Isto quer dizer que a
moralidade depende do juizo da razdo, cujo objeto é o bem. A razdo €, entdo, na medida em

que € apta para apreender a qualidade moral de cada ato, a regra da moralidade objetiva — que

'8 Cf. AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-II, q 91, a 2, resposta.
184 Ibidem, Parte I-1I, q. 94, a 3, resposta.

'8 Cf, PIERPAULL, 2004, p. 55.

186 of, AQUINO, T., Suma Teolégica, Parte I-1I, q. 94, a 3, resposta.
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se definird pela conveniéncia ou ndo-conveniéncia do ato humano, de fazer o bem e evitar o
mal, com o fim ultimo do homem. Este juizo prético da razdo € como um ditame “que diz o
que é preciso fazer ou nao fazer em fun¢do daquilo que a razao conhece como bom ou mau (a
saber: como conveniente ou nao a natureza, ou conforme ou nio a lei natural)”187. Assim o
juizo da Racionalidade Pritica é como um ditame da reta razdo, quando efetivamente ¢é
conforme as exigéncias da moralidade objetiva.'®®

Assim, a Racionalidade Praitica atua nas suas elaboragdes utiliza-se da forma de
silogismos, cuja premissa maior enuncia uma lei geral, que serd um preceito da lei natural, tal
como um principio de cardter universal; a premissa menor trard a qualidade do ato em
questdo, de cardter particular e contingente; e a conclusdo definird, em linhas gerais, que este
ato deve ser praticado como bom ou evitado por ser mau. A conclusdo expressard o juizo
prdtico moral (no caso das elaboracdes para fundamentar o agir humano) que servird de regra,
em fungdo dos preceitos da lei natural, e constituird a consciéncia moral, que conforme ja

. ~ 1
falamos é um ato e nio uma faculdade.'®

87 Cf. JOLIVET, 1996, p. 176.
' Ibidem, p. 174-176
'% Ibidem, p. 176.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

A intencdo deste trabalho funda-se na tentativa de apresentar e explicitar o carater
realista da doutrina da inteligéncia de Tomds de Aquino, bem como suas repercussdes no
ambito do agir moral, como alternativa as formas de pensamento predominantes desde a
modernidade. Buscou-se aqui chamar a atenc@o para a importancia da questdo gnosiolégica
de Tomads na ética e que, conseqiientemente, terd seus reflexos na politica.

Vivemos uma época em que estamos envoltos por diversas concepcdes de
conhecimento, relativas a verdade, a teoria moral, a justica, e inclusive relativas ao conceito
de homem, o qual se encontra, neste contexto, sem fundamentos soélidos, angustiado e
insatisfeito com a sua atual condi¢do. Por este mesmo motivo, continua sua empreitada por
tais concepcdes. A teoria do conhecimento de Tomds, na medida em que encontra nos
fundamentos da inteleccdo a relagdo objetiva com a realidade, pretende oferecer solug¢do para
tal condigdo.

Por terem desvinculado a relagdo objetiva com o ser, em nome de um arbitrio da
propria subjetividade, o filésofo e o cientista modernos trazem consigo uma questao
gnosioldgica, que ndo tinha lugar no pensamento de Tomds e dos filésofos anteriores a sua
época. E ela: ‘como podemos nos assegurar da conformidade entre o que conheco e o objeto
de conhecimento, externo ao meu pensamento?’ Esta pergunta expressa a existéncia de um
problema gnosiolégico, chamado de problema “de ponte”."”® De ponte, porque ao ter havido
uma ruptura entre o sujeito e o objeto no ambito do conhecimento, se faz necessdria a busca
de uma ‘ponte’ para que seja possivel reestabelecer a relacao entre eles.

Ocorre que a filosofia, ao se transformar, a partir de Descartes (com raizes em

Ockam), numa filosofia do sujeito, quase toda ela passou a se dar em torno do problema

1% Cf. DERISI, 1980, p. 63.
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critico do conhecimento, pois nada mais se pode afirmar sobre o objeto do conhecimento, a
nao ser o conteido imanente do sujeito pensante. Disso resultou que a existéncia das coisas
passou a ser um problema a ser solucionado'®".

Em Tomds de Aquino ndo hd ai um problema a ser resolvido, pois, para ele, a
passagem do sujeito ao objeto € possivel, que equivale a dizer que sua doutrina aceita a
existéncia real do objeto. Por este motivo, o problema gnosiolégico, coroado pelos modernos,

segundo a doutrina tomista, se mostra irresolivel desde a sua coloca¢do. Nao ha o que

resolver, afirma o tomismo,

Nao tem sentido sequer a colocacio do ‘problema de ponte’, j4 que um pensamento
ou ato de conhecimento ¢ um absurdo sem seu objeto, com o que se identifica
intencionalmente e que essencialmente lhe pertence. Essa colocagdo [...] sé é
possivel, diriam Aristdteles e Tomads, gragcas a uma deformagdo prévia e a priori da
nocdo de conhecimento, o qual certamente se manifesta a nés na consciéncia nio
como uma imagem ou cépia, sendo como uma identidade intencional ou imaterial
com a realidade objetiva.'”?

Este problema gnosioldgico julga limitada a capacidade do inteligir no que diz
respeito ao conhecimento da natureza. E a inteligéncia, cujo valor ontoldgico da natureza lhe
foi negado, foi imputada a dubitdvel condic@o de criadora de sua prépria realidade, ou seja, “a
inteligéncia humana, dado que ndo possui pressupostos de ordem superior a ela mesma, deve
projetar a forma valendo-se tdo somente das categorias a priori, a fim de integrar dentro de
uma sintese os objetos de conhecimento, oferecendo-lhes assim sua consisténcia
ontolégica.”'”?

A maioria dos problemas levantados pela modernidade somente € questionada por

ser conseqiiéncias de principios discutiveis ou de postulados erroneos. Estes problemas nao

sd0, sendo pseudoproblemas, e, como tais, perfeitamente insoliveis. S se apresentam em

I Cf. JOLIVET, 1972a, p. 60.
12 Cf. DERISI, 1980, p. 63.
13 Ibidem, p. 34.
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funcdo de teorias contestdveis ou falsas'**. De fato, o problema em questio é o da natureza do
conhecimento intelectual, da nocao do conhecimento.

Apés a postulacdo desse ‘problema de ponte’, o fundamento onto-teoldgico da
realidade pareceu desnecessdrio para a filosofia. E uma outra conseqiiéncia dessa lacuna que
enfrentamos até hoje, é que, além de negar a possibilidade de conhecer objetivamente os
objetos da realidade, o homem passa a supor, subjetivamente, significados para esses objetos.
Vive sem relacao real com os objetos, cria ideologias.

E com o progresso da complexidade dos saberes, este afastamento da relacdo
objetiva com a natureza passa a se intensificar. Ao conservar e perpetuar através do tempo
conceitos que nao correspondem as esséncias da realidade extramental, o intelecto humano,
que, em parte se alimenta de si mesmo, passa a embasar suas composicdes e raciocinios
nessas premissas, as quais, a priori, negam o conhecimento objetivo da natureza e, por isso,
passa a supor realidades subjetivas. E o que Tomds explicita nesta passagem: “E um fato de
que nosso saber inteligivel se alimenta em parte de si mesmo tanto quanto do real e que os
novos conceitos que os progressos do saber nos obrigam a formar o sdo freqiientemente em
funcdo de conceitos antigos e ndo correspondem, sendo imperfeitamente, as esséncias
objetivas, na sua realidade extramental.”'> Dai decorrem elaboragdes de cunho ideoldgico,
desarraigadas de vinculo com a ordem da natureza.

Por outro lado, devido a esse processo de autonomia da razdo de seus
fundamentos metafisicos e teoldgicos, além de se ter surgido a possibilidade de se negar a
apreensdo objetiva do conhecimento, nesta atitude, a razdo perde sua regulacdo moral

objetiva. 196

Este fato, na perspectiva da psicologia tomista, € ilustrado na autonomia da
atividade da Razao Pratica em relacdo as elaboracdes da Razdo Especulativa que, no contexto

da ética, é o gérmen do problema filoséfico aqui apresentado.

4 Cf. JOLIVET, 1972a, p. 70-71.
195 Cf. AQUINO, T., De Anima, III, lect.11, n. 760-763 apud JOLIVET, 1972a, p. 140.
1% Cf. PIERPAULI, 2004, p. 33.
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Assim, vivemos hoje a crise da verdade.

A verdade deveria ser o fundamento e aspiracdo da existéncia humana. No entanto
quantas contestacdes, negacoes, falsificacdes, sofismas, adulteragdes, controvérsias,
contradicdes. [...] O ceticismo, em suas formas varidveis, € uma negacdo da verdade,
geralmente acompanhada de angtstia: o fato novo de nosso tempo € a exaltacdo
dessa negacdo."”’

Esta forma de conhecimento e racionalidade € baseada na didvida da existéncia.
Para o filésofo idealista, ‘a existéncia é dada na prépria divida’, e isto o faz negar a si
mesmo'*®. Com a divida, nasceram problemas que ndo existiam numa realidade em que nao
se questionava a permanente existéncia da relacdo objetiva entre homem e ser. Nesta
perspectiva, provavelmente encontrariamos a solug@o para diversos problemas filoséficos que
surgiram desta divida, aparentemente impossiveis de serem respondidos dentro do paradigma
do pensamento moderno.

Com a crise da verdade e com a duvida a respeito da existéncia, origina-se a tal
pluralidade de concepgdes, sejam elas de justicas, morais ou sistemas racionais, e, segundo
Alasdair Mclntyre, aquele que busca fazer um julgamento sobre algum tipo particular de
problema, encontra-se num cendrio de conflitos radicais, pois cada um de nés é levado a
adotar, ndo um modo coerente de pensar e julgar, mas uma visdo construida a partir de um
amdlgama de fragmentos sociais e culturais herdados de diferentes tradi¢des e de diferentes
estdgios e aspectos do desenvolvimento da modernidade. A solu¢@o que nossa sociedade atual
encontrou para esta forma de conflito €, ao contrério da busca pela evidéncia da certeza sobre
a verdade — o que € impossivel dentro deste padrao de pensamento originalmente de divida —

a busca pelo ‘consenso’. Que, por sua vez, também nao terd nenhum fundamento sélido, a ndo

7 Cf. LAUAND; SPROVIERO, 1999, p. 81-82.
198 Cf. JOLIVET, 1972a, p. 78.
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ser um acordo entre as diversas tentativas de julgamento a respeito da realidade. Nos
encontramos, na auséncia da verdade, em meio a uma sociedade de divisao e de conflito.

O realismo de Tomds é uma forma do pensamento medieval, que, no plano
histérico pode ter sido abafada pelo desenvolvimento do pensamento moderno — que trouxe
questionamentos duvidosos acerca da existéncia do ser. Em sua temética e esséncia, porém,
continua viva, e seu modo de racionalidade estd pronto para ser reabilitado, com suas
conseqiientes atitudes humanas nele fundamentadas, bem como servir de elemento de
reestruturacdo da ordem moral, social e politica.

Finalmente, ha ainda um ponto importante a ser colocado, que diz respeito as
inimeras criticas com relacdo ao pensamento medieval, por este ser julgado como
depreciativo em razao de seu carater servil as determinacdes do ser, de Deus. Ao contrario de

escravidao, ao escolher esta forma de pensar, o0 homem:

Escolhe a liberdade e a presciéncia, porque Deus é criador e providéncia. Ele é que
cria as causas: sabe, portanto o que elas sdo e faro. Se criou causas livres, sabe
também o que far@o essas causa livres [...] na ordem voluntdria, ndo somente o fato
de que Deus prevé nossos atos livres ndo os impede de serem livres, mas, ao
contrdrio, € por ele ter previsto que realizarfamos atos livres que os realizamos. Sua
presciéncia € sua providéncia; provendo nossa liberdade, Deus ndo a destréi, funda-

19 Cf. GILSON, 2006, p. 457.
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ANEXO - BIOGRAFIA DE TOMAS DE AQUINO

Tomds de Aquino nasceu em 1225, no castelo de Rocasseca, na Itdlia
meridional. Situado a meio caminho entre Roma a Népoleszoo. Por ser o cagula, conforme o
costume da época, Tomds foi destinado ao Mosteiro vizinho de Monte Cassino, ordem
beneditina, aos 5 ou 6 anos de idade. Tomds deixou o mosteiro provavelmente em 1239 e foi
enviado ao jovem studium generale de Nipoles, com mais ou menos 14 ou 15 anos, para
aprofundar seus estudos. Deveria entdo comecar pelo estudo das artes e da filosofia,
obrigatdrios antes do estudo da teologia.

Nesta época, as tradugdes das obras drabes, inclusive Aristételes, estavam
chegando a Europa: “Miguel Scot ndo aguardara o imperador para se lancar a seu projeto de
tradugdes (sabe-se hoje que ja pusera maos a obra em Toledo, desde 1215), mas passou a seu
servigo a partir de setembro de 1220, e devia permanecer em Palermo até sua morte, em 1235.
Foi em parte gracas a suas traducdes e por sua escola do drabe e do grego que a Sicilia e a
Itdlia do Sul, conheceram, na época, intensa vida cultural; a ciéncia aristotélica, a astronomia
arabe e a medicina grega eram florescentes em Palermo, Salerno e Népoles.”201 Tomés, que
havia sido enviado a Nédpoles bem jovem, pode usufruir da situagdo favordvel que ocorria no
Reino das Duas Sicilias, regido que, por haver um intercdmbio bastante intenso com os
arabes, ja oferecia acesso as primeiras traducdes de Aristételes. Ali aprendeu sobre
Aristételes, pois esteve em contato desde cedo com a filosofia natural de Aristételes e sua
Metafisica, mesmo quando estuda-los era oficialmente proibido em Paris. Diz-se ainda que

Tomas teria adquirido de Averroes o gosto por Aristételes.

20 Egte capitulo serd baseado nas obras de TORREL, J. P., Iniciacdo a Santo Tomds de Aquino, Sdo Paulo,
1993; ¢ GRABMANN, M., Introdu¢do a Suma Teolégica, Porto Alegre, 1980; e Os Pensadores, Tomds de
Aquino, Sao Paulo, 1996.

21 ¢f. TORREL, J. P., Iniciacdo a Santo Tomds de Aquino, Sao Paulo, 1993, p 07.
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Foi em Népoles que Tomads veio a conhecer os dominicanos, uma nova ordem
que defende o ideal da pobreza mendicante, que era dedicada a pregacdo e ao ensino. E o
jovem nobre tomou o hédbito aproximadamente em abril de 1244. Por contrariar os planos da
familia, foi capturado e levado para Rocasseca, apds um periodo de reclusdao em um castelo da
familia ao norte de Rocasseca. Mesmo recluso, Tomds preservava o seu propdsito, se
dedicando a orar, ler a Biblia e a estudar. Apés um periodo de talvez um pouco mais de um
ano, Tomads foi reconduzido ao convento de Népoles.

Tomas definitivamente escolhe pela ordem dominicana, e foi pra ela devolvido
em 1245, contando com mais ou menos 20 anos. Porém manteve durante toda a vida uma
profunda estima pelo ideal beneditino. Sua inclinac@o para os estudos seria bem satisfeita na
nova ordem, pois segundo ele mesmo, “se € bom contemplar as coisas divinas, melhor ainda é
contempla-las e transmiti-las”*%.

Em 1240, Alberto Magno, futuro mestre de Tomads, comeca a ensinar em Paris
e a comentar Aristoteles. Em 1244 € fundada a Universidade de Roma. No outono de 1245,
Tomads foi encaminhado a Paris e fica 14 até a primeira metade de 1248. Pode estudar artes e
talvez j4 tenha tido certos cursos de teologia com Alberto. Em 1248, parte para Coldnia, onde
estava surgindo o studium generale e Alberto j4 com grande reputacdo era encarregado de
ensinar. Tomas continua seus estudos em Colonia, com idade entre 23 e 27 anos, até 1252,
onde impregnou-se do pensamento de Alberto: “Tomds ndo cita diretamente Alberto em
nenhum de seus escritos politicos, mas oferece solugdes coincidentes com as de seu mestre, se
vale de fontes semelhantes 4s de seu mestre e sobre tudo, compartilha 0 mesmo marco

doutrinal que Alberto, a fim de receber a Filosofia Politica de Aristételes.””"

z

A primeira obra teoldgica de Tomdas que € aqui iniciada, é tida como os

primeiros comentdrios da Escritura, onde se percebe que Tomds quer “fazer compreender o

202 ¢f, AQUINO, T., Suma Teol., Ila Ilae q.188 a 6; cf. Illa q.40 a 1 ad2; a 2 apud TORREL, J. P., 1993,
Iniciacdo a Santo Tomds de Aquino, p 19.
203 Cf. PIERPAULI, J.R., Racionalidad Practica y Filosofia Politica, México, 2004, p 23.
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1”204

texto em sentido litera ou que o gosto de Tomads é “por uma exegese que dé a preferéncia

ao sentido literal”*®.

Em 1252, Tomas foi a Paris nomeado bacharel pela Universidade, conforme
indica¢do de Alberto, e comegou a ensinar, como bacharel, em setembro deste mesmo ano,
sob a responsabilidade do mestre dominicano que ocupava a cadeira de Alberto, devido a sua
pouca idade 27 anos. Nesta época, a partir de 1250, a proibi¢do do ensino de Aristételes
parecia ndo existir e na faculdade de artes continuou se estudando Aristételes, o que ndo era
novidade para Tomds, e que mais tarde culminaria nas condenagdes de 1277 em que Tomads
acabaria sendo vitima de desconfianca de uma corrente reaciondria.

Em 1256 foi concedida a Tomads a licentia docendi e entdo preparou sua aula
inaugural, que foi dada entre 3 de marco e 17 de junho de 1256. Tomads leciona em Paris até
1259. Neste periodo presencia os conflitos entre as diferentes ordens religiosas, no ambito
universitario, e também do ministério religioso.

Podemos resumir os acontecimentos de um novo periodo que estava se
desenvolvendo na época de Tomds em alguns fatores, como o nascimento e desenvolvimento
das Universidades, em especial a Universidade de Paris: “O segundo fator importante do
desenvolvimento da escolastica do século XIII € a poderosa intervencdo, na vida intelectual,
das ordens religiosas recentemente criadas por S. Domingos e por S. Francisco. Estas duas
ordens obtiveram em boa hora, na Universidade de Paris, cadeiras que confiaram a seus
melhores tedlogos. O terceiro fator, e sem didvida o mais ativo e o mais eficaz, foi o
descobrimento das principais obras de Aristételes sobre a metafisica, a fisica, a psicologia, a

. I L ‘o 206
histdria natural, a ética, a politica, a retérica.”

2% Ibidem, p 34.

% Ibidem, p 35.

2% Cf. GRABMANN, M., Introdugio & Suma Teoldgica de Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, Porto
Alegre, 1980, p XX-XXI, Ed. Sulinas.
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Tomads volta a Itdlia no inicio de junho de 1259, onde escreve o Comentdrio
Sobre as Sentencas e a Suma Contra os Gentios, que provavelmente a terminou antes de
1265. Leciona em Agnani, Orvieto , Roma e Viterbo, até 1268. Fica em Roma de 1265 a
1268, e estes sdo os anos em que se inicia a redagdo da Suma Teoldgica: “Parece seguro que,
durante sua permanéncia em Roma (até setembro de 1268), Tomds redigiu a totalidade da
Prima pars, e que essa jd circulava na Itdlia antes mesmo de seu retorno a Paris”. 2"

Tomés teria retornado a Paris entre o final de 1268 e 1269. Onde ensina até
1272. Quanto a continuagdo da redacdo da Suma, ndo se sabe com certeza quanto a Prima
secundae que pode situar-se durante o verdo de 1270 ou em 1271. Quanto ao restante da
Suma, pode ser que ndo s6 a Prima secundae, como a Secunda secundae teriam sido
terminadas antes de dezembro de 1271. Quanto a Tertia pars, teria sido inciada em Paris, no
final do inverno de 1271-1272, e continuou em Népoles até 6 de dezembro de 1273, data em
que Tomads deixou de escrever. Segundo os cdlculos parece que Tomds produziu em um curto
espaco de tempo, um volume assustadoramente grande. Entre 1272 e 1274 permaneceu em
Népoles, ajudou o papa Urbano IV, esteve como reitor dos estudos da Ordem Dominicana em
Roma e terminou por professor de Teologia em Napoles.

Todo este panorama histdrico, pano de fundo da vida de Tomds de Aquino,
exerceu uma grande influéncia na redacdo da Suma: “Em particular, as obras de Aristoteles,
recentemente descobertas, estenderam e reforcaram poderosamente os fundamentos
filos6ficos da especulacao teoldgica e enriqueceram de novos motivos arquiteturais o edificio
doutrinal da teologia. (...) se pode colocar a Summa Theologica de S. Tomads, a mais perfeita e
a melhor de todas as Sumas teolégicas.”208

Considerada a obra mais bem elaborada de Tomds de Aquino: “A Suma

Teoldgica, tomada no seu conjunto, constitui a mais vasta € mais clara exposi¢ao sistematica

7 Cf. TORREL, J. P., Iniciacdo a Santo Tomds de Aquino, Sdo Paulo, 1993, p 171.
% Cf. GRABMANN, M., Introdugio & Suma Teoldgica de Santo Tomds de Aquino, Suma Teoldgica, Porto
Alegre, 1980, p XX-XXI, Ed. Sulinas.
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de toda a teologia tomista, com seus fundamentos e seus antecedentes filoséficos, pois que
pertence ao ultimo periodo da vida e da atividade produtora do grande doutor. Preparada por
uma série de trabalhos anteriores mais ou menos considerdveis, e acompanhada de estudos
contemporaneos profundamente realizados, a Suma Teoldgica € incontestavelmente a obra
mais madura do Aquinate: apresenta a dltima palavra sobre muitas questdes.”**

Tomas de Aquino vem a falecer em 7 de mar¢o de 1274, em Fossanova e nao
se sabe ao certo a causa, sendo possivel que tenha sido com relagdo a um galho em que bateu
sua cabeca quando estava a caminho para Roma, ou até hd boatos de que Tomds pudesse ter
sido envenenado. Antes de falecer, envolvido pelo mistério de Deus, Tomds afirma que s6 ao
alcancarmos a bem-aventuranca final, a vida plena em Deus, é que poderemos contempla-lo

assim como ele é. E diante disso, todo o conhecimento filoséfico e teoldgico se lhe parece

com uma sombra. Em 1323, Tomds de Aquino é canonizado pelo papa Joao XXII.

2% Tbidem, p XX VI.



