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Sobre consciéncia e teologia em Abelardo*

José Carlos Estévio**

~

Gilson (1932: II¢, 6) permitiu-se cunhar a expressdo Socratis-
mo Cristdo, entendendo que na tradigdo cristi a maxima “Conhece-te
a tt mesmo” recebe uma nova aportagdo: o filosofo que se curva a ela,
Ja sabe, enquanto cristdo, o que é 0 homem — um ser criado a imagem
e semelhan¢a de Deus: “a propria natureza do homem é um ponto
sobre o qual a Biblia tem algo a ensinar aos filésofos™ (op. cit., p. 2).

Dai decorreriam tanto o interesse despertado pelo tema como
um vasto complexc de questdes ligadas ao significado desta “ima-
gem”, assim como uma sutil elaboragdo psicologica e teoldgica. Gilson
(op. cit., p. 4), deixando para outro momento o refinamento dos deta-
lhes, traga dois eixos, altamente solidarios, que considera determi-
nantes: aquele, melhor expresso por Sdo Bernardo, “que faz do livre
arbitrio humano a imagem de Deus por exceléncia”, e a insisténcia de
Agostinho na dignidade do pensamento, “aberto a iluminagao das idéias
divinas”: seria a este contato imediato do intelecto com Deus que o
agostinismo medieval ligaria a nogdo de imagem.

Concebido deste modo, o ultimo movimento do conhecimento
de si ndo é sendo o primeiro passo do conhecimento de Deus. Dai a
impossibilidade de a alma se apreender como objeto. Para Agostinho,
diz ainda o autor (op. cit., p. 18):

* Comunicagio apresentada no V Encontro Nacional da ANPOF, Diamantina,
em 19/10/1992.
** Professor do Departamento de Filosofia da Universidade de Sdo Paulo.
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“[...] toda alma humana imita sobre o plano do finito a fecundidade
do conhecimento divino: ela ‘exprime’ de si a presentagdo interna
de sua propria esséncia e se refere a si propria por um ato de von-
tade, como, em Deus, o Pai engendra o Verbo e se liga por si ao
Espirito Santo”.

Na seqiiencia, Gilson percorre um leque de autores altamente
representativo: Gregorio e Scot Erigena, Ricardo de Sio Vitor e S.
Boaventura — a lista poderia ser facilmente estendida — para os quais
a questdo coloca-se da mesma maneira: ainda que Tomas de Aquino,
por exemplo, entenda a iluminagdo de modo diferente daquele conce-
bido por Agostinho, “ele a mantém expressamente, muito particular-
mente no que diz respeito a ciéncia da alma”.

Tal abordagem, sem prejuizo para sua imensa fecundidade, tras
alguns problemas que Gilson é o primeiro a reconhecer: “Nao sonho
nem por um instante em dissimular que a mistica cisterciense leva-
nos, progressiva e insensivelmente, bem além dos limites da filosofia”.

Mas, diz ele (op. cit., p. 11), “o que moralistas e misticos de-
senvolvem elevando-se ao plano da Graga, os filésofos sabem expri-
mir em formulas concisas que ndo se dirigem sen3o a razdo”. Além
disso, e este ponto parece menos problematico para nosso autor, se tal
compreensio de si € vista como uma superagdo dos ! mites do pensa-
mento antigo (cf. op. cit., p. 15), ndo deixa de ter sua particularidade:
o conhecimento de si resolve-se em conhecimento de Deus. Ou antes,
o conhecimento de si ndo € sendo “através”, digamos assim, do co-
nhecimento de Deus.

“Tudo o que tu és substancialmente, eu o sou”, diz Sio
Bernardo'. Mais ainda, quando nos debrugamos mais detidamente
sobre o texto de Agostinho do que Gilson pretende fazer no comenta-
rio que estamos acompanhando, vé-se que a introspec¢ao, assim en-
tendida, ndo sé nos leva ao conhecimento do homem como imagem de
Deus como nos orienta em dire¢do a um *“mais além”: “é preciso pro-
curar o que esta ‘dentro do intimo’ (interior intimo)”, isto é, Deus
mesmo — como o diz Novaes (1992: 34) num trabalho sobre a passa-
gem da atividade a passividade na compreensdo da temporalidade
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humana em Agostinho. Deste modo a psicologia empirica de Agosti-
nho de que fala Grabmann?, menos do que ser “esclarecimento da
teologia a luz da psicologia, tanto como um aprofundamento da psi-
cologia pelo esforgo de interpretagdo do dogma”, como quer Gilson
(op. cit., p. 5), termina por reduzir-se a uma psicologia propedéutica.
Nio como uma escada necessaria da qual é possivel desfazer-se quando
é alcangado o luminoso cume teoloégico do conhecimento de Deus,
pois é sempre na alma que se “experimenta” a presenga divina. No
entanto, €, ainda, uma “outra” presen¢a. Dai o desconforto que o ter-
mo “psicologia” suscita neste contexto, sugerindo um irremissivel
anacronismo.

Mas em que sentido esta compreensao € “problematica”? Salvo
melhor juizo, é bastante conforme a leitura dos textos. O problema
estaria em sua generalizagao.

Gostaria de mostrar que mesmo um contemporaneo de Bernardo
de Clairvaux poderia entender o questdo de modo totalmente diferen-
te. E alguém a quem o tema esta longe de ser estranho. Refiro-me,
como é claro, ao autor de Conhece-te a ti mesmo?, Pedro Abelardo.

Toda a Scito te ipsum, ou o que conhecemos dela, esta voltada
para a questdo do auto-conhecimento, mas no preciso sentido de uma
certa ética — alias, Ethica é justamente 0 outro nome com que o autor
se refere a obra (CR: 126'*).

A categoria central da ética de Abelardo é o pecado, ndo a virtu-
de e o vicio. O pecado, por sua vez, é entendido como desprezo de
Deus (Dei contemptus) (E: 4%): Nio é na existéncia do vicio, da von-
tade 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°°%-62). Note-se que 0
autor ndo diz “aquilo que Deus quer ou ndo quer”. Toda nossa ques-
tao esta neste “aquilo que cremos [quod credimus]” que Deus quer
que se faga ou que se deixe de fazer.

Em que medida, para Abelardo, é possivel conhecer a vontade
divina?

Na Scito te ipsum ha duas limitagdes ao conhecimento. Em pri-
meiro lugar, s6 a intengdo ou o consentimento podem ser tomados
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como critério moral porque os homens ndo sio capazes de conhecer
as implicagOes de seus atos: é preciso distinguir entre fazer o bem
(bonum facere) e fazer bem (bene facere), isto é, neste segundo caso,
fazer com boa intengdo (DP: 163-4). E possivel intencionar 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).

“Os homens — diz Abelardo — julgam aquilo que € manifesto,
ndo a culpa (culpae reatum) mas os efeitos do ato” (E: 40’*). Dai que
os atos delituosos (nio cabe aqui, stricto sensu, té-los como “pecami-
nosos”) sdo punidos por eles com mais severidade que o pecado pro-
priamente dito, isto é, a intengdo subjacente, que permanece oculta.

Deus, ao contrario, “sonda os rins e o coragdo” (E: 4139), isto ¢,
conhece a intengdo; do mesmo modo, o individuo pode e deve dar
conta de suas intengdes: “n3o ha pecado sendo contra a consciéncia”
(E: 54%%). Muito mais ainda:

“quando ndo estamos em desacordo com nossa consciéncia, € em
vdo que tememos sermos culpados perante Deus” (E: 566-%).

N3io se trata, no entanto, de afirmar um puro “subjetivismo”: s6
a intengdo pode ser boa ou ma, mas para que seja boa, deve efetiva-
mente corresponder a vontade divina:

“a inteng 3o ndo se deve dizer boa porque parece boa, mas porque €
realmente boa como se estima (sicut existimatur) que seja, para
que crendo agradar a Deus ndo falhemos em nossa estimativa
(existimatione)” (E: 5420-3),

A segunda limitagio do conhecimento a que nos referimos é
esta. Nao ha qualquer garantia de que nossa existimatio seja boa.

Alias, muito pelo contrario: existimatio, em Abelardo, é um ter-
mo técnico: corresponde, ou traduz, fé; leia-se as primetras linhas da
Theologia Scholarium (TS: 318%%):

Est quippe fides existimatio rerum non apparentium, hoc est
sensibus corporeis non subiacentium.
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Estamos nas antipodas da mistica cisterciense. Deus conhece,
sonda, a interioridade do homem. Este, na medida em que é virtuoso,
busca conformar sua consciéncia a vontade divina. Sem mais garanti-
as do que a fé. A exterioridade da relagio entre 0 homem e Deus ndo
é superada em nenhum momento. Assim, o exame de consciéncia
publico que é a Historia Calamitatum leva a percepgédo do pecado (no
caso, o orgulho e luxura) e a do arrependimento. Mas, o exame de
consciéncia de Heloisa, ao contrario, afirma o apego ao pecado. Ain-
bos nio entenderiam como transcender o ambito préprio da conscién-
cia, isto é, o que chamamos de psicologia.

Aqui, longe da “psicologia” resolver-se em teologia, a consci-
éncia psicologica, entendida estritamente como atengdo da alma (LI:
25'%), mantém-se de pleno direito do comego ao fim da perquirigdo
de si mesmo.

Tal concepgdo inscreve-se na propria idéia de teologia de
Abelardo. A Theologia Summi Boni e a Theologia Christiana tem
como tema imediato a Trindade; ja a Theologia Scholarium, sistema-
tica, estabelece como programa a exposi¢do daquilo em consiste a
salvagdo humana: a fé, a caridade e os sacramentos (TS: 318'2). Ha
amplas variagdes entre os trés textos (além de diversas redagdes), ndo
s6 de acréscimo de material, como entre a primeira e a segunda obra,
mas também de carater doutrinal e, muito em especial, variagdes de
enfase.

No entanto o “método”, como se costuma dizer (Cottiaux, 1932;
Jolivet, 1982%), esta estabelecido desde o primeiro Tractatus, ou me-
lhor, bem antes dele: seria o da utilizagdo do arsenal tedrico da
dialectica. Trata-se, em primeiro lugar de esclarecer os termos nos
quais se diz o mistério e a verossimilhanga dos enunciados da fé*: “o
que quer dizer (quid uelit) a distingdo das Pessoas”, descrita por “trés
nomes” (TSB: 86!1%). Ou ainda, “de que modos se diz ‘pessoa’” (TSB:
152192), Sem nem mesmo faltar todo um capitulo, uma digressao,
sobre os conceitos de “mesmo” e “diverso” (TSB: 142-52).

E facil concordar que Abelardo sabia escolher os nomes de seus
livros: Sic et Non ou Conhece-te a ti mesmo, por exemplo. Mas talvez
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o mais significativo deles seja o que hoje menos nos chama a atengao:
Teologia Cristd. E preciso nio subestimar esta passagem da sacra
pagina a theologia. Ao invés de uma simples mudanga em diregdo a
um tratamento quantitativamente mais sistematico, temos ‘“‘uma ‘brus-
ca’ mudanga de perspectiva” (Fumagalli, 1986: 19). A dialectica pra-
ticada por Abelardo impde distancia entre a linguagem e as coisas.
Referir-se a “substancia divina tnica e singular, fundamentalmente
individual e simples” através de trés nomes (TSB: 86'1°), ndo é sendo
propor uma disputatio sobre a compreensio das formulas (proposi-
¢Oes) nas quais sdo ditas a Revelagio, tio somente nos limites da di-
alética. “Mas, para um leitor formado na teologia do século XI, isto
ndo pode ser claro: os nomina opdem-se as res; falar das Pessoas
divinas tratando-as como nomina, ndo aparece como um desvio pro-
visorio de uma discussdo metodica, mas como uma recusa em
considera-las reais” (Jolivet, 1963: 14).

E neste sentido que o termo “teologia” causa espécie a0 sempre
vigilante Bernardo de Clairvaux: esta “estultologia”, dizia ele’. Se-
gundo Cottiaux, a palavra era desconhecida por Sto. Anselmo e quan-
do referida por leitores do Pseudo-Dioniso, como Hugo de Sdo Vitor,
o era “no sentido antigo: Eruditiones didascaliae” (Cottiaux, 1932:
270).

Além disso, tampouco passou a ser usual apés Abelardo. Gilson
(1952: 11-2) lembra a “Introdugao” das Sentengas de Pedro Lombardo,
onde nio ocorre senio de forma derivada, e que “mesmo em S. To-
mas de Aquino, inclusive na Summa Theologica, a palavra theologia
n3o é de uso corrente para designar a sacra doctrina que o tedlogo
professa. Em Duns Scot, ao contrario, theologia é o termo usual em
tal caso”.

Para o proprio Abelardo tratou-se de uma inovagao relativamente tar-
dia. Cottiaux (1932: 267-70) aponta que ainda na sua Logica
Ingredientibus (LI 57"%), theologi sdo, segundo o costume, os poetas
pagdos. Mais explicitamente, onde ocorrem os termos divinitas e divini,
naquela que para nos é hoje a Thelogia Summi boni (mas cujo titulo
original deve ter sido Tractatus de Unitate et Trinitate divina), as
passagens correspondentes da Theologia Christiana os substituem
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por theologia e theologi (TSB: 15311%¢ 154!%; TC: 2622 ¢ 263%%),
Por fim, a expressao spiritualis doctor, referida a Agostinho no trata-
do mais antigo, é substituida por omnium theologorum auctoritas
(TSB: 1263 e TC: 225°7, cf. Mews, 198: 15-37).

Abelardo percebe bem a novidade de seu projeto: ndo s6 expor
sistematicamente os dados da fé, mas procurar a verossimilhanga ra-
cional com que podem ser, se nio compreendidos, aos menos aceitos
enquanto enunciados. Talvez ndo nos impressione muito, mas aos
olhos de nosso autor, leitor contumaz dos Padres (e do “moderno”
Anselmo), aparece como tdo diferenciado daquilo que recebe da tra-
di¢do que seria conveniente impor-lhe um novo nome.

Se aquilo que esta em jogo é s6 o esclarecimento “semantico”,
digamos assim, dos enunciados do degma, a fungdo da teologia é an-
tes propedéutica, menos do que “razdes honestas”, ela da as “razdes
necessarias”, proprias do 16gico, segundo as quais tais enunciados
sdo aceitavelis.

Ora, tal passagem nio se faz sem profundos compromissos ted-
ricos. Como o diz Cottiaux (1932: 548) — e ndo teriamos tempo de
demonstrar:

“Abelardo abandona decididamente a iluminagao platonica; marca
de uma manetra precisa a competéncia e os limites da especulagdo
racional: criar os primordia fidei pela evidéncia da credibilidade e
da consciéncia ‘estimativa’ do mistério. Ele limita a intelligentia
fidei as proporgGes de um conhecimento indireto do objeto da fé ou
da compreensdo do sentido gramatical dos enunciados da
revelagdo™.

Desta forma é possivel entender a auséncia de qualquer forma
de expressdo devocional em seus trabalhos teolégicos. E mais facil
vé-lo empolgar-se com uma recorrente Laus dialectica do que expan-
dir-se em invocagdes a Deus. Neste aspecto, a distancia entre De
Doctrina Christiana de Agostinho e a Theologia Christiana de
Abelardo pode ser medida de maneira econdmica com a inevitavel
comparagao da Historia Calamitatum com as Confissdes. Cito o jui-
zo de Jacques Monfrin (1975: 421):
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“pode-se pensar que o bispo de Hipona tivesse uma outra qualida-
de de alma em comparagdo com Abelardo, e suas reflexGes sobre si
mesmo um outro élan. O coragdo de Abelardo é mais seco, sua
paixdo menos alta e seu texto as vezes nos faz imaginar o que po-
deriam ter sido as Confissdes de Agostinho escritas por Jeronimo”.

Abelardo diria que ndo compete aos homens julgar o coragdo do
proximo, s6 a Deus. Mas talvez pudesse dizer que ele, sim, e nio
Agostinho, expds o proprio coragio.

Notas

1 - "Quicquid enim tu es substantialiter, hoc ego sun.” S. Bernardo, De
diligendo Deo, cap. 11, apud Gilson, op. cit., p. 10.

2 - Grabmann, M., Die Grudgedanken des heiligen Augustinus iber Seele
und Gott. Kéln, J. P. Bachen, 19292: 21; apud Novaes, op. cit.: 35.

3 - Sobre as obras de Abelardo ¢ as siglas com que sdo citadas no texto, cf.
Referéncias.

4 - Confira-se a descrigdo feita pelo proprio Abelardo de sua primeira “teolo-
gia” em HC: 82-1690-701

5 - “Denique in primo limine Theologiae, vel potius Stultiologiae suae, [...].”
Bernardo de Claivaux (S.), “Tractatus contra quaedan capitula errorum
Petri Abaelardi” in Patrologia Latina, 182: 1016 B. Sobre a “leitura”
cisterciense das “Teologias” de Abelardo, cf. Jolivet, 1963.
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Notas sobre teologia negativa em Agostinho*
Moacyr Novaes**

“Neque enim mole, sed virtute magnus est Deus.”
Epistola CXXXVII, ii, 8.

Todos hoje podemos concordar com o papel decisivo da filoso-
fia platonica no pensamento de Aurélio Agostinho. O proprio Bispo
de Hipona reconheceu a divida, especialmente no que concerne a com-
preensio da imatenialidade divina, do carater transcendente de Deus,
afastando-o da influéncia do gnosticismo dos maniqueus. Isso ja nos
aponta, pois, para certo papel do platonismo (a0 menos do platonismo
tal como recebido e entendido por Agostinho) na elaboragdo da con-
cepgdo agostiniana de Deus, isto é, para a “teologia” de Agostinho.
Essa patente influéncia entretanto ndo pode mascarar o fato de que ele
se afastou do platonismo, de que denunciou aquilo que entendia como
limitagSes dos libri platonicorum, ainda no tocante a concepg¢do da
natureza de Deus.

Até onde vai a semelhanga? Onde comega a diferenga?

Esta comunicagio tem o propdsito de apenas indicar uma exi-
géncia central para aquele que se volta em diregdo ao pensamento de
um dos maiores nomes da Antiguidade: nio desvincular arbitraria-

* Comunicagdo apresentada no V Encontro Nacional da ANPOF, Diamantina,
em 19/10/1992.
** Professor do Departamento de Filosofia da Pontificia Universidade Catélica
de Sido Paulo.
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mente temas historicamente filosoficos e temas que pareceriam cir-
cunscritos a atividade de Agostinho como bispo da Igreja Catdlica
Romana.

Em particular quero assinalar que a delimitagdo do papel do
platonismo n3o consiste apenas em encontrar pontos de divergéncia
entre as duas “doutrinas” (pensamentos), mas antes implica localizar
decisdes filoséficas que, geradas por exigéncias intrinsecas ao cristi-
anismo, de certo modo subvertem o quadro filos6fico de um 1dealis-
mo platonizante.

Como sempre preciso, Gilson nos ensina sobre Agostinho que
“aquilo que se chamaria, nio sem anacronismo, sua ontologia,
permanece fiel a tradi¢do de Platio e de Plotino. Em contrapartida,
sua teologia difere profundamente da de seus predecessores™'. Ora, o
que quer dizer compartilhar a ontologia e divergir quanto a teologia?
Como aceitar essa discriminagdo sem ferir a idéia de que Deus é o
sumo ser, de que o ser em sentido absoluto se confunde com Deus?
Ora, se Agostinho aprendeu com o platonismo justamente o carater
transcendente de Deus, como entdo separar ontologia e teologia? A
meu juizo, um modo proveitoso de abordar este problema consiste
em visualizar qual a verdadeira hierarquia, por assim dizer, entre
teologia e ontologia.

O centro da ontologia agostiniana é Deus. Iss. nido a transfor-
ma, entretanto, em teologia, no sentido em que a resposta a pergunta
sobre o ser se especializa na procura do ser mais eminente; numa tal
perspectiva, a teologia é, ou seria, uma inflexdo particular no estudo
do ser enquanto ser. Para Agostinho, entretanto, n3o € o problema do
ser que vai encontrar resposta numa teologia, mas sim o problema de
Deus é que vai se enriquecer de preocupagdes de natureza ontologica.

Assim, Deus nio esta apenas no centro da ontologia; € o proble-
ma do ser, entre outros, que se organiza em torno da procura de Deus,
o problema fundamental da filosofia agostiniana.

Uma boa ilustragdo dessa inversio, inversio para quem espe-
rasse ler Agostinho como um platdnico ligeiramente modificado pelo
cristtanismo do século IV, é a exegese agostiniana dos versiculos 14 e
15 do terceiro capitulo do Exodo, texto biblico importante na obra de
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Agostinho, como modelo de resposta a pergunta: o que é Deus? Cada
versiculo é tomado como emblema de um de dois nomes de Deus,
cujas significagdes sido diversas e complementares.

Segundo o versiculo 14, o primeiro nome de Deus se 1€: “...Ego
sum qui sum... Qui est misit me ad uos”.

Ja de acordo com o versiculo 15, o Deus absoluto é também:
“...deus Abraham, et deus Isaac, et deus lacob’?,

O primeiro “nome”, pronunciado no versiculo 14, apresenta uma
resposta propriamente ontolégica: Deus é o ser, o ser absoluto, que
simplesmente é, sem predicados: “o quem-sou”, “o que é”. O ser,
porém, responde apenas parcialmente a pergunta sobre Deus: pois
Deus nio se explica apenas na sua inefavel transcendéncia. O segun-
do “nome” (v. 15) indica que, além de sua transcendéncia, Deus tem
também uma relagdo com o mundo: a franca oposi¢do metafisica en-
tre o ser e os entes ndo pode mascarar o favor de Deus com respeito a
suas criaturas.

Mas 1sso ndo acarreta um enfraquecimento da exceléncia divi-
na: vemos que trata-se de uma radicalizagdo, porque o “segundo nome”
restitut a Deus a positividade que as precaugdes anti-antropomorfi-
cas, importantes para a compreensdo do “primeiro nome”, disfar¢am
em negatividade.

Nesse sentido, se ha em Agostinho “elementos de teologia ne-
gativa”, eles apontam n3o para um misticismo de cunho neo-platoni-
co, para um Deus de tal forma inefavel, que a teologia se transforma
em siléncio, mas sim para uma abertura em diregdo ao reconhecimen-
to do segundo nome, o “nome de misericordia”.

Por isso0, a ontologia, como disciplina intelectual, cumpre ape-
nas aquela parte da tarefa teoldgica que se encarrega de pensar o ca-
rater absoluto de Deus, para alertar sobre as virtualidades antropo-
morficas da linguagem humana concernente a Deus.

Tarefa parcial, pois a filosofia agostiniana tem de dar conta tam-
bém da presenga desse absoluto no mundo, em particular, do proble-
ma do homem face a ele, o absoluto. Ainda que a tematizagdo do ser
implique ela mesma a procura de um contato entre 0 homem e Deus,
impde-se reconhecer que essa via é limitada pelo estar submetida ao
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homem, ao esfor¢o humano. Sera preciso encontrar, para essa aproxi-
magi0 entre os opostos, uma caugao ulterior a0 homem, polo inferior.

O reconhecimento de uma relagio tal, que os parceiros estio
em assimetria, vai exigir um olhar de outra natureza. A ontologia,
encarregada de sublinhar a transcendéncia, produz uma nogdo “va-
zia” de eternidade, mostrando-se restritiva em comparagdo com uma
filosofia que deve pensar o absoluto como plenitude, um absoluto vivo,
de certo modo em movimento.

Cumpre, portanto, compreender essa atividade do absoluto, para
dar conta do reencontro virtual entre os termos assimétricos: Deus e o
homem.

Enfim, se falamos de teologia agostiniana, é preciso notar que
ela ndo se subordina a um projeto ontolégico; antes, o problema do
ser mostra-se relevante, na medida em que o contraponto entre o ser e
os entes oferece uma primeira aproximagao da exceléncia da natureza
divina.

A resposta ontologica ao problema de Deus proporciona a Agos-
tinho a possibilidade de diferenciar Deus e 0 mundo segundo uma
escala metafisica (supra-natural). O nome de Deus, enunciado ora
como uma equa¢do, uma redundancia, £go sum qui sum, ora como o
ser sem mais, Quis est, é interpretado por Agostinho como o testemu-
nho de que Deus nio é por predicagio, ndo tem preaicados propria-
mente falando, ele ndo é outra coisa que ele mesmo. A possibilidade
de predicagdo que se encontra nas criaturas, vale dizer, a necessidade
de que algo, para ser, seja algo determinado, distinto de outros, é uma
marca de finitude. O ser auténtico e verdadeiro é simples, no sentido
em que seu ‘“‘é” ndo carece de complemento®. Est illud simplex quaero,
Est uerum quaero, Est germanum quaero®.

O que explica essa simplicidade, esta auséncia de determinagio
predicativa, ¢ o modo particular de ser de Deus. Deus ndo é como sdo
as criaturas, ele é como sua fonte de ser: o ser de Deus € a esséncia do
ser das coisas, no sentido preciso em que esse neologismo latino, ten-
tativa de tradugdo da ousia dos gregos’, significa uma relagio origi-
naria entre o ser de Deus (esséncia) e o ser das coisas (entes), tanto
quanto a sabedoria é a origem dos saberes particulares.
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Mas essa diferenga entre a esséncia e o ente, entre o que é “é€”,
e 0 que é algo outro, diferenga que confere a Deus o mérito de se
chamar — maxime ac uerissime — ser, decorre de sua imutabilidade
(Cf. De Trinitate V 2, 3). Tudo o que esta submetido ao regime do
tempo, tudo o que é 0 que ndo era, e sera 0 que no €, 1ISSo nd0 merece
propriamente o nome de ser. Ser, verdadeiramente, é ser constante-
mente, sem mudanga. Id enim uere est, quod incommutabiliter manet®.

Assim, se a primazia do imutavel é reveladora da orientagdo do
que chamamos de resposta (platonicamente) ontologica ao problema
de Deus, por outro lado, a fim de explicar adequadamente a superio-
ridade divina, Agostinho recorre a passagens biblicas outras que Ex.
3, 14, passagens que envolvem Deus com certa adjetivagdo. Embora
essa adjetivagdo nio exiba a radicalidade das formulas do Exodo, pelo
fato mesmo de vincular a Deus predicados destinados as criaturas,
Agostinho encontrara neles material para discutir a superioridade di-
vina, assinalando agora, a um sé tempo, a sua inefavel transcendéncia
e a sua presenga. Tomarei por base um paragrafo de Contra
adversarios Legis et Prophetarum ( PL 42: 627). o nimero 40 do
primeiro livro: I, 20, 40.

Reputo importante o comentario de Agostinho a essa descrigdo
biblica porque ele ndo é dominado por uma teologia exclusiva “do
primeiro nome”. Ao contrario, se resistirmos a tentagdo de procurar
apenas “metafisica” nos textos, encontraremos ali alguma outra coi-
sa. Com efeito, conjugada a esse tratamento metafisico, vemos a ex-
pressdo da atividade divina, vale dizer, de sua atividade criativa, pro-
videncial e soteriologica. Na verdade, trata-se sempre de localizar com
precisdo onde radicam as cautelas no uso de atributos divinos.

“Com efeito, nao se arrepende Deus como homem, mas como Deus.
Igualmente, ndo fica irado como homem, nem como homem tem
misericordia, nem como homem tem ciume, mas tudo como Deus.
O arrependimento de Deus nio segue-se ao erro; a ira de Deus ndo
tem o ardor de um espirito perturbado; a misericordia de Deus ndo
tem o coragdo triste daquele que se compadece, segundo a etimologia
da palavra em latim; o ciame de Deus ndo escurece a mente.”
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Por ora, vemos apenas que tais expressdes biblicas nao devem
ser lidas segundo a sua significagdo humana. Além disso, entretanto,
vemos que Agostinho assinala também neste mesmo texto o que elas
querem dizer — o que significam, quem sabe positivamente, o arre-
pendimento, a ira, a misericordia e o ciime divinos.

“Mas o arrependimento de Deus quer dizer a mudanga (inopinada
para os homens) das coisas constituidas com o seu poder; a ira de
Deus € a punigdo dos pecados; a misericordia de Deus é a bondade
para salvar; o ciime de Deus é a providéncia, pela qual ndo permi-
te, aqueles que submete, amar impunemente o que proibe [...]. Quan-
do se arrepende, nao € mudado, mas muda; igualmente, quando fica
irado, ndo se abala, mas pune; e quando tem misericordia, n3o so-
fre, mas libera; e quando tem ciume, ndo é cruciado, mas crucia”.

O comentario dos atributos que dai se depreenderiam (arrepen-
dido, irado, misericordioso, ciumento) €, entdo, a principio, subordi-
nado a estratégia de desvincular o seu sentido do costumeiro, do hu-
mano. Segundo esta estratégia, multiplicam-se os “ndos”: ... ndo é
mudado,... ndo se abala,... ndo sofre,... ndo é cruciado....

Entretanto, completam estas precaugdes anti-antropomorficas
outras tantas expressdes do sentido “proprio” da atividade divina. Deus
muda,... pune,... libera,... crucia. Como eu ja disse, julgo que este tex-
to tem o mérito de enfrentar o problema dos atributos divinos sem ne-
nhuma obsessdo em descrever Deus apenas segundo o que ele nio é.

E verdade que, em certas paginas, Agostinho parece favorecer
francamente uma teologia negativa, estritamente apofatica. Diante da
necessidade de sublinhar a transcendéncia divina, ele de fato é levado
a dizer que “Deus é inefavel; mais facilmente dizemos o que ndo é, do
que o que é”7. Ou, mais radicalmente: “Deus ndo pode sequer ser dito
inefavel, pois também quando € dito isso, é dito algo™®.

Mas o que eu gostaria de assinalar aqui é o fato de a estratégia
negativa estar apoiada na constatagdo das limitagdes do homem, e
particularmente de sua linguagem. Detectar um deslocamento entre a
natureza divina e a linguagem humana ndo implica necessariamente
dizer que a natureza divina s6 pode ser descrita negativa ou
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metaforicamente. Se ha negagdo e metafora, isso ndo se deve exata-
mente a limitagSes no plano do absoluto.

A precaugdo de Agostinho ndo significa condenar os atributos
divinos ao regime da metafora. Tendo precisado o sentido de tais atri-
butos, n3o é preciso suspendé-los. Trata-se, na verdade, de localizar
corretamente por que ha, de fato, um deslocamento entre as palavras
e seu sentido. Quando se fala em metafora, entende-se justamente a
transposi¢do do sentido préprio das palavras para circunstancias ou
objetos diversos, aos quais originalmente, literalmente, elas ndo se
aplicam.

Ocorre que dizer isso com relagdo a Deus quer dizer, ou pare-
ceria dizer, que os atributos n3o sdo exatamente divinos, mas apenas
por aproximagao: deslocados de seu sentido literal é que eles se refe-
ririam ao absoluto. Essas palavras seriam apenas um empréstimo to-
mado a linguagem humana, usual, obliquamente aplicadas a algo que
lhes transcende. Ora, isso supde que é da natureza do absoluto uma
certa estranheza com respeito a forga, a beleza, a vida, ao movimento,
a misericordia, a ira.

Em suma, a linguagem do Antigo Testamento teria de ser des-
culpada, posta entre aspas, porque ameagaria a higidez especulativa
de uma filosofia da transcendéncia. Nada mais estranho ao pensa-
mento de Agostinho, segundo me parece.

Se passamos, entdo, ao segundo “nome” de Deus expresso no
terceiro capitulo do £xodo, vamos encontrar a abertura para outra te-
ologia, agora distinta da heranga platonica, teologia apoiada e exigida
pelo cristianismo de Agostinho. Creio que o cristianismo exigiu do
Bispo de Hipona uma consideragdo de Deus diversa da consideragdo
“platonica” (e “neo-platdnica”, como podemos distinguir hoje). A atri-
buigio de dois “nomes” a Deus tem o importincia de nio restringir a
teologia a sua dimensdo metafisica, cujo desdobramento pode ser uma
teologia apofatica: o segundo “nome”, o Deus de misericordia, com-
pleta o primeiro para lhe modificar a orientagao.

O que quer dizer isso? Modificar n3o resulta em “enfraquecer”.
O Deus de misericordia ndo é o Deus dos crédulos, das “Monicas”,
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daqueles que n3o tém acesso ao biscoito fino da filosofia. Trata-se, na
verdade, de nio se deixar a filosofia/teologia aprisionar em metafisica.

Sem pretender ir além de indicagdes sobre esse sentido diferen-
ciado da teologia agostiniana, quero chamar ateng¢io para um dado
bem conhecido: a teologia de Agostinho é essencialmente trinitaria,
mais particularmente, cristocéntrica. Nesse sentido, o absoluto é sem-
pre pensado também segundo a sua relagdo com o mundo. Se olhar-
mos aquelas linhas acima, que procuravam descrever o sentido da ira,
da misericdrdia divina etc., vemos que sua explicagdo esta vinculada
a uma relagdo de Deus com o mundo, mais precisamente, em favor
deste.

Se nas Enéadas de Plotino o mundo é engendrado por emana-
¢do, a partir de um Uno que n3o pode, a rigor, tolerar sequer a posi-
tividade do Ser, em Agostinho a 1déia de criagdao implica, de um lado,
que a multiplicidade é gerada como ato da vontade do absoluto; de
outro, que esse mesmo absoluto ndo é, pois, alheio ao dinamismo, ao
movimento. Pelo contrario, fruto da criagdo, o belo tecido dos tem-
pos, para tomar uma imagem do Comentario Literal ao Génesis®, é
produto da iniciativa divina, da atividade divina, e s6 é a medida que
imita o Ser supremo e dele provém; s6 é belo, a medida que 1mita a
Sabedoria que ordena a criagio.

Pensar a criagdo €, pois, pensar a atividade de um Principio,
pelo qual o0 mundo é criado, e dotado de ordem.

Se Agostinho cotejou o texto de Plotino com o Evangelho de
Jodo, assinalando encontros, meritorios para o platonismo, por outro
lado, também o denunciou por ndo compreender a Encarnagdo de Deus.
Ora, isso é mais do que um artigo de fé. Trata-se de discutir o papel
da segunda pessoa da Trindade. Nela Agostinho encontra uma ativi-
dade que n3o pode ser subtraida do Absoluto.

Falta tempo para nos determos sobre isso, mas é na mesma se-
gunda pessoa, no Verbo divino que se exprime a identidade do Deus
criador com o Principio mesmo de criagdo, identidade perfeita, limite
da semelhanga que une o relativo ao absoluto.
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Voltando finalmente para o problema da metafora, talvez possa-
mos reconhecer que Deus é literalmente irado e misericordioso, por-
que o é segundo o Verbo divino. A linguagem humana, que se deve
confessar finita, ndo pode arrogar-se descrever o absoluto; por isso
mesmo, também tem de confessar afinal que ela mesma é s6 imitagio
do Verbo supremo. Se ha metéafora na teologia, 1sso nio redunda em
esvaziar o transcendente. A obliquidade da linguagem ndo pode ser
projetada no absoluto, como a lhe atribuir limitagGes alheias.

Em suma, quis aqui apenas apontar para um estudo de uma dupla
teologia em Agostinho, uma teologia que combina “elementos” tanto
de teologia negativa como de teologia positiva. Meu proposito é refle-
tir sobre uma possivel hierarquizagio entre estas duas orientagdes:
creio que os “elementos de teologia negativa” ndo sdo o acabamento
metafisico de uma teologia positiva mais afeita a linguagem dogmatica;
antes, acredito que a consideragdo “positiva” dos atributos divinos é,
num primeiro plano reafirmada pelo esforgo negativo, e depois con-
siste precisamente numa radicalizagdo das preocupag¢bes fundamen-
tais dessa estratégia virtualmente apofatica.

Notas .

1 - Gilson, E. “Notes sur I’étre et le temps chez saint Augustin” in Recherches
Augustiniennes 11, Etudes Augustiniennes, Paris, 1962: 209.

2 - “Eu sou o quem-sou [ou, Eu sou o Eu-sou] [...] O que ¢ mandou-me até
voceés.[importa aqui ¢ salientar que a identificagdo radical de Deus como
Ser pode sugerir uma complexidade indesejavel]. Eu sou 0 Deus de Abrado,
¢ 0 Deus de Isaac, € 0 Deus de Jacé”.

3 - Note-se essa distingdo, mesmo no emprego de um adjetivo, como mostram
estes trechos sobre Deus como bom: Bonum hoc et bonum illud: tolle hoc
et illud, et uide ipsum bonum, si potes; [...] (De trinitate libri quindecim,
cura et studio W. J. Mountain. Sancti Augustini Opera, Pars XVI1. Corpus
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Christianorum, Series Latina 50-50A, Turnhout, Brépols, 1968: VIII 3,
4). [...] bonum est, quidquid aliquo modo est: ab illo enim est, qui non
aliquo modo est, sed est est (Confessionum libri XIII, ed. L. Verheijen,
Sancti Augustini Opera, Corpus Christianorum, Series Latina 27.
Turnhout, Brépols, 1990, editio altera: XIII xxxi 46).

4 - Enarrationes in Psalmos. Sancti Augustini Opera, Pars X, 1-3. Corpus
Christianorum, Series Latina 38-40, Turnhout, Brépols, 1956: Enarratio
in Psalmum. XXXVIII 7: “Procuro o E simples, procuro o E verdadeiro,
procuro o E auténtico”.

5 - Cf. De ciuitate dei libri uiginti duo. Sancti Augustint Opera, Pars XIV.
Corpus Christianorum, Series Latina 47, Turnhout, Brépols, 1955: XII 2.

6 - Confessiones VII xi 17: “Com efeito, ¢, verdadeiramente, 0 que permane-
ce inabalavelmente”.

7 - Enarratio in Psalmum LXXXYV, 12 (PL 37, 1090).

8 - De doctrina christiana libri quattuor. Sancti Augustini Opera, Pars 1V, 1.
Corpus Christianorum, Series Latina 32, Turnhout, Brépols, 1962: I vi 6.

9 - 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.
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O defensor da paz de Marsilio de Pidua
contra a situacdo politica de seu tempo

Floriano Jonas Cesar*

Em 492, respondendo ao imperador bizantino Anastacio I (491-
518), o papa Gelasio I (492-497) expressa duas idéias que serdo reto-
madas freqiientemente pelo menos até fins do século XIII:

Hd na realidade dois [poderes), muito augusto Imperador, pelos
quais este mundo é principalmente governado, a autoridade sa-
grada dos pontifices e o poder real. Dos dois, o sacerdécio tem o
valor mais alto, na medida em que deve prestar contas dos pré-
prios reis em matérias divinas. Fica pois a saber, meu muito cle-
mente filho, que embora presidas com dignidade nos oficios hu-
manos, no que respeita os divinos tens de dobrar a cerviz perante
aqueles de quem esperas a salvagdo e de quem recebes os sacra-
mentos celestiais (Espinosa, 1981: 129).

Neste trecho da carta, Gelasio I afirma, de um lado, que o mun-
do é governando em ultima instancia pela autoridade sagrada do Pon-
tifice e pelo poder régio. De outro, que a autoridade do Pontifice tem
mais valor, na medida em que deve prestar contas dos proprios reis,
em matérias divinas.

Em outros tempos e circunstancias, a idéia de que a autoridade
do Pontifice é superior em matérias divinas ao poder régio sera reto-

* Floriano Jonas Cesar ¢ pés-graduando do Departamento de Filosofia da USP
e professor de Filosoria da Universidade S3o Judas Tadeu.
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mada. Em 1076, em nome dessa superioridade, o papa Gregério VII
(1073-1085) excomungou, declarou deposto o imperador Henrique
IV (1056-1106) e desobrigou os suditos da obediéncia a ele. Fato iné-
dito na Idade Média, mas em conformidade com a perspectiva pela
qual Gregorio VII via a relagio entre o Pontifice e o Imperador. Para
ele, Igreja e Estado (cf. Nasimento, 1992) ndo eram instituiges auto-
nomas (cf. Arquilliére, 1972). Ao contrario, o poder temporal dos reis
possuia sobretudo uma finalidade religiosa, a saber, a salvagdo dos
suditos. Pontifice, Imperador, reis e suditos eram antes de mais nada
parte da Igreja, da qual o Pontifice tinha sido estabelecido por Cristo
como chefe, ou, para usar uma imagem biblica, como pastor univer-
sal. A ele competia nada menos do que conduzi-la a salvagdo eterna.

Este raciocinio sustenta o decreto que excomungou e declarou
deposto Henrique IV, desobrigando os suditos da obediéncia a ele.
Gregorio VII acusa o Imperador de orgulho, de tentar diminuir a hon-
ra da Igreja e dividi-la, de desobediéncia. Sd0 motivos religiosos, e
Gregério VII ndo acredita agir fora de sua competéncia ao excomun-
gar Henrique IV. Excomungado, o Imperador ndo esta mais em con-
di¢des de governar um reino cristdo, na medida em que a salvagdo
dos suditos estaria ameagada. A excomunhio de Henrique IV impli-
ca, assim, sua deposigdo e o desligamento dos stiditos da obediéncia a
ele.

A deposig¢do de Henrique I'V é um marco na relagio entre Papa
e Imperador na Idade Média. Depois dela, os papas se atribuirdo sem-
pre mais poder sobre o Império e sobre outros reinos. Em 1302,
Bonifacio VIII (1294-1303) retoma na Bula Unam Sanctam (apud De
Bobi, 1989: 26-7) argumentos semelhantes aos de Gregorio VII. Se-
gundo ele, ha apenas uma Igreja, de que fazem parte sacerdotes, reis
e suditos. Como um corpo, porém, ela possui uma Unica cabega, a
saber, Cristo, e, em lugar dele, o Papa. Entretanto, a Igreja compreen-
de e detém dois poderes. De um lado, o poder espiritual, exercido
pelo sacerdote. De outro, o temporal, exercido pelos reis e soldados,
mas em defesa da Igreja e com a anuéncia do sacerdote. Desse modo,
para Bonifacio VIII, o poder dos governantes esta subordinado a
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autoridade sacerdotal. A Unam Sanctam termina com uma afirmac#o
que se tornou famosa:

Assim, portanto, definimos, dizemos e declaramos ser necessdrio
para a salvagdo que toda criatura humana esteja sujeita ao Ro-
mano Pontifice.!

Bonifacio VIII foi sucedido pelo papa Clemente V e este, por
Jodo XXII, cujo pontificado é marcado pelo confronto com o impera-
dor Luis da Baviera. Tudo comegou com a morte do imperador
Henrique VII (1308-1313) e a eleigd0 do sucessor dele em 1314,
Concorreram Frederico da Austria e Luis da Baviera, que recebeu
quatro dos sete votos. A eleig3o, porém, foi contestada. Comegou as-
sim a luta entre ambos, que termina apenas em 1322, quando Luis da
Baviera vence Frederico da Austria na batalha de Mihldorf,

Jodo XXII, porém, afirma que, mesmo escolhido pelos Sete Elei-
tores, Luis da Baviera precisa da confirmagdo do Papa para se tornar
Imperador. Segundo ele, por direito divino e humano, ninguém pode
se tornar Imperador sem a confirmagdo do Pontifice. Luis da Baviera,
contudo, ndo apenas ndo solicita a confirmagdo do Papa, como procu-
ra restabelecer a autoridade imperial na Italia.

Marsilio de Padua (c. 1280 — ¢.1343) escreve o Defensor da
Paz em meio a luta entre Jodo XXII e Luis da Baviera, de quem ele
toma o partido. Provavelmente, a obra comegou a ser escritaem 1317.
O texto definitivo, entretanto, ficou pronto apenas em 13242,

Os acontecimentos envolvendo Luis da Baviera e Jodo XXII
influenciaram sem duvida a elaborag3o do Defensor da Paz. Muitos
deles sdo comentados na obra. Marsilio ndo os toma, porém, como
fatos isolados nem como um problema de momento. Ao contrario,
esses acontecimentos sdo tomados como parte de uma tendéncia mais
que centendria dos papas de usurparem poderes e governos seculares.

A origem do problema, segundo Marsilio, é antiga e se consti-
tui num desvio do modo de vida ensinado por Cristo. Com efeito,
Cristo ndo apenas abdicou e renunciou expressamente ao julgamento
dos atos civis ou oficio do principado deste século como se declarou
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submisso ao julgamento ou poder coercitivo dos governantes deste
século, e viveu na pobreza. Assim determinou aos apdstolos e aos
sucessores deles. Esse modo de vida foi seguido pelos apdstolos e,
em geral, pelos bispos e presbiteros até Constantino, o primeiro Im-
perador cristdo (DP II, XXV, 1).

Quem destruiu esse modo de vida foi o Principe deste mundo,
o demoénio, ao instigar dois pares de sentimentos no espirito dos pon-
tifices. A cupidez e a avareza que os levaram a se desviarem da po-
breza. A soberba e a ambi¢do do poder secular, a se desviarem da
humildade. Esses sentimentos perversos levaram os papas a se desvi-
arem do modo de vida ensinado por Cristo. Passaram, entdo, pouco a
pouco e sorrateiramente, a usurpar poderes civis e bens temporais,
até se atribuirem o poder coercitivo supremo sobre o Imperador e
todos os demais governantes, grupos e individuos do mundo, leigos
ou clérigos.

Aos olhos de Marilio, portanto, a histdria da relagdo entre a Igreja
de Roma e os governantes narra um desvio. Da situagdo de humildade
— entenda-se, de submissdo aos governantes — e de pobreza, a Igreja
de Roma passa a se apoderar de jurisdigdes e governos seculares, e a
entesourar. Processo, entretanto, inacabado, na medida em que os papas
pretendem submeter a sua jurisdigdo coercitiva ndo ~ yenas o Império
— seu alvo principal —, mas todos os reinos e cidades do mundo.

Na tendéncia dos papas de se apoderarem de poderes e gover-
nos seculares, entretanto, uma falsa opinido, segundo Marsilio, de-
sempenhou e, na sua época, ainda desempenhava papel fundamental.
Trata-se da opinido segundo a qual os papas teriam a plenitude de
poder. Na verdade, esse poder foi interpretado de diversas maneiras
em diferentes épocas. Inicialmente, foi compreendido como o cuida-
do geral das almas. Assim, Cristo teria confiado ao bispo de Roma —
o Papa - o cuidado de todas as almas do mundo enquanto aos demais
bispos apenas de parte. No tempo de Marsilio, porém, os papas en-
tendiam que a plenitude de poder lhes conferia também a jurisdigdo
coercitiva sobre todos os governantes, grupos e individuos do mundo,
e sobre todos os clérigos, podendo nomear e destitui-los ou dispor
dos bens eclesiasticos; poder de ligar e desligar os homens da culpa
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e da pena, de excomungar e suspender a excomunh3o; poder de orde-
nar qualquer pessoa e de administrar ou privar alguém dos sacramen-
tos; poder de interpretar as Escritura, estabelecendo normas necessé-
rias a salvagdo, e de obrigar a observincia deles pela coergéo.

Baseados nessa suposta plenitude de poder, os papas, inclusive
Jodo XXII, interferiam na eleigdo e na atividade do Imperador, provo-
cando a intranqiiilidade politica que domina a Itdlia. Essa interferén-
cia causa intranquilidade por dois motivos. Primeiro, porque ndo per-
mite que o Imperador aplique a justiga, multiplicando, assim, litigios
entre os suditos do Império. Segundo, porque o Pontifice procura sub-
meter o Imperador, que ndo deseja nem deve, de direito, estar sub-
misso & jurisdigdo coercitiva do Papa. Dessa oposi¢do nasce o confli-
to entre ambos e inameras guerras na Italia.

Marsilio escreveu o Defensor da Paz motivado por essa situa-
¢d0. No capitulo inicial, ele lamenta que a Italia, tendo outrora domi-
nado o mundo, estivesse entdo dividida e dominada em razido de lutas
internas. Lutas que tinham como uma das causas a falsa opinido de
que o Pontifice teria a plenitude de poder. O Defensor da Paz ser&
escrito para deixar clara a falsidade e perversidade dessa opinido, que
nio apenas provoca a intranqiiilidade na Italia como ameaga todos os
demais reinos e cidades do mundo.

Mas a obra ndo tem carater apenas especulativo. Ao contrario,
Marsilio escreve para que a chamada causa singular de litigio, uma
vez desvendada, possa ser eliminada, e todos os reinos e cidades pos-
sam viver em paz. Nio se trata, assim, de um livro que discute idéias
unicamente. Ao contrario, a argumentagio no Defensor da Paz tem
objetivos praticos bem definidos.

Claro que o simples desvendamento da causa singular de liti-
gio ndo leva a sua eliminagdo. Nem Marsilio pensava assim, ou mes-
mo que Jodo XXII e seus cimplices deixassem de interferir na elei-
¢do e na atividade do imperador Luis da Baviera apenas porque o
Defensor da Paz mostrava que ndo tinham autoridade para tanto e
que essa interferéncia era causa de intranqiilidade politica. Na verda-
de, Marsilio nio espera que o pontifice e seus camplices sejam con-
vencidos pelos argumentos dele. Ao contrario, o livro é escrito para
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os governantes, sobretudo o imperador Luis da Baviera, e para os
suditos ou cidaddos, para que lutem contra as pretensdes dos pontifi-
ces (DPII, I 1) e saibam o que é necessario observar para a conser-
vagdo paz e da prépria liberade DP 111, 111, 1).

O Defensor da Paz foi escrito, assim, para desvendar a causa
singular de litigio, tornando possivel sua eliminagdo e conseqiiente-
mente a paz dos reinos e cidades. Em vista desses objetivos, a obra
foi dividida em trés Discursos. No primeiro, Marsilio demonstra seus
intentos por métodos certos descobertos pela engenhosidade huma-
na, estabelecidos [os intentos] a partir de proposigdes evidentes por
si a qualquer mente ndo corrompida pela natureza, costume ou afei-
¢do perversa. No segundo os confirmara através de testemunhos de
verdade fundados eternamente. O Gltimo, muito curto, é uma espécie
de sintese das conclusdes a que chegaram os discursos anteriores. Ele
contém ensinamentos a serem observados pelos governantes e stditos
(DPL 1, 8).

O primeiro Discurso procura as causas da tranqiiilidade e da
intranqtiilidade politicas. Antes de mais nada, porém, é preciso deixar
claro o que sdo uma e outra. Para defini-las, Marsilio compara a cida-
de ao ser vivo, e a tranqiiilidade politica a saude:

[...]) assim, segundo esta analogia, a tranqililidade serd a boa dis-
posig¢do da cidade ou reino pela qual cada uma de suas partes
poderd executar perfeitamente as operagdes convenientes a si
segundo a razdo e sua institui¢do. E dado que quem define bem
significa junto os contrdrios, a intrangiiilidade sera a ma dispo-
si¢do da cidade ou do reino — como a enfermidade do animal -,
pela qual todas ou algumas de suas partes sdo impedidas de exe-
cutarem as fungdes convenientes a si, de modo absoluto ou em

parte (DP 1, 11, 3).

Definidas assim a tranqiiilidade e a intranqiiilidade, Marsilio
examina varios aspectos dela. Para se compreender inteiramente o
que ¢ a paz civil, sera preciso entender antes o que é a cidade, qual
sua finalidade, quais e quantas sdo as partes dela bem como suas fun-
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¢Oes e hierarquia. Somente entdo sera possivel conhecer as causas da
tranqiiilidade e da intranqiilidade politica.

Marsilio parte da idéia de que todos os homens, por natureza,
procuram viver bem e evitam o que se opde a isto. Mas, para tanto é
preciso que eles se reinam numa comunidade civil, porque um casal,
familia ou mesmo um pequeno grupo de familias reunidos n3o pode
dar conta de todas as tarefas necessarias para se viver bem. Apenas a
cidade as possui. Seguindo Aristdteles, Marsilio enumera, ent3o, seis
oficios necessarios para os cidadios viverem bem. Sdo a agricultura,
o oficio dos artifices, a militar, financeiro, sacerdotal. Cada um des-
ses oficios se constitui numa parte da cidade.

Das partes da cidade, contudo, a governante, parte judicial, de-
sempenha a tarefa mais importante. A tarefa do governante é julgar os
cidaddos e aplicar a pena devida, evitando que aparegam lutas pela
auséncia de justiga. Sem governante, a comunidade civil se desfaria
em razdo de lutas internas. Para usar a expressdo de Hobbes, seria a
guerra de todos contra todos.

Os cidaddos ndo devem ser julgados, porém, segundo o arbitrio
do governante. De outra forma, a corregdo do julgamento estaria
ameagada e a revolta dos cidaddos colocaria em risco a estabilidade
do governo. Assim, a aplicagdo da justiga que deveria garantir a paz,
provocaria, antes, o litigio. Por isso, o julgamento deve ser feito se-
gundo a lei. Se o governante julgasse segundo seu arbitrio, o julga-
mento poderia ser prejudicado pela ignorancia ou afeigdo dele. Pode-
ria, por exemplo, inocentar o req, levado pela amizade ou porque ig-
nora o que é justo.

As leis ndo podem prever, entretanto, todos os crimes nem as
circunstincias em que ocorrem. Dessa maneira, a corregdo do julga-
mento e a conveniéncia de se aplicar determinada pena exigem tam-
bém discernimento, cuja falta pode causar perturbagao social. Por isso,
o governante deve ter prudéncia e virtude moral, sobretudo a virtude
da justiga.

A tranqiilidade politica resulta, assim, em grande parte, das leis
e de governantes prudentes e justos. A autoridade primeira de estabe-
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lecer, mudar ou revogar leis, por outro lado, pertence ao conjunto dos
cidaddos ou, na falta de unanimidade, a parte dele que tem mais valor,
a valentior pars’. Ele pode legislar por si mesmo ou autorizar alguém
ou um grupo de pessoas. Contudo, mesmo neste caso, a fonte do di-
reito continua sendo o conjunto dos cidaddos em nome do qual al-
guém ou um grupo legisla.

Marsilio defende esse ponto de vista com o argumento de que o
conjunto dos cidaddos instituira leis mais justas, isto é, que atendem
melhor a0 bem comum. Com efeito, mais do que alguém isoladamen-
te ou um grupo, ele pode estabelecer o que é melhor para a cidade. A
lei instituida por uma pessoa ou um grupo apenas tenderia a benefici-
ar poucos e ndo a comunidade civil inteira. A lei estabelecida pelo
conjunto dos cidaddos também sera melhor observada, porque os ci-
dadios obedecerdo leis que eles proprios intituiram.

Por razdes semelhantes, o conjunto dos cidaddos tem a
autoridade primeira de instituir, corrigir e destituir o governante. Com
efeito, mais do que alguém isoladamente ou um grupo, ele pode
escolher o melhor governante, isto é, o mais prudente e justo. O
governante estabelecido por uma pessoa ou grupo tenderia a beneficiar
alguns e ndo a comunidade civil inteira. Como em relagdo ao
estabelecimento das leis, essa autoridade pode ser delegada a alguém
ou a um grupo. Entretanto, a fonte do poder governante continua sendo
o conjunto dos cidadios, em nome do qual uma pessoa ou grupo escolhe
0 governante.

O governante desempenha, assim, um papel muito importante.
De fato, a paz nada mais é do que a disposi¢do adequada das partes
da cidade, de maneira que cada uma execute de maneira conveniente
a propria tarefa. Paz que é condigdo necessaria para que os cidadios
vivam bem. Ora, compete ao governante, por autoridade do conjunto
dos cidad3os, instituir e ordenar segundo a lei as partes da cidade, ou
seja, determinar quem exercera que oficio, e manter o equilibrio soci-
al. Por isso, Marsilio diz que o governante é causa eficiente secunda-
ria da paz, e tudo o que impede a atividade adequada dele é causa de
intranqiiilidade. E o caso de papas como Bonifacio VIII, Clemente V
e Jodo XXII que tentam impedir a eleigdo e atividade do Imperador
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sob a falsa opinido de que teriam a plenitude de poder. Opinido per-
versa, que provoca a intranqiiilidade na Italia e ameaga a paz de todos
os demats reinos e cidades do mundo.

Como dissemos, Marsilio escreve o Defensor da Paz para des-
vendar essa opinido perversa, de maneira que ela possa ser elimina-
da, e todos os reinos e cidades possam viver em paz. Nesse sentido, o
segundo Discurso refutara os principais argumentos a favor da pleni-
tude de poder, em todos os sentidos da expressdo. A refutagdo sus-
tentara, assim, idéias radicalmente opostas as correntes na igreja de
Roma sobre a origem, natureza e limites da autoridade do papa, bis-
pos e presbiteros, e sobre 0 modo de vida conveniente a eles.

Marsilio e seus adversarios estdo de acordo num ponto: o sacer-
docio cristdo tem origem divina. A divergéncia aparece quando se
trata de saber que poderes Cristo atribuiu ao sacerdote. O problema,
porém, deve ser colocado nos devidos termos. N3o se trata de saber
que poderes Cristo teve mas quais desejou conceder aos apostolos e
seus sucessores®. Eles receberam a miss3o de ensinar a lei divina e o
poder de ministrarem os sacramentos.

O poder sacerdotal, contudo, nio é coercitivo. Cristo ndo so-
mente n3o exerceu ou concedeu aos apoéstolos qualquer poder dessa
natureza como afirmou que ele e os apostolos estavam submetidos ao
julgamento coercitivo dos governantes. Na verdade, a coergido é inutil
a salvagdo das pessoas, que € a razdo de ser dos sacerdotes.

As Escrituras atribuem ao sacerdote o pode de ligar e desligar
conhecido na Idade Média como o poder das chaves. Por ele, Cristo
concedeu aos sacerdotes, segundo Marsilio, o poder de ministrar o
sacramento da peniténcia, através do qual o pecador é absolvido da
culpa e da pena eterna. Isto ndo significa, porém, que o sacerdote
tenha o poder de absolver ou condenar. Ao contraio, antes da confis-
sdo e independente dela, Deus por si mesmo absolve o pecador arre-
pendido da culpa e da pena eterna e ilumina a mente dele. Pelo sacer-
dote, contudo, Deus mostra aos fiés quem foi perdoado ou nio, e,
através da peniténcia imposta ao pecador, diminui as penas dele no
Purgatorio.
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A excomunhdo também é uma maneira de /igar e desligar apli-
cada ao pecador obstinado. Ela tem dois efeitos, um sobre a vida futu-
ra, outro na vida presente, porque afasta alguém do convivio dos de-
mais e o difama. Por isso, na medida em que a excomunhdo tem con-
seqiéncias de ordem civil, o poder de aplica-la pertence ao conjunto
dos cidaddos fiéis, ou a quem ele delegar esse poder, ouvidos os sa-
cerdotes. A sentenga deve ser pronunciada, assim, pelo juiz e pelo
sacerdote porque atinge o réu nesta vida e na proxima.

Os apdstolos e os sucessores deles também receberam a missio
de ensinarem a lei divina. Como a lei humana, ela é igualmente coer-
citiva, na medida em que implica em punigio aos transgressores, apli-
cada, contudo, apenas na vida eterna. Da mesma forma, a lei divina
possui legislador e juiz. Foi Cristo quem estabeleceu o que deve ser
feito ou evitado para se alcangar a felicidade eterna. E ele também
quem julgara os homens, aplicando aos transgressores da lei divina o
castigo eterno.

Papa, bispos e presbiteros nio sdo, portanto, legisladores ou
juizes da lei divina. Na verdade, compete a eles ensinar e ndo coagir
as pessoas a aceita-la. A lei divina deve ser recebida livremente, e a
coergdo € inutil a salvagdo. Desse ponto de vista, os sacerdotes nio
tém autoridade para julgar os heréticos, determinando uma pena a ser
aplicada neste mundo. Ao contrario, o herético somente pode ser pu-
nido se a lei humana assim determinar. Neste caso, ouvidos os sacer-
dotes, é o governante quem julga e aplica a pena se for o caso.

O poder concedido aos apostolos e aos sucessores deles ndo
tem, portanto, carater coercitivo. A jurisdigdo coercitiva € propria do
governante, que a exerce por autoridade do conjunto dos cidadios.
Na verdade, a condigdo de ambos se opoem. De um lado, o exemplo
e as palavras de Cristo mostram que a condig¢do do sacerdote deve ser
a da pobreza. De outro, a opuléncia do governante é necessaria para
impor respeito aos cidaddos e medo aos inimigos. Desse modo, o modo
de vida conveniente ao sacerdote impede que ele desempenhe a tarefa
prépria do governante, ou seja, o julgamento coercitivo.

Ha, entretanto, uma aparente contradigdo a ser resolvida. De
um lado, o conjunto dos cidadios é a causa eficiente de todos os ofici-
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os da cidade. Nesse sentido, ninguém pode exercer o oficio do sacer-
dote na cidade ou reino sem permissdo do governante, que age por
autoridade do conjunto dos cidadidos. No primeiro Discurso, Marsilio
mostra que isto era a condigdo para a tranqiiilidade politica. De outro,
porém, os apoéstolos e seus sucessores receberam o poder de transmi-
tir o ministério sacerdotal a outros pelo sacramento da ordem. Sendo
assim, Deus € a causa eficiente imediata do sacerddcio. A instituigo
divina do sacerdote parece se opor, entdo, a tarefa propria do gover-
nante de estabelecer todos os oficios da cidade.

A contradigdo, porém, é apenas aparente, na medida em que
Marsilio distingue um aspecto essencial do sacerdécio, outro aciden-
tal. O carater sacerdotal, ou seja, o poder de administrar os sacramen-
tos, é instituido imediatamente por Deus através do ritual da imposi-
¢do das mdos. Este é o aspecto essencial. Mas o exercicio dele em
determinado lugar ou posi¢do nio é conferido imediatamente por Deus
mas pelo governante cristio por autoridade do conjunto dos cidaddos
fiéis. Nesse aspecto, o sacerdote esta submisso ao governante como
qualquer outro cidadio. Por isso, numa comunidade perfeita, em que
os cidadios sdo fiéis, ninguém pode ser consagrado sacerdote sem
autoriza¢do do conjunto dos cidaddos ou do governante, que age por
autoridade dele.

Quanto ao aspecto essencial, todos os sacerdotes sdo iguais. A
esse respeito, as Escrituras ndo distinguem Pedro dos demais apdsto-
los, e Cristo ndo concedeu a ele qualquer poder que ndo tivesse con-
cedido aos outros. Pedro se tornou o primeiro dentre os apdstolos,
ndo por concessio divina, mas por consenso dos demais, em razdo de
sua idade e fé. Disso ndo decorre, porém, que o bispo de Roma — o
Papa —, seja sucessor dele em particular. Até porque Pedro residiu
inicialmente em Antioquia. Apenas posteriormente, e por razdes con-
troversas, ele se tomou bispo de Roma. A seguir o argumento de que
o Papa é sucessor de Pedro, o bispo de Antioquia, e ndo o de Roma,
deveria ser o Papa.

O primado da Igreja de Roma e seu bispo sobre as demais igre-
jas e o uso de algumas prerrogativas ndo sdo, portanto, de origem
divina. Na verdade, formaram-se posteriormente, quando outras igre-



80 Cesar, F.J., CapErNos DE TraBALHO CerPAME [, 1992, (3): 69-82

jas pediram & de Roma orientagSes sobre o culto divino e as verdade
da fé, ou que lhes enviassem ministros. O imperador Constantino (306-
337), por sua vez, isentou os sacerdotes do poder dos principes e con-
cedeu d igreja de Roma e seu bispo autoridade sobre os demais bispos
e igrejas, bem como a jurisdigdo coercitiva sobre certos territorios.
Nesse tempo, os papas promulgaram decretos dispondo sobre o ritual
da Igreja e os atos do clero.

O primado do bispo de Roma formou-se, assim, por consenso
das demais igrejas e por concessio dos governantes cristios e nio por
determinagdo divina. Na verdade, a autoridade primeira da Igreja é o
Concilio Geral dos fiéis. Compete a ele determinar o sentido correto
das Escrituras, e ndo a algum bispo em particular nem ao bispo de
Roma, o Papa. De um lado, por razdes semelhantes as que levam
Marsilio a afirmar que o conjunto dos cidaddos devem fazer as leis
civis. De outro, porque as proprias Escrituras atribuem a reunido dos
fiéis essa autoridade.

O pontifice enquanto tal ndo possui sequer a autoridade para
convocar o Concilio Geral nem para impor as decisGes tomadas por
ele. Igualmente ndo compete a ele enquanto tal regulamentar o culto
divino, nomear os ministros eclesiasticos, administrar os bens
eclesiasticos, dar licengas de funcionamento as universidades,
canonizar. Apenas o conjunto dos fiéis tem essa autoridade. Se o
pontifice desempenha alguma dessas fungGes ndo é por direito divino
mas porque a recebeu do conjunto dos fiéis, por quem pode ser
corrigido ou deposto.

As i1déias de Marsilio, sobretudo a respeito da natureza e dos
limites do poder sacerdotal, provocaram a reagdo imediata de Jodo
XXII. O Defensor da Paz estava concluido em junho de 1324, mas
por dois anos circulou anonimamente. Em 1326, porém, antecipando-
se a condenagio da obra, Marsilio foge de Paris em companhia de seu
amigo e colaborador Jodo de Jandum. Ambos partem para junto do
imperador Luis da Baviera em Munique. Em abril do ano seguinte o
Defensor da Paz foi condenado por Jodo XXII.
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Mesmo na corte imperial, o Defensor da Paz encontrou oposi-
¢do, principalmente entre os frades menores. Por volta de 1328, Gui-
lherme de Ockham (c. 1280-1349) critica as 1déias de Marsilio sobre
a infalibilidade do Concilio Geral e a negagdo do prnmado do Papa
(cf. de Lagarde, 19482: 36-8). A rivalidade com os frades menores
leva Marsilio a escrever o Defensor Menor por volta de 1340, em que
retoma suas antigas idéias. E sua altima obra. Marsilio faleceu prova-
velmente no inicio de 1343,

Notas

1 - A formula declaramos, definimos e dizemos era utilizada para indicar que
o pontifice afirmava algo enquanto chefe da Igreja e como tal n3o poderia
falhar.

2 - Marsilio indica no Defensor da Paz (111, 111, 1) quando a obra foi conclu-
ida: No ano de mil trezentos e vinte e quatro o Defenso foi concluido, na
Jesta do Batista. Louvor e Gléria a Ti, Cristo. Isto ¢, em 24 de junho de
1324.

3 - A valentior pars ndo ¢ a maioria numérica dos cidaddos, mas a parte que,
na combinagdo de elementos quantitativos e qualitativos tem mais valor.

4 - Papas como Bonifacio VIII e Jodo XXII argumentavam que Cristo era rei
dos reis e senhor dos senhores (Apocalipse, 19,16) e, portanto, o vigario
dele, isto €, o Papa, também o seria. Ao colocar a questdo nesses termos,
Marsilio distingue o poder de Cristo do atribuido aos sacerdotes.
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Sobre a prova da existéncia de Deus em Anselmo

Paulo Ricardo Martines*

Este texto pretende apresentar alguns temas acerca da prova da
existéncia de Deus no Proslogion de Santo Anselmo. Num primeiro
instante caracteriza-se um aspecto da situagdo intelectual do século
XI: a disputa Roscelino x Anselmo sobre o Problema dos Universais,
importante para situar o realismo do Doutor Magnifico. Posterior-
mente, uma breve exposi¢do das provas da existéncia de Deus no
Monologion, e por fim, a apresentag¢ido do argumento ontolégico.

No século XI, o Problema dos Universais cria uma série de po-
1émicas e prenuncia aquilo que se desenvolvera plenamente nos sécu-
los seguintes. Anselmo volta suas armas contra os dialecti haeretici
que, nio possuindo sustentagdo da fé, ndo podem compreender o que
acreditam. Ndo passam, diz o bispo de Cantuaria, de morcegos e co-
rujas querendo disputar em pleno meio-dia com as aguias que olham
o Sol de frente sem titubear (Epis. Incarn. Verbi: 1, 693).

O principal dialético “herege” a sofrer as reprimendas de
Anselmo é o nominalista Roscelino. Para qual os universais sio puros
nomes (flactus vaeis), expressando puras abstragdes: um homem é
um ser real, porém, a humanidade ni3o é mais que um conceito do
espirito. Roscelino admitia que muitas questdes da Teologia poderi-
am ser analisadas pela 6tica do nominalismo. Numa carta ao seu ex-
discipulo Abelardo, faz observagdes contundentes sobre a Trindade:

* Pos-graduando em Filosofia na PUC-SP. Bolsa DS da CAPES.
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“E confundir as Pessoas dizer que o Filho é o Pai e que o Pai é o Filho
[...] e tal é 0o que dizem necessariamente os que querem significar
com estas trés palavras uma unica coisa singular, porque cada um
destes nomes, considerado em si mesmo, significa uma coisa unica e
singular” (apud Gilson, 19522: 225). Do mesmo modo que a humani-
dade nio é outra coisa que os individuos humanos, a realidade
constitutiva da Trindade n3o € outra coisa que as trés Pessoas distin-
tas que a compde.

Tal “absurdo” ndo poderia ser admitido facilmente pelos ho-
mens da Igreja. Roscelino tem suas teses condenadas pelo Concilio
de Soissons de 1092. Expulso da Franga, vai para a Inglaterra e da
origem 4 uma longa polémica com Anselmo. Este, a pedido dos mon-
ges de Bec, escreve em 1094 uma pequena obra intitulada Epistola
de Incarnatione Verbi (que, até a edigdo criticade F. S. Schmitt, rece-
bia o nome de De Fide Trinitatis). Esta obra apresenta a critica ao
nominalismo de Roscelino, e talvez, indique de uma forma mais evi-
dente a opgao realista de Anselmo.

Segundo o Doutor Magnifico, é presungosa a atitude daqueles
que ao tomar contato com determinada ciéncia se acham em pleno
direito de criticar as questdes da fé. A dialética por si s6 n3o alcanga
as grandes verdades. E preciso o pressuposto da fé: Nisi credideritis,
non intelligetis (Isaias 7, 9).

Os dialéticos ndo compreendem que a cor seja outra coisa dis-
tinta do corpo ou a sabedoria do homem distinta de sua alma. Para
estes, afirma Anselmo (Epis. Incarn. Verbi, 694).

“Com efeito, em suas almas, a razdo, a que pertence a primazia € o
Juizo de tudo que existe no homem, se encontra de tal modo envolta
por representagdes corporais, que n3o pode livrar-se delas € nem
sabe distingui-las daquilo que deve contemplar de forma unica ¢
pura”l,

Para os dialéticos que afirmam que n3o ha mais realidade que
os individuos humanos, é impossivel compreender a realidade das
Pessoas da Trindade: “Como compreender nesta natureza tdo misteri-
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osa e tio sublime, que varias Pessoas, cada uma das quais é o Deus
perfeito, seja um unico Deus?” (Id., 1b.)>. Roscelino desenvolve de
forma radical o nominalismo no século XI, fato que o levara a sérios
desentendimentos também com Abelardo, mas por outro lado, con-
quistara “a carta de cidadania filoséfica para o0 nominalismo” (Esté-
vdo, 1990: 28).

Santo Anselmo faz parte daquele “exército de realistas” que
admitem a realidade do universal. Em seu Monologion mostrou que
todas as coisas do mundo possuem seu ser de uma Natureza superior
e mais perfeita. “Nio duvido que o conjunto do mundo em suas par-
tes, tal como o vemos, esteja formado de agua, terra, ar e fogo; estes
quatros elementos podem conceber-se de qualquer maneira, sem as
formas pelas quais os vemos revestidos nas coisas” (Mon. VII, 210)3.
Deste modo, igualmente, a Justi¢a, a Verdade e o Bem existem como
tais fora das coisas justas, verdadeiras e boas.

Se Anselmo é radical com os dialéticos de seu tempo nio é menos
para com os anti-dialéticos. Para estes, o Livro Sagrado e a fé bastam
para o exercicio da vida cristd. Ao assumir esta crenga o homem de fé
imagina possuir todos os elementos necessarios para o desenvolvi-
mento de sua religiosidade. Mas o bispo de Cantuaria adverte (Cur
Deus Homo, 1, 746): “Assim também me parece uma negligéncia la-
mentavel se, depois de estar confirmado pela fé nio procurarmos com-
preender 0 que cremos™*,

Uma vez confirmado pela fé e com o coragdo limpo e purificado
¢ importante atingirmos — debemus esurire — uma certa compreensao
dos mistérios da fé (aliquatenus intelligere). Acrescenta (Epis. Incarn.
Verbi: 1, 684):

“Ndo se considera digno de repreensdo aquele que, firme em sua
fé, se preocupe em esclarecer as razdes da mesma. Porque, de um
lado, ndo poderia dizer tudo se tivesse tido uma vida mais longa, jd
que os dias do homem sdo curtos, por outro lado, a razdo da verdade
é tdo ampla e profunda que nio pode ser esgotada pelos mortais™>.
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Este mesmo movimento serd aquele que aparecera no
Monologion e no Proslogion, que Anselmo classificou respectivamente
de Exemplum Meditandi de Rationei Fidei e Fidens Quaerens
Intellectum.

Anselmo, em seu Monologion (primeira obra, escrita possivel-
mente em 1077), realiza uma meditagdo sobre a esséncia divina e
sobre “outros temas afins”. Procura, como diz no Prélogo, nio apoi-
ar-se nas Sagradas Escrituras, valendo-se apenas de argumentos cla-
ros, nio buscando outra prova a nao ser a do encadeamento necessa-
rio da razdo (rationes necessariae) e na evidéncia da verdade (veritas
claritas). Ndo hesita em apontar Agostinho como a fonte de suas me-
ditagGes teoldgicas e indica primeiro a leitura do tratado De Trinitate,
para que nio julguem sua obra precipitadamente.

As provas da existéncia de Deus s3o apresentadas no
Monologion nos quatro primeiros capitulos. Anselmo estabelece trés
provas fundadas nas 1déias de bondade: cada um deve apossar-se da-
quilo que julga bom (a Bondade é una); de Grandeza (no seu aspecto
qualitativo) e da Perfeigdo absoluta do Ser. Elas pressupdem dois prin-
cipios basicos: primeiro, as coisas sdo desiguais em perfeigao; e, se-
gundo, toda perfei¢do (em maior ou menor grau) participa da Perfei-
¢do considerada de forma absoluta, que é Deus. Diz o Doutor Magni-
fico (Mon., 111, 200):

“Aquilo que é superior a todas as coisas, € que comunica o Ser, a
Bondade e a Grandeza a tudo que ¢ bom e grande, torna-se neces-
sario que seja sumamente bom e grande e que esteja soberanamen-
te acima de todas as coisas que existem. Existe algum ser que, bem
seja chamado Esséncia, Substancia ou Natureza, €, enfim, superior
a todas as coisas™®.

Nos capitulos iniciais deste tratado ja é possivel antecipar algu-
mas nog¢des que utilizara também em seu Proslogion: o desejo do
estabelecimento de rationes necessariae no trato de questies teoldgi-
cas e a crenga absoluta na existéncia de um ser perfeitamente bom e
grande (credere in), que como veremos adiante, é o fundamento para
tudo aquilo que o cristdo almeja compreender.
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No Proslogion, obra escrita possivelmente em 1078, encontra-
se o famoso argumento sobre a existéncia de Deus, denominado por
Kant de ontolégico, e que tera grande repercussao na historia da filo-
sofia, onde cada filosofo o retomara a seu gosto (cf. Gilson, 19522
232)7.

No prefacio do Proslogion (Prae., 2), Anselmo esta determina-
do a encontrar um unico argumento que dependa s6 de si para de-
monstrar que Deus existe: et solum ad astruendum quia Deus vere
est, et quia summum bonum. Aqui o autor utiliza a palavra astruo,
que significa verificar por meio de provas. Anselmo busca elevar sua
alma para a contemplagio de Deus (ad contemplandum Deum) pro-
curando compreender aquilo que ja esta firmado pela fé (quaerentis
intelligere quod credit).

No Capitulo I do Proslogion (Prosl., 6) encontra-se uma bela
prece, talvez de carater impar na Idade Média, suplicando ao Deus
inacessivel e desconhecido (nunquam te vidi) uma possibilidade para
encontra-lo. Recorre ao Salmos:

‘Quaero vultum tuum, vultum tuum, Domine, requiro’. [S] 26,8].
Tu Domine Deus meus, doce cor meum, ubi et quomodo te quaerat,
ubi et quomodo te inveniat.

O homem teve a possibilidade de contemplar e ver Deus, mas
catu na miséria: “Perdeu a beatitude para a qual fo1 feito e encontrou
a miséria para a qual nio foi feito” (Prosl., 8)%. Esta s6 e atormentado,
a procura até entdo foi em vio: “Procuro na minha soliddo e encontro
no meu intimo apenas atribulagio e dor””®. O élan primordial est4 rom-
pido, obscurecido pelo pecado o homem esta cada vez mais distante
de Deus.

Fato importante e imprescindivel é que esta procura, uma “dia-
lética nascida do amor”, diz Vignaux (1959: 44), visa somente uma
certa inteligéncia do ser divino, e de maneira nenhuma penetrar em
sua esséncia: “Nio tento, O Senhor, penetrar a tua altura, pois de for-
ma alguma equiparo minha inteligéncia a ela, mas desejo de alguma
forma inteligir a tua verdade [...]. Ndo busco compreender para crer,
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mas creio para compreender, pois creio, porque se ndo cresse nio
poderia compreender” (Prosl., 10/12)!°. Esta parte final apresenta o
ponto central da investigagdo daquele que procura compreender o que
ja tem admitido pela fé; movimento nio muito diferente do
Monologion.

Esta dialética das “coisas divinas” situa-se entre a crenga em
Deus e a visdo face a face a que aspira. O pensamento oscila entre a fé
e a visdo beatifica (Inter Fidem et Speciem), isto €, um conhecimento
que pressupde a fé. Tal movimento “ajuda a compreender ndo sé a espe-
culag@o anselmiana mas toda escolastica ulterior” (Vignaux, 1959: 43).

Esta oragdo possui um significado fundamental, nio somente
por anteceder o argumento da existéncia de Deus, mas também por
caracterizar todo o restante da obra.

Na formulagdo do argumento (Prosl., II, 12) a prova parte da
idéia de Deus que nos é deixada pela fé: “Entdo, 6 Senhor, que conce-
deste inteligéncia a fé, faze com que eu compreenda, até quanto é
possivel, que és assim como acreditamos, e aquilo que acreditamos.
Ora, cremos que tu és alguma coisa da qual ndo se pode conceber
nada maior” (enfase minha, PRM)!'. De uma forma rapida e precisa
Anselmo, com um unico argumento, vé a possibilidade de determinar
a existéncia do ser divino. Enquanto escreve para os beneditinos do
mosteiro de Bec nenhum obstaculo surge para a compreensio do ar-
gumento — pois a fé é um elemento basico. Agora, quando conjectura
sobre pessoas que nio estdo firmadas na fé, é obrigado a valer-se de
um discurso légico, racional: é quando surge a figura do insensato.
Segundo Audet (1949: 118) a negagao do insensato é o momento onde
inicia e evolui 0 argumento. Antes uma observagdo sobre a palavra
cogitare, presente no argumento.

Cogitare, para o abade de Bec, tem como equivalente a expres-
sdo dicere in corde. Segundo Michaud-Quantin (1959: 23-4) esta re-
lagdo é de influéncia agostiniana, principalmente quando o bispo de
Hipona analisa a alma humana como reflexo da Trindade: Le Pére
engendre son Fils, son Verbe; a l’'image de cette procession éternelle
le cogitare est I'activité créatrice, génératrice pour étre plus précis,
par lequelle 1’esprit profére son verb mental, construit un concept.
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A melhor tradugio de cogitare, ainda segundo Michaud-
Quantim, é aquela que Alexandre Koyré utiliza em sua tradugdo do
Proslogion: conceber (concevoir), isto é, uma palavra que expressa
uma atividade produtora do espirito.

Anselmo, logo apos a exposigdo do aliquid quo nihil majus
cogitare possit, faz a intervir o insensato na fala do salmista: Dixit
insipiens in corde suo: non est Deus (Sl. 13,1). Sua argumentagdo
tende a neutralizar a posig¢do do insensato. Quando este ouve o que é
dito, compreende o que ouve, e aquilo que compreende esta na sua
inteligéncia (et quid intelligit in intellectu ejus est) mesmo se nio
compreende que aquilo existe. Tudo que é compreendido esta na inte-
ligéncia, porém, no caso do aliquid quo nihil majus cogitare possit
ndo pode estar somente na inteligéncia ja que poder-se-ia pensar que
existe outro na realidade (maior), o que seria contraditorio, pois o
aliquid quo nihil majus cogitare possit poderia ser pensado. Logo,
conclut Anselmo (Prosl., 11, 12), ndo existe nenhuma davida que aquilo
do qual nio se pode pensar nada maior existe in intellectu et in re.

Neste momento, o texto de Anselmo ganha uma estrutura for-
mal rigorosa: passa de uma prece para um jogo dialético, na tentativa
de reduzir o adversario a contradigdo: € impossivel pensar Deus como
ndo existente. A objecdo classica a este argumento é como admitir a
existéncia de algo a partir de sua idéia? Mas isso é uma outra questao.

Importante aqui ressaltar, como atestam Gilson (1934: 9-15) e
Vignaux (1959: 47-8), o papel central do De Veritate, obra que explicita
uma espécie de doutrina da verdade que comanda as interpretagdes
tanto do Proslogion quanto do Monologion.

No De Veritate duas 1déias fundamentais alimentam a discus-
sdo de Anselmo sobre a verdade: a) toda verdade é uma retidio, isto
é, o pensamento € verdadeiro quando exerce a fun¢io pelo qual foi
feito: dizer que aquilo que é, é; e aquilo que ndo é, nio é; b) s6 existe
uma unica verdade pelo qual todas as outras verdades sdo verdadei-
ras. Logo no inicio do texto (De Veritate, 11, 490), Anselmo descreve
a base de sustentag¢do de sua argumentagao: Atqui verum non potest
esse sine veritate. Esta Verdade € essencial, ndo possui comego nem
fim, e tudo é que é verdadeiro tem nela a sua causa.
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O desenvolvimento do De Veritate obedece uma démarche ri-
gorosa: procura estabelecer os diversos “lugares” onde afirmamos
freqiientemente encontrar a verdade: da verdade de enunciag3o até a
Verdade Suprema. Este movimento (das criaturas ao Criador) é se-
melhante aquele do Monologion (cf. caps. I-IV).

O Capitulo X atinge o “lugar” ultimo onde podemos encontrar a
verdade. Aqui Anselmo faz um movimento inverso e opera uma traje-
toria (uma hierarquia de causas e efeitos) que vai daquilo que menos
conhecemos para aquilo que mais conhecemos: da Verdade Suprema
a verdade das coisas, desta a verdade do pensamento que se exterioriza
em falas significantes. “Vejo e observo entre essas outras [verdades],
que algumas sio somente efeitos, enquanto que outras sio causas e
efeitos, assim, enquanto que a Verdade Suprema tem por efeito a ver-
dade que esta na existéncia das coisas, esta é igualmente causa da
verdade que é [aquela] do pensamento, e da [verdade] que esta na
proposigdo; essas duas ultimas nido sio causas de nenhuma” (De
Veritate, X, 520). E impossivel que determinada coisa seja algo dife-
rente daquilo que esta na Suprema Verdade, simplesmente porque esta
coisa “é” por derivar da esséncia Suprema.

Se na formulagio do pensamento de Anselmo a necessidade de
afirmar a existéncia de Deus garante a realidade dessa existéncia, deve-
se necessairement admelire aussi que la necessité de son affirmation
suposse celle de son objet. Ora, numa doutrina da verdade, / ‘existence
des vérités y pressupose toujours celle de leurs objets Gilson, 1934:
9). Estabelecendo a verdade como retiddo (por exemplo, a verdade de
enunciagio), a linguagem exteriorizada (oratione) se conforma com o
pensamento e este com o objeto.

O Capitulo III, inseparavel do I, diz que o aliquid quo nihil
majus cogitari possit é tio verdadeiro que nio pode ser pensado como
nao-existente: “Este ser és tu, Senhor nosso Deus, tu és de uma ma-
neira tio verdadeira, Senhor meu Deus, que n3o pode ser pensado
como nio ser” (Prosl.: 11, 14)'*. Aquele, diz Anselmo, que conceber
algo maior se elevaria acima do Criador, o que seria um absurdo.
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Sendo t3o claro para um espirito racional (rationale menti) a
existéncia de Deus, por que a negagdo do incrédulo? Sera cur nisi
quia stultus et insipiem?

A tentativa de explicagdo se da no capitulo IV. Anselmo afirma
que uma determinada coisa pode ser pensada de dois modos: quando
se imagina a palavra que a significa e quando se compreende a essén-
cia mesma da coisa (Prosl.: IV, 16). No primeiro caso pode-se pensar
que Deus nio existe, mas de forma alguma da segunda. Quem com-
preende o que ele é sabe que ndo pode nio existir. Esta critica a signi-
ficagdo das palavras foi discutida por Anselmo em seu Monologion.
Vale reproduzir o texto:

“Na verdade quando reflito sobre o significado das palavras sou
levado a pensar mais naquilo que vejo nas coisas criadas do que
naquilo que set que transcende o alcance da inteligéncia humana.
As palavras, pois, através do seu significado, colocam na minha
mente algo que é muito menor e bastante diferente daquilo que a
minha mente se esforga para compreender debaixo do significado
delas, ténue e imperfeito” (Mon., LXV, 326)13.

O insensato ¢ um nominalista como Roscelino.

A prova da existéncia de Deus como desenvolvida aqui € um
esfor¢o da alma para compreender de alguma forma o Ser divino. Ao
fim Anselmo agradece a bondade divina té-lo instruido.

“Gragas a t1, 6 bom Senhor, pois o que creio até aqui € pelo teu
dom, agora compreendo por tua luz, de tal forma que se quisesse
crer que tu ndo existes, eu ndo poderia ndo compreender” (Prosl.:
IV, 16)14,

Ao fim Anselmo e o insensato aceitam uma no¢do comum da
divindade partindo de caminhos diferentes. O primeiro de uma fé ab-
soluta, e o segundo se rendendo as articulagdes da dialética. Diz Gilson
(1921: 19): Le rationalisme est bon pour les incroyants; c’est au
chrétien qu ’'appartient la véritable sagesse.
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No momento que Anselmo consegue, depois de muitas dificul-
dades, atingir através de um Unico argumento a prova da existéncia de
Deus, a alma do Santo parece repousar mais tranqiiillamente. No en-
tanto, no plano geral do Proslogion ha um capitulo central (o XIV)
que projeta algumas duvidas sobre o éxito da procura encetada no
Capitulo 1.

A intervengdo do salmista no Capitulo I (Quaero vultum tuum,
vultum tuum [S1. 26,8]) alertava para o estado patético que se encon-
trava o Santo. No Capitulo XIV (p. 32) Anselmo retoma as suplicas
do inicto do texto e apresenta a idéia de um Deus inefavel, muito
distante de alguma possivel compreensio:

“O minha alma, encontraste o que procuravas? [...]. Com efeito
ndo encontraste a teu Deus, como € portanto aquele que encontras-
te e como conseguiste compreender com tanta certeza e clareza?
Ora, se tu o encontraste, como ndo sentes dentro de ti entdo que
encontraste? Porque, 6 Senhor, minha alma n3o sente a tua presen-
¢a, se te encontrou?”15,

Este movimento do texto faz Henri de Lubac (1976: 213) ca-
racterizar duas vertentes no pensamento de Anselmo: a) uma racio-
nal; e b) no éxito do esforgo racional, uma insatisfac”o extrema:

Dieu est prouvé, il est méme en quelque sorte compris, et
l'intelligence obtenue est telle, qu’'un retour en arriere n’est
pensable. Seulement, par la Dieu n’est pas encore réellement
trouvé. Il n’est pas “senti” par l'édme; son “visage” ne s’est pas
découvert; il n'est pas devenu “present”.

Em Anselmo, a “insatisfagdo humana” de ndo encontrar o que
procurava, denota talvez um trago de humildade do cristdo, mostran-
do que a racionalidade atinge somente uma certa compreensdo do Ser
divino. Ao homem resta a possibilidade de amar Deus, nio sendo ve-
dado, no entanto, a possibilidade de compreendé-lo.
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Notas

1 - In eorum quippe animabus ratio, quae et princepset index debet omnium
esse quae sunt in homine, sic est in imaginationibus corporalibus obvoluta,
ut ex eis se nom possit evolvere nec ab ipsis ea quae ipsa sola et pura
contemplari debet, valeat discernere.

2 - Qualiter in illa secretissima et altissima natura comprehendet quomodo
plures personae, quarum singula quaeque perfectus est Deus, sint unus
Deus?

3 - Non autem dubito omne hanc mundi molem cum partibus suis sicut videmus
Jormatam, constare ex terra et aqua at aere et igne, quae scilit quatuor
elementa aliquomodo intelligi possunt sine his formis quas conspicimus
in rebus formatis.

4 - Ita negligentia mihi videtur, si, postquam confirmati sumus in fide, non
studemus quod credimus intelligere.

5 - Nullum tamem reprehendendum arbitror, si fide stabilitus in rationis eius
indagine se voluerit exercere. Nam et illi, quia breves dies homines sunt,
non omnia quae possent, si diutius vixissent, dicere potuerunt; et veritatis
ratio tam ampla tanque profunda est ut a mortalibus nequeat exhauriri.

6 - Quod autem maximum omnium est, et per quod est quidquid est bonum
vel magnum, et omnino quidquid aliquid est id necesse est esse summe
bonum et summe magnum, et summum omnium quae sunt. Quaere est
aliquid quod, sive essentia, sive substantia, sive natura dicitur, optimum
et maximum est, et summum omnium quae sunt.

7 - Ainda que muitos ndo o fagam a partir do texto de Anselmo, como € 0 caso
de Descartes, de quem o mesmo Gilson (1934: 221) dird que: il ne l'a
compris, mais il 'a reinvente.

8 - Perdidit ad quam factus est, et invenit miseriam propter quam factus non
est.

9 - Requien quaerebam in secreto meo, et tribulationem et dolorem inveni in
intimis meis.

10 - Non tento, Domine, penetrare altitudinem tuam, quia nullatenus compa-
ro illi intellectum meum, sed desidero aliquatenus intelligere veritatem
tuam [...]. Neque enim quaero intelligere, ut credam; sed credo, ut
intelligam. Nam et hoc credo, quia nisi credidero, nom intelligam.
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11 - Ergo Domine, quis das intellectum, da mihi ut, quantum scis expedire,
intelligam quia es sicut credimus, et hoc es, quod credimus. Et quidem
credimus te esse aliquid quo nihil majus cogitare possit.

12 - Et hoc est tu, Domine Deus noster. Sic ergo vere es, Domine Deus meus,
ut nec cogitari possis non esse.

13 - Etenin cum earundem vocum significationes cogito, familiarius concipio
mente quod in rebus factis conspicio, quam id quod omnem humanum
intellectum transcendere intelligo. Nam valde minus aliquid, immo lon-
ge aliud in mente mea sua significatione constituunt, quam sit illud ad
quod intelligendum per hanc tenuem significationem mens ipsa mea
conatur proficere.

14 - Gratias tibi, bone Domine, gratias tibi, quia quod prius credidi te donante,
jam sic intelligo te olluminante, ut si te esse nolim credere, non possim
non intelligere.

15 - An inveniste, anima mea, quod quaerabas? {...]. Nam si non inveniste
Deum tuum: quomodo est ille hoc quod invenisti et quod illum tam cer-
ta veritate et vera certutidine intellexisti? Si vero invenisti: quid est
quod non sentis quod invenisti? Cur non te sentit, Domine Deus, anima
mea, si invenit Te?
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