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O comentdrio de Tomds de Aquino & Politica de
Aristételes e os inicios do uso do termo Estado
para designar a forma do poder politico*

Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento**

Quentin Skinner afirma que “o sinal mais inequivoco de que
uma sociedade entrou na posse segura de um novo conceito é que se
desenvolve um novo vocabulario, em cujos termos pode ser publica-
mente articulado e discutido tal conceito™!. Esta comunicagdo preten-
de, o quanto possivel, fazer economia da analise conceitual, manten-
do-se, de preferéncia, no dominio da terminologia.

A palavra estado tem em portugués, como em outras linguas
latinas e anglo-germanicas, varias acepgdes. Ressaltam-se duas: a de
estado designando um certo modo de ser, uma situagdo, condigdo ou
disposigdo; a de estado como parte do vocabulario politico moderno.
Neste ultimo caso podemos ainda notar duas acepg¢des correntes. A
primeira refere-se a um “corpo politico submetido a um governo e a
leis comuns™?; a segunda a “forma do poder publico, separado dos
governados e dos governantes, constituindo a suprema autoridade po-
litica dentro de um certo territério definido™. Estas duas Gltimas acep-
¢Oes tém tal preponderancia que sdo elas (de preferéncia a ultima delas)
que ocorrem ao espirito ao nos depararmos com a palavra estado.

* Agradego aos numerosos colegas, alunos e amigos que me ajudaram de dife-
rentes maneiras na redagdo deste texto. Agradego também o Centro de Estu-
dos Superiores da Companhia de Jesus em Belo Horizonte pelo acesso a tra-
dugdo da Politica de Aristételes por Leonardo Bruni. Esta comunicag3o foi
aceita no LX® Congreés International de Philosophie Médiévale, Ottawa,
SIEPM, 1992. Artigo a ser publicado na Revista Veritas, Porto Alegre.

** Professor do Departamento de Filosofia da PUC-SP.
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Ni#o raro utiliza-se a palavra estado na duas ultimas acepgdes
para falar de realidades politicas do mundo antigo (a polis = cidade-
estado) e da Idade Média (relacBes entre Igreja e Estado), esquecen-
do-se, pelo menos no que se refere & Idade Média, a repetida obser-
vaclo de Walter Ullmann: However often it is repeated that was a
conflict between Church and State in the Middle Ages, the assertion
still does not make historical sense*.

De fato, tanto a palavra estado, como suas congéneres nas lin-
guas latinas e anglo-germénicas, derivam da palavra latina status. Ora,
neste ponto, ha um certo consenso a respeito de duas teses. A primei-
ra é a de que antes do século XVI a palavra starus nio foi utilizada
para referir-se ao estado nas acep¢des politicas acima indicadas. A
razdo disto seria simples: é que estava ausente a idéia modema de
Estado. A segunda tese diz respeito a importincia de Maquiavel e
especialmente de O Principe na emergéncia do uso de estado (stato)
como termo do vocabulério politico moderno.

Ha, no entanto, uma série de matizes em torno dessas duas te-
ses que é preciso ter em conta. Comecemos pela tese a respeito de
Maquiavel e de O Principe. J. H. Hexter® refutou a suposigdo fre-
qiiente de que sempre que Maquiavel fala de lo stato temos uma refe-
réncia ao estado no sentido moderno. o termo stato aprece 115 vezes
em O Principe, sendo usado em todos os capitulos deste, exceto cin-
co, isto é, os de namero 13, 16, 17, 25 e 26. Ainda, segundo Hexter,
stato é usado em O Principe muito raramente nas acepgdes em que
era usado muito freqilentemente em escritos politicos medievais ou
mesmo de contemporaneos de Maquiavel. De fato, este quase nunca
usou o termo para significar condigdo geral; nio o usou também muito
menos para designar uma condig¢do social ou uma ordem da socie-
dade. Em 110 das 115 ocorréncias de stato em O Principe, o termo
n3o remete nem a condigdo em geral, nem a uma condig¢do social.
Hexter acredita que ele: denotes something that we would call
political®. E prossegue: But what exactly does it denote those 110
times? To this question the embarrassing answer is, “We cannot say .
or more justly “Il Principe does not tell” Isto, apesar dos estudos de
Fredi Chiapelli, pois, de acordo com Hexter’, o método usado por
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Chiapelli invalida seus resultados. Tal método consistiu em substituir
a palavra stato por estado na sua maturidade completa com suas im-
plicagdes politicas, territoriais e nacionais fundamentais. E possi-
vel, assim, dar conta de 75% das passagens em que ocorre o termo
stato. Os 25% restantes se distribuem entre quatro ou cinco denota-
¢Oes diferentes. Segundo Hexter, the trouble is that in almost every
case where “state in its full maturity” fits in the immediate context,
one or more of the other untried denotations of stato fit quite as well,
because the context is just not full enough to provide an univocal
denotation®.

E, contudo, possivel dizer algo sobre a inflex3o peculiar que
Magquiavel imprime a palavra stato em O Principe. Para tanto Hexter®
recorre 4 sintaxe. Ha, com efeito, um pequeno niimero de casos (sete)
em que sfato é sujeito de um verbo ativo. Em compensagdo, é objeto
de um verbo ativo ou sujeito de um verbo passivo, onze vezes mais,
isto é, em cerca de 70% das ocorréncias em contexto politico. O stato
ndo parece fazer grandes coisas em O Principe; n&o se estd também
trabalhando para ele, ajudando-o, servindo-o, reverenciando-o, admi-
rando-o, temendo-o0 ou amando-o. De fato, ele esta sendo acrescenta-
do, assaltado, desarmado, ganho, injuriado, ocupado, possuido, con-
cedido, apoderado, tomado, reconquistado, tido, e o mais freqiiente-
mente, adquirido, mantido, guardado, perdido e tirado. O stato é, as-
sim, 0 que esta disponivel para ser abocanhado. Ele ndo é um corpo
politico e sim um torrdo inerte cuja vitalidade depende do principe
que dele se apodera, o mantém ou o perde. Dai a conclusdo que o
proprio Hexter qualifica de curiosa: in Il Principe Machiavelli has
not stretched stato, he has shrunk it. He has drained away most of its
medieval social meanings and has not give it its modern political
amplitude'®.

Até aqui nos ocupamos de Maquiavel e de O Principe. Voltemo-
nos agora para a outra tese: a de que antes do século XVI a palavra
stato n3o foi utilizada para designar o corpo politico ou a forma do
poder publico.

O termo latino status tem um largo uso no vocabulério teol6gi-
co medieval. Tomas de Aquino'' o define: “propriamente falando, es-
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tado significa uma certa diferenga de posi¢do de acordo com a qual
alguém é disposto de acordo com o0 modo de sua natureza, implicando
uma certa imobilidade”. S#o Boaventura'? e Duns Scot'? chamam igual-
mente a atengfio para o aspecto de permanéncia ou estabilidade'. To-
més de Aquino elabora sua definigdo em conex3o com a categoria
juridica status (condigdo, estado) do direito romano'*. E mesmo um
texto nada claro incluido no Decreto de Graciano que o leva a subli-
nhar a ligagdo de estado com a liberdade ou servidio: estado de liber-
dade, estado de serviddo'®.

Mas, ndo se trata apenas do ressurgimento de uma categoria
juridica. A partir da segunda metade do século XII, assiste-se a ela-
boragdo de uma moral dos estados, isto é, das categorias de pessoas
de acordo com sua situagdo sécio-profissional juridicamente definida
por suas liberdades e prerrogativas. J& ndo bastava uma moral geral
dos fiéis considerados de maneira indiferenciada, nem a consideragéo
das trés ordens “queridas por Deus”: oratores, bellatores, laboratores.
Era preciso ter em conta as situagdes e condigdes particulares: prela-
do, monge, cruzado, estudante, mercador, esposo, etc.!’.

Como observa Le Goff, a substituigdo das trés ordens tradicio-
nais pela complexidade mais maleavel dos estados reflete as mudan-
¢as sociais e mentais que se faziam acompanhar de processos de frag-
mentag¢do e atomizagdo, bem como de divisdo crescente do trabalho
no quadro da renascenga urbana. Relembremos ainda que Abelardo
reserva ao sfatus, tal como ele o caracteriza por oposigdo a coisa ou
esséncia, um lugar importantissimo em sua determinagdo da quaestio
de universalibus'®,

No é sem conexdo com este contexto uma utilizag3o, dir-se-ia
mais politica, do termo status. Aqui também haveria ressurgéncia de
velhas expressdes em conjungdo com a elaboragdo de situagdes con-
temporéneas: “Desde o Baixo Império e durante a Idade Média, fala-
se de status reipublicae, status imperii, status regni. Na segunda
metade do século XII, comega-se a falar de status regis. No inicio do
século XIII, em paises como a Inglaterra ou a Hungna, onde a nogio
de coroa adquire uma importancia politica particular, fala-se de status
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coronae. Em todas estas expressdes o termo sfatus ainda ndo quer
dizer nada mais que ‘modo de ser’, ‘situagdo’, ‘estado’”"’.

Wolfgang Mager distingue duas raizes, uma “republicana” e
outra “monarquista” de estado em sua acepgio politica, correspon-
dentes as duas acep¢des acima indicadas por Guenée. D4 relevo na
primeira destas raizes a “classifica¢do aristotélico-tomista das consti-
tuicBes”?. Guenée vai no mesmo sentido ao afirmar que “o sentido de
‘regime politico’ se deduz naturalmente das expressles status
reipublicae, imperii ou regni: Bartolo conheceu este sentido depois
de Santo Tomés”?'. E. H. Kantorowicz faz a mesma afirmagdo no que
diz respeito a Tomas de Aquino e remete para o Comentdrio deste a
Politica de Aristoteles??. Trata-se da quinta acepgdo elencada por
Deferrari®® para a palavra status tal como empregada por Tomas de
Aquino.

Embora se possa conceder a dedugdo mencionada por Guenée e
a disting3o estabelecida por Mager, é preciso dizer que o Comentario
de Tomas a Politica ndo contém as expressies a que estes autores se
referem.

De fato, as edigdes correntes da Sententia Politicorum contém
as expressdes status popularis ou status multorum (dominium
pauperum), status paucorum (dominium divitum), status optimatum?*.
Estas expressdes s3o encontradas também na parte do Comentario
devida a Pedro de Auvergne e que se inicia com a li¢3o 7 do livro III.

O que acontece, porém, é que todas estas edigdes da Sententia
Politicorum depende da edigdo de Roma, 1492, que incorporou as
corregdes de Luiz de Valéncia. Eis os termos em que um aluno do
dominicano Luiz de Valéncia se dirigiu a ele:

“De Agostinho Piccolomini ao Mestre Luiz, Dignissimo Procura-
dor da Ordem dos Pregadores, Seu Professor, Saudagdes efusivas.
Tendo encontrado na Etruria no verdo passado os Comentarios de
Santo Tomas aos oito livros da Politica de Aristoteles; e visto esta-
rem cheios de erros de escrita [...] Afligi-me por a obra divina,
corrompida, rebaixada e empoeirada ser consumida pela velhice.
De volta a Roma, procurei por quase toda a cidade para ver se
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acaso encontrava um manuscrito mais fiel por meio do qual, atra-
vés da comparagHo entre si dos diversos exemplares, pudesse tra-
zer alguma luz a Tomds. Nfo havia nenhum em tdo grande Cidade
[...] Depois, mudando de idéia e vendo de certo modo tdo grande
obra perder-se [...] determinei que deveria envid-la a ti; para que -
tenho confianga — embelezes e corrijas o mais possivel o que é
horroroso e imundo. De tal modo que nada se leia nela de
deselegante, de barbaro e de inculto, acrescentado ou subtraido pelo
que a copiou {...] Pelo que te pego que, interrompidos por um pou-
co os estudos sacros, desgas a estes comentérios a serem corrigidos
e retificados, como a um jardim, na medida em que as supremas
preocupagdes te permitirem. De tal modo que, se acaso, quisermos
anexa-los a tradugfio de Leonardo Arentino, possamos simultanea-
mente fazer vir a luz Aristételes isento de erros ¢ Santo Tomds
escondido nas trevas’2s.

Luiz de Valéncia acedeu aos desejos de seu aluno e adaptou
Santo Tomas a tradugdo da Politica feita por Leonardo Bruni, O
Arentino, em 14382, Tarefa, alias nada dificil, segundo ele: “pois, se
Santo Tomas explicou a velha tradugdo [isto é, a de Guilherme de
Moerbeke], parece, no entanto, interpretar a nova [quer dizer, a de
Bruni]”?.

A edig3o de Roma de 1492 imprimiu a tradugio da Politica de
Leonardo Bruni; os lemas do Comentdrio de Santo Tomas foram ex-
traidos também desta tradugdo; a tradugdo de Moerbeke foi deixada
completamente de lado. Além disso, Luiz de Valéncia eliminou no
préprio Comentdrio a terminologia de Moerbeke decalcada sobre a
terminologia grega. Ele a substitui por outra inspirada na tradug3o de
Leonardo Bruni. Foi assim que democratia tornou-se status popularis,
status multorum; oligarchia, status paucorum; aristocratia, status
optimatum.

Deste modo, se a edi¢do de 1492 da Sententia Politicorum de
nada serve como testemunho do texto do proprio Santo Tomas, cons-
titui, junto com a tradugdo da Polftica por Leonardo Bruni, um precioso
testemunho do uso que estava sendo feito da palavra status no voca-
bulério politico dos trés ultimos quartos do século XV. Status
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podia, portanto, ser usado para designar um regime politico, cami-
nhando, pois, para o uso que tera nos tempos modernos.

Sabemos, por outro lado, que Bruni manteve uma acalorada dis-
cussdo com Alfonso de Cartagena, a respeito da tradugéo que fez da
Etica a Nicomaco e da Politica, no se privando de pesadas criticas 4
tradug3o de Moerbeke. Ora, Bruni afirma ter se apoiado em Cicero
para propor as novas tradu¢des de democratia, oligarchia e
aristocratia. Dirigindo-se ao arcebispo de Mildo e comentando as
op¢des de Moerbeke, defendias por Alfonso de Cartagena, diz ele:

“Por que, entdo, Alfonso, que seguiu a ignordncia do antigo tradu-
tor, prefere dizer ‘epiquéia’ a ‘por razdo do bom e do equitativo’
como dizem nossos jurisconsultos? Tilio diz nos seus livros ‘esta-
do popular’; por que ndo me deve justamente agradar mais, do que
‘democracia’? O mesmo Tilio chama de ‘poder de poucos’ e de
‘governo dos melhores’ as [constituigdes] que os gregos denomi-
nam ‘oligarquia’ e ‘aristocracia’. Assim, pois, como mostro que
estes termos latinos foram ditos por Cicero, Jer6nimo, Livio,
Salustio, Lactédncio e por outros homens de valor, mostre-me tam-
bém Alfonso, se puder, que algum dos que acabei de citar, ou al-
gum dos jurisconsultos escreveu alguma vez ‘politica’, ou ‘demo-
cracia’, ou ‘oligarquia’, ou ‘aristocracia’ ou ‘equipéia’. E, se ndio
puder mostrar, qual ndo é sua teimosia, ao preferir errar com os
mais ignorantes do que buscar o louvor dos mais doutos?”’2¢

Na Repiiblica e nas Leis de Cicero®, status é usado no sentido
de maneira de ser em expressdes como reipublicae status (forma de
govemo;, tipo de constituigdo), conotando a idéia de estabilidade (posse
videtur aliquo esse non incerto status = poder manter uma certa esta-
bilidade). Status nfo parece ocorrer nestes dois didlogos nas denomi-
na¢les dos diferentes regimes. J& Bruni, fala de popularis status,
paucorum potentia e optimorum gubernatio em sua carta ao arcebis-
po de Mil#o, j& referida. Utiliza, na traduglo de Politica 11 5, onde se
trata das formas de constituigdes ou tipos de regime politico, a ex-
pressdo popularis status uma sé vez. Luiz de Valéncia, porém, utiliza
virias vezes esta expressfo e cunha outras semelhantes (status
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optimatum, paucorum status, status multorum) que n&o ocorrem na
passagem correspondente da tradugfio de Bruni®.

Podemos, pois, dizer que, de Cicero a Bruni e deste a Luiz de
Valéncia, h& um aumento no uso de expressdes com o termo status
para designar os tipos de regime politico. Mas, como o observa bem
G. Spinosa®', nenhuma dessas expressdes teve a fortuna das translite-
ragdes correspondentes, nem do termo sfatus poderiamos acrescentar.

Apéndice

I. Uso de status por Cicero na Republica e nas Leis:

1. Forma de governo:

Rep. I, 26:
Rep. I, 34:
Rep. I, 46:

Rep. 1, 47:

Rep. II, 23:

Rep II, 39

reipublicae statum (forma de governo, tipo de
constituigdo).

verum hunc optimum statum (um estado de coisas t3o
feliz).

de optimo civitatis statu (sobre a melhor forma de
governo).

de optimo statu civitatis (o melhor estado da cidade).

Statu esse optime constitutam rempublicam, quae ex
tribus generibus illis, regali, et optimati, et populari
confusa modice, nec puniendo irritet animum
immanem ac ferum (A melhor forma de constituigdo é
a que retine em proporg¢io justa os trés géneros mencio-
nados — 0 monérquico, o das elites e o popular — e que
ndo provoca com castigos um animo cruel e bravio).

de optimo autem statu (pelo que respeita a melhor
forma de governo).
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Rep. II, 39:

Rep.

II, 39:

Leis I, §:

Rep.
Rep.
Rep.

Rep.

Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.
Rep.

non ad definiendum optimum statum (nio para
estabelecer qual é o melhor regime).

sin autem (...] genus ipsum exquiris optimi status (se,
no entanto, queres ter diante de ti esta forma de governo
que é a melhor).

de optimo reipublicae statu (sobre a melhor forma de
constitui¢do).

2. Estabilidade:

I, 26:
I, 28:
I, 32:

2

I, 42:

posse videtur aliquo esse non incerto statu (poder
manter uma certa estabilidade).

suum statum tenentibus (que conservam seu estatuto
primitivo).

nunquam constitisse civitatis statum (a cidade nio pode
esta numa condig@o que nio seja definitiva).

habet statum respublica de tribus secundarium (entio
se estabelece a segunda das trés formas de governo).

3. Regimes politicos:

I, 26:
I, 27:
I, 28:
I, 28:
I 31
I, 39:

I, 32:
oI, 33:
I, 33:
I, 33:

111, 35

civitas popularis.
optimatium dominatus.
dominatus unius.
popularis potestas.
populi potestas.
singulorum dominatus.
Sfactionis potestas.
multitudinis potestas.
multitudinis dominatus
populi potestas.
popularis respublica
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I[I. Terminologia de Leonardo Bruni na tradug@o da Politica e de
Luiz de Valéncia no Comentdrio de Sto. Tomas:

Leonardo Bruni,

Politica, 111, S, fl1. 208.

Luiz de Valéncia, In Politicorum,
Liv. III, Lig#o 6.

regia potestas
optimatium gubernatio

393
regia potestas
status optimorum

respublica respublica
394
tyrannis tyrannis

paucorum potentis
popularis status

paucorum potenltis, paucorum status
popularis status

tyrannis
paucorum potentia
popularis gubernatio

395

tyrannis
paucorum status
popularis status

popularis gubernatio
paucorum potentia
paucorum potentia
popularis (potencia)

396

popularis potentia, status multorum
paucorum potentia, status paucorum
status paucorum, dominium divitum
status multorum, dominium pauperum

paucorum potentia
popularis (potencia)

397
paucorum potentia
potentia multorum

popularis (potencia)
paucorum potentia
popularis gubernatio
paucorum potentia
popularis gubernatio

398

regimen multorum

regimen paucorum

multitudinis potentia

paucorum potentia. status paucorum
potentia multorum. status multorum
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Abelardo: critica do poder das chaves*

José Carlos Estévio**

Nossa questdo é a critica, ou antes, a limitagdo imposta por
Abelardo ao “poder das chaves”, a potestas ligandi atque solvendi: o
“poder de ligar e desligar” conferido por Cristo a Pedro, permitindo-
lhe “ligar” ou “desligar” nos céus o que “ligasse” ou “desligasse” na
terra (cf. Mt 16,19; 18,18; Jo 20,23). O tema é em primeiro lugar
teoldgico, pois diz respeito a possibilidade da salvagdo, mas vem a
ser também a forma de expressao teoldgico-politica do poder papal.

Abelardo, em alguns momentos, pisa justo sobre a linha que
separa, de um lado, a critica ao clero simoniaco que a Igreja pdde
tolerar e, de outro, os campos da heresia. O que ndo passou desaper-
cebido a seus acusadores no Concilio de Sens, reunido contra ele por
Bemardo de Clairvaux em 1140. Um dos Capitula condenados ent3o
sustenta que “o poder de ligar e desligar foi dado aos Apédstolos
somente e ndo a seus sucessores” (ed. Mews: 109). Na sua Confessio
Fidei (PL 178: 107/8), Abelardo retrata-se formalmente: “professo
que o poder de ligar e desligar foi concedido a todos os sucessores
dos Apostolos da mesma maneira que aos proprios Apdstolos e tan-
1o aos bispos dignos quanto aos indignos, por todo o tempo que a
Igreja os conservar em seu seio”.

A proposigdo censurada, ao contrario de outras que lhe atribui-
am, est4 explicitamente formulada por nosso Magister Petrus, em es-

* Comunicagdo aceita no LX¢ Congrés international de Philosophie Médiévale.
Ottawa, SIEPM, 1992. Artigo a ser publicado na Revista Veritas, Porto Alegre.
** Professor do Departamento de Filosofia da USP
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pecifico na sua Ethica (E: 118-3)'. No entanto, na medida em que ndo
se trata de uma assergdio fortuita e sim do tema de todo o ultimo capi-
tulo do “Livro I’ desta obra, retirada deste contexto, tanto a condena-
¢d0 quanto o sentido da retratagdo do autor s#io problemaéticas. Mes-
mos os comentadores atuais podem afirmar, como Gandillac (1945:
57), que esta é a “menos discutivel” das heresias; ou entender — como
Verger (1981: 124) —, que a posigdo de Abelardo, embora audaciosa,
permanece ortodoxa.

Com certeza este ndo é um tema central nas preocupag¢des de
Abelardo. Nem das criticas que suscitou. O dossié anti-abelardiano
(cf. Leclerq, 1968) produzido na época ¢é particularmente pobre em
referéncias 4 questio do “poder das chaves”. Sé numa carta enderegada
a Curia Romana, Bernardo (Epist. 188, PL 182: 353), ao indicar os
topicos do Scito te ipsum para os quais quer chamar a atengdo, nio
apenas introduz a questdo como inverte a ordem da obra e lista em
primeiro lugar o tema de potestate ligandi atque solvendi;, é provavel,
como aventa Dal Pra (1976: XIV), que em vista da sensibilidade de
seus destinatarios ao problema.

Ao mesmo tempo, a Ethica de Abelardo ndo é, com certeza,
uma obra circunstancial. O autor, em consonancia com seu tempo,
mas com acentuada énfase, concebe a “filosofia moral”, como o
“coroamento de toda ciéncia” (DP: 41'%%),

A potestas ligandi atque solvendi é entendida em geral tanto
como o poder de perdoar os pecados e impor peniténcia, quanto como
o poder de excomunhio, isto é, excluir da Igreja. Abelardo busca
matizar sua posigdo listando ndo uma, mas varias solugdes possiveis.
Como costuma fazer ao tratar temas controversos, lembrara depois
que limita-se a expor sua “opinido pessoal, ndo a demonstrar a ver-
dade” (E: 126'7*). Ou seja, percebia bem a extensio do problema,
uma questio “non parva’, como diz ele (E: 112°).

O tema é introduzido apds uma acida critica da simonia (E- 100-
12), ou seja, a partir da constatagio de que muitos bispos ndo tém
nem piedade, nem discernimento para absolver ou condenar

Critica, alias, que estava na ordem do dia. A vasta Reforma
candnica e monastica que a Igreja vinha empreendendo, tinha como
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dois de seus principais objetivos préticos erradicar os males gémeos
do nicolaismo e da simonia, especialmente perigosos porque abriam
caminho para a intervengfio dos leigos nos assuntos eclesisticos.

A primeira hip6tese formulada é a de mdxima restrigdo: quan-
do Cristo diz aos apéstolos: “Em verdade vos digo: o que ligardes na
terra serd ligado no Céu, o que desligardes, serd desligado” (Mt
18,18; 16,19), sua palavras referem-se &s pessoas individuais
(personis specialiter) dos apéstolos, ndo aos bispos em geral (E: 112'*
22y Os pronomes demonstrativos his ou vos podem referir-se ou a
todos os presentes indistintamente ou apenas a alguns (os “eleitos”),
segundo a intengdo do falante (pro intentione loquentis) (E: 1143*%),
O autor busca mostrar que este é o caso de diversas passagens biblicas
(por exemplo, Lc 10,23). Além disso, pretende apoiar-se nas “auto-
ridades"” de: Jeronimo, Origenes, Agostinho — e ndo vem ao caso aqui
o quanto ha de “reverente” na leitura que delas faz Abelardo.

Por fim, referindo-se & “evidente razdo"”, lembra que seria im-
possivel que Deus ratificasse uma decisdo injusta e que, portanto, como
ha bispos e padres indignos, é necessario entender que: “o que disse-
mos que foi dado a Pedro ndo o foi indistintamente concedido pelo
Senhor a todos os bispos, mas somente aqueles que imitam a Pedro,
ndo pela sublimidade da posi¢do, mas pela dignidade de seus méri-
tos” (E: 118!3),

No entanto, j& antes de chegar a esta conclus3o, Abelardo mos-
tra como seria possivel fazer uma distingio - trata-se da segunda hi-
pétese —: se entendermos o poder de “ligar e desligar”, segundo uma
férmula que o autor atribui a Jeronimo, como discernimento (discretio)
do que é puro e impuro, isto é, daqueles que s#o aceitdveis a Deus ou
dos que sdo inaceitdveis (como os sacerdotes do Antigo Testamento
deveriam saber distinguir os puros e os impuros — como os leprosos),
entdo, se aceitarmos esta distingdo, poderiamos dizer que tal poder
seria concedido ndo s6 aos apdstolos como a seus sucessores. Sempre
ressalvando que apenas na medida em que t&m este discernimento,
isto é, em que s#o dignos (E: 1143%1-.116'3),

E verdade que, assim, a funglio eclesidstica seria tio sé
declaratéria. E Deus quem “liga e desliga”, a Igreja apenas declara o
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estado do fiel. O bispo digno é aquele que tem o discernimento de
dizer o que Deus aceita.

Ora, esta segunda hipdtese — Abelardo percebe bem - abre cam-
po para a aceitaglio ou rejeigdo subjetiva da peniténcia e da
excomunhio.

Dai a necessidade de insistir que se aceite uma peniténcia ou
uma excomunh3o injustas, mas por humildade (E: 124**). Pois, no
caso de injustiga, “Deus torna vd a sentenga dos pastores e ndo ex-
clui da graga aquele que o pastor separou da Igreja” (E: 122%'7).

Portanto, seria correto recorrer a uma terceira hipotese, que,
diz Abelardo, parece abrir caminho para a solugdo: trata-se de distin-
guir entre o poder de perdoar os pecados e o poder de excomungar.

No primeiro caso, o papel do sacerdote é s6 declaratorio -
Abelardo ja discutiu longamente a questio nos capitulos precedentes
da Ethica -, no segundo caso podemos conceder que cabe a qualquer
dos sucessores dos apéstolos, tanto aos dignos quando aos indignos,
excomungar, isto é, separar alguém da Igreja (e Abelardo precisa da
ecclesia presenti) (E: 122%4-124'+). O sentido das palavras de Cristo
seria que Deus consentiria nesta separagio, ainda que injusta, porque
limitada ao estado presente, sem implicar o juizo divino, sempre ne-
cessariamente justo.

Nio é facil sustentar esta distingdo: afinal o texto biblico diz
“tudo o que ligardes etc” e ndo “todo aquele que ligardes etc” Ain-
da assim, Abelardo procura mostrar que os dois tipos de poderes teri-
am sido concedidos separadamente: o de excomunhao, antes da Res-
surreigdo (Mt 16,19; 18,18), o de perdoar os pecados, depois dela,
como se |&é no Evangelho de Jodo (20,23) (E: 124). Donde se poderia
concluir que s6 aqueles que sdo dignos de receber a graga do Espirito
Santo teriam discernimento para perdoar os pecados Quer dizer,
mesmo no fim, mantém a distingdo entre bispos dignos e indignos.

No entanto, conclui, surpreendentemente, declarando que esta
é apenas sua opinido e que ndo resistina aqueles que defendem que
todos os bispos gozam da plenitude de poder que fo1 concedida aos
apostolos Pois - diz ele - “nos nossos tempos. a causa da verdade
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ainda que manifesta, acende a inveja e o édio até naqueles que sdo
nomes eminentes na religido” (E: 126'*%),

Uma certa “retrataglo” j& estd previamente anunciada no pré-
prio texto que seré condenado. Sutilezas de quem aprendeu a enfren-
tar suas calamidades.

Ainda assim, entendemos que prefere a “hip6tese forte”, como
o demonstra um de seus Sermones (Serm. 22, PL 178: 521D-4C), no
qual limita a sucessio do poder das chaves aos bispos dignos (cf. van
den Eyden, 1962: 36). E que nem poderia ser diferente. Vejamos.

A posigdo de Abelardo sobre os poderes da hierarquia decorre
de sua concepgdo de pecado como desprezo de Deus (Dei contemptus)
(E: 6*9).

A categoria central da ética de Abelardo é o pecado, nédo a virtu-
de e o vicio. Ndo podemos discutir agora as razdes tedricas que exi-
gem esta mudanga (cf. Estévdo, 1989); basta indicar que desta forma
tornar-se possivel, para ele, estabelecer o primado da intengdo.

Nio é na existéncia do vicio, da vontade ma ou na concretizagdo
da agdo ma que reside o pecado, mas apenas no consentimento ao que
“se cré que Deus ndo quer que se faga ou ndo quer que se deixe de
fazer” (E: 4¥°-3.6%%),

Para Abelardo, s a intengdo (intentio) pode ser qualificada mo-
ralmente. Dai a importincia da contritio, o arrependimento, na disci-
plina penitencial. A eficicia do carater sacramental da absolvigdo dada
pelo sacerdote tende a esvaziar-se. De que pode servir o perddo de
pecados dos quais ndo h4 um sincero arrependimento? Mas, se este
arrependimento existe, a confissdo reduz-se a edificagio. A contrigdo,
assim entendida, diz Chenu (1969: 23), “libera imediatamente do
pecado, reduzindo o papel da absolvigdo, que se torna declaratoria,
ameagando mesmo o papel do poder das chaves, quer dizer, da re-
missdo dos pecados fundada sobre a autoridade sacerdotal, fator
societdrio objetivo”.

Ora, s6 a inteng3o pode ser tomada como critério moral porque
os homens nfo s3o capazes de conhecer as implicagdes de seus atos:
é preciso distinguir entre “fazer o bem” (bonum facere) e “fazer bem”
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(bene facere), isto é, neste segundo caso, fazer com boa intengio (DP
1633239%) Posso ter a intengdo de fazer o bem e realizar o mal ou vice-
versa (o proprio Diabo, pretendendo fazer o mal, serve aos designios
divinos e termina por “fazer o bem” (DP: 164)).

“Os homens — diz Abelardo (E: 40™°) - julgam aquilo que é
manifesto, ndo a culpa (culpae reatum) mas os efeitos do ato” Dai
que os atos delituosos (ndo cabe aqui, stricto sensu, té-los como “pe-
caminosos”’) sdo punidos por eles com mais severidade que o pecado
propriamente dito, isto é, a intengdo subjacente, que permanece ocul-
ta. Ou seja, tém em vista antes “prevenir os danos publicos do que
corrigir os individuos” (E: 42°'°). O critério é, sobretudo, o da "uti-
lidade comum ” (communis utilitas), publica, e ndo o dever de justiga
(E: 44%%).

Como veremos depois, Abelardo parece pressupor que da “Jus-
tica”, em si, ndo se tem sendo “opinido”. Ou melhor, que o julgamento
humano genérico é tdo “confuso” e “artificial” - relativo, portanto —,
quanto o conhecimento do universal em geral. S6 o individuo pode
dar conta de suas inteng¢des: “ndo ha pecado sendo contra a consci-
éncia” (E: 54%).

Desta forma, torna-se perfeitamente aceitavel que os bispos,
mesmo indignos, detenham o poder de excomunhio: julgam segundo
o que entendem “confusamente” ser a “utilidade comum™ A possibi-
lidade de injustiga é parte da precariedade da forma de conhecimento
que permite este julgamento. Mas seria de todo aberrante que pudes-
sem julgar sobre aquilo que ndo conhecem nem podem conhecer (sal-
vo uma especial graca do Espirito): a intengdo intima que € o ambito
préoprio do pecado.

A ética de Abelardo separa, como se vé, o espago juridico e o
da moral. O primeiro, atento apenas & “utilidade comum”, ndo deve
ter em conta a intengdo. Neste ambito, impera o mais estrito
objetivismo, antes a letra da lei do que seu espirito Dois exemplos
dados por ele sdo particularmente esclarecedores se uma mae vem
involuntariamente a causar a morte do filho que tenta proteger, deve
ser duramente punida, pois a autoridade nio tem como presumir a
intengdo (E- 38'%*2?) Ainda que um juiz esteja convencido da inocén-
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c1a do réu que é acusado sob falso testemunho, deve cumprir a lei e
declara-lo culpado (E. 38:%%-40'?),

Este rigor, no entanto, é bastante mitigado por sua desvaloriza-
¢d0 como esfera da exterioridade. Na sua dureza e cegueira é apenas
o juizo dos homens, n3o o juizo de Deus. Acentuando a intenciona-
lidade, Abelardo justifica o objetivismo da lei para, no mesmo movi-
mento, restringir-lhe a autornidade, que exprime antes a “utilidade co-
mum” do que a “‘justiga” e cuja jurisdi¢gdo nio alcanga a consciéncia.

No Dialogo entre um Judeu, um Filésofo e um Cristdo, Abelardo
circunscrever a definigdo de justiga referida a utilidade t3o s6 & “jus-
tiga humana”, ja por si restrita pela subordinagdo da “justi¢a positiva”
a “justi¢a natural” (DP: 118-127).

Dal Pra (1976: 44, n. 101) lembra que tal desvalorizagio é, tam-
bém, relativa: “‘wuma vez que se tenha estabelecido que o direito e a
sociedade limitam-se aos aspectos exteriores da agdo humana, seu
dmbito vem a ser reconhecido por aquilo que compreende de pro-
prio e especifico”

Mas é a consciéncia que adquire foros de soberania: “quando
ndo estamos em desacordo com nossa consciéncia, é em vdo que
tememos sermos culpados perante Deus” (E: 56%%).

S6 a intengdo pode ser boa ou ma, mas para que seja boa, deve
efetivamente corresponder a vontade divina. Abelardo, por certo, opde-
se a toda a tradigdo “objetivista” dos Libri poenitentiales de entdo,
mas recusa igualmente o aparente voluntarismo da “‘ética da esponta-
neidade” postulada pelos goliardos (cf. Dal Pra, 1976: 7-8, n. 12), os
quais, invertendo polarmente o ascetismo monastico, valoram positi-
vamente o movimento segundo o “temperamento” ou a “natureza”. A
unica coisa de que se pode ser culpado, diriam eles talvez, “c’est
d 'avoir cédé sur son désir”

Para Abelardo, a moral antiga, isto é, estdica, ou antes, a de
Cicero e Séneca, ndo pode ir além de “exemplificar” aquilo que é
“conveniente " em fungdo de uma “‘vida boa " e, a0 mesmo tempo, do
“sumo bem dos homens ™ (DP- 159-160°3"*), sem poder remeter-se
ao “‘sumo bem absoluto” (DP 106'7%?) Postulando a vontade de
Deus como “fim ultimo e possivel transcender a comunidade dos



24 Estevilo, J.C., Capzrnos Dt TraBALHO Cerame [, 1992, (1-2): 17-28

homens. Desligando o individuo do género é possivel, entfo sim, ga-
rantir o primado da consciéncia.

Deus, ao contrario dos homens, julga o que diz respeito ao indi-
viduo, uma vez que “sonda o coragdo e os rins ", quer dizer, conhece
as mais recOnditas inten¢des (E: 42%%) individuais. Ao mesmo tempo,
funda em sua vontade divina, assim como a natureza das coisas, a
corregdo da intengdo boa — ou, se quisermos, a natureza do Bem. S6
assim é possivel, para Abelardo, afirmar, ao mesmo tempo, uma ética
e o primado absoluto, incontrastavel, da intengdo.

Gostaria de apontar muito brevemente como tal movimento é
similar ao modo como Abelardo concebe o conhecimento, que exige,
para que se tenha “razdo” e nio apenas “opinido”, que a intelecgdo
corresponda a natureza da coisa, muito embora, como sé Deus conce-
be “puramente as naturezas das coisas”, os homens, limitados ao
“cardter sensivel exterior”, estejam obrigados, no que vai além do
sensivel, & um juizo dialético. Alids, o proprio Abelardo indica a
homogeneidade destes procedimentos ao descartar-se de uma “inu-
til” questdo acerca do carater da visdo beatifica, a qual “sem experi-
éncia, ndo se pode realmente conhecer” (DP: 137-8%703),

Os universais significam ‘“coisas verdadeiramente existentes,
isto é, as mesmas que os nomes singulares” (LI. 2834)%, mas,
numa intelecgdo especifica: “isolada” da sensibihdade, “nua” de
formas e “pura” de distingdes (LI: 27%**). Como ‘“‘nenhum existente
é incorpdreo, isto é, ndo separado ", se os universais nomeiam “coi-
sas verdadeiramente existentes ”’, nomeiam os corporais, mas de for-
ma confusa, isto é, ndo distinta: sdo, portanto, corporais “quanto a
natureza das coisas” e incorporais “quanto ao modo de significa-
¢do” (LI: 29%%). Ainda, pelo mesmo raciocinio, os géneros e espécies
estdo “nos sensiveis” ou “sdo sensiveis”, “mas de tal maneira que
permanecem naturalmente a parte da sensibilidade ” (L1: 29%'-%). “sig-
nificam, ao mesmo tempo, os proprios sensiveis e aquela concepgdo
comum que Prisciano atribui principalmente a mente divina” (LI
29%78),

O conhecimento das formas comuns segundo a natureza das
coisas é préprio de Deus, “a quem todas as coisas que criou sdo
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patentes por si mesmas" e para o qual a sensacdo ndo é empecilho.
Aos homens, inversamente, “o cardter sensivel exterior dos aciden-
tes impede-os de conceber puramente as naturezas das coisas” (LI
23%*"). Quer dizer, ainda que existam as naturezas, ndo podem ser
distintamente conhecidas, apenas indicadas: o descobridor de um nome
teve a intengdo de impd-lo de acordo com a natureza, “ainda que nem
ele proprio soubesse excogitar devidamente a natureza ou proprie-
dade da coisa” (LI 23%'4).

A postulagdo das idéias na mente de Deus (in divina mente (LN:
513'*)) cumpre a mesma fungdo, noutro ambito, da afirmagdo da von-
tade divina como critério moral: o de estabelecer um fundamento que
va além do critério humano.

Sabe-se que seus adversarios o acusavam de “ceticismo” (cf.
Guilherme de Saint-Thierry, Disputatio adversus Petrum Abaelardum,
PL 180  294A). Nao ha razdo para crer que Abelardo ndo devesse ter
tal argumentagdo em vista. Em especial se em ambitos como o da
ética e o das correlatas concepgdes teoldgico-politicas ndo pretendia
confundir-se com posi¢des proximas, (na medida em que também
negavam o objetivismo ascético), mas diversas (quando mantinham
um objetivismo com sinal trocado, como aquele da “natureza”).

Junto com Abelardo, o concilio de Sens excomunga também
Armaldo de Bréscia. Numa carta a Inocéncio Il (Epist. 189, PL 182:
354-7A), Bemardo de Clairvaux refere-se ao “dragdo”, ao “Golias”
Abelardo, precedido justamente de seu “escudeiro”: Amaldo.

Qualquer juizo acerca das hipotéticas relagdes entre ambos, é,
no minimo, incerto. No entanto, sabemos ao menos que os “arnaldistas”
partiam exatamente da mesma distingdo entre bispos dignos e indig-
nos, acrescentando que indignos sdo os simoniacos e simoniacos to-
dos o que ndo vivem na pobreza. Como conseqiiéncia, recusavam
obediéncia aos bispos indignos (que, por estes critérios, sdo toda a
hierarquia de entdo, a comegar pelo papa). Pelas mesmas razdes, fo-
ram os primeiros a por em duvida a “Doagdo de Constantino” (Vernet,
1935)

Ora. e facil perceber que o silogismo arnaldista, passando da
simonia a propriedade, sena, para Abelardo. inaceitavel. uma vez que
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a propriedade é, em si mesma, tlo indiferente quanto tudo aquilo que
escapa 80 mbito da intenglio. O “poder das chaves” ndio pode ser
estendido ao perd#o dos pecados propriamente (este, lembremos, de-
pende da contrigo intima), mas deve ser mantido enquanto poder de
“ligar e desligar” da Igreja, tendo em vista o &mbito especifico da
ordenagio juridica, concemente a utilidade comum.

O aparente recuo “preventivo” de Abelardo de fato faz parte de
suas exigéncias tedricas. E preciso manter separadas as esferas da
interioridade e da exterioridade.

H4, sem davida, um salto mortal entre, de um lado, o conheci-
mento sensivel do individuo e o julgamento do ato moral na sua exte-
rioridade e, do outro lado, o conhecimento “simples”, absoluto, do
universal e da racionalidade da regra moral na mente divina. Mas é o
espago, incomensurével, que separa os homens de Deus. Distincia na
qual pode instalar-se, sendo ainda o individuo enquanto sujeito, ao
menos a consciéncia individual.

Concluindo: a critica de Abelardo aos poderes da hierarquia é
a0 mesmo tempo coerentemente articulada como suas premissas éti-
cas e logicas e limitada pela forma como estabelece o primado do
individuo enquanto consciéncia psicoldgica.

Contra uma certa representagdo “Louis-Philippe” de Abelardo
como “campedo da liberdade comunal” (cf. Gandillac, 1981), j& se
ressaltou diversas vezes que, ao contrario, tratar-se-1a de um autor
“insoucieux de politique” (Jolivet, 19822: 13). Ainda que tenha vivi-
do em Laon “alguns meses apds a tempestuosa instalagdo de uma
comuna na cidade capital carolingea”, ndo faz qualquer referéncia
ao tema (Gandillac, 1981: 205). E — ainda mais incisivo — embora as
disputas narradas na Historia Calamitatum tenham como quadro os
duros conflitos que dilaceravam ent#o os mais altos niveis do clero e
do governo real, Abelardo escreve “como se tudo estivesse constan-
temente posto no plano das batalhas de idéias " (Bautier, 1981: 53).

Ora, a auséncia de uma reflexdo politica explicita, mesmo do
que indicativa de uma caréncia, nasceria da impossibilidade de pen-
sar a8 “utilidade comum” senfo como arbitrio humano, apenas “insti-
tuldo”. Utilidade legitima, sem davida, mas de interesse “menor” frente
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a moralidade individual, solidamente fundada na obediéncia a vonta-
de de Deus. Ou seja, uma forma, embora negativa, de pensar o &mbi-
to politico.
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O exame da temporalidade humana em Agostinho
(da atividade & passividade)*

Moacyr Novaes**

Otto Poggeler' nos informa que Martin Heidegger, num curso
sobre “Agostinho e o neoplatonismo” em 1912, elogiava a argucia do
bispo de Hipona como investigador da dramaticidade da condigdo
humana, mas lamentava que todo esse esforgo, por ingeréncia
neoplatonica, tivesse se resolvido na busca da quietude?. Sem querer
corrigir o pensador alemdo, eu gostaria de me deter sobre esta ponte
que leva da inquietude a quietude, porque creio ter bons motivos para
ver ali nio apenas a marca da influéncia platonica, mas até mesmo
algo diferente do platonismo, e mais do que isso, creio localizar ali
sobretudo o problema que levou Agostinho a denunciar o platonismo
e a afastar-se dele.

Nio ha duvida de que Agostinho pensava a quietude no hori-
zonte da trajetoria humana, em particular, da dirego do livre arbitrio.
Inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te’. N3o se trata aqui
de uma trajetoria psicolégica; o movimento da vontade humana deve
ser pensado no quadro da ontologia, isto é, como conversdo ao princi-
pio ordenador que tudo dispds in mensura et in numero et in ponde-
re*. Isso posto, é preciso anotar que o termo do movimento € no sim-
plesmente a quietude (donec requiescat), mas é o préprio Deus (in
te). O conteudo cristdo aqui ja é patente, na medida em que Agostinho
interpela pessoalmente aquilo que para um platonico é estritamente

* Comunicag3o aceita no /.X€ Congrés international de Philosophie Médiévale.
Ottawa, SIEPM, 1992
** Professor do Departamento de Filosofia da PUC-SP
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um principio absoluto, mas é preciso perguntar ainda se o cristianis-
mo aqui alojado ndo tem implicagdes especificamente filoséficas, isto
é, de interesse propriamente especulativo.

Numa passagem cléssica, Agostinho descreve Deus de modo
duplo: interior intimo meo et superior summo meo®. Existe aqui um
paradoxo gramatical importante: Agostinho emprega comparativos de
superioridade (interior e superior) sobre os respectivos superlativos
(intimo e summo). Importante, porque se trata justamente de assina-
lar o sentido absoluto do Deus que procura. Além disso, todavia, é
preciso considerar a duplicidade dessa descrigdo, porque ela aponta
caminhos relativamente diversos. A sucesso summum/superior
summo assinala o sentido da procura de Deus na consideragdo da na-
tureza. O olhar deve sempre se dirigir mais e mais para cima: liberto
da mera consideragdo da matéria, do corpéreo, trata agora de investi-
gar o que esta acima disso, e lhe transcende. Ao longo dessa via, se
dispor3o as imagens dos corpos, a memoéria, a alma (anima) que vivi-
fica os animais, o espirito (animus) que distingue o homem, etc.

Mas interessa-nos no momento a outra descrigao: interior intimo.
Aqui é patente um programa agostiniano da procura de Deus: a partir
do auto-conhecimento, se chegaré ao conhecimento de Deus. E preciso
que o homem faga o esforgo de conhecer a si mesmo, para entdo atingir
algum conhecimento do principio que o transcende. Quero entdo me
concentrar nesse roteiro, que conduz 4 introspecgéo (investigagdo do
homem interior), e depois & sua transformac¢8o em conhecimento de
Deus: como a psicologia, estudo da alma, termina em teologia?

Segundo a famosa divisa agostiniana: Deum et animam scire
cupio, sfo precisamente estes os dois objetos de nossa curiosidade
legitima: Deus e a alma. Mas aquela divisa mostra ainda, além do
bindmio Deus-alma, o desejo de conhecer: scire cuplo. E esse desejo
que preside as duas investiga¢des: psicologia e teologia, pois radica
na inquietude original da constitui¢fio metafisica do homem. A psico-
logia, como antropologia especial, devera mostrar em que medida a
constituigiio metafisica do homem (entre Deus e o nada, entre Deus o
o restante das criaturas, entre Deus e o corpo) é geradora de uma
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inquietude cujo apaziguamento sO sera possivel através dela mesma,
psicologia, filosofia do homem interior, e fundamentalmente, através
da teologia, empresa humana de procura do absoluto na sua plenitude.

* k%

...uitio deprauari nisi ex nihilo facta natura non posset. Ac per
hoc ut natura sit, ex eo habet quod a Deo facta est; ut autem ab
eo quod est deficiat, ex hoc quod de nihilo facta estS.

Feito por Deus a partir do nada, 0o homem é uma criatura pola-
rizada. Assim como toda criatura, imerso na temporalidade, sua vida
¢ um caminho para a morte (uita mortalis, por oposi¢do a vida divina,
uera uita, uita uitalis), para a dissolugdo no nada. Em geral, as criatu-
ras, temporais, nem s3o nem ndo s3o de todo: cada uma é agora o que
ndo foi, e sera o que ndo é, até deixar de ser por completo, de certo
modo reencontrando o nada de onde foi tirada. O homem entretanto
tenta escapar da dispersdo, reunindo ainda que no pensamento sua
experiéncia fragmentaria, a fim de conhecer a unidade no seu mais
alto grau. Esse esfor¢o em dire¢do 4 unidade é o solo comum dos
problemas de Deus e da alma:

...in ea [eruditione] nihil plus inueniet [ipsa philosophiae discipli-
na), quam quid sit unum, sed longe altius longeque diuinius. Cuius
duplex quaestio est, una de anima, altera de deo’.

Mas a inquietude do homem resulta nio apenas de sua condig¢do
ambigua: criado do nada pelo absoluto. Essa condigdo é também a de
todo o universo. A dramaticidade da condigdo humana reside no pri-
vilégio de ser a criatura mais proxima de Deus, dotada que é de livre
arbitrio. “O meu peso é o0 meu amor”* na tradigdo da Fisica dos “lu-
gares naturais”, Agostinho entendia que cada ser tem um peso natu-
ral, responsavel por seu movimento numa diregdo unica. Assim, 0
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peso natural da pedra a move em direg3o ao ch3o, mas o peso da
fumaga a move para o alto. Nesse conjunto, conquanto também uma
criatura, 0 homem tem uma condigio especial, porque dinimica. E
certo que h4 movimento nas criaturas, o incessante movimento que é
a marca mesma de terem sido criadas; mas no homem h& um outro
movimento, ou melhor, uma especial liberdade de movimento.

Se as criaturas em geral ndo se podem mover sen3o no sentido
em que seu peso ordena, salvo por constrangimento alheio, o homem,
criatura especial’, tem a liberdade de mover-se contrariamente ao
sentido ditado por seu “peso” natural. Assim, se 0 movimento n3o-
natural de uma criatura deve ser creditado a forgas alheias a ela, o
homem precisa, pelo contrario, ser consciente de que seu movimento
¢ livre, e que, portanto, a diregdo que tomar se deve unicamente a sua
vontade. Sendo assim, o que o faz mover-se, vale dizer, o seu peso, é
sua vontade.

Nesse contexto, é decisivo para Agostinho o afastamento do
maniqueismo. Para responder ao problema da existéncia do mal, Agos-
tinho, sob a influéncia de Ambrésio e do platonismo “milanés”'?, ndo
podia mais admitir a resposta maniqueista que concebia o mal como
forga equivalente e oposta a Deus. Esta forga teria gerado o mundo,
0s corpos e 0 tempo, um universo contrario ao “dominio da luz”. Agos-
tinho, entretanto, pensa agora 0 mundo como criatura de Deus, como
universo de criaturas que ndo se opdem a ele: 0 ndo-ser, unica oposi-
¢80 a Deus, é simplesmente privagio, e seu significado para a filoso-
fia n%o estA numa eventual contraposi¢#o de esséncia com Deus, mas
sim como polo de atra¢fio no dinamismo moral do homem:

Qui ergo deserit eum a quo factus est, et inclinatur in id unde
factus est, id est in nihilum, in hoc peccato tenebratur!'.

Assim, o mal nfio é uma natureza, uma substéncia, mas sim
uma dindmica, um movimento que a vontade humana pode realizar,
no abuso de sua liberdade.

A liberdade da vontade é um privilégio, & medida que exprime
a semelhanga entre 0 homem e Deus, mas é por isso também uma
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exigéncia. O livre arbitrio tem como contraparte o imperativo para o
homem de saber comandar seu movimento moral. A semelhanga com
Deus exige participacio na sabedoria: os movimentos dos animais
s3o inteiramente alheios & sua vontade, e nesse sentido, so 0 mero
desenrolar da natureza, enquanto no homem a natureza tem
virtualidades dependentes de decisdes.

Quod equo natura est, homini crimen est. Hoc ergo dicit Deus:
Non exigo participationem sapientiae meae ab eis quae non feci
ad imaginem meam; sed ubi feci, inde exigo, et usum eius rei pos-
tulo, quam donaui'?,

Entre a origem pela qual foi feito e o nada do qual foi feito, ndo
esta apenas o homem: esta a vontade do homem. Na escala moral dos
bens, cujo cimo é Deus, bom como origem do que se diz bom
derivadamente, e ao longo da qual esses bens parciais se distribuem,
beirando o mal, privagdo do bem, encontra-se a vontade, em posigdo
média. O que quer dizer esta situagdo? Quer dizer possibilidade de
movimento em dire¢Oes opostas. A condigdo metafisica do homem é
intermediaria n3o apenas porque ele se destaca no conjunto da cria-
¢do, mas sobretudo porque sua natureza lhe proporciona um movi-
mento outro que a conversio das criaturas ao criador, pela forma mes-
ma em que sdo ordenadas. Condig3o intermediaria porque a liberdade
produz um dilema, uma tens3o entre alternativas opostas.

Isso quer dizer, afinal, que a liberdade da vontade n3o é sin6ni-
mo de uma indiferenga. A vontade é livre na medida em que o homem
pode participar da sabedoria, entendida justamente como movimento
misericordioso do absoluto, que recolhe as criaturas, as quais pelo
fato mesmo de serem criadas trazem em si um afastamento, uma mar-
ca de dessemelhanga.

O movimento em sentido contrario ao natural é uma virtualida-
de que atesta o grau superior com que o homem acompanha, e deve
acompanhar, o movimento de converso ditado no ato mesmo da cri-
acdo'® As cniaturas sdo feitas a partir do nada, mas também forma-
das, ordenadas o serem feitas marca a dessemelhanga com o Criador,
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mas no serem formadas reside a semelhanga. A conversdo das criatu-
ras constitui um movimento ontolégico: ¢ iniciativa do mesmo Princi-
pio criador, e se realiza na formag#o, isto é, no dom da ordem como
trago de semelhanga. Ao homem, em especial, é facultado decidir
mover-se ou ndo na mesma diregdo da origem, Principio ordenador.

* k¥

Reuocat se [anima] ab exterioribus ad interiora, ab inferioribus
ad superiora, et dicit: [Ps. 145, 1] [...] in medio quodam loco
rationalis anima constituta, legem accepit, haerere superiori,
regere inferiorem. Regere non polest inferiorem, nisi regatur a
meliore. Trahitur ab inferiore, deseruit ergo meliorem. Non potest
regere quod regebat, quia regi noluit a quo regebatur's.

O direcionamento da vontade para a origem se realiza, num pri-
meiro plano, numa atengdo ao homem interior. A resposta ao apelo do
absoluto comega nio pela teologia, mas pela psico-antropologia, por-
quanto a mediania do homem entre Deus e o universo criado se expri-
me perfeitamente na mediania do espirito entre o corpo e Deus. Quando
medita o caréter absoluto de Deus, Agostinho é claro com relagdo &
importincia da introspec¢do: Quoniam deus lux est [1 Jo. 1,5]: non
quomodo isti oculi uident, sed quomodo uidet cor, cum audis, Veritas
est’, Trata-se aqui da introspec¢do como processo de afastamento do
mundo exterior por abstragio.

Além desse significado de alcance sobretudo intelectual, a con-
cepgdo do homem como objeto mediano no roteiro da filosofia do ab-
soluto se prende a uma escolha moral. Agora, dada a inquietude como
constatagio de um caminho a escolher, ¢é preciso comegar pela pré-
pria fraqueza. O movimento de interiorizagdo €, a um s6 tempo, pro-
cura da sede da semelhanga, isto é, procura de um lugar privilegiado
para a conversfio 4 origem, e também confirmagfio do papel humano
na conversfo mediante a auto-acusagio. Conhecer-se a si mesmo ¢é
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descobrir os meios de desimpedir o proprio peso, encontrar 0 movi-
mento natural, 0 movimento ditado pelo Principio criador e formador.

*k$

Noli foras ire, in teipsum redi, in interiore homine habitat veritas,
et si luam naturam mutabilem inveneris, transcende et teipsum.
Sed memento cum te transcendis, raciocinantem animam te
transcendere'.

Contudo, ainda que a introspec¢do seja uma exigéncia na pro-
cura do conhecimento de Deus, ainda é preciso procurar o que esta
“dentro do intimo”, interior intimo. Ser4 na reflexio sobre a presenga
divina no interior do homem que a nogdo de quietude, repouso, ga-
nharé sentido. Meu propésito, diga-se desde j4, é mostrar que esse
sentido é radical e filosoficamente cristdo. Que o platonismo tenha
conduzido Agostinho até aqui, isto é, 4 afirmagdo de um principio
absoluto, e mesmo a valorizag3o da interioridade, do espirito sobre a
matéria, nio ha o que protestar. Todo o problema esta na conjugagdo
desse principio absoluto com a mesma interioridade: o que implica
repensar tanto a importancia do “exercicio espiritual” que é a
introspecgdo, quanto o significado do adjetivo absoluto na teologia.
Nestas paginas, me limitarei a apontar elementos concernentes ao pri-
meiro problema, isto é, ao valor e alcance do exame da interioridade.

LR X

Como ja dissemos, a posigdo média do homem ¢é a posigdo mé-
dia da alma, da vontade da alma, posi¢do que consiste num movimen-
to entre o nada, de onde foi feita, e Deus, pelo qual foi feita. Mas é
preciso ter sempre em conta que o privilégio conferido a alma, como
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objeto do desejo de saber, nfo significa o seu puro e simples elogio:
de certo modo, se dard o contrario, isto é, a alma sera objeto privilegiado
de investigag¢#o porque nela, mais do que no corpo, depara o homem
com a radicalidade de sua finitude. A experiéncia da finitude é que
exibira os limites da atividade humana, e por que motivos ela deve ter
como anelo a passividade. Na verdade, antes da passividade, cabera
ao homem descobrir sua irrecorrivel dependéncia, seja no plano
cognitivo, seja no plano da vontade. Passamos entdo da tranqiiilidade
no intimo para a contemplago do que é interior ao intimo.

Mas a psicologia agostiniana ndo se deixa reduzir a um esque-
ma, porquanto o exame do homem interior, ainda que de aspiragdo
metafisica, é marcado sempre por aquilo que Grabmann chamou de
psicologia empirica, isto é, a exploragdo da riqueza psicolégica hu-
mana segundo suas fun¢des e manifestagdes!’. Isso quer dizer, afinal
de contas, que as linhas gerais da anélise psicologica agostiniana e da
descoberta da presenga da /ux aeterna sdo tio-somente a tradugio de
uma rica analise de conteuido, precedente. Como nos adverte também
Gilson, “toda substitui¢ido do real por conceitos abstratos, e da inves-
tigacdo da experiéncia concreta por uma analise geométrica, repugna
ao agostinismo auténtico”'®. Por isso, passo agora a um breve comen-
tario de um momento dessa “metafisica da experiéncia interior”: a
investiga¢do do tempo no décimo primeiro livro das Confissdes.

* ok ok

Quid est enim tempus? Quis hoc facile breuiterque explicauerit?
Quis hoc ad uerbum de illo proferendum uel cogitatione
comprehenderit? Quid autem familiarius et notius in loquendo
commemoramus quam tempus? Et intellegimus utique, cum id
loquimur, intellegimus etiam, cum alio loquente id audimus. Quid
est ergo tempus? Si nemo ex me quaerat, scio. si quaerenti
explicare uelim, nescio'®.
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Creio que a pergunta “o que é pois o tempo?” é, na verdade,
uma pergunta sobre a temporalidade humana. O tempo, como dimen-
s3o privilegiada de manifestagdo da polaridade inscrita na natureza
humana, oferece a Agostinho condigdes para investigar a alma, e ai
re-encontrar a presenc¢a do que é interior a esse intimo, isto é, a eter-
nidade divina.

A “interioridade do homem mostra-se como um meio proprio
de mediagdo entre o tempo e a eternidade”?’, porque o exame do que
entendemos pela palavra tempo em nossa linguagem cotidiana nos
leva sempre a paradoxos, desde que permanegamos no interior do
tempo; mas é também ali que vamos descobrir a inteligibilidade dessa
linguagem, inteligibilidade que é, a rigor, uma ‘visdo’ da eternidade,
nos limites humanos. De fato, o XI livro das Confissdes é uma sucess3o
de tentativas fracassadas de descrever o tempo, até que esses suces-
sivos fracassos terminam, eles mesmos, por exibir o que é o tempo:
distentio, dispersdo, desgaste, dilaceramento, aten¢do dividida entre
passado, presente e futuro. Em contrapartida, se impora, para conferir
sentido a essa tripartigdo, a intentio, reunido destas partes num sé
ponto da alma humana, ‘visdo’ do tempo como imagem da eternidade,
vale dizer, por imitagdo do conhecimento (notitia) divino da eternidade.

Parece-me adequado, com efeito, descrever a inspegéo do tem-
po como um exame da temporalidade através da linguagem temporal.
A linguagem, enquanto presa aos seus limites, mais esconde do que
revela seu objeto. A procura da expressdo da intuigdo, do que é visto
pelo “homem interior”, por outro lado, é um esfor¢o de desarmamen-
to da linguagem, de simplificagdo. Ela s6 sera verdadeiramente ex-
pressiva quando lograr exibir seu nucleo ndo discursivo: essa exibi-
¢do se faz precisamente ao denunciar a caréncia de inteligibilidade do
que é complexo tal como o discurso. O complexo ndo pode ser apre-
endido, porque a complexidade é sindnimo de labilidade: o perma-
nente é simples, so ele oferece transparéncia. A linguagem pode se
constituir num meio adequado se ela se submete a mostrar seus limi-
tes, a mostrar que ¢ dependente do que é ante-discursivo. Nesse sen-
tido, o tempo por s1 mesmo é inapreensivel, e inefavel. Somente a
eternidade, paradoxalmente, podera ser dita.



38 Novaes, M., Capranos pe Trasarno Crrame 1, 1992, (1-2): 29-42

Mas o que nos distingue do platonismo? Para responder a essa
questdo, temos que notar que n¥o se trata tio-somente de conhecer o
tempo através da dialética: o que esté além do bindmio tempo/lingua-
gem temporal, e em proveito de cuja elucidaglio este bindmio foi pos-
to em jogo, é a eternidade mesma. Por seu turno, essa eternidade n3o
¢ propriamente conhecida, porque a inteligéncia ndo a apreende. Pelo
contrério, se 0 homem alcanga alguma visfio do que seja o tempo, essa
visdo depende da presenga de uma iluminago que vem ao homem, e
n¥o é ele quem vai até ela. Tw inluminabis me, lucerna mea.

Contudo, se num primeiro momento a inteligibilidade do tempo
se mostrou dependente de certa intuigio da eternidade, em virtude da
qual o tempo seria entrevisto, agora é preciso aprofundar a dependén-
cia do temporal face ao eterno, pois a compreensdo do tempo pelo
homem, pretensa atividade humana, tem de dar lugar a atividade divi-
na. Isso pode ser entendido segundo dois planos: 19) a rigor, ndo é ¢
homem que vé a eternidade; é a eternidade que vé o homem. O que o
homem v&, na sua finitude, s3o apenas as criaturas. “Nos, entdo, ve-
mos estas coisas que fizeste [Deus] porque elas s3o, mas elas sio
porque tu as vés”?. 22) A compreensio humana do tempo da lugar a
apreensdo do homem pelo futuro, ndo mais o futuro para o qual tende
a vida humana (distentio)®?, mas o futuro escatolégico, onde o que
parecia um fim meramente intelectual (conhecer o tempo) torna-se
fim ontolégico e moral: deixar-se apreender pelo movimento do prin-
cipio absoluto e eterno. A expectatio futurorum torna-se spes:

Et tota spes mea non nisi in magna ualde misericordia tua®3.

Embora o primeiro movimento se dirija para o interior do ho-
mem, o seu resultado serd um novo alheamento. Agora n3o para fora,
para o Nada que atrai a vontade, privagdo de Ser, mas para o Ser
Mais precisamente, porém, n3o é ao Ser em geral que se dirige a aten-
¢do, mas ao principio, que é, absolutamente, mas é também movi-
mento, iniciativa, de criago e convers3o ontologica.
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O que procurei mostrar aqui foi, num primeiro momento, o sen-
tido teolégico da psicologia agostiniana, mas também, em seguida, o
cunho especifico que Agostinho confere & quietude buscada na traje-
toria que passa pelo intimo do homem, rumo & origem que lhe é ainda
interior. Se, a principio, falar em busca, em caminho, implica traba-
lho, esfor¢o, isso ndo pode nos iludir quanto ao alcance dessa ativida-
de. A rigor, ela é apenas um simulacro de atividade: 0 homem interior
s6 é privilegiado na medida em que ali se revela a finitude humana,
em toda a sua extensio®. O debater-se do homem consigo mesmo
deve culminar na confisso da sua finitude, de um lado e, de outro, na
confiss3o de que sua origem ¢ de tal forma absoluta, que apenas a ela
se pode creditar a “descoberta” (mediante aquele exercicio de
introspec¢do) seja da mesma finitude, seja de uma imagem fugidia do
absoluto (intentio).

Isso exige, é claro, que seja agora o absoluto o pélo verda-
deiramente ativo, ou melhor, que se compreenda de que forma o abso-
luto age, sem que agitagdo alguma abale sua incomutavel transcen-
déncia. “A Sabedoria é mais mével que todas as coisas moveis: e, por
sua pureza, chega a toda parte”?. E pois a uma teologia onde a ver-
dadeira atividade é pensada no absoluto que Agostinho dirige suas
reflexdes, quer sobre o espirito humano em geral, quer sobre a sua
temporalidade.
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Notas

1 - Poggeler, O. El camino del pensar de Martin Heidegger, pp. 41-48,
2 - “E verdade que Santo Agostinho vive e pensa a partir do desassossego da
vida fitica, mas no quietismo da fruitio Dei, cuja origem corresponde ao
neoplatonismo, deita fora a experiéncia fitica da vida do cristianismo
primitivo ¢ faz-se infié] 4s suas préprias afir-magdes”. Id., op. cit.: 43.
3 - Confessionum libri XIII, ed. L. Verheijen, Sancti Augustini Opera, Corpus
Christianorum, Series Latina 27. Turnhout, Brépols, 1990, editio altera.
(Doravante Conf). Conf.1i 1: “Nosso coragio ¢ inquieto, até que se aquiete
em ti”.
4 - Sb. 11,21 (Para as referéncias biblicas: Sabatier, P., Bibliorum Sacrorum
Latinae Versiones, Reims, 1743. Reimpressdo, Turnhout, Brépols, 1991).
5 - Conf. 111 vi 11: “Interior a0 meu intimo, superior a0 meu cume”.
6 - De ciuitate dei libri uiginti duo. Sancti Augustini Opera, Pars XIV. Corpus
Christianorum, Series Latina 47, Turnhout, Brépols, 1955 (Doravante:
De ciu. Dei) De ciu. Dei XIV 13: “.. apenas uma natureza feita do nada
pode ser desencaminhada no erro. Mas ela tem o pelo-que-ser uma natu-
reza, a partir de ser feita por Deus; porém, o pelo-que-se-afastar do que é,
o tem de ser feita do nada.”
7 - De ordine libri duo. Sancti Augustini Opera, Pars II, 2. Corpus
Christianorum, Series Latina 29, Turnhout, Brépols, 1970: Il xviii 47:
“...0 estudo da filosofia nada mais encontra, do que o que seja o uno, mas
de maneira muito mais profunda e divina. O seu problema duplo versa, de
uma parte, sobre a alma, de outra, sobre Deus”.
8 - Conf. XIII ix 10: “pondus meum amor meus” .
9 - Entre outras razdes, porque n3o pode se excusar, se desculpar alegando
constrangimentos alheios.
10 - Cf. Courcelle, P., Recherches sur les Confessions de saint Augustin,
Paris, Boccard, Paris, 1950.

11 - Enarrationes in Psalmos. Sancti Augustini Opera, Pars X, 1-3. Corpus
Christianorum, Series Latina 38-40, Turnhout, Brépols, 1956 (Doravante
En. in Ps.). En. in Ps. 7, 19: “Quem deixar aquele pelo qual foi feito e
enclinar-se para aquilo de onde foi feito, isto é, para o nada, por causa
deste pecado ficard nas trevas”.

12 - En. in Ps. CIII, s.4: “O que ¢ natureza para o cavalo, ¢ decisdo para o

homem. Disse, entdo, Deus: ‘No exijo participagdo na minha sabedoria
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daqueles que nfo fiz 4 minha imagem; mas onde fiz, ali exijo, e ordeno
o uso daquilo que dei’”.

13 - De Genesi ad litteram libri duodecim, Sancti Aurelii Augustini Opera
Omnia 111. Opera et studio Monachorum Ordinis Sancti Benedicti e
Congregatione S. Mauri, Paris, 1841.

14 - En. in Ps. 145, 5: “[a alma] se volta das coisas exteriores para as interi-
ores, das inferiores para as superiores, ¢ diz: ‘Louva o Senhor, minha
alma’. ...a alma racional, constituida em certo lugar médio, acolhe a lei
de aderir ao que estd acima ¢ comandar o que est4d abaixo. N3o pode
comandar o que estd abaixo, a menos que seja comandada pelo que 4
melhor. N3o pode comandar o que comandava, porque nio quer ser co-
mandada por aquele que a comanda”.

15 - De trinitate libri quindecim, cura et studio W. J. Mountain. Sancti
Augustini Opera, Pars XVI. Corpus Christianorum, Series Latina 50-
50A, Turnhout, Brépols, 1968, VIII ii 3: “Deus é Luz , ndo do modo
como véem os teus olhos, mas como vé o coragdo, quando escutas que a
Verdade ¢”.

16 - De uera religione liber unus. Sancti Augustini Opera, Pars 1V, 1. Corpus
Christianorum, Series Latina 32, Turnhout, Brépols, 1962: 39, 72: “Nio
vas para fora, volta para ti mesmo: no homem interior habita a verdade;
¢ se descobrires que tua natureza é mutdvel, transcende também a ti
mesmo. Mas lembra-te, ao te transcender, de transcender a alma que
raciocina”.

17 - “A psicologia metafisica de Agostinho, seu esquadrinhamento da essén-
cia da alma, tem como pressuposto uma rica e correta observacio das
fungdes e manifestagdes da vida da alma. Na obra de Agostinho, abriga-
se um nucleo de psicologia empirica” (grifos do autor). Grabmann, M.
Die Grundgedanken des heiligen Augustinus tiber Seele und Gott. Kbin,
J. P. Bachem, 19292, ed. modificada: 21.

18 - “L’avenir de la métaphysique augustinienne” in Mélanges Augustiniens,
Paris, Marcel Riviére, 1931: 372-3.

19 - Conf. XI xiv 17: “O que ¢, com efeito, o tempo? Quem o explicard com
facilidade e poucas palavras? Quem o compreender4, ainda que em pen-
samento, para dizer dele uma palavra? Mas lembramos de algo mais
familiar ¢ mais conhecido ao falar do que o tempo? E entendemos de
fato, quando dele falamos, ¢ entendemos também quando ouvimos ou-
trem falar. O que € pois o tempo? Se ninguém me pergunta, sei; se quero
explicar a quem pergunta, nflo sei”
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Schmitt, B., Der Geist als Grund der Zeit. Die Zeitauslegung des Aurelius
Augustinus. Inaugural-Dissertation, Freiburg im Breisgau, 1967: 111.
Conf. XIII xxxviii 53,

Conf. XI xxix 39: “ecce distentio est uita mea”.

Conf. X xxix 40: “E toda minha esperanga ndo estd sendo em tua tdo
grande misericérdia”.

Conf. X xxiv 35: “Ecce quantum spatiatus sum in memoria mea quaerens
te, domine”. [“Eis o quanto percorri minha meméria te procurando,
senhor.”]

Sb. 7,24: “Omnibus enim mobilibus mobilior est sapientia: attingit autem
ubique propter suam munditiam”.
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