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... 0 virtuoso julga retamente do
fim da virtude, porque, tal como
somos, tal se nos afigura o fim.

Tomaés de Aquino.
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RESUMO

Objetivamos na presente pesquisa abordar a questdo da virtude, na perspectiva
tomasiana, a partir da anélise da obra Quaestiones disputatae De virtutibus (q.1 e g.5),
em paralelo a Summa Theologiae (I-11, .55-67), intentando demonstrar a relevancia da
questdo da virtude, no sentido tomasiano, para a ética contemporanea. Para tanto,
realizamos um percurso histérico sobre a vida e obra de Tomas de Aquino, bem como
sua concepc¢do de virtude, considerando a abordagem das questdes referidas. Por fim,
nos propusemos a investigar a atualidade e relevancia do pensamento ético do Aquinate.

PALAVRAS-CHAVE: Etica. Virtudes. Tomas de Aquino.



ABSTRACT

This research investigates the question of the virtue, in the tomasian perspective,
analysing the Quaestiones disputatae De virtutibus (q.1 and q.5), comparing with
Summa Theologiae (I-1l, g.55-67), intending to demonstrate the relevance of the
question of virtue, in tomasian sense, for the contemporary ethic. Thus, we performed a
historical journey into the life and work of Thomas Aquinas, as well as his conception
of virtue, considering the approach of the issues mentioned. Finally, we set out to
investigate the timeliness and relevance of ethical thought of Aquinas.

KEYWORDS: Ethic. Virtues. Thomas Aquinas.



CONSIDERACOES INICIAIS

A presente investigacdo tem como objeto a obra Quaestiones disputatae De Virtutibus
(9.1 e g.5), de Tomas de Aquino, fildsofo e tedlogo italiano do século XIlIl, considerando os
aspectos histdricos e conceituais acerca da virtude. Ao realizar um estudo minucioso sobre as
virtudes, Tomas de Aquino certamente compreendeu que elas aperfeicoam o ser humano a
fim de que este siga devidamente suas inclinacdes naturais, concluindo-se que a perspectiva
antropolégica de Tomas € a de que todo homem tende naturalmente a felicidade; por criaco,
esta indelevelmente inscrito em seu coracdo o desejo de ser feliz, o que implica uma vida
virtuosa.

O periodo escolastico, surgido a partir do confronto entre fé e pensamento aristotélico-
islamico, por sua vez, representa uma audaciosa resposta do pensamento cristdo as questdes a
ele apresentadas. Nessa perspectiva, compreendemos que tais questdes podem ser discutidas e
analisadas concretamente, a partir de grandes sistemas filoséficos ou mesmo teoldgicos
peculiares ao contexto historico em que Tomas de Aquino se encontrava, como no caso dos
tratados e questdes disputadas; tais métodos investigativos, no contexto em que se inserem,
tinham por finalidade demonstrar, no dmbito da intelectualidade, a harmonizacéo entre fe e
razao.

Assim, o tema da virtude, discutido por Tomas de Aquino, é considerado um dos mais
vigorosos de toda a histéria da ética ocidental. A importancia desse pensador, do ponto de
vista intelectual, além dos inimeros estudos de cunho filoséfico e teoldgico, é marcada,
sobretudo, na prima-secundae da Summa Theologiae (Paris, 1268-1272), objeto de nossa
pesquisa, sendo a primeira questdo de sua obra Quaestiones disputatae De Virtutibus (Paris,
1271-1272) considerada o ponto alto da mesma, haja vista tratar-se de um texto pouco
difundido. Todas as questdes da referida obra tomasiana sdo atribuidas ao segundo periodo do
autor e, de acordo com estudiosos, sdo consideradas auténticas.

O objetivo de nosso estudo €, a partir de uma analise da obra tomasiana, demonstrar a
relevancia da ética das virtudes para a contemporaneidade. Considerando isso, sublinhamos
que tal objetivo se desdobra em trés movimentos.

Em primeiro lugar, no primeiro capitulo, intitulado “Toméas de Aquino e sua obra:
aspectos historicos”, realizamos uma investigagao acerca do contexto historico, bem como das

praticas educacionais vigentes no século XIII (quaestio). Também neste capitulo, destacamos
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algumas edicOes e tradugdes da obra tomasiana, objeto de nossa pesquisa, apoiando-nos no
site Corpus Thomisticum.*

No segundo capitulo, intitulado “Quaestiones disputatae de virtutibus: analise das q.1
e q.57, investigamos a obra Quaestiones disputatae de virtutibus, em especial os 36 artigos
das g.1 e .5, paralelamente a algumas questdes da Summa Theologiae (da I-11, q.55-67),
enfocando o conceito de virtude, nosso primeiro objetivo de pesquisa. Também séo
importantes, para essa investigacdo, textos de Aristoteles, bem como comentarios de Tomas
que se referem a eles, como, por exemplo, Sententia libri Ethicorum, da Editio Leonina.

No terceiro capitulo, com o titulo “Tomés de Aquino: um pensador atual”, deparamo-
nos com o segundo objetivo de nossa pesquisa, a saber, destacar a relevancia de Tomas para o
pensamento ético contemporaneo.

O estudo da referida obra, em nossa perspectiva, pode ser considerado uma proposta
dirigida a0 homem antigo e contemporaneo, bem como um paradigma essencial para quem
deseja, de fato, compreender a importancia das virtudes morais, percebendo que sua pratica

possibilita acdes éticas voltadas a liberdade.

! Cf. www.corpusthomisticum.org
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CAPITULO 1
TOMAS DE AQUINO E SUA OBRA: ASPECTOS HISTORICOS

O século XIllII, considerado o apogeu do periodo escolastico na Baixa Idade Média, é
marcado profundamente por grandes pensadores que abalizaram 0 pensamento medieval
filoséfico com seus legados intelectuais. Dentre os mais distintos, destacamos Santo Tomas
de Aquino que, com legitimidade e originalidade, elaborou seu pensamento filosofico sob a
égide de uma ética cristd-medieval. Discutiremos, neste primeiro capitulo, o contexto
historico no qual se situa esse pensador, considerando: sua origem e formacdo, alguns
movimentos que influenciaram a cristandade medieval e o surgimento das universidades, que
configuraram o ensino da filosofia. Particularmente, investigaremos sua contribuicdo
intelectual a partir de algumas de suas obras mais relevantes para o estudo da ética e da moral
filosofica contemporanea, sobretudo aquelas que servirdo de aporte para nossa investigacdo
acerca do tema da Virtude. Daremos maior destaque, assim, a Quaestio disputata De
virtutibus in Communi, e Quaestio disputata De virtutibus cardinalibus, a fim de que

possamos considerar sua relevancia e pertinéncia.

1.1 A escolastica da Baixa ldade Média: aspectos historicos e implicacbes para o
pensamento filoséfico e teoldgico

Na Baixa ldade Média, a Escolastica representou uma audaciosa resposta do
pensamento cristdo ao desafio espiritual do Isld, abrangendo temas pertinentes de cunho
filoséfico e teoldgico que, no século XII, encontravam-se sob o patrimdnio do pensamento de
Agostinho de Hipona (354-430). Todavia, se essa era uma concepgao que nao satisfazia mais
as necessidades da época, os contatos com o Isld, juntamente com as universidades ibéricas,
abriram um mundo desconhecido de ideias e métodos de raciocinio completamente novos e
fascinantes.

Na perspectiva de Grabmann,” durante a primeira metade do século X111, abriu-se, sob
a influéncia de fatores diversos, um periodo novo, a saber, a Grande ou Alta Escolastica. De
acordo com Matos,* o surgimento do periodo escolastico ocorre a partir do confronto entre fé

e razdo, sob influéncia do pensamento aristotélico-islamico. De igual modo, esse periodo pode

2 GRABMANN, 1980, p.20. Para as obras lidas em portugués, sequimos, para a referéncia, o padrdo ABNT; a
excecdo se refere as obras de Tomas e Aristételes, para as quais seguimos o0s costumes das citagBes
internacionais. Em relagdo a referéncia de obras de outros idiomas, seguimos padrdes internacionais, conforme
sugestdo do orientador.
¥ MATOS, 1997, p.270.
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ser considerado, no contexto de uma tradi¢do secular de fé autoritaria, como consistindo em
valorizar o papel humano no didlogo com Deus, elemento que pertence a mais legitima
heranca crista.

O movimento intelectual do século XII apresentou-se como uma verdadeira
preparacdo na historia do pensamento cristdo. Esse periodo foi de grande efervescéncia
cultural na Franca, Inglaterra, Italia e em outros paises, com uma cultura patristico-latina. A
metafisica aristotélica — e também a filosofia vinda dos arabes — ndo havia ainda chegado as
escolas. Porém, o ensino sofria profundas transformacdes, ja que as principais posi¢fes que
contribuiram para o surgimento do pensamento cristdo estavam fortemente ocupadas.

As grandes sinteses doutrinais do século XIII ja haviam sido esbocadas, bem como o
lugar e a instituicdo em que se desenvolveriam. Com efeito, desde o século XII, as escolas
parisienses desfrutavam de uma celebridade universal, sobretudo no tocante ao ensino da
dialética e da teologia. Ja nos fins do século XII, a superioridade escolar de Paris havia se
tornado algo indiscutivel e universalmente reconhecida. Todos os caminhos conduziam
principalmente os jovens estudantes e intelectuais a essa cidade, que paulatinamente se
constituia num grande centro de estudos. O século XII preparou diligentemente o século XIlI,
historicamente conhecido como “o século de ouro” para a filosofia.

Podemos conjecturar que, no século XIlll, segundo historiadores, ocorreram varias
transformacfes no ambito do desenvolvimento cientifico. Destacam-se a influéncia da
filosofia oriental, a redescoberta e recepcdo de Aristoteles* e, por fim, o grande movimento
intelectual, emanado da Universidade de Paris. Frisamos que é nesse contexto que nasce a
filosofia crista do século XIII, que tem um percurso conjunto com cultura oriental, 0 que nos
permite considera-la pertinente ao pensamento arabe e judaico.

Considera-se que a formacdo das Universidades se da no inicio do século XIII. Até
entdo, as escolas eram divididas em monacais, anexadas a uma abadia, episcopais, anexadas a
uma catedral, e palatinas, anexadas a corte. Esta Ultima teve como principal idealizador o
imperador Carlos Magno, no ano de 781. As escolas monacais eram um verdadeiro refugio
privilegiado da cultura, visto que, ali se conservavam o0s classicos e se realizava a sua
transcricdo. Nas escolas episcopais, a instrucdo era elementar, o que facilitava o acesso de
pesquisa ndo sé aos clérigos, mas também aqueles que desempenhavam fungdes publicas.

Também a escola palatina, que antes fora idealizada por Carlos Magno, passou a ser

conduzida por Alcuino de York (730-804) e Hrabanus Maurus, que tanto se empenharam para

* DE BONI, 2010.
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levar a termo a renovacao desejada pelo imperador. Em geral, 0s escolasticos se referem ao
sistema de ensino de Septem artes liberales, fundado pelos escritos de Martianus Capella; De
nuptiis Philologiae et Mercurii, de Isidoro de Sevilha, Etymologiae, de Hugo de Séo Vitor,
Didascalicon e De Studio legendi. Mencionamos, também o De scientiis, de Al-Farabi, e 0 De
divisione philosophiae, de Dominicus Gundissalinus® influentes na Idade Média por abrirem o
sistema fechado das Septem artes liberales para uma filosofia autbnoma e orientada aos
principios cientificos.

Posteriormente, Escoto Erigena® tentou reavaliar a dialética e a filosofia mediante a
insercdo das artes liberais no contexto teoldgico. No entanto, assumindo a forma de erudicéo,
essas artes se tornaram pressupostos de pesquisa, compreensao e elaboracdo no interior da
“verdade crista”, culminando na “primeira escoléstica”, o periodo de pensamento que vai de
Escoto Erigena a Santo Anselmo, periodo das escolas de Chartres, de Bernardo de Chartres;
do Comentério do Timeu de Platdo, de Thierry de Chartres; do Comentario de Opuscula
Sacra, de A. M. S. Boécio (talvez Guilherme de Conches); do Comentario do Timeo, de S&o
Vitor a Pedro Abelardo (sobretudo seus escritos da Logica e/ou Dialética).

Na Idade Média, a Universidade ndo significava simplesmente um centro de estudos,
mas uma corporacdo intelectual fundamentada sob a égide de uma realidade espiritual e
contemplativa.” Para Gilson,® a Universidade de Bologna, a primeira analoga as universidades
modernas, dentre as principais universidades do “século de ouro”, foi assim erigida numa
corporacgdo regularmente organizada, a saber, a Faculdade de Direito (utriusque iuris) obtendo
posteriormente uma faculdade regular de teologia, em 1352, por intermédio do Papa
Inocéncio VI. Entretanto, a primeira universidade extremamente relevante no contexto
formativo das Universidades do século XIlI foi a Universidade de Paris, pelo fato de nela
existirem estudos teoldgico-filosoficos; como unido corporativa, constava de quatro

faculdades, quais sejam, a de Teologia, a de Filosofia, que continha artes, o trivium —

> Cf. Al-Farabi, De scientiis secundum versionem Dominici Gundisalvi. Uber die Wissenschaften. Die Version
des Dominicus Gundissalinus, lat.-dt., Ubersetzt und eingeleitet von Jakob Hans Josef Schneider, Herders
Bibliothek der Philosophie des Mittelalters, Bd. 9, Freiburg/Basel/Wien, Herder-Verlag, 2006; Jakob Hans Josef
Schneider, Al-Farabi e o Aristotelismo na Idade Média Latina. O De scientiis de Al-Farabi. In: Ernildo Stein.
(Org.). A Cidade de Deus e A Cidade dos Homens. De Agostinho a Vico. Festschrift fiir Luis Alberto De Boni,
Porto Alegre: PUCRS, 2004, vol. 1, p.391-408.
® Conforme fontes do Vaticano, Escoto Erigena possuia uma cultura patristica, quer grega, quer latina, de
primeira mao. Conhecia diretamente os escritos dos padres latinos e gregos, sobretudo, as obras de Agostinho, de
Ambrdsio, de Gregério Magno e de grandes padres do Ocidente cristdo, assim como o pensamento de Origenes,
de Gregério de Nissa, de Jodo Crisdstomo, bem como de outros padres cristdos do Oriente. Era considerado um
homem excepcional, no tempo em que dominava também a lingua grega, e demonstrava uma atengdo bastante
particular por Sdo Mé&ximo, o Confessor e por Dionisio, 0 Areopagita.
"Philosophy and Learning. Universities in the Middle Ages, Ed. Maarten J.F.M. Hoenen, Jakob H.J. Schneider e
Georg Wieland, Leiden, New York Kéln, E. J. Brill, 1995.
¥ Apud BRANDAO, 1995, p. 483-487.
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gramética, l6gica, retérica —, e o quadrivium — aritmética, geometria, musica e astronomia —,°
a de Direito (Decretais), bem como a de Medicina. Esta Universidade era, do ponto de vista
de Inocéncio Ill, seu fundador, bem como de Gregdrio 1X, uma das mais poderosas,
considerada 0 meio de que a Igreja dispunha para difundir a verdade religiosa no mundo
inteiro.*°

N&o se pode, ademais, confundir a Universidade com o studium. No contexto
medieval do século XIIlI, havia o studium generale ou universale, ou ainda commune, que
significava um lugar em que o conjunto dos conhecimentos ndo era estudado. Entretanto,
tratava-se de um centro de estudos no qual se recebiam estudantes de diversas regides, de
modo que estudassem, através das ordens religiosas responsaveis por isso. Desse modo, o
studium generale era um centro de estudos sem direitos de Universidade, que se distingue do
studium particulare, ao qual os estudantes eram enviados uma vez que pertencessem, por
exemplo, a uma mesma provincia. Também havia o studium solemne,um centro de estudos
bastante frequentado, que ndo possuia as mesmas caracteristicas do studium generale.

Ressaltamos, pois, que dois feitos relevantes marcaram a concretizacdo e a
consolidacdo da Universidade. Tratou-se, primeiramente, do surgimento dos mestres,
sacerdotes e leigos, aos quais a Igreja confiava a tarefa de ensinar a doutrina revelada. Essa
transformacéo das Universidades foi um grande marco histérico, pois, anteriormente a isso, a
doutrina da Igreja era confiada a hierarquia eclesiastica, em que existiam mestres tanto para a
teologia como para o ensino catequético, inseridos na ordem episcopal. Referimo-nos, aqui,
aos profissionais da escola, dedicados a elaboracdo de uma ciéncia dependente da corporacéo,
que ndo possuiam necessariamente uma fungéo hierarquica.

O segundo feito foi a abertura da Universidade parisiense — que permanecia
aristocratica — a mestres e estudantes provenientes de qualquer camada social.

O surgimento das Universidades, sobretudo a de Paris, que se chamava, por volta do
ano 1221, universitas magistrorum et scholarium,*! e denominadas por Alberto Magno de

Civitas philosophorum, pode ser considerado um dos primeiros fatores que levaram a

® Claude Lafleur, Quatre introdutions & la philosophie au XIII°™ siécle. Textes critiques et étude historique,
Montréal/Paris 1988; idem, Les ‘Guides de I’Etudiant’ de la Faculté des Arts de 1’Université de Paris au XI11°™
siécle. In: Philosophy and Learning. Universities in the Middle Ages, op. cit., p. 137-199.
19 GILSON, 1995, p. 482. “Quando se reléem, ainda hoje, as bulas pontificias relacionadas & Universidade de
Paris, percebe-se imediatamente a que ponto essa interpretacdo € exata. Inocéncio Il foi o protetor da
Universidade nascente e seu verdadeiro dirigente, aquele a quem ela deve, ainda mais que ao rei, os privilégios
que lhe impuseram os primeiros regulamentos destinados a impedi-la de errar.”
™ Chartularium Universitatis Parisiensis, Ed. Henricus Dénifle e E. Chatelain, 4 vols., Paris 1891-1899, vol. I,
n. 42; cf. Jakob Hans Josef Schneider, Wissenschaftseinteilung und institutionelle Folgen, In: Philosophy and
Learning. Universities in the Middle Ages, op. cit, p. 63-121, p. 66s.
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emergéncia do periodo escolastico. Ademais, cogita-se que um segundo fator se deve ao
desenvolvimento proficuo das ordens mendicantes ou religiosas que, paulatinamente,
introduziam-se na vida intelectual. S40 Domingos de Gusmao (1170-1221)* e S&o Francisco
de Assis (1181/1182-1226), dois relevantes nomes que marcaram o contexto religioso da
época, foram precursores dos movimentos existentes na cristandade medieval do século XIlII,
no interior das universidades. Trata-se de uma criacdo nova e intensamente viva, cujo tipo de
vida, por sua pobreza, mobilidade e efervescéncia intelectual, bem como apostolica e,
sobretudo pelo impulso audacioso, era capaz de atrair a juventude universitaria da época. Por
conseguinte, essas ordens religiosas obtiveram, na Universidade de Paris, cadeiras que
configuraram seus mais admiraveis te6logos. Sob a influéncia dos &arabes, as principais obras
aristotélicas foram traduzidas do grego, configurando-se ai uma vasta possibilidade de
abrangéncia do conhecimento filosofico, através de obras acerca da metafisica, fisica,
psicologia, histéria natural, ética e politica, bem como da retérica.™

Entretanto, a escoléstica pretendia evidenciar que as verdades reveladas por Deus ndo
estavam fora do alcance da razdo, mas seriam acessiveis ao intelecto, de modo que ciéncia e
fé ndo se opunham, mas se completavam mutuamente.

A Universidade de Paris era frequentada por religiosos que, na ocasido, precediam
Tomaés de Aquino, em se tratando da notavel préatica intelectual. Foi nesse contexto que Santo
Tomaés de Aquino se sentiu atraido pelo estilo de vida dos dominicanos, decidindo ingressar
na Ordem dos Pregadores.'*

E com alguns pensadores cristdos, a saber, Anselmo de Cantuaria (+1109), Pedro
Abelardo (71142) e Pedro Lombardo (71160), que o periodo escolastico chega ao seu apogeu.
Acrescentamos a isso 0 incentivo das Ordens mendicantes, as quais, conforme discorremos

anteriormente, apds uma dura resisténcia por parte do clero secular, obtiveram o direito de

2 Domingos de Gusmdo foi um homem que amava a Deus e traduzia este amor aos homens por meio da
pregagdo. “De dia, falava de Deus aos homens; de noite, falava dos homens a Deus”. O Beato Jorddo da Saxdnia
diz de Sdo Domingos: "Ele acolhia cada homem no grande seio da caridade e, dado que amava todos, todos o
amavam. Fez para si uma lei pessoal de se alegrar com as pessoas felizes e de chorar com aqueles que
choravam" (Libellus de principiis Ordinis Praedicatorum autore lordano de Saxonia, ed. H. C. Scheeben
[Monumenta Historica Sancti Patris Nostri Dominici, Romae, 1935]).
13 Martin Grabmann, Forschungen (ber die lateinischen Aristotelesiibersetzungen des XIII. Jahrhunderts, In:
Beitrédge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, publicados por Cl. Baumker, t. XVII, fasc. 5-6,
Minster, 1916. M. de Wulf, op. cit. p. 223-237. Ueberweg/ Heinze, Grundriss der Geschichte der Philosophie,
Vol. Il, Bernhard Geyer, Die patristische und scholastische Philosophie, 122 edicdo, Basel, Benno Schwabe
Verlag, 1951, p. 343-351; B. G. Dod, Aristoteles Latinus, The Cambridge History of Later Medieval Philosophy,
edd. Norman Kretzmann, Anthony Kenny and Jan Pinborg, Cambridge, Univ. Press, 1982 (1988), p. 45-79.
% Ordem dos Frades Pregadores: Foi 0 nome que o Papa Honério Ill deu a Domingos de Gusméao e seus
companheiros. Neste nome o Papa expressou, de forma bem clara, o que desde o comec¢o se propuseram a fazer
0s discipulos de Séo Domingos: viver e pregar 0 Evangelho. Cf.:
<http://www.dominicanos.org.br/index.php/dominicanos>. Acesso em 15 jan. 2013.
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lecionar em Paris, no ano de 1257. No entanto, Tomas de Aquino (1225-1274) foi uma das
figuras mais notdveis dentre os principais educadores da alta escolastica, pelo fato de ter
conseguido elaborar seu pensamento sob um conjunto sistematico de questdes referentes a
filosofia e teologia, cujo mérito o consagrou posteriormente como Doutor da Igreja, pelo Papa
Ledo XIlII, no ano de 1873, quando comecou a publicacdo da Editio critica das obras do
filsofo, a Editio Leonina, ainda incompleta. E mister destacar que se deve a esse pensador o
surgimento de uma doutrina filosofica e teoldgica, o tomismo que, juntamente com a
ortodoxia, se tornaram sindnimos expressivos no campo intelectual, sobretudo no decorrer do
século XIII, periodo em que, por intermédio da Igreja Catdlica, Santo Tomas de Aquino foi
honrado e conhecido como o Doutor Angelico.

E possivel imaginar que o primeiro contato com a filosofia aristotélica fez com que
Tomas de Aquino a tomasse como paradigma, naquilo que se refere a consisténcia do
pensamento acerca de questdes filosoficas de modo geral e que, posteriormente, organizasse,

no contexto do ensino escolastico, seu pensamento filoséfico a maneira aristotélica.

1.2 A estrutura de ensino no século XII1

No século XIII, notava-se a relevante organizacdo do ensino. Os discipulos aderiam
aos mestres, que lhes asseguravam uma metodologia de ensino consistente e estruturada. Os
discipulos, ap6s alguns anos de estudos, tornavam-se mestres sob a orientacdo de seus tutores
intelectuais. A idade minima exigida para se tornar um mestre era de 20 anos, considerando a
docéncia das Artes. Entretanto, para os estudos teoldgicos, os discipulos deveriam ter, como
idade minima, 34 anos.

Uma vez que se concluia o curso, era exigido, do aprendiz de Artes, um exame de trés
ou quatro meses e, s6 ap6s esse periodo, admitia-se a exposicdo independente e pessoal de
certas questdes, sob a orientacdo do mestre. Somente depois de promovido a bacharel o
discipulo poderia explicar publicamente as obras oficiais, e isso durante dois anos, talvez,
para se certificar de que dominaria o ensino e a exposi¢do dessas obras. As obras aristotélicas,
considerando seus escritos de logica e ética, dentre outras, eram as mais utilizadas para a
exposicdo do ensino. No entanto, para 0 magistério teologico, exigiam-se, do discipulo, trés
bacharelados, de modo que esse poderia lecionar durante dois anos acerca das Sagradas

Escrituras e, como bacharel sentenciario, das Sentencas de Pedro Lombardo™ e,

1> GRABMANN, 1980, p.27. O comentério das Sentencas de Pedro Lombardo por Tomas de Aquino foi
bastante lido e apreciado, tanto em seu tempo como mais tarde, e seu estudo ndo foi considerado supérfluo
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posteriormente, recebia o titulo de bacharel formado. Posteriormente a isso, o discipulo era
admitido a Disputatio Solemnis, de modo que lhe era conferido o titulo de mestre em
Teologia, obtendo o direito de ensina-la publicamente.

Havia, portanto, dois métodos principais de ensino em todas as Universidades da Idade
Média, a licdo e a disputa. A licdo consistia na explicacdo de um determinado texto, como
mencionamos anteriormente no tocante aos comentarios das obras aristotélicas, no caso das
Artes, e as Sentencas de Pedro Lombardo, no caso da Teologia.

A licdo compreendia trés momentos, a saber, a littera, ou seja, a explicacdo gramatical
do texto; o sensus, referente & inteligéncia do texto, bem como sua traducdo em linguagem
clara; e a sententia, que significava apreender o sentido profundo do texto ou seu contetido
doutrinario. Para Vilela,'® da licdo nascia a quaestio, devido a passagens ndo muito claras ou
pensamentos dificeis de serem esclarecidos. Por conseguinte, a disputatio ou disputacao
surgia da quaestio. Cria-se, naquele contexto, que se chegava a verdade somente mediante a
disputatio; esta, paulatinamente, desmembrava-se da quaestio, fazendo surgir assim, um
género literario medieval auténomo.

A disputacdo era considerada uma espécie de discurso dialético intelectual que se
desdobrava sob a presidéncia de um ou varios mestres. Sua metodologia era estruturada por
meio de perguntas, sustentadas a favor ou contra 0s argumentos estabelecidos
convincentemente pelos participantes, a partir de uma série de objecdes. As respostas nao
eram oferecidas imediatamente, mas somente a partir de longas discussdes acerca das
questdes levantadas, que podiam se estender por varios dias ou meses. Deste método
escolastico surgem as quaestiones disputatae e, concomitantemente, as quaestiones
quodlibetales.

No que se refere a estrutura de uma quaestio disputata, ela se dividia em trés, a saber,
como disputa escolar, como uma série de disputas, por parte de um mestre acerca de um
determinado tema e como colecdo de uma série de disputas. Essas questbes didaticas e
vigorosas eram, na verdade, textos para mestres, e ndo para discipulos, ao contrario das

Summae, escritas para os iniciantes.

mediante a Suma de Teologia, considerando alguns pontos que se apresentavam de modo mais explicito do que
aqueles encontrados na Suma. Nas questdes filosoficas, as aspiragcdes agostinianas sdo mais pronunciadas que
nos escritos posteriores do Aquinate, como também se reconhece maior influéncia de Avicena. Entretanto, os
estudos da referida obra demonstram, por parte de Tomas de Aquino, relevantes progressos para se chegar a
Suma de Teologia. De acordo com Orlando Vilela, em sua obra Tomas de Aquino, Opera Omnia (1984, p. 21),
esse comentario pode ser considerado o texto oficial para o Bacharelado em Sentencas, por um periodo de dois
anos na Universidade de Paris.
1 VILELA, 1984, p.82

19



Durante o periodo medieval, em se tratando do ensino teoldgico, a quaestio ocupava
os exercicios de discuss&o organizados pelo mestre com seus discipulos.*’

Ressaltamos que, para M. Grabmann,*® as discussdes mais importantes, por seu objeto,
bem como as mais frequentes, eram as Disputationes ordinariae, realizadas varias vezes ao
ano, por alguns mestres, ja que se examinavam ai assuntos dificeis e extremamente relevantes,
culminando num conjunto de questdes. As Quaestiones disputatae sdo propriamente a
redacdo, bem como o processo verbal das Disputationes ordinariae.

A distincdo das Quaestiones disputatae se da pelo seu carater de investigacdo e
profundidade, visto que se originam principalmente das discussdes, argumentos e contra-
argumentos — sed contra — apresentados, estruturalmente, como um conjunto de ideias solidas
e fundamentadas nas questdes filosofico-teoldgicas da época.

Conforme Scheeben,®® as Quaestiones disputatae “sio uma rica cole¢do de
monografias aprofundadas sobre os pontos mais dificeis da teologia. Sdo, por sua vez, a chave
que permite compreender todas as outras obras tomasianas, no sentido que iniciam
perfeitamente em seu modo de ver, de se exprimir e de proceder.” O conjunto das questdes
disputadas marca o apogeu da Universidade Escolastica do século XIlll, tendo Tomas de

Aquino como importante precursor.

1.3 Breve histérico de Tomas de Aquino: origens e formacao

O nascimento de Toméas de Aquino pode ser calculado, segundo medievalistas,
aproximadamente, a partir de sua morte (11274). E precisamente no Castelo de Roccasecca,

1, em um condado da cidade de

propriedade particular de sua familia, na Itdlia meridiona
Aquino, entre Roma e Napoles, que nasce o Aquinate, provavelmente no ano de 1225 ou,
antes, em 1224.

Embora ndo tenha nascido especificamente na cidade de Aquino, Tomas ficou

conhecido com esse nome, devido ao fato dessa cidade se localizar proximo a Roccasecca.

7 pierre-Marie Mandonnet, O. P., Cronologie des questions disputées de Saint Thomas d’Aquin. Separata da

Revue thomiste, Tolosa, 1918.p. 3-10.

¥ GRABMANN, 1980, p.22

9 SCHEEBEN, 1874, p. 433, apud. GRABMANN, 1980, p.28.

2W. Pocino, Roccasecca patria di San Tommaso d’Aquino. Documentazione storico-bibliografica, Roma, 1974.
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Conforme Torrel,?* Tomas era filho dos condes de Aquino, familia de origem
lombarda que teria tomado posse do condado de Aquino antes de 1137. Seu pai, Landolfo,
apos ter desposado sua mée Teodora, teve com ela nove filhos, sendo Tomas o mais jovem.

Intentando um futuro promissor para seu filho Tomas no seio da Igreja Catolica,
segundo o costume da época, entre 23 de julho de 1230 e 3 de maio de 1231,%* Landolfo o
envia ao Mosteiro de Monte Cassino, a fim de que algum dia Tomas viesse a se tornar abade e
detentor de um consideravel beneficio eclesidstico. Por essa razdo, Toméas recebera
rudimentos de estudos nas Letras, bem como uma iniciacéo a vida religiosa beneditina, o que
0 marcou profundamente. Constata-se tal relevancia expressa em seus escritos posteriores a
este fato.

Somente com a idade de 14 ou 15 anos, em 1239, Tomas deixa 0 monastério
beneditino. Todavia, seus pais ainda ndo haviam renunciado seus projetos para com o filho.

Nesse mesmo periodo, o jovem Tomaés fora enviado a Népoles, a fim de estudar artes
liberais na Universidade fundada por Frederico Il, em 1220. Essa Universidade, embora muito
pequena, desde seus primordios inquietara o Papa Hondrio 111, por uma atitude inovadora e
aberta as novidades da época, bem como ao direito romano e a tradi¢ao tracada pelos sabios
arabes, Avicena e Averrois, de uma introducdo a Aristoteles no mundo ocidental.

Foi ai que, pela primeira vez, Toméas ouviu falar de Aristételes, que se torna seu
filésofo por exceléncia. Assim, o pensador grego ingressa na cristandade com a atraente e
inquietante aura da novidade e exotismo. Esta Universidade também era frequentada por
Pedro Hiberna (Irlanda), cujo perfil se destacava por uma recente investigacdo sobre o
fildsofo, visto parecer um aristotélico auténtico.

Em 1245, aos 20 anos, Tomas de Aquino, sentindo-se atraido pelo estilo de vida dos
frades pregadores, decidiu ingressar na Ordem de Sdo Domingos de Gusmao, separando-se a
forca de sua familia, uma vez que essa intentou desvia-lo do caminho que ele préprio deveria
percorrer para satisfazer a suas aspiracgOes religiosas. Ocorreu, entdo, uma incorporagéo total
de um jovem, que fora prometido ao génio e a santidade, a uma ordem religiosa que
representava para ele o préprio ideal de vida: evangélica e apostdlica, contemplativa e ativa,
teologal e dedicada aos outros.

Né&o obstante, havia um descontentamento por parte de sua familia, principalmente em

se tratando de sua mae, Teodora, que, apds uma estadia breve em Néapoles, retorna para Roma

! TORREL, 1999, p.2-3.
2 SCANDONE, F., La vita, la famiglia e la patria di S. Tommaso”, \n: San Tommaso d’Aquino O.P.,
Miscellanea storico-artistica, p.1-110.
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a fim de impedi-lo de seu intento. Sua tentativa foi vd, uma vez que ndo conseguiu sequer
alcancar seu filho Tomaés. Desse modo, ela recorreu aos outros filhos, que serviam no exército
de Frederico II, “para procurar retomar posse de seu irméo e reconduzi-lo a ela sob uma boa
escolta, pois os Pregadores o tinham revestido com seu habito e afastado do reino”.?

Com o intuito de afastd-lo de sua familia, que desejava para Tomas um futuro
promissor em conformidade com os interesses politicos e religiosos da época, 0 mestre geral
da Ordem dos Pregadores, Jodo de Wildeshausen, conhecido como Jodo, o Teotdnico,
manifestando sua dilecdo por Tomas, interveio na questdo, enviando-o primeiramente a Paris,
conhecida na época como o grande centro intelectual de toda a cristandade e, posteriormente,
a Colonia, onde florescia o studium generale,?* sob a direcdo de Alberto de Lauingen (1206/7-
1280), conhecido como Magno, devido a sua notoriedade intelectual.

Em 1245, ja em Paris, permanecendo ai durante quatro anos, Santo Tomas de Aquino
tornou-se discipulo de Alberto Magno, que exercia a fungdo de organizador geral dos estudos
na Ordem dos Pregadores de S8 Domingos de Gusmdo. Tomas recebe, nesse local, de
Alberto, sua primeira iniciacao filosofica, tendo como referéncia Aristoteles. Nesse periodo
ele teve contato, pela primeira vez, com o pensamento aristotélico.

Alberto Magno intentava propagar o conhecimento filosofico, evidenciando o
pensamento de Aristoteles, chamado na Idade Média o “filosofo”, a fim de torna-lo
compreensivel em toda sua extensao e originalidade, ja que, naquele contexto histdrico, toda a
razdo e ciéncia gregas estavam atreladas as interpretacdes dos comentadores arabes, Avicena
e Averrois, chamado, na Idade Média, de “comentadores.”

N&o obstante, parece-nos que Tomas de Aquino, a fim de contrapor o pensamento
ambiguo dos comentadores arabes, elabora suas ideias filosoficas a maneira aristotélica, assim
como seu mestre Alberto Magno, para servir como pressuposto de uma sintese cristd
instituida por ele mesmo, suprimindo os elementos de neoplatonismo entremeados ao

aristotelismo que vigorava nas Universidades. No tocante as Universidades, julgamos ser

2% Guilherme de Tocco, Vida de Santo Tomas de Aquino, cap. 8, em Fontes de vida de Santo Tomas de Aquino
(Toulouse, D. Primmer, 1911), fasc. 2, p. 72-73. Guilherme (fc. 1325), aluno de Tomas, foi um de seus
biografos.
% Segundo historiadores, a organizagdo dos estudos na ordem dominicana distinguia entre studium solemne e
studium generale: o primeiro funcionava no plano regional, para a formagdo filosofica e teoldgica dos estudantes
comuns; o segundo era uma instancia regional, de nivel universitario, a qual sé eram enviados os estudantes mais
capazes; por muito tempo, somente o convento Saint-Jacques usufruiu desse estatuto, que possuia desde 1229
(cf. C. Douais, Essai sur l’'organisation des études..., p.15-140; Paul Glorieux, Répertoire I, pp. 34-8). Ystoria
Sancti Thome de Aquino de Guillaume de Tocco (1323). Edition critique, introduction et notes (Studies and
Texts, 127: Pontifical Institute of Medieval Studies, Toronto, 1996) VII, 298 pp. e D. M. Primmer (ed.), Fontes
vitae S. Thomae Aquinatis notis historicis et criticis illustrate, 2: Vita S. Thomae Aquinatis auctore Guillaume de
Tocco (Revue Thomiste, Saint Maximin (Var), 1931, p. 77.
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pertinente discorrer acerca deste assunto posteriormente, visto que sua contextualizagcdo pode
ser, em nossa compreensdo, um dos pontos fundamentais que levaram Tomas de Aquino a
desenvolver suas grandes obras.?

Entre 1248 e 1252, Tomas se estabelece em Coldnia, onde ensinava seu mestre
Alberto Magno que, posteriormente, retorna com seu discipulo a Paris. Entretanto, o periodo
de estadia de Tomas em Coldnia 0 marca profundamente, segundo historiadores, devido ao
fato de que, nele, o pensador inicia, com vigor, a confeccdo de algumas de suas mais célebres
obras.

Ao retornar a Paris, Tomas inicia sua jornada de ensino, encontrando um clima
intelectual menos tranquilo do que o vivenciado em Col6nia. Porém, o ensino de Aristdteles,
cada vez mais difundido entre as Universidades, dava a Santo Tomas a oportunidade de
aprofunda-lo de modo intenso e posteriormente transmiti-lo, ja que recebera de seu mestre
Alberto o titulo de “bacharel sentenciario”. Tal titulo o tornava apto a comentar as Sentencgas
de Pedro Lombardo, obra-prima que um aprendiz devia apresentar a fim de se tornar mestre-
artesdo, para colaborar com o mestre nas disputas.®

Os anos de maturidade intelectual de Tomas de Aquino se seguem vigorosamente, de
modo que, no ambito filoséfico e teoldgico, vérias obras foram comentadas por ele,
sobretudo, alguns livros das sagradas escrituras, nos quais se apoia para compor suas mais
renomadas obras de cunho teol6gico. No que tange a filosofia, Tomas compilou diversas
obras a partir de comentarios sobre as obras aristotélicas, em especial, a Ethica Nicomachea,
as Sentencas de Pedro Lombardo, a Metafisica e Segundos Analiticos, dentre outros.
Discorreu acerca de varios sermdes referentes ao Credo (Simbolo dos Apostolos), ao Pai-
nosso, & Ave-Maria etc. Comentou ainda alguns tratados teoldgicos, como, por exemplo,
Sobre o céu, Sobre a geracdo e a corrupgdo e os Meteoroldgicos, e também uma parte do
Compéndio de teologia e questdes disputadas e quodlibetales.

De acordo com Nascimento,?” em fins de sua vida, Tomés se dedica mais fortemente
em propagar 0 mandamento do amor a Deus e ao proximo, por meio da imitacdo de Cristo.

No célebre axioma tomasiano, Contemplari et contemplata aliis tradere (contemplar e

% Similarmente, os tratados, a Summa Theologiae, os opusculos e comentéarios, bem como as questdes
disputadas, sobretudo De veritate, que abrange 28 questdes e sdo chamadas segundo o tema da primeira questéo,
De malo e De potentia e as quodlibetales, entre outras.
2 paul Glorieux, “I’enseignement au Moyen Age. Techniques et méthodes en usage a la Falculté de Théologie de
Paris au XIII°*™ siécle”, Paris, J. Vrin, 1968, pp. 93 e 97-9; J. Verger, art. “Baccalarius”, Lexikon des
Mittelalters, vol. 1, Miinchen, Artemis, 1980, p. 1323; Gordon Leff, Paris and Oxford Universities in the
Thirteenth and Fourteenth Centuries, Londres, 1968, p. 167.
2’ NASCIMENTO, 2011, p.60.
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transmitir aos outros o fruto da contemplagdo), percebemos tamanha dedicacdo a oracdo e a
pregacdo, de modo que, num determinado serm&o acerca da pardbola do semeador, ele deixa
entrever a ligacdo entre 0 que pregava e sua intensa contemplacéo dos mistérios divinos:

Resta ainda falar da terceira saida do semeador, isto é, do pregador, pois 0
pregador deve sair do esconderijo da contemplacdo para a publicidade da
pregacdo, pois o pregador deve primeiro receber na contemplacdo o que
difundira depois na pregacdo. Essa saida é semelhante a saida do Salvador
do segredo do Pai para a publicidade do visivel.?®

Segue que, segundo seu secretario, Reginaldo de Piperno, Tomas parecia pressentir a
propria morte, sendo consumido por uma profunda apatia, impossibilitando-o de escrever
como anteriormente, visto que, segundo anedota atribuida a ele mesmo, tudo o que escrevera
seria como palha comparando-se ao que via em seus momentos de éxtase.

Ocorre que, nesta ocasido, 0 Papa Gregorio X teria convocado o X1V Concilio Geral
de Lido, previsto para 1° de maio de 1274, ao qual Tomas foi chamado a comparecer, ja que
era um eximio conhecedor dos padres gregos e que o Concilio abordaria principalmente
questdes referentes a reconciliacdo das Igrejas grega e latina. Acompanhado de seu secretario,
Tomas segue rumo ao Concilio, mas, no percurso que realizava, foi acometido por um
acidente, o que fez com que sua enfermidade se agravasse.

Por fim, levaram-no para a abadia cisterciense de Fossanova, para que ali pudesse
repousar. Antes do fim de sua vida, Tomas conseguiu fazer uma confissdo geral a seu
secretario, desejando receber o viatico, ou seja, a eucaristia e o sacramento da un¢do dos

enfermos. E, na manhd de 7 de marco de 1274, falece o Doutor Angélico.

1.4 Quaestiones diputatae De virtutibus in communi e cardinalibus: plano, contexto
histdrico, estrutura e composi¢cao

As questdes disputadas sobre as virtudes de Toméas de Aquino sdo consideradas uma
das obras mais relevantes de sua maturidade intelectual. Essas questfes constituem um tratado
vigoroso que se apresenta como uma das principais obras de Tomas, como aquelas que
surgiram de reflex6es fundamentadas em questdes para as quais, por vezes, ndo se obtinha
uma resposta. No entanto, é sabido que as questdes disputadas foram elaboradas e,
posteriormente, difundidas no ambito intelectual do século XIII, entre os grandes mestres. De

igual modo, compreendemos que essas questdes foram discutidas a fim de se evidenciar

%8 Torrel, Jean-Pierre, La pratique pastorale d’un théologien du XIII'™ siécle, Thomas d’Aquin prédicateur.
Revue Thomiste, 82, 1982, p. 213-245.
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aspectos da verdade, o que, para muitos, era tarefa extremamente dificil, visto que, parece-
nos, o contexto do século XIII, em certos aspectos, tais como a ortodoxia institucional da
Igreja, ndo possibilitava uma abertura de novos horizontes no campo das discussdes entre fé e
razao.

Cronologicamente, considera-se que o periodo de ensino de Santo Tomas, em Paris, se
d& em dois momentos. O primeiro periodo data de 1245 a 1259, em que ele ensinava como
bacharel, sob a responsabilidade do mestre Elie de Bergerac, sucessor de seu mestre anterior,
Alberto Magno.? O segundo é de 1269 a 1272, periodo em que escreveu a edi¢do da série da
Quaestiones disputatae De virtutibus (1270-1272) e em que, provavelmente, estava
trabalhando na Prima-Secundae da sua Summa Theologiae, iniciada em 1265, no convento de
Santa Sabina, em Roma, e que ele ndo concluiu. A secunda-secundae, da Summa Theologiae,
foi escrita entre 1271 e 1273. A respeito da Summa, sabe-se que Tomas morreu em 7 de
margo de 1274, depois de um colapso no dia de 6 de dezembro de 1273, dizendo para seu
secretario Reginaldo de Piperno que ndo poderia escrever mais, de forma que Reginaldo
terminou a Summa com a terceira parte que se chama “suplemento.”

A Quaestiones disputatae de virtutibus sdo consideradas auténticas* e, assim como as
demais quaestiones disputatae, foram elaboradas a fim de serem conhecidas publicamente a
partir de um determinado mestre que antes as discutia. Essa estrutura de questdes era
frequentemente utilizada, o que se aplica também as quaestiones quodlibetales, que eram
dadas duas vezes por ano e, as de autoria de Tomas de Aquino, possuiam, em Sseu conjunto,
um total de 12 questBes. Em se tratando delas, o mestre tinha o encargo de responder as
questBes advindas do publico, o que era comum para todas as quaestiones.

Embora tendo conhecimento do possivel periodo da composicdo da Quaestiones
disputatae De virtutibus, bem como de sua autenticidade, ndo podemos indicar, com rigor,
guando Tomas de Aquino as disputou, mas podemos considerar que tenha sido entre 1270 e
1272, em Paris.*!

Compreendemos que a unidade literaria das Quaestiones disputatae De virtutibus é a
questdo e ndo os artigos destas questdes que as compdem. A questdo indica o tema da

investigacdo referente ao objetivo. Desse modo, ndo podemos traduzir as questdes como

2% p. Glorieux, Répertoire I, n° 12, p. 84, in Répertoire des Maitres em Théologie de Paris au XIII*™siécle, 2
vols. Etudes de philosophie médiévale, vols. 17 et 18, Paris, J. Vrin, 1933.
% MANDONNET, Pierre-Marie, O.P., Des écrits authentiques de S. Thomas d’Aquin. Seconde édition revue et
corrigée. Fribourg (Suisse): Imprimerie de I’oeuvre de Saint-Paul, 1910, p. 129-130.
' TORREL, 1999, p.238.
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perguntas, mas como tema da investigacdo, pelo fato de ser este o tratamento cientifico do
problema correspondente.

A realizacdo do tema pertinente a questdo, todavia, ocorre nos artigos em que a
questdo € dividida. Nesse sentido, cada artigo aborda o objeto da investigacdo numa
perspectiva mais precisa.

Para a explicagdo da coisa investigada no artigo correspondente, nomeiam-se,
primeiramente, opinides de pensadores antigos, bem como da Patrologia Graeca e Latina, de
argumentos introduzidos com videtur quod (parece que), e contra argumentos, sed contra.
Assim, d&-se, a parte principal do artigo, o0 nome de corpus articuli ou também de
determinatio magistralis, iniciando com o respondeo, referente a resposta de Tomas de
Aquino, propriamente, seguido do dicendum quod, em que se concede a resposta aos
argumentos iniciais apés a parte principal. De igual modo, tal estrutura e técnica se aplicam a
todas as outras Quaestiones disputatae, de Tomas de Aquino, especialmente a Summa
Theologiae. De importancia acerca da estrutura técnica do artigo € que a primeira parte do
artigo (argumentos pro e contra) nao representa a opinido do autor. Sdo somente argumentos
colocados e tirados das sagradas escrituras, dos padres da igreja, quer dizer, das autoridades,
incluindo Aristételes, considerado de igual modo, uma autoridade, e argumentos estritamente
I6gicos.

Em seu todo, a Quaestio disputatae De virtutibus é composta por 5 questdes e 36
artigos. A primeira, a Quaestio disputata De virtutibus in communi, possui 13 artigos; a
segunda, Quaestio disputata De caritate, 13 artigos; a terceira, Quaestio disputata De
correctione fraterna, 2 artigos; a quarta, De spe, 4 artigos; e, igualmente, a Quaestio disputata

de virtutibus cardinalibus, com 4 artigos.

1.5 O aspecto literario das Quaestiones disputatae de virtutibus

O método escolastico de exposicdo das grandes obras e tratados do século XIII se
desdobrou posteriormente na quaestio, introduzida no método de explanacdo exegética,
especialmente de contetdo teologico, difundido por Toméas de Aquino. A Summa Theologiae
é considerada uma obra de extrema relevancia para o estudo filoséfico e teolégico de tempos
antigos e contemporaneos, possuindo uma estrita ligacdo com a Quaestio disputata De
virtutibus, em se tratando de sua estrutura e, mais precisamente, em relagdo a primeira e

ultima questdo, Quaestio disputata De virtutibus in communi e Quaestio disputata De
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virtutibus cardinalibus. Note-se que tal relacdo é possivel a partir da prima-secundae da
Summa Theologiae, nas questdes 55-67.

Evidentemente, tais obras nos revelam a concatenacdo tomasiana exposta aos que
delas se servem, sobretudo, no tocante a metodologia utilizada pelo autor ao explanar as
questBes. Trata-se de um género literario original e, ainda que tenha surgido das disputacGes
ocorridas em seu tempo, Toméas de Aquino, incorporando-as em sua forma de escrita, toma-as
como um modo peculiar e extremamente inovador, o que elucida as questdes discutidas nestas
obras mediante suas respostas.

Cremos que esse género literario pode ser metodologicamente aplicado as questdes
advindas de discussdes, em que ndo se encontra uma resposta clara e objetiva. Fica claro,
também, que este método peculiar tomasiano s6 pode ser vigoroso com o proprio Tomas de
Aquino.

Mencionamos anteriormente que esta obra que se desdobra numa colecéo de questoes.
Mostraremos agora como essas questdes se organizam e se apresentam como género literario,
considerando a primeira e a Ultima quaestio disputata da obra Quaestiones disputatae De
virtutibus.

No inicio de cada questdo a ser discutida ou disputada, Tomas de Aquino nao
evidencia uma resposta imediata, mas propde argumentos que, num primeiro momento, ndo
sdo os seus de fato, mas de autoridades patristicas, como Santo Agostinho, um dos te6logos
mais citados, tanto nas outras quaestiones disputatae, quanto nas grandes sumas, fazendo
mencdo a renomadas obras deste autor, como Retractationes, De libero arbitrio,
Confessiones, De Trinitate, De civitate Dei, dentre outras. De igual modo, Aristoteles,
denominado por Santo Tomas como “o fil6sofo”, possui, nas obras tomasianas, consideravel
destaque, tendo ai suas principais obras citadas, em especial, a Ethica Nicomachea, a Fisica e
Metafisica, Analytica Posteriora, Politica, De Anima e De Caelo, dentre outras. Considera-se,
também, a presenca de outros pensadores, 0s quais Tomas menciona nos argumentos iniciais
das quaestiones, tais como Averrois e alguns padres da Patrologia Latina e Graeca, como
Séo Gregorio e Sdo Jerbnimo.

Apdbs expor os argumentos iniciais desses pensadores, Tomas os refuta com contra-
argumentos e, posteriormente, responde a questdo. Suas respostas ora sdo extensas, ora
breves.

Este género literario marca fortemente o século de Tomas de Aquino e se configura
nas grandes obras e questfes de sua época, escritas e disputadas num ambiente intelectual ja

desenvolvido. E comum pensarmos que as grandes Sumas foram escritas com o intuito de
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serem difundidas nas universidades, como, por exemplo, a Summa Theologiae que, assim
como a Summa contra Gentiles, sdo fruto de reflexdes discutidas para a instrugdo dos
discipulos. Aos mestres, em se tratando da difusdo da resolucdo das questdes filosofico-
teoldgicas, atribuem-se as quaestiones disputatae, que sdo o resultado das discussfes nédo
aleatorias surgidas a época e compiladas num conjunto literario proprio dos mestres de mente

elevada.

1.6 Quaestio disputata De virtutibus in communi, cardinalibus e Summa Theologiae:
paralelos e distingbes

Em nossa investigacdo acerca do tema da virtude na Quaestiones disputatae De
virtutibus, quaestiones 1 e 5, percebemos a existéncia de uma estrita ligagdo com a Summa
Theologiae. Ao analisarmos esses textos, compreendemos que as questdes neles existentes

estdo imbricadas. Veja-se:*

*Tabela extraida de: ALLARD, Maxime. Préface. Disponivel em:
<http://docteurangelique.free.fr/livresformatweb/questionsdisputees/questionsdisputeesvertus.htm# Toc2038113
16>. Acesso em 03 set. 2013. Acrescentamos o paralelismo dos artigos e questoes.
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De virtutibus in communi (quaestiol)

Summa Theologiae, Prima-Secundae

Artigo 1 Se a virtude é habitus g.55,a. 1-3
Artigo 2 Defini¢céo dada por Agostinho g.55,a. 4
Artigo 3 Substrato em geral g. 56, a. 1-2

Artigo 4 Irascivel e concupcivel como
sujeitos da virtude

g.56,a.4eq.59 a.1-5

Artigo 5 A vontade néo pode ser sujeito da g.56.a.6
virtude
Artigo 6 A virtude no intelecto pratico g.57,a.5

Artigo 7 A virtude no intelecto
especulativo

g.56,a.3eq.57,a.1

Artigo 8 Aquisicao da virtude por natureza g.63,a. 1
Artigo 9 Aquisicao da virtude pelos atos g.63,a.2
humanos
Artigo 10 Aquisicao da virtude por infuséo g. 63,a. 3-4

Artigo 11 O aumento das virtudes infusas

g.63,a.3e4 etambémq. 52, a. 1 e 66, a.
1

Artigo 12 A disting&o das virtudes

g.58,a.1-5eq. 60, a. 1-5; 61, a. 1-5; 62, a.
1-4

Artigo 13 A mediedade da virtude

g.64,a.1

De virtutibus in communi (quaestio 5)

Summa Theologiae, Prima-Secundae

Artigo 1 Distin¢éo das virtudes g.61,a. 1-5
Artigo 2 Conexao das virtudes g. 65, a. 1-5
Artigo 3 A igualdade das virtudes g. 66, a. 1-6
Artigo 4 Duracao da virtude depois da g.67,a.1-6

vida terrena

Consideremos a Quaestio disputata De virtutibus in communi em seu primeiro artigo:

“e primeiro se pergunta se as virtudes sdo habitos”. Como metodologia das quaestiones
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disputatae, ha, de inicio, uma questdo que, por vezes, pode confundir um leitor desabituado a
leitura das obras tomasianas, principalmente a Summa Theologiae e as Quaestiones diputatae,
a saber: utrum virtutes sint habitus — “e parece que ndo, mas antes que sdo atos”. Essa questio
interpela o leitor e, por vezes, ndo lhe da condicGes de compreender os argumentos que
seguem, caso ndo sejam eles analisados em sua totalidade para que, posteriormente, seja
verificada a resposta evidente dada por Tomé&s. Ainda que haja uma semelhanca entre as
Quaestiones disputatae De virtutibus e a Summa Theologiae, nesta Gltima, o argumento
inicial do artigo difere daquele encontrado na primeira. Percebemos uma distingdo até mesmo
na questdo feita na I-11, g. 55, a. 1: utrum virtus humana sit habitus — “parece que a virtude
humana nao ¢ um habito.”

Similarmente, no segundo artigo da primeira quaestio do De virtutibus in communi,
percebe-se um paralelo entre este artigo e o da I-1l, g. 55, a. 4. A questdo proposta para
investigacdo no De virt. q. 1, a. 2 é “se a defini¢do de virtude estabelecida por Agostinho é
adequada, a saber: a virtude é uma boa qualidade da mente, pela qual se vive com retiddo, em
que nada se faz mau uso, e que Deus age em nds sem nés”. A premissa dada inicialmente € et
videtur quod sit incoveniens — e parece que € inconveniente. Na I-11, g. 55, a. 4, ha uma
semelhanca quanto a esta opinido inicial. Poréem, diferentemente do De virt. g. 1, a. 2, parece
ndo haver uma preocupacdo em responder a distin¢do atribuida a Agostinho.

Em De virt. g. 1, a. 3, pretende-se saber se “a poténcia da alma pode ser sujeito da
virtude” — utrum potentia animae possit esse virtutis subiectum, com o et videtur quod non, e
parece que ndo. A distingdo esta na questdo paralela a I-11,g. 56, a. 1, em que se pergunta “se a
virtude esta na poténcia da alma como em seu sujeito”. Trata-se, contudo, de como a questéo
esta posta no artigo, pois o contetido é similar em ambas as obras..

Quanto a De virt. g. 1, a. 4, investiga-se “se o irascivel e o concupiscivel podem ser
sujeitos da virtude” — utrum irascibilis et concupiscibilis possint esse subiectumvirtutis. Na I-
Il, g. 56, a. 3, a pergunta posta é “se o intelecto pode ser sujeito da virtude”. Estas questdes
diferem quanto a pergunta. No De virt.g. 1, a. 4, temos (irascivel e concupiscivel) e na I-Il, q.
56, a. 3, (intelecto). Embora haja essa distingdo entre as referidas questfes dessas obras,
percebe-se uma semelhanca entre os argumentos do et videtur quod non — e parece que nao —,
bem como no tocante ao conteudo.

Nota-se que, em De virt. . 1, a. 5, a questdo “se a vontade ¢ sujeito da virtude” —
utrum voluntas sit subiectum virtutis, distingue-se da I-1l, g. 56. a. 6, apenas pelas palavras
(e/pode ser). No entanto, o conteudo e a resposta a que se chega, por Tomas, assim como em

todas as outras questdes, sdo semelhantes. H& uma distingdo quanto aos argumentos iniciais,
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et videtur quod sic — e parece que sim —em De virt. g. 1, a . 5 e videtur quod voluntas non sit
subiectum alicuius virtutis — parece que a vontade ndo € sujeito de nenhuma virtude. Nao
sabemos ao certo se isso se deve a algum erro de traducdo ou talvez se refira as edigdes destas
obras.

O sexto artigo, da Quaestio disputata De virtutibus in communi, traz a seguinte
questdo: “se a virtude esta no intelecto pratico como nos sujeitos” — utrum in intellectu
practico sit virtus sicut in subiecto. Essa questdo é mais ou menos paralela, a I-11, g. 57, a. 4-
5, onde encontramos a questdo: “Se a prudéncia ¢ uma virtude necessaria ao homem™ — utrum
prudentia sit virtus necessaria homini.

No que se refere ao De virt. g. 1, a. 7, intenta-se analisar “se ha virtude no intelecto
especulativo” — utrum in intellectu speculativo sit virtus. Assim, nota-se que na I-1l, g. 56, a. 3
e g. 57, a. 1, hd uma semelhanga no que diz respeito a questdo “se o intelecto pode ser sujeito
da virtude”, considerando o aspecto do intelecto especulativo. Todavia, na I-Il, g. 57, a. 1,
pretende-se investigar “se os habitos intelectuais especulativos sdo virtudes” — utrum habitus
intellectuales speculativi sint virtutes. Desse modo, a comparacdo do De virt. g. 1, a. 7, pode
ser feita com as duas questdes da Summa Theologiae na prima-secundae (g. 56, a. 3 e g. 57, a.
1).

O oitavo artigo da Quaestio disputata De virtutibus in communi nos interpela com a
seguinte questdo: “se as virtudes estdo em nos por natureza” — utrum virtutes insint nobis a
natura —, seguida da tomada de posicgéo et videtur quod sic, “e parece que sim”. Na I-11, g. 63,
a. 1, encontramos uma semelhanca quanto no tocante a esta questdo, principalmente em se
tratando dos argumentos iniciais, videtur quod virtus sit in nobis a natura — e parece que a
virtude existe em nos por natureza. Discutiremos sobre essa questdo no préximo capitulo;
antecipamos que, de acordo com Santo Tomas, as virtudes morais sdo adquiridas por meio do
exercicio dos atos humanos direcionados pela razdo ao reto agir.

Discute-se, em De virt. q. 1, a. 9, “se as virtudes sdo adquiridas pelos atos” —utrum
virtutes acquirantur ex actibus. Na I-1l, g. 63, a. 2, a pergunta é utrum aliqua virtus causetur
in nobis ex assuetudine operum (se alguma virtude é causada em nds pela repeticdo das
acoes). Simultaneamente, segue o videtur quod virtutes in nobis causari non possint ex
assuetudine operum (parece que as virtudes ndo podem ser causadas em nds pela repeticdo
das acOes) — e em De virt. g. 1, a. 9, parece que ndo. O conteddo abordado na I-1l, g. 63, a. 2
apresenta-se de modo semelhante, principalmente no tocante a esses argumentos. Todavia,

percebemos que, nesta ultima, discute-se se a virtude é causada em nés pela repeticdo das
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acoOes, distinguindo-se da pergunta posta no nono artigo na primeira questdo das Quaestiones
disputatae De virtutibus.

No décimo artigo (De virt. g. 1, a. 10), Tomés de Aquino propde-se a discutir “se ha
algumas virtudes por infusao no homem” — utrum sint aliquae virtutes homini ex infusione.
De igual modo, nota-se, na I-I1, g. 63, a. 3, uma semelhanca quanto a questdo do artigo utrum
aliquae virtutes morales sint in nobis per infusionem (se existem em nds virtudes morais
infusas). Entretanto, hd uma distincdo e uma semelhanca naquilo que se refere ao argumento
inicial tanto desse artigo, quanto do artigo da Summa Theologiae, quando se diz, em De virt.
g.- 1, a. 10 — et videtur quod non (e parece que ndo) e na I-Il, g. 63, a. 3, videtur quod praeter
virtutes theologicas, non sint aliae virtutes nobis infusae a Deo (parece que afora as virtudes
teologais, ndo ha em nos outras virtudes infundidas por Deus). Nisso consiste a distin¢ao entre
0 décimo artigo da primeira questdo da Quaestio disputatae de virtutibus in communi e o
terceiro artigo da 632 questéo da prima-secundae da Summa Theologiae.

O paralelo realizado entre o 11° artigo da primeira questdo da Quaestio disputatae De
virtutibus, e as questes (52, a. 1; 63, a. 3 e 4 e 66, a. 1) da prima-secundae da Summa
Theologiae, mostra semelhangas, sobretudo, quando se investiga se “a virtude infusa
aumenta” — utrum virtus infusa augeatur (De virt. g. 1, a. 11). No entanto, h4 uma distin¢éo
em I-11, . 52, a. 1, ja que, ai, a mencdo que se faz é ao habitus, quando se intenta investigar se
é possivel que haja aumento dele, bem como na 632 questdo da obra citada, especialmente no
3° artigo, conforme mencionamos anteriormente e, igualmente, na 662 questdo, no 1° artigo,
em que se pergunta “se uma virtude pode ser maior ou menor” — utrum virtus possit esse
maior vel minor. Na 63?2 questdo da prima-secundae da Summa Theologiae, no 3° artigo,
pergunta-se “se existem em nos virtudes morais infusas” — utrum aliquae virtutes morales sint
in nobis per infusionem. Percebe-se, portanto, uma estreita relacdo com a questdo apontada
em De virt. g. 1, a. 11. Investiga-se, igualmente, na I-11, g. 63, a. 4, “se a virtude adquirida
pela repeticdo das acBes é da mesma espécie que a virtude infusa” — utrum virtus quam
acquirimus ex assuetudine operum, sit eiusdem speciei cum virtute infusa. Contudo, ha uma
distingdo quanto ao videtur quod em De virt. . 1, a. 11 (videtur quod non) e as demais
questdes relacionadas a esta: videtur quod virtus non possit esse maior vel minor (parece que
uma virtude ndo pode ser maior ou menos (I-11, g. 66, a. 1); videtur quod habitus augeri non
possint (I-11, g. 52, a. 1) e videtur quod praeter virtutes theologicas, non sint aliae virtutes
nobis infusae a Deo (I-11, g. 63, a. 3) et videtur quod virtus theologica consistat in medio (I-11,
g. 63, a. 4).
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O 127 artigo da primeira questdo das Quaestiones disputatae De virtutibus é
desenvolvido a partir da pergunta: “se as virtudes se distinguem entre si”” Pergunta-se sobre a
distingdo das virtudes — quaeritur utrum virtutes inter se distinguantur. Quaeritur de
distinctione virtutum. Igualmente, este artigo estd relacionado a duas questbes da prima-
secundae da Summa Theologiae (q. 57, a. 2, 4 e 6 e ¢. 58, a. 2). Na questdo 57, a. 2, Tomas
investiga se “sdo apenas trés os habitos intelectuais especulativos, a saber: a sabedoria, a
ciéncia e o intelecto?”— utrum sint tantum tres habitus intelectuales speculativi, scilicet
sapientia, scientia et intellectus; no 4° artigo da mesma questao, se “a prudéncia ¢ uma virtude
distinta da arte?” — utrum prudentia sit virtus distincta ab arte —, e o 6° artigo, se “o0 bom
conselho, bom senso e equidade sdo virtudes ligadas a prudéncia” —utrum eubulia, synesis et
gnome sint virtutes adiunctae prudentiae e, finalmente, na questao (58, a. 2), discute-se “se a
virtude moral se distingue da intelectual” —utrum virtus moralis distinguatur ab intellectuali.
O videtur quod deste artigo € distinto daquele encontrado no 2° artigo da 572 da prima-
secundae da Summa Theologiae, visto que, ai, temos videtur quod incovenienter distinguantur
tres virtutes intellectuales speculativae, scilicet sapientiae intellectus, o que se distingue
igualmente nos demais artigos que se relacionam a essa questdo. Apos termos discorrido
sobre da andlise destes artigos nas referidas obras, concluimos que a relacdo existente entre as
questdes e artigos da prima-secundae da Summa Theologiae com o0 122 artigo da primeira
questdo das Quaestiones disputatae De virtutibus pode ser considerada de modo parcial.

Por fim, no 13° artigo da Quaestio disputata De virtutibus in communi, a pergunta
posta por Tomas € “se a virtude é um meio termo” — utrum virtus sit in medio. Desse modo, é
possivel perceber que esse artigo também se relaciona com outra questdo da prima-secundae
da Summa Theologiae, precisamente na I-11, g. 64, a. 1, em que se pergunta “se as virtudes
estdo na mediania” — utrum virtutes morales sint in medio —, no tocante a questdo conjunta,
incluindo parte dos artigos 2, 3 e 4 em seu conteldo; é evidente a semelhanca do videtur quod
encontrada nesse artigo e nos demais citados que se imbricam, com excecdo do 4° da 642
questdo, onde se diz videtur quod virtus theologica consistat in medio — “parece que as
virtudes teoldgicas consistem numa mediania”. Entretanto, a resposta a essa questdo, de
acordo com Santo Tomas de Aquino, é a seguinte:

Pelo que foi dito, 0 meio-termo da virtude esta na conformidade com sua
regra ou medida, enquanto é possivel ultrapassa-la ou ndo atingi-la. Ora,
pode-se falar de duas medidas em relagdo a virtude teologal. Uma, baseada
na propria razdo de virtude. Nesse sentido, a medida e a regra da virtude
teologal € o proprio Deus, pois a nossa fé tem por regra a verdade divina; a
caridade, a bondade divina; a esperanga, a grandeza de sua onipoténcia e
misericordia. E essa é uma medida que supera toda capacidade humana. Por
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isso, ndo pode o homem jamais amar a Deus tanto quando deve ele ser
amado, nem pode nele crer e nele esperar tanto quanto deve. Portanto, com
maior razdo, ndo pode haver ai nenhum excesso. A outra regra ou medida da
virtude teologal baseia-se em ndés, pois, embora ndo possamos aproximar-nos
de Deus tanto quanto devemos, devemos contudo, aproximar-nos dele
crendo, esperando e amando-o0, na medida de nossas possibilidades.33

Concentremos, de igual modo, nossa anélise acerca dos paralelos e distingdes nas
questdes e artigos gque seguem na prima-secundae da Summa Theologiae, relacionados a
ultima questdo das Quaestiones disputatae De virtutibus, a quaestio disputata De virtutibus
cardinalibus.

No 1° artigo desta quaestio, discute-se acerca das virtudes e investiga-se “se estas sdo
as quatro virtudes cardeais, a saber, a prudéncia, a justica, a fortaleza e a temperanga” — utrum
istae sint quatuor virtutes cardinales, scilicet prudentia, iustitia, fortitudo et temperantia.
Notamos uma semelhanca entre tal artigo e a I-1l, g. 61, a. 4, em que se pergunta se
“distinguem-se entre si as virtudes cardeais” — utrum quatuor virtutes cardinales differant ab
invicem. Note-se que em De virt. g. 5, a. 1, a pergunta ndo se refere a distingdo das virtudes,
como se vé no 4° artigo da 612 questdo da prima-secundae da Summa Theologiae. Portanto,
elucida-se para nds que esses artigos se relacionam a semelhanca das questdes, o que se aplica
igualmente ao videtur quod, no 1° artigo da Quaestio disputata De virtutibus cardinalibus,
videtur quod non — e parece que ndo, bem como na I-1l, q. 61, a. 4, videtur quod quatuor
virtutes non sit diversae virtutes, et ab invicem distinctae.

Pergunta-se, no segundo artigo da Quaestio disputata De virtutibus cardinalibus, se
“as virtudes sdo conexas, de tal forma que aquele que tem uma possua todas” — utrum virtutes
sint connexae; ut qui habet unam, habeat omnes. Este artigo se relaciona com 0s outros cinco
artigos da 5% questdo da prima-secundae da Summa Theologiae, em seu todo, evidenciando,
desse modo, uma semelhanca nos argumentos que seguem, relacionados a conexdo das
virtudes. Julgamos desnecessario mencionar aqui, bem como na analise do 3° e 4° artigo da
Quaestio disputata De virtutibus cardinalibus, a semelhanga do videtur quod nesses artigos,
pelo fato ndo haver distin¢do quanto a isso no referido artigo, ainda que seja evidente para nds
e parte fundamental de uma quaestio disputata.

O 3° artigo dessa quaestio disputata nos traz a seguinte pergunta: “se todas as virtudes
sdo iguais no homem” — utrum omnes virtutes in homine sint aequales — e esta estritamente

relacionada a 662 questdo da prima-secundae, especialmente no segundo artigo, em que se

3111, q. 64, a. 4c.
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pergunta “se todas as virtudes simultaneamente existentes no mesmo sujeito sdo iguais” —
utrum omnes virtutes simul in eodem existentes, sinta equales.

Assim como nos demais artigos da referida quaestio disputata, o primeiro artigo da
672 questdo da prima-secundae da Summa Theologiae, relaciona-se ao ultimo artigo da
quaestio disputata De virtutibus cardinalibus, sobretudo em se tratando da pergunta analisada
por Tomas de Aquino: “se as virtudes cardeais permanecem na patria celeste” — utrum virtutes
cardinales maneant in patria — e, na I-11, g. 67, a. 1, utrum virtutes Morales maneant post
hanc vitam (se as virtudes morais permanecem depois desta vida). Nesse sentido, podemos
dizer que a distincdo nesses artigos esta apenas no modo como Tomas os intitula. O artigos,
contudo, sdo discutidos a partir de uma mesma questéo.

A metodologia adotada por Santo Tomas de Aquino nas Quaestiones disputatae e na
Summa Theologiae apresenta-se como videtur quod sic e videtur quod non — parece que
sim/ndo. Assim, quanto aos argumentos apresentados simultaneamente as questes de cada
artigo, percebe-se que, quando o Aquinate se utiliza, por exemplo, da expressao videtur quod
sic, significa que a conclusdo a que se chega € contréria a isso, 0 que também se aplica a
expressao videtur quod non. Também o sed contra compfe a estrutura de uma gquaestio
disputata, significando que o autor desta quaestio, apds apresentar argumentos de outros
pensadores, expde seu argumento proprio de modo contrério aos apresentados num primeiro
momento. Trata-se de uma metodologia prdpria das Quaestiones disputatae e que se mantém,
igualmente, na Summa Theologiae. Isso ndo se aplica as questdes com o intuito de confundir
o leitor, mas para evidenciar a profundidade e veracidade das reflexdes feitas as objecoes nos
artigos, que, por vezes, distinguem-se em quantidade entre as obras, a fim de que haja uma
resposta elaborada e estritamente contundente. Nisso consiste a finalidade de uma quaestio

disputata.

1.7 As edigOes das Quaestiones disputatae De Virtutibus

A obra Quaestiones disputatae de Virtutibus, assim como as outras quaestiones
disputatae de Toméas de Aquino, é considerada auténtica conforme ja afirmamos
anteriormente, e compde um género literario proprio da Idade Média. Na presente pesquisa,
optamos por analisar duas das questdes que compdem a obra tomasiana, Quaestio disputata
De virtutibus in communi, e a Quaestio disputata de virtutibus cardinalibus. Nao intentamos

discorrer minuciosamente acerca das outras trés questdes que completam a obra, a saber, a
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Quaestio disputata De caritate (q.2), De correctione fraterna (g.3) e De spe (g.4), pelo fato
do conteldo dessas questBes ser de ordem teoldgica. Dessa forma, nossa analise se
fundamenta estritamente na Quaestio disputata De virtututibus in communi (g.1) e Quaestio
disputata De virtutibus cardinalibus (q.5), questdes de referéncia filos6fica. Com isso, nédo
desconsideramos as referidas questfes, j& que essas representam o nlcleo de toda a obra
tomasiana Quaestione disputatae De virtutibus. Ressaltamos, aqui, que em Tomas de Aquino,
filosofia e teologia ndo se contrapdem, mas se completam.

Essa obra, cuja primeira edi¢do foi em latim, em Paris, nos anos de 1271-1272, foi
traduzida em diferentes edi¢cbes, mas nem todas foram fiéis ao texto original, pois poucas
delas conseguiram uma tradugdo que preservasse a obra em sua totalidade.

O texto latino da obra Quaestiones disputatae de virtutibus foi mantido no original,
sendo encontrado na versdo do site Corpus Thomisticum, compilado pelo Prof. Dr. Enrique
Alarcén, da Universidade de Navarra, na Espanha. Nesse site, estdo contidas todas as
principais obras de Tomas de Aquino, o que favorece a pesquisa dos admiradores e
estudiosos. De igual modo, esse texto pode ser encontrado na versdo espanhola das edi¢Ges
BAC.*

Verificamos que ha também uma versdo bilingue em lingua francesa, pela editora
Sandre, com uma introducdo de Jacques Ménard,* na qual nos apoiamos para investigacées
acerca do paralelo entre a prima-secundae da Summa Theologiae (g. 55 a 67) e Quaestiones
disputatae De virtutibus (q. 1 e 5).

Outra traducdo dessa obra, em lingua portuguesa, foi elaborada pelo Instituto
Aquinate, sob responsabilidade do Prof. Dr. Paulo Faitanin e Bernardo Veiga, sendo
publicada em dois volumes, pela Editora Ecclesiae. O primeiro é intitulado como As virtudes
Morais, referente a primeira e a ultima questdo das Quaestiones disputatae De virtutibus e a
caridade, a correcdo fraterna e a esperanca, referente as questdes 2, 3 e 4 da mesma obra,
sendo que o primeiro volume foi editado em 2012 e o segundo em 2013.% Consideramos que
essa edicdo, embora elaborada como o intuito de difundir as Quaestiones disputatae De
virtutibus, ndo corresponde, por vezes, ao texto original em latim, contendo equivocos de

traducéo, ainda que seja baseada no texto da editora Marietti, editado em 1953 e, transferido

% SANTO TOMAS DE AQUINO, Opusculos y Cuestiones selectas. Edicién bilingue. IV y V. Madrid: BAC,
2008, v. 1V, p. 335-360; v. V, p. 447-617.
% SAINT THOMAS D’AQUIN, Les cinq questions disputées sur les vertus. Trad.Jacques Ménard, Dominigque
Dupont, Anne Michel, Marie-Louis Evrard, Raymond Berton, sob a dire¢cdo de Dominique Pillet. TOME | e II.
Franca, 2008. 412 p.
% SANTO TOMAS DE AQUINO. As virtudes morais. Trad. e notas de Paulo Faitanin e Bernardo Veiga. Rio de
Janeiro: Ecclesiae, 2012; 2013.
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automaticamente por Roberto Busa, SJ, em fitas magnéticas, consideradas pelo Prof. Dr.
Enrique Alarcon, no Corpus Thomisticum. Entretanto, na obra mencionada, especialmente em
De virt,, g. 1, a. 1, percebemos a auséncia de algumas palavras, assim como a auséncia do
argumento 5 no terceiro artigo da primeira questéo, e a repeticdo do texto na nota 9, p. 18. Na
pagina seguinte, no respondo, verificamos também uma frase incompleta. Na pagina 94, a
palavra (haja) ndo expressa uma resposta correspondente ao sexto argumento do 8° artigo, da
primeira questéo.

H4, igualmente, uma edicdo inglesa da obra traduzida por E. M. Atkins e Thomas
Williams, através da Editora Cambridge University.®” Outras traducdes desta obra para lingua
inglesa encontram-se disponiveis para estudo, tais como a edi¢do da Quaestio disputata De
virtutibus in communi, traduzida por Goodwin, Robert P.*®Ralph Mclnerny também discorreu
sobre as duas Quaestiones disputatae De virtutibus,* assim como John Patrick.*°

No que concerne a Quaestio disputata De virtutibus cardinalibus, encontramos a
traducdo de R. E. Houser.*! As edicBes da referida obra foram traduzidas, em 1965, pelas
edicdes E. Odetto, por Marietti e Taurini-Romae,** que foram fiéis ao original.

Ressaltamos que essa obra ainda ndo se encontra editada pela Edi¢do Leonina — Opera
omnia iussu Leonis XIII, P. M., edita, estando em preparacéo, diferentemente das demais
obras tomasianas, disponiveis para estudo nesta edicao.

Em nossa andlise acerca da obra Quaestiones disputatae de virtutibus, g. 1 e 5,
utilizamos a traducdo em lingua portuguesa, intitulada como As virtudes Morais, traduzida
pelos autores Paulo Faitanin e Bernardo Veiga, apesar de nossas observacdes criticas
mencionadas, Vvisto que é a Unica traducdo recentemente publicada em nosso idioma. No

entanto, consultamos o texto latino, disponivel na edicdo realizada por Roberto Busa,

% AQUINAS. Disputed Questions on the Virtues. Trad. E. M. Atkins, Thomas Williams. New York: Cambridge
University, 2005 — Texts in the History of Philosophy.
%80n the Virtues in General. In his Selected Writings of St. Thomas Aquinas: The Principles of Nature, On Being
and Essence, On the Virtues in General, On Free Choice, 75-113. Indianapolis: Bobbs—Merrill, 1965. The
Library of Liberal Arts.
%M. Ralph, trans. Disputed Questions on Virtue: Quaestio disputata de virtutibus in communi; Quaestio
disputata de virtutibus cardinalibus. South Bend, In: St. Augustine’s Press, 1998.
“*Reid, John Patrick, trans. On the Virtues (in General). Providence, RI: Providence College Press, 1951.
“Houser, R.E., trans. The Cardinal Virtues: Aquinas, Albert, and Philip the Chancellor. . Toronto: Pontifical
Institute of Mediaeval Studies, 2004.Mediaeval Sources of Translation, 39.
3 THOMAE AQUINATIS, Quaestiones disputatae, t. 2: Quaestio disputata De virtutibus in communi, q. 1.
Trad. Marietti, Taurini-Romae.10. ed. E. Odetto, 1965. p.707-751; S. THOMAE AQUINATIS Quaestiones
disputatae, t. 2: Quaestio disputata De caritate, g. 2.Trad. Marietti, Taurini-Romae. 10. ed. E. Odetto, 1965.
p.753-790; S. THOMAE AQUINATIS Quaestiones disputatae, t. 2: Quaestio disputata de correctione fraterna,
g. 3. Trad. Marietti, Taurini-Romae. 10.ed. E. Odetto, 1965. p.793-802; S. THOMAE AQUINATIS Quaestiones
disputatae, t. 2: Quaestio disputata de spe, g. 4. Trad. Marietti, Taurini-Romae. 10.ed. E. Odetto, 1965. p.803-
812; S. THOMAE AQUINATIS Quaestiones disputatae, t. 2: Quaestiones disputatae de virtutibus cardinalibus,
g. 5. Trad.Marietti, Taurini-Romae. 10. ed. E. Odetto, 1965. p. 813-828.
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disponivel no Corpus Thomisticum, ainda que essa edi¢do sO apresente um texto tradicional e
sem anotacdes das fontes citadas por Toméas de Aquino.
Citamos as obras de Santo Tomas segundo 0s costumes académicos internacionais:
1) A Summa de Theologia: I, g. 1, a. 1c ou ad 1: Summa de Theologia Primeira Parte
(Prima Pars), questdo 1, artigo 1, corpus articuli (respondeo) e/ou resposta ao
argumento 1; I-1l: Primeira Parte da Segunda Parte (prima-secundae); 1I-11, Segunda
Parte da Segunda Parte (secunda-secundae); I1I: Terceira Parte (Tertia Pars).
2) Summa contra Gentiles: S.c.G. I. 1: livro e capitulo.
3) Quaestiones disputatae de malo: De malo, g. 1, a. 1.
4) Quaestiones de virtutibus: De virt., g. 1, a. 1.
5) Os comentarios de Tomas as obras de Aristoteles sdo indicados pelo “In”: In libros

De caelo et mundo; In libros De generatione et corruptione etc.
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CAPITULO 2
QUAESTIONES DISPUTATAE DE VIRTUTIBUS: ANALISE DAS
g.1EqQq.>5

O estudo da antropologia tomasiana nos mostra que ela abrange tudo o que se refere
ao enraizamento e ao desenvolvimento das virtudes no ser humano. Consideramos que tal
discussdo pode ser abordada em algumas obras mais relevantes para o estudo da ética e da
moral, como Summa Theologiae I-11, q. 55-67 e Quastiones disputatae De Virtutibus, g. 1 e 5.
De igual importancia é a referéncia a Etica a Nicomaco de Atristoteles, texto traduzido para o
latim entre os anos de 1246-1247 por Roberto Grosseteste.”* A partir da primeira frase da
Etica a Nicomaco, em que lemos “que toda arte e toda doutrina, também, todos os atos visam
a algum bem”, compreendemos que o bem ¢ aquilo a que todas as coisas visam (quod omnia
appetunt), de tal forma que a ética aristotélica é uma ética da felicidade, sendo ela entendida
como aquilo em que consiste o fim Gltimo do ser humano. A felicidade humana, entdo, pode
ser entendida como autorrealizacdo ou autodeterminacdo do homem através de suas préprias
forcas, sobretudo considerando as virtudes que, na compreensdo de Aristoteles, sdo definidas
como um habito voluntario que conduz os atos humanos ao bem humano, consistindo no
“meio termo para nds”, um meio termo que é determinado pela raz&o.** A ética de Aristoteles,

como a de Tomas, é uma ética da virtude, pois a tem como o centro de suas concep¢oes.

2.1 Uma ética das virtudes

O pensamento tomasiano acerca das virtudes morais pode ser considerado um dos
mais vigorosos, tanto no contexto de sua época, quanto no da contemporaneidade, no tocante
ao estudo da ética e da moral. Por essa razdo, assim como a ética aristotélica — que foi
comentada por Santo Tomas —, a ética tomasiana é uma ética das virtudes e da prudéncia.
Consideramos que a autenticidade e a solidez da ética tomasiana se mantém na atualidade,

sendo a demonstragdo disso um dos objetivos de nossa pesquisa.

% Cf. DE BONI, 2010, p. 44. Mais detalhes em Georg Wieland, The reception and interpretation of Aristotle’s
Ethics, em: The Cambridge History of Later Medieval Philosophy, ed by Norman Kretzmann, Anthony Kenny,
Jan Pinborg and Eleonore Stump, Cambridge, University Press, 1982, pp. 655-672.
* Eth. Nic. 11, 6. 1106 b 28; cf. Luis Alberto De Boni, 2010, op. cit., p. 113; Georg Wieland, Happines: The
perfection of man, em: The Cambridge History of Later Medieval Philosophy, p. 673-686.
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O organismo das virtudes, na concepg¢do tomasiana, € a estrutura normal da existéncia
moral, que sustenta a perseveranca e o crescimento no exercicio da vida humana. De modo
geral, esse organismo repousa sobre as virtudes principais, quais sejam, as virtudes teologais
ou sobrenaturais (fé, esperanca e caridade), as virtudes intelectuais (arte, ciéncia, prudéncia,
sabedoria e intelecto),” e as quatro virtudes cardeais (prudéncia, justica, coragem e
temperanga). Em Toméas de Aquino, o exercicio das virtudes implica num agir visando o
progresso do bem, requerendo, através da condicdo humana, juntamente com a atividade do
sujeito moral, o auxilio que se manifesta pelos dons do Espirito Santo, correspondentes a cada
virtude, e pelo habitus virtuoso infuso no sujeito pela graca.°

Consoante ao pensamento aristotélico acerca da ética, em Tomas de Aquino é possivel
encontrar uma importante sintese do pensamento cristdo-medieval, sobretudo no tocante a um
aprofundamento ético, voltado para a natureza das virtudes morais, intelectuais e
sobrenaturais. Tal perspectiva se fundamenta na felicidade em Deus como o fim dltimo e
supremo do homem, ponto que difere da visdo aristotélica, pois essa ndo sustenta, em relacdo
a ética, uma entidade externa como finalidade, mas considera que o fim é possivel de ser
realizado pelos atos humanos virtuosos; para Aristoteles, o fim Gltimo do ser humano consiste
no préprio ato.

Tomas investiga a ética das virtudes em duas obras, a saber, a Summa Theologiae, na
Prima-Secundae (questdes de 55 a 67) — obra mais conhecida neste campo —, e a Quaestio
disputata De virtutibus in communi (g.1) e De virtutibus cardinalibus (g.5), que consideramos
0 ponto maximo de nosso estudo acerca da questao da virtude.

Analisaremos as obras, de modo cotejado, enfocando a questdo da virtude, conforme
ja apresentamos no capitulo anterior, e sublinhando a ideia tomasiana de virtude como

exceléncia do habitus.

2.2 O conceito de virtude: a perspectiva das questdes 1 e 5 das Quaestiones disputatae De
virtutibus

A virtude, tal como a concebe Tomas de Aquino, € um habitus adquirido por um ato
bom, uma disposic¢do para o reto agir. Nas Quaestiones disputatae De virtutibus, bem como

na Summa Theologiae, 0 autor nos apresenta a virtude como uma disposic¢éo estavel para agir

** Sententia libri Ethicorum, VI, 3. 1139 b 14, Editio Leonina, XLVI1/2, Paris/Roma 1969, p. 340.
*®1-11, q. 63, a. 3c.
40



conforme a reta razéo inclinada ao bem, que afeta a vontade do agente moral e, mais
precisamente, como afirmara Aristoteles, como “o justo meio entre um excesso € uma falta”,47
ou Seja, entre a “superabundancia e o defeito.”*® Ela se opde ao vicio, que é um habito mau,
ou seja, uma inclinacdo para agir em desconformidade com a razdo, um desvio do meio

termo.

2.2.1 A virtude na primeira questdo das Quaestiones disputatae De virtutibus

Na primeira questdo das Quaestiones disputatae De Virtutibus, no primeiro artigo, a
pergunta inicial posta por Tomas ¢ “se as virtudes sdo habitus”, mas os argumentos que
seguem nos apresentam a concepcao de virtude como sendo ato. Considerando a metodologia
tomasiana, conforme analisamos no capitulo anterior, a ideia inicial ndo seria responder
diretamente as questBes suscitadas pelo autor, mas, antes, refutd-las com argumentos
pertinentes que ndo sdo de sua autoria, elencando a perspectiva de outros autores acerca de
um mesmo assunto. Em seguida, a resposta que Tomas apresenta evidencia, acerca do tema
em discussdo, sua perspectiva. Nesse tdpico, assim, objetivamos analisar as questdes da
primeira e da Ultima Quaestio disputata De virtutibus.

Compreendemos que a nogdo de virtude, tal como se apresenta no primeiro artigo da
primeira questdo da obra tomasiana, evidencia-se, como se fosse ato; contudo, tal nocéo é
totalmente considerada por Tomas. Em nosso entendimento, em conformidade com a
definicdo tomasiana acerca da virtude, a repeticdo dos atos humanos interiores bons séo
habitus inclinados para o reto agir, que culminam na virtude. Portanto, ndo pode haver, nesse
sentido, uma contradicdo quanto a ideia de uma virtude ser, ou ndo, um ato. Ademais, a
resposta dada por Tomas é de que a virtude, conforme sua etimologia, é, em primeiro lugar, o
“complemento da poténcia”, ou “perfeicao do poder operativo”, ou o “ultimo na realidade da
poténcia”. Por isso, também se chama forga (vis), poténcia e/ou poder (potestas), no sentido
de que alguma coisa, pelo poder completo que tem, poder seguir seu impeto ou movimento.*®
Assim, a poténcia esté relacionada ao ato, visto que cada coisa existe pela sua operagdo como

seu fim préximo e, de igual modo, cada coisa € boa enquanto ordenada perfeitamente ao seu

*" Eth. Nic. 11, 6. 1106 b 36.
*® De virt., g. 1, a. 13c.
* Devirt,, q. 1, a. 1c.
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proprio fim. Neste sentido, a virtude “torna bom quem a possui, e torna boa a sua obra”,> de
modo que cada coisa dispde de sua virtude como o “ultimo na realidade da poténcia”.
Conforme tal perspectiva, podemos falar, por exemplo, sobre a virtude do cavalo, da pedra, do
homem. Além disso, distinguem-se diversas poténcias: 1) A poténcia “s6 agente”, como a
poténcia divina, a do intelecto agente e as poténcias naturais. Nesse caso, a virtude ¢ idéntica
a poténcia correspondente, pois ela ndo precisa de algo para ser o “principio do ato perfeito”;
2) Uma poténcia “s6 atuada ou movida”, como a dos sentidos, ou seja, as “capacidades
sensitivas (vires sensitivae) consideradas em si mesmas”. E porque “o sentido nao ¢é principio
de nenhum ato”,”* ele ndo difere da poténcia, pois esta nela “pelo modo da paixdo” (per
modum passionis); 3) Uma poténcia “agente e atuada”, como poténcias movidas pelos seus
principios ativos, ndo determinadas por elas mesmas, ainda que nelas residam o atuar e
igualmente as capacidades racionais. Essas virtudes ndo sdo as poténcias mesmas, nem as
poténcias sensitivas, como as paixdes, nem as qualidades agentes, ou seja, as qualidades das
coisas naturais. Ao contrario deste terceiro modo, as virtudes sdo habitus, a medida que
alguém age quando quer, ou, mais precisamente, enquanto ¢ “senhor dos seus atos”. As
virtudes nos sdo necessarias por trés motivos: 1) Por motivo da uniformidade dos atos
(uniformitas in sua operatione); 2) Para que a operacédo perfeita (operatio perfecta) se realize
facilmente; e 3) Para que a operacéo perfeita seja completada com deleite (delectatio).
Conforme Tomés de Aquino, uma vez que o habitus esta inclinado para o deleite na
realizacdo do agir correto, entdo, podemos compreender, em segundo lugar, que a “virtude ¢
um habitus operativo bom”, e que o sujeito, quanto mais se exercita a partir dos bons atos
humanos interiores, mais os evidenciara em sua exceléncia. Nesse sentido, as virtudes como

habitus se referem aos atos humanos (actus humani), dos quais o homem ¢é senhor,

*0 Eth. Nic. Il, 6. 1106 a 22-24.
5 Tomés faz, nesse ponto, a referéncia a Aristételes, Eth. Nic. Livro I1l; mas a referéncia se encontra em Eth.
Nic. VI, 2. 1139 a 19-20. Aqui ha uma confusdo: a edi¢do de Roberto Busa diz “ut in III Ethic.” A nota da
traducdo portuguesa de Paulo Faitanin e Bernardo Veiga (referéncias em nosso trabalho) indica Eth. Nic. Ill, 6
Bekker 1139 a 19-20 (no texto aristotélico Eth. Nic. Il1, 6, tem a paginacdo 1115 a1 a 1115b 1). Esses tradutores
acrescentam que Eth. Nic. VI, 2. 1139 a 19-20, seria “mais adequada”, em que nés encontramos o citado de
Tomas de Aquino que “sensus nullius actus est principium”. Fatos: Eth. Nic. 111, 6. 1139 a 19-20 est4 incorreta,
pois no Eth. Nic., Ill, 6, ndo hd pagina 1139 a 19-20. Essa pégina se encontra em Eth. Nic VI, 2, onde
encontramos a citagdo correta. Ademais, em Eth. Nic. 11, 6. 1139 a 19-29, a citacéo literal do texto aristotélico é
que “o sentido ndo ¢é principio de nenhum ato”; entdo ndo pode ser “mais adequada”. Em Eth Nic, 111, 6 nada se
diz sobre este assunto, e nem nos outros capitulos do livro 11l da Eth. Nic. E impossivel que Tomés néo
conhecesse Aristoteles, sobretudo a Eth. Nic, que ele comentou. Concluimos que deve haver um erro na edigao
de Roberto Busa, que podemos esclarecer da seguinte forma: O nimero I11 se torna VI; o nimero V pode ter sido
escrito por Il somado a V. Entdo, pode ser devido a algum erro de leitura do manuscrito ao transcrevé-lo em
notas digitalizadas. Assim, percebemos que nem o texto latino de Roberto Busa, nem o texto em portugués
apresentam uma traducdo auténtica. Ressaltamos que esta nota foi desenvolvida com o auxilio do Prof. Dr. Jakob
Hans Josef Schneider, a quem agradecemos.
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diferentemente dos atos do homem (actus hominis), como por exemplo, o suor, apds uma
atividade esportiva, etc.; mas lavar as maos ou tomar um banho é um ato humano. Qualquer
ato do qual o homem é senhor, € propriamente um ato humano devido a sua liberdade, ou
seja, ao livre arbitrio, querer e/ou ndo querer.>? Conforme Tomas de Aquino:

Daquelas ac¢bes que sdo agidas pelo homem somente aquelas sdo chamadas
humanas que sdo proprias do homem enguanto homem. O homem se
distingue das outras criaturas irracionais pelo fato de ser senhor dos seus
atos. Por causa disso, somente aquelas agdes se chamam propriamente
humanas, sobre as gquais o0 ser humano é dono. O ser humano é dono de seus
atos pela razdo e vontade. Por isso também, o livre arbitrio se chama
capacidade da vontade e da razdo. Entdo aquelas a¢fes se chamam préprias
humanas que provém da vontade deliberada. Mas quando outras a¢des sdo
convenientes a0 homem, podem ser ditas acBes do homem, mas nao
propriamente humanas, porque ndo sdo a¢ées do homem enquanto homem.
Mas é claro que todas as agdes que provém de uma certa poténcia sdo
causadas por ela conforme a razdo de seu objeto. O objeto da vontade é o
fim e o bem. Por isso, é necessario que todas as a¢cbes humanas sejam por
causa de um fim.*

Assim, o préprio objeto da ética sdo os atos humanos enquanto ordenados a um fim,
ou seja, ao fim ultimo que ¢ a “felicidade conforme a virtude perfeita.””

Acerca daqueles atos dos quais 0 homem ndo é senhor, ainda que se realizem nele,
como o digerir, 0 crescer e outros semelhantes, ndo podemos encontrar virtudes, mas apenas
poténcias. Portanto, é possivel estabelecer a virtude humana naquilo que € principio dos atos
dos quais o homem € senhor. Para essa forma de atos, temos trés principios, conforme Tomas
de Aquino: 1) A razdo — apetite intelectual (appetitus intellectivus) —, ou a vontade pela qual o
homem € senhor de seus atos; 2) O apetite sensivel (appetitus sensitivus), enquanto obedece a
razdo e aos membros exteriores, por exemplo, as maos, que fazem o exercicio dos atos; 3) O
principio, no qual o apetite intelectual e o apetite sensitivo se reinem, em relacdo ao fim
concreto do ato humano que ¢ o “homem”, assim como Aristoteles indicou.>® Assim, a
virtude, por causa da sua definigdo aristotélica como meio termo entre dois extremos, é uma
virtude humana. A virtude moral consiste no meio, para nds, determinado pela razédo

humana.*®As demais virtudes, tais como as intelectuais e infusas ou sobrenaturais, nao

52 Ralph Mclnerny, Ethics, The Cambridge Companion to Aquinas, ed. By Norman Kretzmann and Eleonore
Stump, Cambridge, University Press, 1993, pp. 196-216.Cf. Henri-Dominique Gardeil, Iniciacdo a Sdo Tomas
de Aquino: Psicologia, Metafisica, Sdo Paulo: Paulus, 2013, p. 171ss. Edicdo original: Initiation a la Philolophie
de Saint Thomas d’Aquin: Psycologie, Metaphysique, Paris, 2007.
3111, q. 1, a. 1c.
>De virt.,q. 1, a. 1 ad 4; Eth. Nic.l, 7. 1098 a 16-19.
*Eth. Nic. VI, 2. 1139 b 4-5.
*®De virt,, q. 1, a. 4c.
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consistem no meio termo, porque, em relacdo a elas, ndo existem extremos (nem
superabundancia, nem defeito).

A distincdo entre atos humanos e atos do homem é importante para a ética aristotélica
e tomasiana, pois o objeto da reflexdo ética sdo os proprios atos humanos ordenados a um
fim.> Por esse motivo, em se tratando de uma reflex&o ética, ndo podemos excluir qualquer
ato humano da consideragdo acerca dos atos humanos. Concluimos esse topico com a
consideracdo de que tanto a ética aristotélica, quanto a de Tomas de Aquino, é uma reflexd@o
sobre os atos humanos enguanto tais atos sdo louvaveis ou repreensiveis, ou seja, enquanto

sdo atos bons ou maus.

2.2.2 A definicdo da virtude segundo Agostinho em De virt., g. 1, a. 2

Apo6s termos discorrido acerca da definicdo de virtude apontada por Tomés no
primeiro artigo do De virtutibus in communi, em que se diz que a virtude €, conforme o
sentido que seu nome designa, em primeiro lugar, o “complemento da poténcia”, ou
“perfeicdo do poder operativo”, ou o “altimo na realidade da poténcia”, passamos a discutir
acerca da definicdo de virtude segundo Agostinho. Isso se faz importante, visto que a ideia de
virtude de Agostinho, apresentada em De virt., g. 1, a. 2, é considerada parcialmente por
Tomés.

A definicdo de virtude posta em De virt.,, g. 1, a. 2, e I-ll, q. 55, a. 4, acerca da
conveniéncia de a virtude ser uma “boa qualidade da mente, pela qual se vive com retidao, em
que nada se faz mau uso, € que Deus age em nds sem nos”, teria sido formulada por Pedro
Lombardo, o que significa que esta definicdo ndo é propriamente de Agostinho.*® Tomés de
Aquino, respondendo a questdo, mostra-nos que a definicdo de virtude dada por Agostinho
complementa a definicdo de virtude, sendo apropriada para toda a vida humana. Quando se
considera que, para Tomas, o habitus ¢ a perfeicdo da poténcia, compreendemos que o0 habitus

bom é o principio do ato bom. Para tanto, requer-se que 0 ato seja reto e que o habitus nao

%" Sententia libri Ethicorum, I, 1. 1094 a 1-2, Editio Leonina, XLVII/1, p. 4 a.
%8 De acordo com a obra As Virtudes Morais, Ed. Ecclesiae, 2012, p. 27, a definic&o, segundo historiadores, n&o
é de autoria de Agostinho, mas de Pedro Lombardo, que a comentou especificamente em Retractationes, 1.1 ¢. 9
n. 6 (PL 32, 598) e De libero arbitrio 1.2 c. 18 n. 48 e ¢. 19 n. 50 (PL 32, 1266ss). Na I-I1, g. 55, a. 4, Tomas diz:
“parece que ndo € conveniente a definicdo que se costuma dar de virtude, a saber, uma boa qualidade da
mente...” e isso, sem referéncia a Agostinho. Cf. Mark D. Jordan, Theology and Philosophy, In: The Cambridge
Companion to Aquinas, ed. By Norman Kretzmann and Eleonore Stump, Cambridge, University Press, 1993, p.
232-251, especialmente, p. 236-241.
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possa ser principio do ato contrario. Um ato é reto quando efetuado conforme a razéo que o
ordena ao fim Gltimo, que é o bem ou a felicidade. Enquanto o habitus € a perfeicdo do poder
operativo, ele ¢ o principio perfeito de um ato bom e ndo pode ser um principio dos atos
contrarios. Por isso, 0 ato de opinar ndo pode ser uma virtude, pois que esta pode ser
verdadeira ou falsa;>® ao contrério, a ciéncia é uma virtude intelectual, que é o principio do
verdadeiro, conforme Aristoteles.®® O texto aristotélico da Ethi. Nic. VI, 3, diz que a
prudéncia é a virtude pela qual a alma atinge o verdadeiro, afirmando e negando, o que, em
nosso contexto, situa a prudéncia como uma virtude intelectual. Ela sera aquela pela qual um
ato humano serd reto, ordenado ao fim conforme a reta razdo do agir: a prudéncia como recta
ratio agibilium, que se difere da arte que é a recta ratio factibilium.*

Em nossa abordagem acerca da virtude e, em conformidade com aquilo que nos
apresenta Tomds no segundo artigo da referida obra, assimilamos que “da virtude ninguém
faz mau uso”. Consoante a isS0, € necessario que, para que a virtude torne alguém bom, sejam
consideradas trés coisas:®? 1) O sujeito que a deseja, uma vez que a virtude humana se diz
daquilo que € proprio ao homem; 2) A perfeicdo do intelecto que torna a acdo boa, ja que o
bem se diz conforme a ordem do fim; e 3) A propria virtude, que ndo inere ao sujeito pelo
modo da paixdo, pois, pelo contrario, as paixdes sdo, segundo a tradicdo filosofica,
“perturbagdes” do espirito ou da alma,®® e ndo virtudes.

Tomas corrige na I-11, g. 55, a. 4, a definicdo agostiniana de “que a virtude é uma boa
qualidade da mente”, dizendo que seria melhor substituir “qualidade” por habitus, porque essa
no¢ao traz a tona a compreensao de operatividade, algo ndo presente na nogao de “qualidade”;
dessa forma, diz que a virtude é um bom habitus da mente. Ademais, a virtude ndo tem uma
causa material ex qua, mas circa quam e é a matéria in qua, em que a mente é sujeito da
virtude. No que se refere ao fim, o habitus operativo consiste na propria acdo. A virtude é
habitus sempre voltado para o bem; por esse motivo, dizemos que a virtude € aquele habitus
da mente pelo qual se vive retamente. Por fim, também é correto dizer que a virtude é aquela

da qual ninguém faz mau uso. De igual modo, a causa eficiente da virtude infusa é Deus,

> Em relagéo a esse topico, na traducdo portuguesa do De virtutibus, de Paulo Faitanin e Bernardo Veiga, diz-se

que ndo ha opinido acerca da virtude, pois a opinido pode ser verdadeira e falsa, e que ndo podemos opinar sobre

a virtude, mas, parece-nos, nao é isso explicitamente o que Tomas de Aquino indica.

®Eth. Nic. VI, 3. 1139b14-15: A prudéncia é aquela pela qual a “alma diz afirmando e/ou negando o

verdadeiro.” Cf. o comentario de Tomas, Sententia libri Ethicorum, VI, 3. 1139 b 14, Editio Leonina XLVI1/2,

340.

81111, g. 58, a. 5¢.; De virt., q. 5, a. 2c.; cf. Sententia lib. Ethicorum I, 1. 1094 a, Editio Leonina XLVII/1, p. 5 &;

ibidem, II, 2. 1104 a 11-27, Editio Leonina, XLVII/1, p. 80ss.; ibidem, VI, 1. 1138 b 18, Editio Leonina

XLVII/2, p. 332; ibidem, 1140 b 4ss.,Editio Leonina XLVI11/2, p. 345s.

®?De virt., g. 1, a. 2c.

% Agostinho, Confissdes Liv. X, cap. 14 n.22. “Perturbagdes da alma: o desejo, a alegria, o medo e a tristeza.”
45



diferentemente da causa eficiente da virtude moral, que € o homem como senhor dos seus
atos.

Com relacdo ao segundo artigo, concluimos que, ao discutir a definicdo da virtude,
Tomas aceita a “definicdo que se costuma dar de virtude”, baseada nas obras mencionadas de

Agostinho, ampliando-lhe o sentido.

2.2.3 A poténcia da alma como sujeito da virtude

Discutiremos acerca da poténcia da alma como sujeito da virtude, ja que,
anteriormente, argumentamos sobre a conveniéncia da definicdo de virtude dada por
Agostinho, na qual a virtude ¢ um bom habitus da mente e ndo uma qualidade. Conforme o
terceiro artigo da questdo, Tomas elucida que a poténcia da alma pode ser sujeito da virtude.
Como mencionamos, ha uma distincdo quanto ao problema relacionado a essa questdo na I-Il,
g. 56, a. 1 e em De Virt., 1, a. 3. Na Summa Theologiae, pergunta-se “se a virtude esti na
poténcia da alma como em seu sujeito”, e, no terceiro artigo do De virtutibus in communi,
apresenta-se a questdo “se a poténcia da alma pode ser sujeito da virtude”. Na Summa
Theologiae, Tomas defende que a virtude pode estar submetida a poténcia da alma por trés
motivos: 1) O primeiro € tirado da definicdo de virtude, segundo o qual ela é perfeicdo da
poténcia ou do poder operativo. Por isso, a virtude como perfeicdo deve existir naquilo que é
da ordem da perfeicdo. Isso se reflete no primeiro modo apresentado em De virtutibus, em que
um acidente ndo pode subsistir por si mesmo, mas somente quando for sustentado pelo
sujeito. Logo, a virtude esta na poténcia da alma como em seu sujeito e, também, é correto
que a virtude esteja no sujeito da alma, assim como as poténcias da alma sdo sujeito da
virtude, pois essa € sujeito da poténcia. 2) O segundo motivo, na Summa Theologiae, é
retirado da definicdo de virtude como habitus operativo, com o argumento de que toda
operacdo da alma é efetuada por uma poténcia, de modo que, em De virtutibus, ela é uma
relacdo da poténcia ao ato, conforme a defini¢do dada no primeiro artigo. 3) Do mesmo modo
que em I-11, g. 56, a. 1, em que se diz que a virtude € uma disposi¢do do perfeito para o 6timo;
essa € uma acdo de uma coisa, enquanto causa e efeito, como o resultado obtido pela acao
precedente da poténcia, como por exemplo, a penumbra em relagéo a luz, ou a superficie em
relacdo a cor. A partir disso, compreende-se que um acidente pode ser causa ou acidente de
outro, mas por si mesmo ndo pode dar sustentagdo a outro, a ndo ser pelo sujeito. Em se

tratando do habitus, a poténcia da alma é o seu sujeito, pelo fato de se relacionarem, do
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mesmo modo que o ato se relaciona com a poténcia. Conforme Tomas de Aquino, no tocante
a poténcia da alma, ela se apresenta de modo indeterminado, mesmo sendo 0 seu principio a

causa do habitus adquirido.

2.2.4 Irascivel e concupiscivel como sujeitos da virtude

Ap0s investigarmos sobre a virtude que, segundo Tomas de Aquino, encontra-se tanto
na poténcia da alma como em seu sujeito, e que as poténcias da alma s&o tidas como sujeito
da virtude, pois essa é sujeito da poténcia, passaremos a discutir acerca do irascivel e do
concupiscivel como sujeitos da virtude.

Pergunta-se, no quarto artigo do De virt. in communi, “se o irascivel e o concupiscivel
podem ser sujeitos da virtude”. Entretanto, na I-Il, . 56, a. 3, 0 argumento difere, uma vez
que se pergunta se o intelecto pode ser sujeito da virtude. Neste caso, podemos dizer que, para
Tomas de Aquino, “o sujeito do habitus pode ser o intelecto préatico (prudéncia ou reta razéo
do que deve ser praticado) recta ratio agibilium, em que se age conforme o bem, e o
especulativo (razao)”, como no caso da fé, orientada pela vontade, de modo que um sujeito
que possui a fé podera crer ou ndo, caso nao deseje ratio recta speculabilium. Em Tomas de
Aquino, tanto o intelecto pratico quanto o especulativo sdo chamados de virtudes intelectuais,
ordenados pela vontade reta, o que corresponde a dizer que tais poténcias podem ser sujeitos
da virtude enquanto tal.

Segundo Tomas de Aquino, a tese de que existem algumas virtudes no irascivel e no
concupiscivel é verdadeira, visto que, ainda que estejam na parte inferior e superior da alma —
intelecto e sujeito —, sdo suscetiveis a virtude. Conforme seu argumento em De virt., g. 1, a. 4,
mesmo que o irascivel (irascibilis) e o concupiscivel (concupiscibilis) sejam oriundos das
paixdes, ha algumas virtudes que os regulam. O irascivel, que se identifica como um apetite
sensivel (appetitus sensitivae), possui como objeto o bem, dificil de ser removido, e 0 mal, o
qual ndo se pode abandonar facilmente, como vemos na coragem, gque possibilita ao homem
comportar-se firmemente diante dos perigos, e na magnanimidade acerca das coisas arduas
que se espera alcancar, ou, ainda, a mansidao acerca das iras. No entanto, o concupiscivel se
identifica igualmente com o irascivel, uma vez que também se apresenta como um apetite
sensivel e possui 0 bem como algo a ser atingido e o mal que deve ser evitado, mas que
dificilmente se abandona; assim, diz-se que a temperanca exerce a funcdo de reprimir a

concupiscéncia. Compreende-se que o irascivel e o concupiscivel estdo na parte inferior da
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alma humana, enquanto pertencem a natureza racional, e s6 podem ser sujeitos da virtude se
orientados pela razdo. Do contrério, seriam sujeitos dos extremos (vicios). O homem € senhor
de seus atos e de sua vontade, que pode tender tanto para a virtude, quanto para 0s extremos
(irascivel e concupiscivel). Conclui-se, assim, que tanto o irascivel quanto o concupiscivel
podem ser sujeitos da virtude, bem como dos extremos.

Nesse sentido, a temperanca € a virtude que regula os atos tendidos para o
concupiscivel, do mesmo modo que a coragem regula os atos tendidos para o irascivel. Parece
haver uma distincdo em relacdo ao irascivel e ao concupiscivel pelo fato de estarem na parte
superior e inferior da alma, respectivamente. Entretanto, Tomas nos aponta a ideia de que uma
vez que ambos estdo na parte superior da alma, pertencentes a natureza racional, podem,
entdo, ser sujeitos da virtude, ja que, antes de serem regulados pela razdo, encontram-se na
parte inferior da alma.

Por esse motivo, a virtude designa certo complemento da poténcia, uma vez que essa
se ordena ao ato, e é nesse sentido que uma virtude humana se torna principio do ato humano.
Naquilo que se refere aos atos, Tomas indica que ha trés principios que os configuram: 1) Um
ato como o primeiro principio que move e impera e faz com que 0 homem seja senhor de seus
atos (razdo ou vontade); 2) Um principio que move movido, em se tratando do apetite
sensivel, movido igualmente pelo apetite superior (razdo), obedecendo e movendo 0s
membros exteriores, como por exemplo, as maos e 0s pés, pelo seu império; 3) O principio
gue s6 € movido (mados e pés). Estes membros exteriores, bem como o apetite inferior
(irascivel e concupiscivel), sdo movidos pelo principio ou parte superior da alma (razdo ou
vontade). Desse modo, 0s membros exteriores (maos e pés) obedecem cegamente a razao que
impera sobre eles com poder desp6tico — a ndo ser que haja algum impedimento —, sem
nenhuma oposicdo conforme a natureza. Entretanto, o apetite inferior (irascivel e
concupiscivel) ndo obedece cegamente a razdo, e se opde a ela. Conforme Aristételes na
Politica®, a alma n&o se submete ao corpo, mas o domina com poder despético, o que pode
ocorrer, por vezes, violentamente, do mesmo modo que 0 servo que nao resiste a nenhuma
ordem de seu senhor. Ademais, a razdo domina as partes inferiores da alma com poder real e
politico, tal como se observa na analogia onde reis e principes governam os cidaddos livres
que possuem o direito de se opor a alguns preceitos aplicados por seus soberanos.

A razdo, juntamente com a vontade, dirige os atos humanos como um poder politico,

por persuasao. Ndo deve haver uma resisténcia do apetite sensivel a razdo ou a vontade, ainda

® politica, 1. 2 1254 b 4.
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que o apetite sensivel tenha o direito de se opor. A fim de que o ato humano seja bom, é
necessaria uma disposicao, ou perfeicdo, pela qual o apetite sensivel obedeca a razdo com
facilidade; e essa disposi¢do se chama virtude. Em relacdo ao irascivel, temos a coragem
como meio termo entre temeridade e covardia, para que as dificuldades sejam vencidas e para
que se alcance um fim Por conseguinte, essas virtudes se encontram tanto no irascivel como
no sujeito e também no concupiscivel, como a castidade em relacdo aos deleites sexuais. O
ato da virtude ndo pode ser apenas do irascivel e do concupiscivel, pois € necessaria a
participacdo da razdo. A eleicdo (querer ou ndo querer) € o principal no ato da virtude e
pertence a parte racional da alma, de modo que a atividade do agente sempre € mais nobre do
que a paixdo de que padece. Ressaltamos que a razdo impera sobre o irascivel e o
concupiscivel, e que a virtude ndo esta nessas partes inferiores da alma, como se elas lhe
completassem integralmente, mas nelas age enquanto seguem sem impedimentos pelo habitus

da prépria virtude, como ultimo complemento da bondade de seu ato, a ordem da razéo.

2.2.5 A vontade ndo pode ser sujeito da virtude

Percebemos anteriormente que, segundo Tomas de Aquino, irascivel e concupiscivel,
como partes inferiores da alma, podem ser sujeitos da virtude se regulados pela reta razéo, o
que € possivel pelo fato de o irascivel possuir a virtude da coragem e o concupiscivel a da
temperanca. Discute-se em De virt., g. 1, a. 5, se a vontade é sujeito da virtude, mas, a partir
da investigacdo feita por Tomas, compreenderemos que isso ndo se dard, pelo fato da vontade
ndo necessitar da virtude, ja que tem como objeto o bem da raz&o proporcionado a ela mesma.
Por esse motivo se diz que ndo ha virtude na vontade, mas vontade na virtude, de modo que,
em se tratando de mover, sera a vontade que movera a virtude, e ndo o contrario, como
demonstraremos a seguir.

Em De virt., g. 1, a. 5, pergunta-se se a vontade € sujeito da virtude. Na I-Il, g. 56, a. 6,
Tomas de Aquino considera esse mesmo argumento, dizendo primeiramente que, para agir e
se aperfeicoar, a poténcia necessita do habitus, que é uma virtude, contudo isso ndo é
suficiente, considerando a razao propria de uma poténcia. Num segundo momento, Tomas nos
indica que o objeto da vontade € o bem da razdo (obiectum voluntatis sit bonum rationis)
proporcionado a ela mesma e, por esse motivo, a vontade ndo necessita ser aperfeicoada pela

virtude — pois “exige-se perfeicdo maior no que move do que naquilo que ¢ movido” (maior
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perfectio requiritur in movente quam in moto)®® — a ndo ser quando se deseja um bem que
ultrapasse o querer humano, como por exemplo, o bem divino, ou quando se deseja o0 bem do
proximo, com relacdo & virtude da caridade e da justica,®® que tem com sujeito a vontade e,
por exemplo, podem ordenar o afeto do homem para Deus e para o préximo.®’

Tomaés nos indica que é pela virtude que a poténcia recebe o complemento do seu ato.
Compreende-se que a virtude ordena as poténcias ao bem, que € o seu objeto, tornando bom
guem a possui, bem como a sua obra. Entretanto, neste artigo, Tomas nos aponta que tender
ao bem se refere a vontade, do mesmo modo que tender ao deleitdvel refere-se ao
concupiscivel, como por exemplo, estar ordenado ao som, que se refere ao ouvido. Por esse
motivo, diz-se que a vontade ndo necessita do habitus da virtude para se inclinar ao bem, mas
tende a ele, por sua prépria natureza. Porém, ainda que a vontade ndo seja elevada para fora
dos limites, pode-se dizer que é da natureza do individuo buscar o bem do outro, o que se
pode chamar justica, porque o bem do individuo néo é seu proprio bem, mas o bem do outro.
Além dessa virtude, ha outra que se encontra na vontade, a saber, a caridade. Ambas néo
pertencem a parte apetitiva da alma, no tocante as paixdes, como a temperanca e a coragem e,
tampouco, estdo no apetite sensivel, onde se encontram as paixdes, mas se situam no apetite
racional (appetitu rationali) com relagdo a vontade. Evidentemente, compreende-se que ndo é
necessario haver virtude na vontade, ainda que ela se relacione com os atos de algumas

virtudes.

2.2.6 A virtude se encontra no intelecto préatico e no sujeito

De acordo com o De virt. g. 1, a. 5, compreendemos que a abordagem tomasiana trata
a vontade como apetite racional (appetitus rationalis), e que ela ndo necessita do habitus da
virtude para se inclinar ao bem. Tomas passa a discutir, em De virt., . 1, a. 6, se o intelecto
pratico como parte superior da alma é sujeito da virtude. Aqui, ressaltamos a relevancia da

|68

ideia de inclinag&o natural™ (inclinatio naturalis) defendida pelo Aquinate, que se encontra

no apetite, sendo um juizo natural na capacidade cognoscitiva do homem. Nessa perspectiva,

%5111, q.57, sed contra.
® Eth. Nic., 1. V, 6. 1134 b 5-6.
7111, q. 56, a. 6c.
% Conforme Tomés de Aquino, o bem tem razdo de fim, mas o mal n&o é um fim, e sim uma desordem. O ser
humano é inclinado primeiramente ao bem, de modo que esse € inerente a ele segundo sua prépria natureza.
Assim, o0 homem deve tender ao bem e evitar 0 mal, a fim de que se concretize nele o primeiro principio da razéo
pratica, que se comporta como o primeiro principio da razao tedrica, o principio da ndo contradicao.
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na Summa Theologiae, quando se refere a inclinagdo natural, Tomés discorre sobre o primeiro
principio da razdo préatica que se relaciona com o principio da razéo teorica e se funda no
conceito de ente. Concomitantemente, 0 primeiro principio da razdo pratica se funda no
conceito do bem, porque o “bem ¢ aquilo que todas as coisas desejam” (Bonum est quod
omnia appetunt),®® uma vez que o conceito de ente é o primeiro conhecimento (primum
cognitum). Nesse sentido, dizemos, com Tomas, que o primeiro principio da lei natural é
procurar o bem e evitar o mal (bonum est faciendum et prosequendum, et malum vitandum).
Apds isso, Tomas estabelece uma estrutura das inclinagdes naturais: 1) A inclinacdo para o
bem segundo a natureza que tem em comum com todas as substancias, isto €, a conservacdo
de seu ser de acordo com sua natureza; 2) E inerente ao homem a inclinacio a algumas coisas
mais especiais, segundo a natureza que tem em comum com 0S outros animais, como por
exemplo, a unifo do macho e da fémea, a educacdo dos filhos, etc; 3) E inerente ao homem a
inclinacdo ao bem segundo a natureza da razao, que lhe € prépria, como o conhecimento da
verdade a respeito de Deus, pela fé, e o viver em sociedade; isso se da a fim de que 0 homem
possa evitar a ignorancia, por intermédio da razdo ou da ciéncia, pois possui inclinacao para a
ciéncia, como se vé na primeira frase da Metafisica, de Aristoteles: “todos os seres humanos
naturalmente desejam a ciéncia (sabedoria).”™

Conforme De virt., g. 1, a. 6, verificamos que a virtude esta no intelecto pratico assim
como no sujeito. Paralelo a este artigo, na I-Il, . 57, a. 5, Tomas faz mencéo a prudéncia,
investigando se ela é necessaria ao homem, considerando que, para se viver bem, deve-se agir
bem. Ele ressalta que essa virtude é a mais necessaria a vida humana (prudentia est virtus
maxime necessaria ad vitam humanam). No entanto, a prudéncia é a virtude que regula os
atos humanos, bem como todas as outras virtudes correlacionadas a ela e, por esse motivo,
também é chamada de razdo pratica que possibilita que a acdo humana tenda para um fim
bom. Por isso, o ser humano se dispde convenientemente pela virtude que aperfeicoa a parte
apetitiva da alma, o que se d& por intermédio da razdo pratica (prudéncia).”* E através do
apetite natural (appetitu naturali) que o homem se inclina a apetecer o proprio bem, ainda que
ndo haja nele um juizo natural uniforme, que o torne capaz de procurar a classe do bem. Para
que isso se dé, é necessario que um habitus aperfeicoe sua razdo préatica, do mesmo modo que
a razdo especulativa, aperfeicoada pelo habitus da ciéncia, julga retamente acerca do

cognoscivel no tocante a alguma ciéncia e, igualmente, a razdo pratica que, uma vez

%111, q. 94, a. 2c.
" Met. I, 1. 980 a 22.
111, q. 57, a. 5c.
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aperfeicoada, julga retamente o bem humano conforme seu agir. Por isso, dizemos que a
virtude esta no intelecto pratico, uma vez que regula seus atos a fim de que tendam para o
bem, conforme a reta razdo.’”> Conforme Tomas de Aquino, no que concerne a virtude da
prudéncia, como virtude intelectual, ela aperfeicoa a razdo, tornando-se necessaria para
estabelecer 0 modo reto em todas as virtudes, uma vez que, na virtude moral, o meio termo”
se determina conforme a reta razdo,”* considerando a parte apetitiva e o motivo pelo qual
todas as demais virtudes se conectam umas as outras. Desse modo, em oposi¢édo a prudéncia,
temos a ignorancia da eleicao, propria dos homens maus, que se da porque o juizo da razao é
interceptado pela inclinagdo do apetite, favorecendo os vicios.

O bem e a verdade s&o objetos da parte intelectiva e apetitiva da alma, de modo que
estas partes se relacionam umas com as outras, da mesma forma que a vontade com o
intelecto, uma vez que o Gltimo compreende o que ela deseja. Nesse sentido, o bem é certa
verdade apreendida pelo intelecto que entende que, desse modo, a vontade deseja o0 bem,
assim como entende que o desejo € algo bom. A propria verdade é considerada um bem do
intelecto, como, por exemplo, quando o homem compreende que deve entender a verdade.
Assim, o bem e o fim da operacdo é a verdade do intelecto pratico, ja que o bem s6 move o
apetite enquanto € apreendido, ficando claro, para nds, que nao pode haver algo que impega a
existéncia da virtude no intelecto. Concluimos que a vontade é uma boa vontade quando

inclinada ao bem apreendido pelo intelecto préatico, por Tomas chamado de prudéncia.

2.2.7 A existéncia da virtude no intelecto especulativo

Apds discorrer acerca da virtude no intelecto pratico e no sujeito, Tomas de Aquino
passa a discussdo sobre a ineréncia da virtude no intelecto especulativo.

Concernente a De virt., g. 1, a. 7, podemos dizer que ha virtude no intelecto
especulativo (razdo, ciéncia, arte, sabedoria), mas o habitus dessas virtudes ndo aperfeicoa a
parte apetitiva da alma, a ndo a ser a parte intelectual. Nesse sentido é que elas sdo chamadas

de virtudes, uma vez que possibilitam a boa obra do intelecto, por meio da vontade.”

"2 Eth. Nic., I, 6. 1107 a 1.
" Eth. Nic., II, 6. 1106 b 28. Sententia lib. Ethicorum, 1, 7 (1106 b 28-1107 a 20), Editio Leonina XLVII/1, p.
98. Neste contexto, Aristoteles determina a virtude como meio termo entre extremos relativos a nés, com
referéncia ao que é melhor e conforme ao bem. E nesse sentido que se diz que a virtude é um extremo.
" Eth. Nic., 11, 6. 1106 b 1ss.
-1, q. 57, a. 1c.
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Em Tomaés de Aquino, a virtude relativa a cada coisa se diz conforme o bem, visto
que, como ja citamos, “a virtude torna bom quem a possui e, igualmente boa sua obra.”’® No
entanto, é da natureza da virtude se ordenar ao bem, o que ocorre de dois modos: formal e
material. O modo formal diz respeito a que o habitus se ordena ao bem sob a razdo do bem, ja
0 material esclarece que se ordena ao que é bem. Assim, o bem se apresentard como objeto da
parte apetitiva da alma, o que faz com que todos o busquem; quando o habitus se encontra na
parte sensitiva, e depende da parte apetitiva, ele se ordena formalmente ao bem. Em
contrapartida, o habitus pode se ordenar materialmente ao que é o bem, quando, por exemplo,
a ciéncia descobre um remédio que cura uma determinada doenca e isso, materialmente, é
considerado um bem. Vé-se, entdo, que o habitus da ciéncia se ordena materialmente sob
aquilo que é bem, mas ndo formalmente sob a razdo de bem, mesmo que isso seja
denominado de alguma forma como virtude, como no caso da propria ciéncia. Com relacdo ao
exemplo do remédio, dizemos que ele € bem material, assim como conhecemos bens materiais
(casa, moveis etc), mas esse bem ndo é um bem formalmente considerado sob a razéo prética,
ou seja, o fim da vontade determinado pela razdo préatica, como no caso da saude.

Para Toméas de Aquino, tanto o intelecto especulativo (ciéncia), quanto o pratico
(prudéncia), se aperfeicoam por um habitus de dois modos: 1) Primeiramente, o intelecto se
aperfeicoa absolutamente conforme ele préprio, precedendo e movendo a vontade; 2) Em
consequéncia, enquanto segue a vontade produzindo seu ato pelo comando da mesma. 1sso
nos revela que, reciprocamente, vontade e intelecto se relacionam. Portanto, denomina-se
virtude o habitus que se encontra tanto no intelecto pratico quanto no especulativo.

Para Tomas, aquilo que se refere ao aperfeicoamento do intelecto pratico e
especulativo por um habitus ocorre de dois modos: 1) O intelecto é aperfeicoado
absolutamente enquanto precede a vontade como que a movendo; 2) Enquanto segue a
vontade, como produzindo o seu ato pelo império da vontade.

Dizemos, entéo, que a ciéncia e a sabedoria se encontram no intelecto especulativo,
assim como a arte se encontra no intelecto pratico. Em se tratando da arte, compreendemos
que o homem ¢é aperfeicoado por ela, a fim de que a conhega e possa agir bem. Também a
prudéncia, conforme mencionamos, encontra-se no intelecto pratico, ou razdo pratica, ndo
sendo seu objeto determinado pela vontade, mas relacionando-se com ela frente ao fim a que
deseja alcancar, visto que a prudéncia examina o objeto, ou seja, as vias pelas quais 0 bem

deve ser aperfeicoado e conservado. A fim de esclarecermos tal perspectiva, dizemos que a

® Eth. Nic. 11, 6 1106 a 22-24.
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prudéncia ndo se refere apenas aos meios para realizar um fim da vontade, porque 0s meios
também séo fins. Assim, conforme Tomas, o fim ndo justifica os meios, porque 0 meio deve
ser ordenado ao fim, e se o fim é o bem, também os meios deverdo sé-lo. A tese de que o fim
justifica 0 meio é contraria a perspectiva tomasiana, porque contradiz a reta razdo que sempre
tende ao bem. Com vistas a elucidacdo desse aspecto, apresentamos um exemplo sobre o
roubo. Imaginemos que, numa determinada situacdo de extrema doenca, alguém necessite de
um remédio, mas ndo tenha condi¢bes de compra-lo. Tal pessoa opta pelo roubo do remédio;
roubar ndo é justificado pelo motivo ou fim da salde, porque € um mal e contra a reta razéo.
Um pouco diferente desse exemplo, cogitemos que uma determinada pessoa estd morrendo de
fome. Assim, furtar algumas macas do jardim do vizinho por causa da fome seria justificavel?
Dizemos que sim pelo fato de aliviar a fome e o sofrimento causado pela miséria.”’
Entretanto, recolher todas as macds do jardim do vizinho, ficando com algumas para si e
vendendo o restante, ndo seria justificavel.

Ressaltamos que nem todo habitus depende da vontade, a ndo ser pela sua utilidade
consoante aos acidentes. E isso se aplica a ciéncia, a sabedoria, e a arte. Conforme Tomas de
Aquino, o homem néo é aperfeicoado por esses habitus simplesmente para fazer uso deles,
mas, para que o uso tenda ao bem. Podemos afirmar que Tomas defende que um homem é
bom quando possui a boa vontade, que se define em relacdo ao intelecto pratico que precede,
assim como o intelecto especulativo, a vontade. Uma vez que o intelecto precede a vontade,
sua perfeicdo consiste em seu proprio ato, que € a contemplacdo. Ao contrario, o ato do
intelecto que segue a vontade consiste na aplicacdo das regras gerais, isto €, do conhecimento
do ato concreto, que € efetuacdo da vontade como boa vontade e, por esse motivo, a felicidade
consiste no ato especulativo do intelecto. Por conseguinte, dizemos que a arte, a ciéncia, bem
como a sabedoria, exceto a prudéncia, ndo determinam um homem como moralmente um bom
homem, ainda que sejam habitus bons. Dependera da boa vontade para que um homem seja
um bom homem. Em contrapartida, um homem gue possui a ciéncia ndo pode ser chamado de
bom em absoluto, mas o podera ser, por causa de sua capacidade intelectiva. O intelecto
especulativo se ordena a seu proprio ato, bem como a seu fim. A felicidade como ultimo fim
consiste num ato do intelecto especulativo, ja que os atos desse se encontram mais proximos
da felicidade como altimo fim, por modo de semelhanca, assim como os habitus da sabedoria,

ciéncia, arte e prudéncia.

" A partir deste exemplo, recordamos a célebre colocacdo de Agostinho, no livro das Confissdes, em que ele
confessa que, num determinado momento de sua vida, roubou peras do pomar de um vizinho e que isso lhe
apeteceu. Mesmo assim, ao confessar, ele reconhece a sua falta.
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2.2.8 As virtudes ndo sdo inatas ao ser humano

Compreendemos que, para Tomas de Aquino, existem virtudes no intelecto
especulativo (razdo, arte, sabedoria e ciéncia) e que o habitus dessas virtudes ndo aperfeicoa a
parte apetitiva da alma, mas a parte intelectual. Elas podem ser chamadas de virtudes pelo fato
de possibilitarem a boa obra do intelecto, por meio da vontade. Agora, discorreremos acerca
do inatismo das virtudes no ser humano.

Conforme De virt., g. 1, a. 8c, percebemos que a razdo aperfeicoa a virtude, sendo o
principio operativo que aperfeicoa os atos humanos, potencializando-os, a fim de que, por
isso, 0 homem possa adquirir o habitus da virtude. Na I-Il, g. 63, a. 1, sed contra, Tomas
apresenta em seu argumento, referente a essa questao, a ideia de que “o que existe no homem
por natureza ¢ a todos comum ¢ nao se perde pelo pecado,” de modo que “a virtude nao existe
em todos os homens ¢ se perde pelo pecado”, o que corresponde a afirmar que as virtudes nao
estdo no homem por natureza.

Tomas acrescenta que “alguns platonicos afirmaram que as ciéncias e as virtudes sdo
inteiramente de origem intrinseca da alma, preexistindo naturalmente ai, de modo que pela
disciplina e os exercicios eliminam-se os obstaculos que se opdem a alma pelo peso do
corpo”.78 Em De virt.,, q. 1, a. 8, Tomas apresenta trés opinides acerca da questdo “se as
virtudes estdo em nds por natureza”: 1) A partir da doutrina de Anaxagoras, em que todas as
coisas estdo em todas, de modo que também as virtudes estariam intrinsecamente nas coisas,
por natureza; 2) Para Platdo, as formas tém realidade por obra de algo totalmente extrinseco,
pelo modo de participagdo das ideias, ou conforme Avicena, pelo modo de influxo das formas
do intelecto agente, uma vez que a matéria possui apenas a recep¢do da forma; 3) Para
Aristoteles, as formas estdo em poténcia nas coisas materiais, preexistindo potencialmente em
vista da realizacdo pelo ato de um agente exterior. Conforme apresentamos, esta estrutura —
baseada no bindmio extrinseco-intrinseco — € posta ontologicamente. Assim, Tomas a aplica
em relacdo a ciéncia e as virtudes, que, de acordo com Platdo, estdo em nos por natureza,
sendo causadas por participacdo das formas separadas, de modo que o impedimento causado
pela unido da alma com o corpo deve ser removido pelo estudo, com relagdo as ciéncias, e
pelos exercicios, com relacdo as virtudes. No entanto, a tese de que as virtudes estdo em nos
por natureza, considerando o que dissemos anteriormente — em relacdo a Anaxagoras

(intrinsecamente nas coisas), a Platdo (extrinsecamente, por participacdo) e a Avicena (pelo

8111, q. 63, a. 1c.
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influxo das formas do intelecto agente) —, ndo se explica a estrutura dos atos humanos como
bons atos, porque, para Platdo, a alma humana deve fazer uma revirada completa da
sensualidade, para, por exemplo, a participacdo na ideia de coragem. Segundo Avicena, a
alma deve se preparar para receber, por exemplo, o influxo da coragem do intelecto agente.
Assim, nem Platdo, nem Avicena levam em consideracdo a situacdo concreta do agir, que
relaciona a pessoa ao tempo, ao lugar, ou seja, as circunstancias do agir. Por esse motivo,
Tomas concorda com Aristoteles, que reflete a situacdo concreta da agéo, visto que as ciéncias
e as virtudes estdo no ser humano, inicialmente, por aptidao, incoativamente.

Entretanto, as virtudes ndo estdo no homem por natureza, mas ele as adquire em
consequéncia da repeticdo dos atos humanos bons.

Hé uma consideragdo de Tomas de Aquino, relevante para nos, que nos indica que “a
virtude é natural no homem, incoativamente™ (virtus est homini naturalis secundum quandam
inchoationem),” isto é, inicialmente, conforme a natureza especifica, uma vez que na razao
humana se encontram naturalmente alguns principios conhecidos, tanto na ordem do saber,
guanto na ordem da acdo. Referimo-nos, aqui, aos principios das virtudes intelectuais e
morais que existem em nds por aptidao natural, o que ocorre diversamente entre os homens,
como por exemplo, quando alguém possui aptidao para a ciéncia, para a arte ou para a musica.
Conforme De virt.,g. 1, a. 8c, a aptiddo para a perfeicdo de algo, bem como para uma forma
em algum sujeito, ocorre de dois modos: 1) De acordo com uma Unica poténcia passiva: assim
como na matéria do ar existe aptidao para a forma do fogo; 2) Em relacdo a poténcia passiva e
ativa simultaneamente: assim como em um corpo saudavel ha a aptiddo para a saude. De igual
modo, os seres humanos possuem aptidao natural para a virtude, que se da de modo diverso,
visto que alguns podem ter naturalmente mais aptiddo a virtude do que outros.

Ressaltamos que, conforme Toméas de Aquino, o fato de haver virtudes nos seres
humanos, por natureza, ocorre somente por incoac¢édo e aptiddo, mas nao conforme o estado de
perfeicdo, visto que, para se atingir tal estado, faz-se necessaria a repeticdo dos atos tendidos
para 0 bem, exceto em se tratando das virtudes sobrenaturais, que sdo dadas aos homens por
Deus. Por outro lado, ja apontamos a ideia de que adquirimos as virtudes morais pela
repeticdo dos atos bons e, para tanto, faz-se necessario compreender que, nos seres humanos,
a razdo agird para a consumacdo de toda a virtude, como um principio operativo que
aperfeicoa os atos humanos, a fim de que esses sejam potencializados e tendam ao bem, pois

somente desse modo é que se adquire uma virtude moral. Todavia, uma vez que os atos

111, q. 63, a. 1c.
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humanos tendam para um fim que ndo seja 0 bem, entdo serd evidenciado que tal fim nédo
possibilitard a aquisicdo de uma virtude moral, mas dos vicios que a contrapdem. Isso porque
0 homem € senhor de seus atos e Ihe cabera escolher eticamente o caminho a ser tracado:
tender ao bem ou ao mal — ser virtuoso ou vicioso. Isso nos mostra mais uma vez que, ao
almejar uma virtude, o ser humano s6 o fard quando seus atos o inclinarem para 0 bem
conforme a razéo, pois sera por seu intermédio que se evidenciara a perfeicdo da virtude.
Entretanto, para Tomas de Aquino, na razdo do homem estdo presentes certos primeiros
principios naturalmente conhecidos no ambito especulativo (in especulativis) como, por
exemplo, “o todo é maior que sua parte”, e, no ambito da acao (in operativis), “o mal deve ser
evitado”. Esses principios originam as virtudes intelectuais e morais, além daqueles principios
gue estdo na vontade com relacdo ao apetite natural do bem, o que faz com que as virtudes
morais ou intelectuais sejam distintas nos seres humanos e que esses desenvolvam aptiddes
naturais para obté-las.

Na I-11, g. 90, a. 1c, Tomas explica a estrutura da razdo pratica, segundo a qual a lei
natural formula o primeiro principio dos atos humanos. A lei natural pertence essencialmente
a razdo e, por esse motivo, como primeiro principio, ao fim Gltimo da vida humana, ou seja, a
felicidade ou beatitude.®® Uma vez que a razéo se refere as inclinagdes naturais, ela retira daf
0 que apresenta a vontade como bem. As inclinacdes ndo representam um naturalismo ético.
O que é bom ndo é da natureza, ou seja, efetuado pela natureza; ao contréario, € determinado
pela razdo humana, o que nao significa que o bem seja uma coisa construida pela razdo. Por
esse motivo, dizemos que o apetite sensitivo (inclinacdo e reta razdo) deve se reunir na
decisdo correta do agir; desse mesmo modo se comporta a razao tedrica. Enquanto que, na
razdo especulativa, ha algo que é naturalmente conhecido, ou seja, 0s primeiros principios da
razdo tedrica, o da ndo contradicdo, o principio que diz que o todo é maior que suas partes,
etc. Assim, em relacdo a razdo préatica, ha primeiros principios naturalmente conhecidos, ou
seja, evitar o mal, ndo prejudicar ninguém injustamente e, em geral: “procurar o bem e evitar
o mal” (bonum est faciendum et prosequendum et malum vitandum).®

Conforme o paralelismo entre razdo pratica e tedrica, o verdadeiro e o falso, em
relacdo a razdo tedrica, identificam-se com o bom e o mau, respectivamente. Para que a

deciséo ou eleicdo do ato seja boa, 0 apetite sensitivo deve ser reto e a reflexdo deliberativa

80111, g. 90, a. 2c.
8, g. 94, a. 2c. Ver também: Sententia libri Ethicorum, V, 12. 1134 b 19 Editio Leonina XLVII — 2, p. 305;
Ibid. VII, 3. 1147 a 24 Editio Leonina XLVII — 2, p. 392; J. H. J. SCHNEIDER: L’unité de la raison humaine
selon Thomas d’Aquin et Al-Farabi. In: Le portique: charme et séduction. Numéro 12, 2° semestre, 2003. Metz/
Strasbourg, 2003, p. 97-118.
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deve ser verdadeira. Conforme Aristoteles, o principio da decisdo que relne a deliberacéo do
apetite em relacdo ao fim concreto do agir é o ser humano®. De seu lado, Tomas de Aquino
salienta mais uma vez que o ser humano € principio dos atos enquanto é senhor deles. No
comentario a Ethica Nicomachea, Tomas diz claramente que tudo o que é ordenado a um fim,

ou seja, ao fim Gltimo, n&o é determinado pela natureza, mas é tomado pela raz40.%®

2.2.9 A repeticdo dos atos humanos bons: um pressuposto da virtude moral

ApoGs sua abordagem acerca das virtudes ndo serem inatas nos seres humanos, visto
que sdo adquiridas primeiramente por aptiddo natural e por incoacdo, Tomas se propfe a
discutir especificamente em De virt., q. 1, a. 9, acerca da aquisi¢do das virtudes pelos bons
atos.

Compreendemos que os principios das a¢Ges humanas sdo chamados habitus. Tais
principios implicam a ordenacdo ao ato, conforme nos apresenta Tomas de Aquino:

Ordenar-se ao ato pode convir ao habitus tanto pela sua prépria razéo,
quanto pela razdo do sujeito no qual este habitus se encontra. Quanto a razdo
de habitus, convém que a todo habitus, de certo modo, ser ordenado ao ato: é
da razéo de habitus implicar uma certa relagdo em ordem & natureza da coisa
segundo o gue convém ou o que ndo convém. Mas a natureza da coisa, que é
o fim da geracdo, ordena-se ulteriormente a outro fim, que é ou a acgdo, ou
algo feito, ao qual se chega pela ag¢&o. Por isso, o habitus ndo implica s6
ordenagdo a natureza da coisa, mas também, por consequéncia, a ac&o,
enquanto é fim da natureza, ou conduz para o fim.*

Uma vez que os atos humanos sdo ordenados para o reto agir, considerando o bom uso
da razdo, ocorre primeiramente o que podemos chamar de disposi¢cdo, ou uma qualidade
acidental da poténcia operativa, porém menos arraigada, o que possibilita sua remo¢do com
mais facilidade. Todavia, essa disposicdo, que se distingue do habitus, ainda nao significa a
concretizacdo da virtude propriamente dita, mas apenas um inicio necessario para sua
efetivacdo. Trata-se de um habitus ainda incipiente, instavel e incerto, com pouca facilidade
para suprimir as debilidades humanas.

Em se tratando da repeticdo dos atos humanos bons, compreendemos que ai esta um
pressuposto para a aquisicdo da virtude. Segundo aquilo que j& mencionamos

introdutoriamente acerca da definigdo de virtude, bem como o modo pelo qual a adquirimos,

82 Eth. Nic. VI, 2. 1139 a 11-31 e b 4-5.
8 Sententia libri Ethicorum, VI, 2. 1139 a 27 Editio Leonina XLVII/ 2, p. 337: “... ea autem quae sunt ad finem
non sunt nobis determinata a natura, sed per rationem investigantur”. Cf. I-1l, g. 90, a. 2 ad 3.
8111, q. 49, a. 3c.
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podemos afirmar que, quanto mais os atos humanos séo inclinados para o reto agir, mais se
evidencia a virtude. Essa perspectiva se comprova precisamente por intermédio da repeticéo
dos atos interiores dos seres humanos. Nisso consiste o principio da aquisicdo de uma virtude
moral. Quanto mais os seres produzirem atos bons, mais virtuosos serao.

Podemos considerar duas zonas de acdo humana, os atos interiores e exteriores. Para
Tomaés, um ato interior procede diretamente da razdo préatica e da vontade. Considerando tal
pressuposto, compreende-se que, na visdo tomasiana, esse € o principio de toda acéo
propriamente humana. Em contrapartida, o ato exterior é a execucdo da acdo para a
sensibilidade e as forcas corporais que comandam a vontade.®

Evidentemente, os atos humanos exteriores, ainda que possam colaborar na aquisi¢éo
de uma virtude moral, ndo sdo suficientes para isso. Por outro lado, os atos humanos interiores
(benevoléncia, alimentar a quem tem fome), diferentemente dos exteriores (fazer a comida),
séo aqueles que asseguram a origem e a aquisi¢éo da virtude.

Essa perspectiva € abordada, de igual modo, na I-11, g. 63, a. 2, em que, para Tomas,
“a virtude aperfeicoa o homem para o bem, quando a razao de bem ¢ considerada em modo,
espécie e medida.” O bem do homem deve ser considerado pela razdo e pela lei divina, uma
regra superior a qual a razdo esta submetida. Por esse motivo, uma vez que a virtude humana
for ordenada pela regra da razdo, podemos dizer que ela é causada pelos atos humanos,
porquanto esses tenham a propensdo para o bem, conforme a reta razdo, e, desse modo, a
adquirimos pela repeticdo dos bons atos, tal como nos indica Aristoteles, no livro Il da Ethica
Nicomachea: “as operagdes sio as causas daquilo a que nos dedicamos pela virtude.”®® Em
Tomaés de Aquino, a virtude é o Ultimo da poténcia que se aperfeicoa a fim de realizar uma
operacdo boa. Tal bem se apresenta, no homem, de modo diferente daquele que nas outras
coisas, como por exemplo, o bem do cavalo ou da pedra, 0 que prova que, tanto o bem desses
ultimos, quanto o do homem, é entendido de diversas maneiras. Nesse sentido, Aristdteles nos
aponta, no livro Il da Politica, uma distin¢do quanto ao bem do homem como homem e como
cidaddo. No tocante ao bem do homem como homem, a razdo deve ser perfeita no
conhecimento da verdade, de modo que o0s apetites inferiores (concupiscivel e irascivel) sejam
regulados por ela; tal acdo caracteriza 0 homem enquanto ser racional. Enquanto o homem ¢é

cidadéo, seu bem também pode ser considerado, visto que esse bem deve ser comum (bonum

8 S. Pinckaers, La vertu est tout autre chose qu une habitude, In : Nouvelle RevueThéologique, Tournai, 1960,
vol. 82, p. 394.
8 Eth. Nic. 11, 1 e 31103 a 31.
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commune) e ordenado aos outros concidaddos no ambito citadino.®” Aqui temos o principio
fundamental da politica de que o bem comum é melhor que o bem de cada um (bonum
commune est melius quam bonum unius). Sobre isso, Tomas de Aquino discorre na obra De
regno.®

Ao contrério, a virtude que dispde o homem para 0 bem determinado pela lei divina
ndo pode ser causada pelos atos humanos, mas somente pela agdo divina, 0 que é o caso das
virtudes infusas. E nesse sentido que Agostinho define a virtude como “uma boa qualidade da
mente, pela qual se vive com retidao, em que de nada se faz mau uso, e que Deus age em nos
sem n6s.”® Para Tomés de Aquino, a virtude adquirida ndo é um bem méximo, em absoluto,
mas é um bem com relacdo aos bens humanos. Ja a virtude infusa é um bem absoluto, de
modo que, por ela, o ser humano se ordena a Deus, o sumo bem.%® Considera-se que “se a
virtude ¢ adquirida por n6s, mediante o nosso ato, ¢ adquirida por um, ou por muitos atos”, o
que indica que um ato nio é suficiente.” Desse modo, quanto mais justa e eficaz for a agdo do
sujeito no tocante a repeticdo, mais rapidamente ele serd capaz de adquirir a virtude. Em se
tratando da ciéncia, ela é adquirida ndo s6 pelo ato da razdo, mas também pela doutrina
(ensino) que provém do outro, assim como na aquisicao da virtude o homem é auxiliado pela
correcdo e pela disciplina que, igualmente, provém de outros (ad 9).

Consideramos, assim, a teoria do intelecto possivel (intelectus possibilis) como um
principio do modo passivo, que se reduz & perfeicéo pelo intelecto agente (intelectus agens).*
A vontade movida pela razdo move o apetite sensitivo que, por natureza, € apto a obedecer a
razdo. A aptiddo da virtude que torna boa a acdo do homem pode ser um habitus virtuoso
repetido pelo homem. Assim, pode haver ato tanto na parte apetitiva quanto na parte
intelectiva. Na parte intelectiva, conhecer o cognoscivel é quase um habitus, o que afirmamos
a respeito da ciéncia que é uma virtude intelectual. Na parte apetitiva, a acdo da virtude
consiste na inclinacdo ao apetecivel, de formas distintas, como na inclinacdo das coisas
naturais que tendem a um sé ato, como, por exemplo, a pedra, que se inclina sempre para

baixo, e 0 fogo, que se inclina sempre para cima. Desse modo, podemos dizer que o costume €

®" Politica, 111, 2 1276 b 16; 1276 b 35.
8 Jakob Hans Josef Schneider, La filosofia Politica em el De Regno de Tomas de Aquino. Patristica et
Mediaevalia, vol. XXIV, Buenos Aires, 2003, p. 3-27. Luis Alberto De Boni, Tomas de Aquino entre a Urbe e 0
Orbe: O pensamento politico de Santo Tomas no De regno, em Marcos Roberto N. Costa e Luis A. De Boni
(orgs). A ética medieval face aos desafios da contemporaneidade. EDIPUCRS, Porto Alegre, 2004, p. 313-340.
®De virt., q. 1, a. 2c.
“De virt., q. 1,a. 9, arg. 7.
'De virt., . 1, a. 9, arg. 11. Eth. Nic., 1. 11, 4, 1105a 20.
%2 Sobre a teoria do intelectus possibilis e intelectus agens, cf. Toméas de Aquino, Suma de Teologia, I, q. 84-89.
Trad. Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento, Uberlandia: EDUFU, 2006.
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uma segunda natureza, uma vez que se inclina, por um modo proprio da natureza, a uma s
coisa. Entretanto, a faculdade apetitiva ndo tende a uma sé coisa, a ndo ser que esteja
determinada pela razdo. Essa determinacdo se realiza quando a razdo ordena, de modo
deliberativo, o apetite sensitivo a um fim, em que a vontade afirma a Gltima decisdo, como por
exemplo, quando alguém esté inclinado a se alimentar ndo em relagdo a uma so coisa, mas a
varias, como a comer doces ou carnes. Nesse aspecto, a razdo deve determinar que comer
carnes é mais saudavel e, desse modo, a vontade deve decidir a favor disso para que o apetite
“se alimentar” chegue a um so ato.

Segundo o livro 1l da Ethica Nicomachea, podemos dizer que “a virtude é um habitus
eletivo determinado pela mente em certa espécie que o homem prudente determinara.”® Por
fim, dizemos que a boa vontade “torna o homem bom por exceléncia” (simpliciter) visto que,
por seu intermédio, o homem faz uso de todas as outras poténcias, e a virtude, relacionada a
parte apetitiva, torna bom quem a possui (ad 16). Assim, pelo fato de 0 homem né&o ser bom
somente como homem, mas também como cidaddo e participante da comunidade celeste,

Tomas nos indica que é necessaria um abordagem acerca das virtudes infusas.

2.2.10 A existéncia de algumas virtudes infusas no homem

A aquisi¢do da virtude moral se da pela repeticdo dos atos bons regulados pela reta
razdo. Todavia, existem algumas virtudes no homem que ndo sdo causadas conforme a
perspectiva da repeticdo, ja que sua causa é a graca divina. Referimo-nos aqui as virtudes
infusas, as quais excedem a capacidade natural do homem enquanto homem. E nesse sentido
que Tomas de Aquino investiga a questdo das virtudes sobrenaturais, investigacdo que
ultrapassa, em De virt.,, g. 1, a. 10, os limites das questbes filoséficas, partindo para uma
abordagem que requer um suporte teoldgico, uma vez que o Aquinate discorre sobre a
possibilidade de sua existéncia no homem.

O autor nos indica que, além das virtudes adquiridas pelos atos humanos, séo
necessarias, entre as virtudes existentes no homem, outras infundidas por Deus. Para Tomas,
o ser humano possui um duplo bem, a saber, aquele proporcionado a sua natureza e outro que
excede a sua capacidade. As virtudes intelectuais, bem como as morais, adquiridas pela

repeticdo dos atos humanos bons, procedendo dos principios naturais preexistentes na

% Ethic. Nic. Il, 6. 1106 b 35; Sententia Libri Ethicorum, I1, 6. 1106 b 36. Editio Leonina XLVII/ 1, p. 98 b.
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natureza humana, cedem lugar as virtudes teologais, de modo que o0s atos passam a ser
ordenados ao fim sobrenatural, Deus, causa, nos seres humanos, das virtudes infusas.” Tomas
faz alusdo a distin¢éo entre actus primus e actus secundus. A alma, como principio da vida, €
um actus primus, ou primeira perfeicdo, aquilo que da a vida ao corpo pela acdo de Deus.®
De igual modo, a ultima perfeicdo do homem (actus secundus) ¢é a felicidade perfeita pela
qual ele tende a descansar em Deus, adquirindo, distintamente da felicidade terrena, a
beatitude da vida eterna. Parece-nos que Tomas apresenta a teoria de uma dupla felicidade
(duplex beatitudo), a saber, a felicidade terrena e a felicidade eterna, que consiste no descanso
em Deus, a chamada visio Dei.*®

Por esse motivo, faz-se necessario que, assim como a alma racional, a primeira
perfeicdo no homem, exceda a capacidade da matéria corporal, também a beatitude da vida
eterna, que pode ser alcancada pelo homem, exceda a capacidade da natureza humana. De
igual modo, conforme Toméas de Aquino, devem existir algumas perfeicdes do homem
mediante as quais ele se orienta ao fim sobrenatural; nesse sentido, 0 homem ¢é perfeito, em
relacdo ao fim, de dois modos: 1) Segundo a capacidade de sua natureza; 2) Segundo a
perfeicdo sobrenatural, em que o homem é perfeito por exceléncia, diferentemente do
primeiro modo, onde ele é perfeito de forma relativa. Tratam-se dos principios sobrenaturais
das operacGes, dados por Deus ao homem, ainda que, nesse, existam 0s principios naturais,
que lhe sdo necessarios para que possa realizar prontamente as a¢des que se ordenam ao fim, a
vida eterna. As virtudes infusas sdo a fé, a esperanca e a caridade; Tomas nos aponta que, pela
fé, o intelecto é iluminado pelo conhecimento das verdades sobrenaturais; pela caridade e
esperanga, a vontade adquire uma inclinacdo mediante o bem sobrenatural, o que ndo ocorre
quando ela se ordena a inclinagdo natural, ainda que de modo adequado.

Em se tratando das virtudes infusas, podemos dizer que, em Tomas de Aquino, a fé é
uma virtude que tem como objeto a verdade primeira, ou seja, Deus, de modo que nada esta
nela sendo enquanto esteja ordenado para Deus. Por esse motivo se diz que a fé é a primeira
virtude infusa, enquanto actus fidei est primus motus (mentis humanae) in Deum, ou seja, 0
ato da fé, como a primeira virtude teologal, € o primeiro movimento da mente humana a Deus.
Segundo Agostinho, citado por Tomas, Deus é honrado pela fé, esperanga e caridade.”” Com

relacdo a esperanca, dizemos que ela é uma virtude a partir do momento em que se considera

%111, q. 63, a. 3c.
% Acerca da distincao entre actus primus e actus secundus, cf. Tomas de Aquino, De veritate, q. 27, a. 3, ad 25.
Editio Leonina XXI1/3, Roma, 1973, p. 801. Esta questdo se intitula De gratia.
% |11, q. 4, a. 5c¢. “... duplex est beatitudo, una imperfecta, quae habetur in hac vita; et alia perfecta, quae in Dei
visione consistit”.
%" Expositio super librum Boethi De Trinitate 1, g. 3, a. 1c. e a. 2c.

62



a natureza de seu ato ordenado para Deus, visto que seu objeto formal é o auxilio divino por
seu poder e piedade. No que tange a caridade, ela consiste em amar o bem por si mesmo, a
fim de que nele o homem permaneca. E, se esse bem é o proprio Deus, ele infunde nos

homens a virtude da caridade para que eles amem ao proXimo como a Si mesmos.

2.2.11 O aumento das virtudes infusas

Ap0s investigar a existéncia das perfeicbes do homem mediante as quais ele se ordena
ao fim sobrenatural, Tomés passa a discutir, em De virt., g. 1, a. 11, acerca do aumento dessas
virtudes. Compreendemos que as virtudes infusas aumentam no homem, do mesmo modo que
as virtudes morais, mediante os atos repetidos pelos quais sdo causados. 1sso ndo pode se dar
de outra forma, a ndo ser por intermédio da acdo de Deus, que as causa. Por esse motivo, ndo
podemos mensurar uma virtude infusa nem tampouco 0 momento em que 0s seres humanos as
adquirem.

Tomas utiliza a analogia de forma e substancia, com relacdo ao aumento das virtudes
infusas. Para ele, a forma se diz ente ndo por ela mesma, mas pelo fato de que, por ela, algo
vem a ser, de modo que o0 sujeito seja reduzido ao ato. Isso ocorre igualmente com relagéo ao
aumento das qualidades. Por outro lado, 0 aumento da substancia ocorre por ser ela propria o
sujeito do movimento que faz com que uma quantidade menor se estenda a uma maior
(movimento de aumento). De igual modo, em se tratando da virtude da caridade, ela aumenta
por si mesma e nos seres humanos a medida que se torna arraigada, assim como ocorre com
as outras virtudes infusas (fé e esperanca). Uma vez que o ser humano tem 0s seus atos
potencializados e regulados pela reta razdo, isso ndo significa que ja tenha obtido uma virtude
moral. Para tanto, faz-se necessario que o habitus seja inclinado para o bem, a fim de que a
acao seja mais intensa e os atos potencializados atinjam a condicdo de ato, o que facilita o
aumento da virtude. Assim, conforme a intensidade do ato bom do ser humano, a acéo sera
perfeita e cada vez mais o habitus serd aumentado. Quando algo é reduzido perfeitamente da
pura poténcia ao ato perfeito da forma pela agdo de um agente (habitus), podemos dizer que,
gradativamente, sua intensidade aumentara. Tomas nos indica que isso se da de duas
maneiras: 1) Pela prdpria natureza da forma, visto que o que a aperfeigoa é algo indivisivel,
tal como o nimero. O numero binario ou terndrio ndo se caracteriza conforme o0 mais e 0
menos, Visto que ndo ha mais ou menos nas quantidades designadas pelos niUmeros, como por

exemplo, dois ou trés covados e, com relacdo as figuras, triangular ou quadrangular, bem
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como nas proporgdes, dobro e triplo; 2) Pela relagdo da forma com o sujeito, pelo fato de ser
ela inerente a ele de modo indivisivel, como no caso da brancura que ndo se diz mais ou
menos, mas branco. Essa perspectiva ndo se aplica as virtudes infusas, pois essas ndo se
intensificam ou diminuem, visto que sua natureza nao consiste naquilo que é indivisivel no
tocante aos numeros, e tampouco elas d&o o seu ser substancial ao sujeito, no caso das formas
e substéncias que diminuem ou intensificam.

O ser humano adquire as virtudes infusas de modo meritério com relacdo aos atos,
visto que séo causadas por Deus. Nao obstante, as virtudes infusas podem aumentar, a partir
do momento em que estiverem profundamente anexadas ao homem, como por exemplo, a
caridade que aumenta na vida presente. Segundo Toméas de Aquino, essa virtude aumenta
porque possibilita ao ser humano tender a Deus, a quem ndo se chega com passos corporais,
mas com afetos da alma, para alcancar a bem-aventuranca. A caridade opera essa
aproximagéo entre o homem e Deus, unindo-o a ele num caminho excelente. Por esse motivo
se diz que “é da razdo da caridade da vida presente aumentar, visto que, se assim ndo fosse,
cessaria o caminho.”®® Todavia, essas virtudes podem diminuir no homem, caso ele ndo se
esforce para adquiri-las. Esse esforco ndo se da igualmente com relacdo a aquisicdo das
virtudes morais, que requerem a repeticdo dos atos bons; trata-se de um esforgo da alma
humana que meritoriamente obtera essas virtudes por intermédio da graca divina. Ressaltamos
que, conforme Tomas de Aquino, as virtudes infusas ndo aumentam na alma por adi¢do,
porque em toda adicdo se acrescenta uma coisa a outra e, com relacdo a caridade, por
exemplo, ndo se pode acrescenta-la a outra caridade — para que iSSO ocorresse, seria
necessario pressupor uma distincdo entre duas caridades.”

As virtudes infusas s6 aumentam por intensidade nos seres humanos e ndo por adicéo.
Ao falar de intensidade, referimo-nos a categoria da qualidade, porque as virtudes
sobrenaturais, ou infusas, ndo aumentam numericamente, o que, igualmente, pode ser dito a
respeito das demais virtudes. Desse modo, aquele que age justamente, também agira prudente,
temperante e corajosamente; aumentar por intensidade ndo significa aumentar por esséncia,
porque a forma substancial que dé o ser, conforme Aristételes, no VIl da Metafisica,’® néo
admite intensificacdo ou diminuigdo, pois 0 ser como ser ndo conhece 0 menos e 0 mais, bem

como 0 tempo e 0 espago €, tampouco, a relatividade quanto a outro ser.

%1111, q. 24, a. 4c.
%1111, q. 24, a. 5c.
100 Met. VIII, 3. 1043 b 1-5.
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A caridade como uma virtude infusa ndo aniquila a virtude da justica, ao contrério, a
pressupde, o que se aplica a todas as virtudes infusas. E mister destacar, ainda, que as virtudes
cardeais e as demais virtudes morais e intelectuais apresentadas por Aristételes na Ethica
Nicomachea sdo independentes das virtudes infusas porque se referem a todos 0s seres

humanos.

2.2.12 A distincdo das virtudes

A abordagem tomasiana acerca do aumento das virtudes infusas nos seres humanos
nos mostra que essas virtudes aumentam por intensificacdo e ndo por adicdo. Apos esta
investigacdo, Tomas discorre sobre o modo de distin¢ao das virtudes.

Em De virt.,, g. 1, a. 12, a perspectiva tomasiana, a respeito da distingéo das virtudes,
apresenta-se de modo consideravel. Para Tomas de Aquino, deve-se discernir o bem conforme
as diversas razdes formais, ja que cada coisa se distingue conforme a espécie, 0 que também
se da em relacdo a virtude no homem. Em sua concep¢do, o0 homem é homem como ser
racional — e isso o difere dos outros animais —, de modo que se faz necessario que o bem do
homem pertenca a parte racional da alma. Considera-se que, com relacdo ao homem, a parte
racional, ou intelectiva, compreenda a parte cognoscitiva e a apetitiva; dizemos, igualmente,
gue a parte racional pertence ao apetite contido ai, bem como aquele que se encontra na parte
sensitiva do homem (irascivel e concupiscivel). Desse modo, Tomas nos assegura que 0 bem
do homem €é o bem que concerne tanto a parte cognoscitiva, quanto a apetitiva, sendo que,
nesta Ultima, ele é atribuido formalmente; j& com relagcdo a parte intelectiva, o bem lhe é
atribuido materialmente. Nao obstante isso, conhecer aquilo que € verdadeiro refere-se a um
bem da parte cognoscitiva e, sob a razdo de bem, isso pode se dar como parte apetitiva, ja que
o conhecimento da verdade se apresenta como algo apetecivel.

E nesse sentido que compreendemos que as virtudes morais — prudéncia, justica,
temperanca e coragem — se distinguem das intelectuais — sabedoria, ciéncia, intelecto,
prudéncia e arte. As ultimas aperfeicoam a parte intelectual do homem, a fim de que ele
conheca o que € verdadeiro, do mesmo modo que as virtudes morais aperfeicoam a parte
apetitiva, fazendo com que o homem deseje 0 bem. Em se tratando do bem no homem, este
convém mais a parte apetitiva do que a intelectiva. Assim, verifica-se que, com relacdo ao

nome, a virtude corresponda mais propriamente a parte apetitiva do que a parte intelectiva,
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mesmo que a Ultima se apresente como perfeicdo mais nobre que as virtudes morais,
conforme nos indica Aristételes, no livro VI da Etica.™™

Por conseguinte, o bem da parte apetitiva ndo se da igualmente em todas as coisas
humanas, sendo buscado em trés classes da matéria: 1) Nas paixdes do irascivel, como por
exemplo, a ira; 2) Nas paixdes do concupiscivel, como por exemplo, a luxdria; 3) Nas
operacOes relativas as coisas exteriores concernentes ao uso proprio do homem, como, por
exemplo, a compra ou venda de algo. Quando o bem do homem ¢ buscado nas paixdes, a
razdo ndo impera sobre ele e hd uma tendéncia aos extremos. Do contrario, uma vez que as
paixdes do homem sdo inclinadas a impedir a realizagcdo do bem racional, o bem da virtude
refreia os extremos, retraindo-0s, como no caso da temperanca em relagdo as concupiscéncias.
De igual modo, quando as paixdes incitam no ser humano o vicio da temeridade, a coragem
sera a virtude que a refreara, possibilitando a acdo do bem da razéo.

Embora evidenciemos essa perspectiva, faz-se necessario considerar a duplicidade do
bem tanto na parte apetitiva quanto na parte intelectiva: o bem que é o fim dltimo (ultimus
finis) e 0 bem em razdo do fim (propter finem), visto que, em se tratando da natureza, se
distinguem. E necessério que o fim seja conhecido e desejado para que o homem se mova
retamente em direcdo a ele. Desse modo, o desejo do fim requer duas coisas: 1) A confianca
de obté-lo, visto que, conforme Tomas, nenhum homem prudente se move ao que ndo tem
condic@es de obter; 2) O amor do fim, ja que ndo se pode desejar aquilo que ndo é amado.

Em relacdo as virtudes intelectuais especulativas — sabedoria, ciéncia e intelecto —, é
por meio delas que o intelecto especulativo se aperfeicoa em relacdo a verdade; essa pode ser
considerada em si mesma ou por intermédio de outra verdade. Para Tomas de Aquino, quando
a verdade é considerada por si mesma, ela se comporta como um principio imediatamente
perceptivel pelo intelecto, ou habitus dos principios. %

Assim, as virtudes se distinguem conforme a ratio formalis objecti, a razdo formal do
objeto, e ndo segundo a ratio materialis objecti, a razdo material do objeto. A ratio formalis
objecti acerca da virtude é o bem, e, nesse sentido, as virtudes se distinguem conforme as
diversas razdes formais, como por exemplo, a virtude do intelecto (ciéncia) que investiga as
coisas sob a perspectiva formal da verdade. A arte cria as coisas sob a perspectiva formal da
utilidade envolvendo o modo verdadeiro de raciocinar. Assim, quando a vontade age
conforme a reta razéo, age, igualmente, sob a perspectiva formal do bem e, aqui, n6s nos

referimos as virtudes morais.

101 Eth. Nic, VI, 2. 1139 a 15ss.; Sententia libri Ethicorum, VI, 2. 1139 a15, Edic4o Leonina XLVI1/ 2, p. 335.
192111, q. 57, a. 2c.
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2.2.13 Utrum virtus sit in medio — A virtude como meio e fim para o ser humano

Ap0s discutir sobre a distincdo das virtudes intelectuais, morais e infusas, bem como
sobre a duplicidade do bem como fim Gltimo na parte intelectiva e apetitiva, em De virt., g. 1,
a. 13, o Aquinate nos indica uma resposta & questdo se a virtude € um meio termo. Aristdteles
ja anunciara esse axioma na Ethica Nicomachea, quando afirmara que a virtude € um justo
meio entre um excesso ¢ uma falta (uecdtc). Nisso ela se opde ao vicio, que € um habitus
mau, uma disposic¢do para agir conforme o mal: o vicio ndo pode ser outra coisa sendo um
imenso obstaculo para a concretizagdo da virtude. De acordo com os escolasticos, a virtude
ndo é a simples disposi¢cdo, mas um habitus bem arraigado. O ser virtuoso ndo dispde o
sujeito a receber, mas a agir, de forma que a virtude ndo é um habitus passivo, mas ativo, isto
é, que possibilita ao sujeito adquirir um estado de espirito habitual, semelhante a uma segunda
natureza, capaz de torna-lo apto para novas atividades. Eis o motivo pelo qual se pode afirmar
que a virtude € um habitus bom e operativo, ja que o prémio da virtude é a felicidade.

Uma vez que o ser humano esteja inclinado a agir em conformidade com a reta razéo,
desejando um bem que é o fim de suas agdes, conclui-se que a virtude serd 0 meio ou
instrumento pelo qual se obtera este fim.

A virtude moral é um meio termo, conforme se pode constatar em Aristételes, no livro
Il da Ethica Nicomachea.'® Igualmente, ela é o extremo (eschaton), ou o 6timo no agir, ou 0
verdadeiro alvo no agir; por esse motivo, afirma-se que a virtude é a perfeicdo do melhor para
0 6timo. Alias, no mesmo capitulo da Ethica Nicomachea, Aristoteles esclarece 0 meio termo
“em relagdo a n6s”. Contra a tese de Platdo discutida no didlogo Ménon, que a virtude seja um
conhecimento, Aristoteles diz que o meio termo em relacdo ao objeto é uma proporgdo
aritmética, como no caso de 6 entre 10 e 2, mas o meio termo em relagdo “a n6s” ndo pode ser
de maneira idéntica. Esse meio termo ndo é o mesmo para todos, mas € 0 meio para 0s seres
humanos. Em se tratando da exceléncia moral, a virtude como meio termo deve ser atingida
como alvo, 0 que se da através da razdo, ja que, nas diversas formas de deficiéncia moral,
existe a falta e a superabundéncia daquilo que € conveniente, tanto nas ac@es, quanto nas
emocdes; mas a exceléncia moral convém o meio termo conforme ao bem e aquilo que é
melhor.

As virtudes morais e intelectuais, no pensamento tomasiano, ainda que distintas, séo

um meio termo, pelo fato do bem da virtude moral consistir no ajustamento a medida da

193 Eth. Nic, 11,6, 1106 b 36-1107a 2.
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razdo. Portanto, entre a superabundancia e a falta, 0 meio ¢ a igualdade ou a conformidade de
uma virtude moral.

Pensadores antigos, tais como Socrates, Platdo e Aristoteles, discorreram acerca do
tema da virtude a partir de consideracdes distintas. Em Socrates, a virtude se configura como
um Bem, que ndo é outra coisa, sendo o conhecimento, necessario para a aquisi¢do da virtude
(apetn). Para Platdo, a virtude consiste no conhecimento da ideia da virtude correspondente,
como por exemplo, da ideia de coragem, justica etc., do qual o ser humano participa por seu
ato virtuoso, do bem transcendente. Em contrapartida, Aristoteles critica Platdo, no livro | da

Ethica Nicomachea, acerca da ideia do bem transcendente,'®

afirmando que isso ndo pode ser
um bem humano, um meio “para nés”. Por esse motivo, defende a tese de que a razio pratica,
visando o Bem Imanente nas ac6es, regula a virtude, a fim de que sua efetivacdo seja perfeita,
com o sujeito sendo inclinado a agir retamente. Nessa perspectiva, Tomas de Aquino sustenta
que a razdo pratica, regulada pela lei natural, regula a virtude que culmina nas virtudes morais
que estdo para a ordem do valor, enquanto que a vontade tende a Deus em si mesmo, como

195 ordem da

fim ultimo a ser alcancado e, simultaneamente, como chegada na Beatitude,
finalidade, por intermédio da lei divina e da graca, a fim de que sejam efetivadas, na natureza
humana, as virtudes sobrenaturais ou infusas.

Para Tomas de Aquino, as virtudes intelectuais, referentes as qualidades do intelecto,
se desdobram em virtudes especulativas — a ciéncia, a sabedoria e a inteligéncia —, auxiliando
0 intelecto na pura especulacdo, bem como em virtudes praticas — tais como a arte e a
prudéncia —, que auxiliam o intelecto na ordenacédo das obras a serem executadas. As virtudes
morais, concernentes as qualidades da vontade, sdo chamadas também de cardeais, ou
principais, nas quais se fundam a vida humana e a moral. S&o elas: a prudéncia, que dirige o
entendimento pratico em suas determinac@es; a justica, que aperfeicoa a vontade para dar a
cada um aquilo gue lhe corresponde; a coragem (fortaleza), que reforca o apetite irascivel para
tolerar o desagradavel e empreender aquilo que se deve fazer apesar das dificuldades; e, por
fim, a temperanca, que pde ordem no uso das coisas prazerosas e agradaveis. %

Quando a atividade do intelecto se refere a no¢des isentas de vinculagdo prética, como
a atividade intelectual, referimo-nos as virtudes especulativas, ou seja, aquelas que colaboram

com o intelecto na pura investigacdo, como no caso da ciéncia, sabedoria e inteligéncia.

194 Eth. Nic. 1, 6, 1096 a 11-1097 a 34; Sententia libri Ethicorum, I, 6. 1096 a 11-1097 a 34, Editio Leonina
XLVII/L, 22s.
105 Ressaltamos que Tomas de Aquino reconhece uma duplex beatitudo, ou seja, uma beatitude terrena e outra
celeste, refletindo a distin¢do de Aristételes, no livro X da Ethica Nicomachea, entre a vida contemplativa e a
vida ativa, isto é, politica.
1% Antdnio Royo Marin, Teologia Moral para Seglares. VVol. |, Madrid: BAC, 1934, p. 215-216.
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Porém, se a atividade do intelecto se referir a verdades particulares que tendem a uma
explicacdo préatica, teremos as virtudes praticas, isto é, as qualidades que também favorecem o
intelecto. Quanto as virtudes morais, nada mais sao que as qualidades que dispéem a vontade
a agir segundo a lei moral.

Cumpre apresentarmos como as virtudes se distinguem, considerando suas partes
especificas: 1) Subjetivas, quando nos referimos as virtudes no tocante ao género de sua
espécie, sendo compostas em seu conjunto, como no caso da prudéncia, que se divide em
individual, econémica e politica, que, em suma, sdo um todo que remonta a propria prudéncia;
2) Integrais, referindo-se as virtudes que se aliam a uma virtude principal, ou que a integram;
e, por fim, as 3) Potenciais, as que possuem, entre si, maiores caracteristicas de semelhanca
do que em relacdo a outras, no que se refere ao grau de cada uma, como no caso da virtude da
piedade que forma a parte potencial da virtude da justica.

Evidencia-se, para nds, que parece haver uma acentuada intencdo nas obras de Tomas
de Aquino de reduzir o contetdo da moral a exposi¢do das virtudes. Assim, a ética tomasiana,
é, de fato, uma ética das virtudes. A vida moral, segundo Tomas de Aquino, configura-se a
partir de uma estrutura organizacional conforme as virtudes morais, como se percebera a

sequir.
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TABELA DE VIRTUDES CONFORME TOMAS DE AQUINO.
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Fonte: Marciano Vidal (1986, p.682)

* Cf. 11-11, q.128.
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No que tange as virtudes intelectuais especulativas, a verdade sera seu meio termo
determinado pela razéo, considerando as afirmacdes e negacdes opostas, conforme Tomas, ao
se referir a Aristoteles, no livro Il De interpretatione.’®” O exemplo, apontado por Tomés,
referente a verdade, é que verdadeiro se diz de algo que € o que € de fato, de modo que o
excesso seré o que tornard algo falso, uma vez que se diz que algo é o que ndo €, 0 mesmo
sendo dito a respeito do defeito, quando se diz que algo ndo € o que é.

A seguir, comentaremos 0s artigos da Ultima questdo da Quaestio disputata De

virtutibus.

2.3 As virtudes cardeais

Em De virt., g. 1, a. 13, percebemos que, para Tomas de Aquino, a virtude € o justo
meio entre dois extremos. Nesse ponto, a investigacdo do autor passa a ser sobre as virtudes,
com a seguinte referéncia: “se sdo quatro as virtudes cardeais ou principais, tais como a
prudéncia, a justi¢a, a fortaleza (coragem) e tempelran(;a.”108

Tomaés inicia sua discussdo apresentando o significado da palavra “cardeais”, que quer
dizer dobradica; com isso, da a entender que virtudes cardeais sdo aquelas em que se funda a
vida humana, propriamente ativa no que concerne ao exercicio das virtudes morais. Para
Tomas de Aquino, a razdo do ato virtuoso inclui quatro condicdes: 1) A substancia do ato seja
modificada em si mesma, 0 que o torna bom; 2) O ato se relacione com o sujeito, aderindo
firmemente a ele; 3) O ato esteja inclinado para o fim, sabendo-se que essas trés condigdes
sdo dirigidas pela razéo; 4) O conhecimento que dirige a reta razéo do agir que, juntamente
com a retiddo, a firmeza e a moderacdo, é requerido em todos 0s atos virtuosos.

No livro Il da Ethica Nicomachea, Aristételes diz que ndo é suficiente a virtude que
algumas coisas sejam justas ou moderadamente comparadas, 0 que pertence a modificacdo do
ato.'® Nesse sentido, Tomas indica que outras trés condicdes sdo requeridas por parte da
operacgdo do ato: 1) Deve ser conhecido aquilo que pertence ao conhecimento que dirige; 2)
Esta operacdo deve ser eleita e reeleita conforme o devido fim, que pertence a retiddo do ato

em ordem a algo extrinseco; 3) Uma condicdo que firmemente e de modo imutéavel se

A referéncia que os tradutores das Quaestiones disputatae De virtutibus, intitulada como “As virtudes
Morais”, esta incorreta: Aristoteles, Perihermeneias, 11, ¢.14, 241 b 1 sqg. O livro 11 De interpretatione ndo possui
um capitulo 14, nem a pagina do Bekker 241. Tomas pode se referir a Il, 1. 19 b 14. Tomas de Aquino, Expositio
libri Peryermenias, 1, 1-2 (19 b13-19). Editio Leonina I/1, Roma, 1989, p.83ss. Mas pode ser também, |, 14.
1% De virt., g. 5, a. 1.
1% Eth. Nic. 1, 3.
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relacione & operagdo. Assim, o conhecimento que dirige a retiddo, a firmeza, bem como a
moderacdo, é requerido em todos os atos humanos virtuosos, ja que é principal em algumas
matérias e atos especiais.

Em se tratando do conhecimento pratico, exigem-se trés coisas que correspondem ao
primeiro principio da razdo prética, ou seja, procurar o bem e evitar o mal: 1) O bom
conselho, em que o homem se aperfeicoa pela sipoviia; 2) O juizo sobre o aconselhado, de
modo que na razdo especulativa se encontra a invencao ou a investigacdo, bem como o juizo,
visto que o intelecto pratico ordena a fuga ou o prosseguimento, com relacdo a synesis
diferente do intelecto especulativo; 3) Premeditar sobre o agir pertencente a razao préatica, a
qual se ordenam os dois primeiros requisitos, a fim de realizar bons juizos. Para Tomas de
Aquino, a synesis implica um juizo reto ndo nas coisas de ordem especulativa, mas nas acoes
particulares, que também sdo objeto da prudéncia. Juntamente com a synesis, temos a gnome,
que provoca perspicacia no julgamento das acdes particulares. No entanto, elas devem ser
julgadas segundo principios mais elevados, o que sera da ordem da synesis. A gnome, pois, é
inferior & synesis, sendo responsavel por fazer com que o julgamento seja percebido.™*°

Essas virtudes tém razdo de bem, visto que moderam os apetites da alma humana, a
fim de que os atos sejam tendidos ao bem, conforme a reta razdo. Assim, podemos dizer que a
moral tomasiana se funda sobre a razdo, bem como sobre a vontade, considerando todo o agir
humano.**!

No que concerne a justica, diz-se que o0 homem se adapta e € adequado, de um modo
devido, aqueles com quem se comunica. Existem duas formas de justica, segundo Aristoteles,
quais sejam, a justica distributiva, acerca da distribuicdo dos bens dentro de uma sociedade; e
a justica comutativa, acerca do comércio (compra e venda) e do direito penal. E pela justica
gue o homem se comporta bem consigo e com o proximo, restituindo, a cada um, aquilo que
Ihe é devido. A temperanca sera aquela virtude que regula as concupiscéncias ou os deleites
gerados no homem. O mesmo se diz da fortaleza, virtude na qual o0 homem se comporta em
relacdo aos perigos da morte. Contudo, das quatro virtudes cardeais, diz-se que a prudéncia se
encontra na razdo pratica, sendo uma virtude racional por esséncia, pois se dispbe a
aperfeicoar a razdo. A prudéncia é considerada uma virtude tanto intelectual — em relacéo a
arte —, quanto moral — em relagcdo a vontade. E a vida humana é apontada como uma vida

ativa e nisto consiste o exercicio das virtudes morais. Conforme Tomas de Aquino, a virtude

Y0111, q. 51, a. 4c. Eth. Nic, VI, 9. 1142 b 34 e 1143 a 1. Editio Leonina XLVII/2, p. 365. Os tradutores da
versdo do De virtutibus ndo traduziram as palavras synesis € gnome, mas encontramos, na g. 1, a. 12 ad 26, uma
traducdo incorreta de synesis, como “inteligéncia”, e “bom conselho” para eubulia.
11, q. 61, a. 2c.
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da prudéncia esta na razdo como a Ultima instancia do julgamento em relagdo ao fim, para que
a vontade seja boa e 0 apetite seja reto e, consequentemente, o ato seja bom. Um sinal para
isso € que, se podemos nos esquecer de um comportamento cientifico, como no caso da
virtude da arte (fazer uma escultura), ndo o podemos em relacdo a virtude da prudéncia,
enquanto juizo consciente na virtude da arte.''? Tomas, igualmente, chama a isso de
consciéncia (synteresis), enquanto habitus permanente dos primeiros principios dos atos
humanos.™® Nesse sentido, podemos concluir que as virtudes cardeais podem ser principios
do ato humano.

Podemos, agora, conferir o esquema de algumas virtudes com seus respectivos

extremos, conforme nos apresenta Aristételes no livro 11 da Ethica Nicomachea.**

Vicio por deficiéncia Virtude Vicio por excesso
Covardia Coragem Temeridade
Insensibilidade Temperanca Libertinagem
Avareza Liberalidade Esbanjamento
Vileza Magnificéncia Vulgaridade
Modéstia Respeito Proprio Vaidade
Moleza Prudéncia Ambigdo
Indiferenca Gentileza Irascibilidade
Descrédito Proprio Veracidade Orgulho
Rusticidade Agudeza de Espirito Zombaria
Enfado Amizade Condescendéncia
Desavergonhado Modéstia Timidez
Malevoléncia Justa Indignacéo Inveja

2.3.1 A conexao das virtudes

"2 Eth. Nic. VI, 5. 1140 b 28ss. Sententia Libri Ethicorum, VI, 5. 1140 b 4 - 1140 b 30. Editio Leonina XLVII/
2, p. 347.
13111, g. 94, a. 2. H& uma analise bastante precisa feita por Jakob Hans Josef Scneider, em seu artigo intitulado
Subjekt und Gewissen, In: Gerhard Krieger & Hans-Ludwig Ollig (orgs.), Fluchtpunkt Subjekt. Facetten und
Chancen des Subjektgedankens, Paderborn, Ferdinand Schdningh, 2001, p. 179-203.
14Eth, Nic. 11, 2. 1104 a 10 a 1104b 2. Cf. SILVA [s/d].
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Conforme Toméas de Aquino, percebemos que as virtudes cardeais sdo quatro e que,
nelas, a vida humana se funda no tocante ao direcionamento dos atos humanos ao bem,
regulados pela razdo pratica (prudéncia) por meio da repeticdo. Sendo assim, passaremos a
discutir, sob a 6tica tomasiana, a conexao entre essas virtudes.

A discusséo, posta em De virt., g. 5, a. 2, é acerca da conexdo das virtudes de modo
que aquele que possuir uma, possua todas as outras.** De inicio, uma questdo nos interpela: o
que ha em comum entre todas as virtudes? Nao hesitamos em responder que isso se deve ao
fato de todas elas tenderem ao bem. Em De virt., g. 5, a. 2, Tomas aprofunda tal afirmativa
indicando-nos que podemos falar das virtudes considerando-as como perfeitas e imperfeitas,
segundo trés graus de virtude. Nesse sentido, as virtudes perfeitas sdo conexas, diferentemente
das imperfeitas, que ndo o sdo e que ndo tornam perfeitamente bom o homem e, tampouco,
sua obra. As virtudes imperfeitas se referem as inclinagdes, como por exemplo, tocar uma
masica: aquele que executa uma mausica se habituou a fazé-lo e, por esse motivo, podera toca-
la bem. Todavia, isso ndo significa que o executante seja de fato um excelente musico, mas o
exercitar-se nisso podera leva-lo a atingir um grau de perfeicdo da virtude de ser musico,
vindo a sé-lo de modo 6timo, ja que a virtude, na compreensao tomasiana, € a disposi¢do do
perfeito para o 6timo, conforme mencionamos (g. 1, a. 1). Constata-se, para nos, que, segundo
Tomas, as virtudes imperfeitas inexistem sem a prudéncia e ndo alcancam a reta razdo, como
no exemplo citado, 0 que nos mostra que alguns possuem inclinaces para obras virtuosas.
Isso ndo significa que tais inclinacbes se ddo igualmente para todos os seres humanos. Tais
inclinagdes ndo possuem a razdo e a natureza de virtude, pois, como nos assegura

Agostinho,**®

nada usa mal a virtude, ainda que utilize nocivamente das inclinacGes desta
natureza.

No que concerne ao segundo grau de virtude, podemos dizer que, de acordo com
Tomas, ele corresponde aos seres humanos que dispdem da reta razao, no tocante a prudéncia,
mas ndo alcancam Deus pela caridade, que é o terceiro grau de virtude. Por esse motivo, 0
argumento do Aquinate se baseia em que, no tocante ao segundo grau das virtudes, elas de
algum modo sdo perfeitas, mas ndo de modo absoluto, visto que ndo alcancaram a regra
primeira, ou o fim ultimo, que é Deus; 0 que so € possivel por intermeédio do terceiro grau de

virtude, a caridade.

1511, . 65, a. 1c.
118 Agostinho, Retractationes, 1.1 ¢.9 n.4: PL 32, 597; BAC XL 674.
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A caridade, considerada por Tomas como o terceiro grau de virtude, é absolutamente
perfeita, pois, juntamente com as demais virtudes conectadas a ela, tornam bom o ato
humano, e isso de modo absoluto. Por conseguinte, as virtudes absolutamente perfeitas séo
conexas pela caridade. Ja as virtudes relacionadas ao bem humano sdo conectadas a
prudéncia, porque se considera que as virtudes morais ndo podem subsistir sem ela, e
tampouco a prudéncia pode existir sem as demais virtudes morais, j& que € a reta razao do seu
agir, em relacdo aos principios. Assim, os principios do agir sdo considerados os fins, uma
vez que, por eles, tal como nos assegura Tomas, evidencia-se a razdo do agir.

Encontra-se no livro Ill da Ethica Nicomachea a seguinte afirmacdo, tida para nos
como aporte de nossa exposic¢ao acerca do fim a ser atingido pela virtude: “conforme cada um
¢, tal lhe parece o fim.”**" O fim é para o0 virtuoso algo apetecivel, visto que lhe causa um
bem, que é a prépria virtude. De igual modo, ao vicioso € aprazivel o vicio, ja que ai ele
encontra seu deleite.

Segundo Aristételes, a prudéncia consiste em que o homem saiba dirigir corretamente
a vida. Dessa forma, essa virtude ¢ “uma disposicao pratica, acompanhada da razao veraz,
relativamente ao que ¢ bom e mau para o homem.”™® A prudéncia contribui para a
deliberagéo dos fins do homem, indicando-lhe os meios idoneos. Isso faz com que ele alcance
seus verdadeiros fins. Assim, a virtude serd o principal ponto que conduzird 0 homem a seu
verdadeiro objetivo, visto que os fins que se buscam sdo apreendidos pela virtude que dirige
corretamente 0s atos da vontade.

Conforme o esquema abaixo, percebemos que as virtudes morais sdo conexas e que
todas elas sdo dependentes da virtude da prudéncia, visto ser essa considerada sua genitora
(genitrix virtutum), a que lhes da sustentacdo, 0 mesmo se dizendo da caridade, ja que ela
abrange todas as virtudes, uma vez gque todas se relacionam com o fim. Conforme o decoro da
sabedoria e da bondade divina, para a caridade sdo infundidos simultaneamente os habitus de
todas as virtudes. A esse respeito, encontramos em 1 Cor 13, 4: “a caridade é paciente, a
caridade ¢ prestativa, ndo ¢ invejosa, ndo se ostenta.” A referéncia as virtudes absolutamente
perfeitas diz respeito as que estdo conectadas pela caridade, pois nenhuma virtude se realiza

perfeitamente sem ela.

17 Eth. Nic. I11,5. 1114 b 1.
118 Eth. Nic. V, 1140 b 4-6.
75



Justica <€ > Coragem

&y
Prudéncia

Temperanca

2.3.2 A igualdade das virtudes

Apds investigar acerca a conexao das virtudes, abordando a perspectiva da virtude da
prudéncia como aquela que norteia todas as outras, Tomas de Aquino passa a discorrer sobre
a igualdade das virtudes.

Em De virt., g. 5, a. 3, Tomas indica que pode haver igualdade e desigualdade entre as
virtudes, quanto as formas, aos movimentos, a ciéncia e a satide. O movimento é desigual pelo
fato de percorrer um espaco maior ou menor conforme ele se da. De igual modo, a ciéncia
pode ser maior em um sujeito, e menor em outro. Também a salde pode ser igual ou desigual,
pelo fato de se comportar mais ou menos firmemente mediante a doenga. Concomitantemente,
acerca da igualdade e da desigualdade das virtudes, Tomas sustenta que elas devem ser
consideradas em si mesmas, em relacdo as suas diversas espécies, e que uma virtude perfeita e
maior se ordena a um bem maior.

Conforme essa perspectiva, pode-se dizer que as virtudes teologais sdo melhores que
as outras, as morais e as intelectuais. Em contrapartida, afirma-se que na mesma espécie de
virtude ndo se encontra uma desigualdade, como se pode encontrar na ciéncia, visto que nao é
da natureza da ciéncia que quem a possua conheca todas as suas conclusées, de modo que, em
se tratando do conhecimento, temos 0 mais e 0 menos. A desigualdade de uma mesma especie
de virtude se dara a partir de sua perfeicdo ou quantidade, conforme a parte que se encontra
no sujeito, bem como de suas condic¢des individuais. Mas todos tém igualmente a mesma
virtude, mesmo que isso ndo pareca ser da natureza da prépria virtude, como por exemplo,
quando dizemos que tanto uma crian¢a quanto um adulto podem ser corajosos. Aqui, a virtude
da coragem enguanto coragem é a mesma para ambos, ndo havendo distin¢do nisso, mas ha
distingdo quanto ao agir de modos diversos, considerandas as condigdes individuais na pessoa
gue age, bem como o tempo, o lugar e as demais circunstancias. Para Tomas de Aquino, em

um s6 homem podem existir virtudes iguais, ou desiguais, segundo a quantidade ou a
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perfeicdo. Porém, de acordo com a quantidade ou perfei¢cdo de uma virtude, enquanto esta no
sujeito, todas as virtudes devem ser iguais, como de igual modo sdo conexas, visto que a
igualdade é uma conexdo na quantidade. Atentamos para o fato de que o contrario também é
possivel se, no sujeito, as virtudes forem desiguais e desconexas.

Podemos dizer que ha uma igualdade entre uma mesma espécie de virtudes, pois com
relacdo a prudéncia, compreendemos que ela é aquela que possui maior exceléncia dentre as
demais virtudes pelo fato de modera-las. A justica é tida como aquela virtude pela qual o ser
humano se comporta bem consigo e com os demais. Também a coragem se configura como a
virtude pela qual os homens ndo se prendem aos perigos em vista do bem que lhes faz
merecer esta virtude. No entanto, sera em relacdo ao bem que os homens desprezardo os
deleites da concupiscéncia através da virtude da temperanca, como se evidencia, no texto
tomasiano, no caso das classes sociais na Idade Média, a saber, agricultores, cavaleiros e reis.
Para cada classe, a virtude da temperanca € diferente: um agricultor tomar vinho na refeicéo,
por exemplo, seria luxdria, mas tomar agua seria modéstia; ja para um rei, tomar agua na
refeicdo ndo seria adequado, mas, sim, uma humilhacdo. Todavia, numa mesma espécie de
virtude ndo é possivel que haja desigualdade, como se encontra na espécie da ciéncia, visto
que quem a possui ndo conhece todas as suas conclusdes. E da natureza da virtude que quem a
possui se comporte bem com relagéo a todas as outras virtudes.

A igualdade é uma conexdo na quantidade. Por esse motivo, Tomas nos mostra que
podem existir virtudes desiguais conforme as suas diversas espécies. Em contrapartida, é
necessario que todas as virtudes existentes no sujeito sejam iguais, o que reforca a ideia de
que elas sdo conexas, conforme a inclinagdo da poténcia ao ato, principalmente quando nos
referimos, por exemplo, as demais virtudes morais que sdo dependentes da virtude da

prudéncia e, de igual modo, as demais virtudes infusas com relacéo a caridade.

2.3.3 A permanéncia das virtudes cardeais na patria celeste

Compreendemos anteriormente que, segundo Tomas de Aquino, as virtudes sao iguais
no homem, mas também podem ser desiguais, em relacdo a quantidade e a qualidade. Em De
virt.,, g. 5, a. 4, a abordagem tomasiana nos indica que as virtudes cardeais permanecem na
patria celeste. O estado da patria celeste é superior ao estado do plano terrestre, sendo, pois,
perfeito. Assim, as virtudes morais, uma vez adquiridas, ordenam-se para aperfeicoar o

homem no contexto civil, e ndo na patria celeste, ndo permanecendo apds a vida terrena,
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conforme disse Agostinho no De Trinitate."*® Em contrapartida, Tomas nos mostra que as
virtudes cardeais aperfeicoam a criatura humana na vida presente em ordem da gloria celeste.
Embora as virtudes cardeais aperfeicoem os seres humanos na vida presente em vista

da gléria celeste®

, elas permanecem ai, ao contrario de algumas virtudes adquiridas pelos
seres humanos, que, ainda que se ordenem somente para aperfeicod-los na vida civil, ndo os
orientam a vida celeste e tampouco se fixam ai. 1sso é consideravel somente em relagcdo aos
atos desses seres, pois no que se refere ao habitus destas virtudes, Tomas assinala que se trata
de um Unico, tanto para virtudes adquiridas na vida presente, quanto para aquelas adquiridas
na gldria celeste. Contudo, os atos que levam a aquisicdo dessas virtudes sdo distintos na vida
presente e na gléria celeste, visto que os considerados no plano terrestre competem aqueles
que tendem, por meio da virtude, ao fim ultimo e, na gloria celeste, encontram-se 0s atos que
competem aos que ja, nele, descansam.

Conforme o que apresentamos anteriormente acerca dos atos humanos desordenados,
considerando o impedimento da efetivacdo da virtude pelos vicios e pecados e, tendo
abordado a perspectiva teoldgica do auxilio da graca divina que pressup8e a natureza humana
decaida e corrompida pela desobediéncia, cumpre-nos, ainda, dizer que as virtudes morais sdo
adquiridas por intermédio de grandes esfor¢os da natureza humana, ainda que essa esteja
pervertida. E como se necessitasse haver, por parte do ser humano, um anseio em alcancar um
fim dltimo. Resta-nos questionar: o que viria a ser este fim ultimo, e qual seria a possibilidade
de alcanc¢a-lo? A natureza humana nao foi criada por intermédio dos vicios e pecados. Tendo
como aporte a perspectiva teoldgica, dizemos que toda a criacdo, antes de ser corrompida pela

A . . . . 121
desobediéncia dos “primeiros viventes,”

encontrava-se sem culpa ou viciada. Contudo, o
mal estava presente desde os primordios da criagdo, sendo capaz de dissuadi-los, de modo que
pudessem desejar conhecer a realidade tal como o criador. A desobediéncia firma a culpa que
gera 0s vicios e culmina na desordem. Assim, a natureza humana passa a conter a realidade
pecaminosa, mas que nado esta fadada a ser viciosa. Em contrapartida, a perspectiva da virtude
pode ser uma possibilidade para que a natureza humana possa se aperfeicoar ndo insistindo
nas mas inclinagdes e nos extremos, mas na justa medida e exceléncia, por intermédio das
virtudes infusas, ou teologais, dadas ao homem por Deus, o fim altimo, que instrui o ser

humano pela lei e o auxilia pela graca.

119 Agostinho, De Trinitate, 1.14 ¢.9 n.12: PL 42, 1046; BAC V 792.
120 De Virt., q. 5, a. 4c.
121 A expressdo “primeiros viventes” se refere as primeiras organizagdes humanas que encontram, em Adio e
Eva, uma sintese simbdlica.
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As virtudes ndo sdo inatas a natureza humana. No livro Il da Ethica Nicomachea,
Aristoteles nos indica que “certamente somos aptos por natureza para receber as virtudes, mas
sua perfeicdo se da pelo costume, ou seja, conduta.”**> Em seu argumento contrério, referente
a questdo se as virtudes estdo no homem por natureza, Tomas de Aquino nos que diz que “as
coisas naturais ndo se perdem pelo pecado”,'®® o que evidencia que as virtudes ndo sdo
naturais.

Sublinhamos que, no Gltimo artigo da g. 5, das Quaestiones disputatae De virtutibus,
Tomas aceita a interpretacdo das virtudes cardeais apresentadas por Agostinho, bem como a
definicdo de virtude como complemento, conforme De virt.,, . 1, a. 2. Entretanto, para
Tomaés, a compreensdo das virtudes esta baseada na ética de Aristoteles que se caracteriza
como uma ética das virtudes. Conforme a definicdo do objeto da ética apresentada por
Avristételes no livro | da Ethica Nicomachea, a ética é definida como reflexéo sobre o 7700¢ —
que significa carater do ser humano,’* diferentemente de £0oc, ou seja, costume.!*® O
principal ponto defendido por Tomas é a formagdo do carater do homem, que se torna bom
pelos atos das virtudes. Nesse sentido, as virtudes, em relacdo ao bom carater, permanecem na
patria celeste, de modo meritorio, mas ndo os costumes, e a formacao do carater se da pelo

habitus da virtude do sujeito, o qual discutiremos a seguir.

2.4 Categorias de Habito e habitus

A ideia de virtude ocupa uma posicao central, ndo s6 na filosofia, como também na
teologia moral de Tomas de Aquino. Ha, portanto, uma tentativa de renovacdo da moral, a
partir daquilo que essas ciéncias nos dizem acerca do estudo da virtude, algo que, parece-nos,
estd esquecido pela contemporaneidade; consideracdo reforcada pelo fato de que alguns
tedricos da moral moderna ndo se apoiam na estrutura ética da virtude, assim como nos
propde Tomas, para discutir questdes acerca da moral, julgando que tal estrutura é

126

ultrapassada. Julgamos ser pertinente discutir esta questdo posteriormente,™” intentando

demonstrar, a partir da analise da virtude conforme Tomas de Aquino, que esta estrutura nao

122 Eth.,Nic, 1, 1. 1103 a 24-26. Sententia libri Ethicorum I, 2. (1103 a 14-1103 a 26), Editio Leonina XLVII/1, p.
77b.
2 Devirt., q. 1, 8, sed contra, 1.
24 Eth. Nic. 1,3.1095a 7; I11,2. 1111 b 6; VI, 2. 1139 a 1.
125 Eth. Nic. I1, 1. 1103 a 17.
126 Cf. Capitulo 3.
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esta ultrapassada, mas que ainda pode ser um paradigma importante para o estudo da ética e
da moral.

Antes, € necessario compreendermos o que se entende por habitus, ja que a definicdo
tomasiana de virtude nos revela que a “virtude ¢ um habitus operativo bom.”*?’
Primeiramente, convém diferenciar habito e habitus. O héabito pode ser classificado como
costume; contudo, a virtude ¢ definida como a “perfeicdo do poder operativo” (De virt. g. 1, a.
1). Em geral, esse mecanismo se forma por meio da repeticao dos atos dos comportamentos e,
portanto, no caso dos acontecimentos humanos, por meio do exercicio. Assim, diferentemente
do hébito, o habitus sera o que melhor expressa, de acordo com Tomas de Aquino, a ideia
propriamente dita de virtude.

A palavra deriva do grego (£€ic), e foi analisada primeiramente por Aristoteles, e
retomada por Tomas de Aquino, vindo a ser assumida como uma nocao capital de que o
habito ndo traduz efetivamente.

Compreendemos que habitus significa uma qualidade acidental da poténcia operativa,
profundamente arraigada em si mesma e, por esse motivo, dificil de ser afastada de si. Ao
introduzir-se profundamente na natureza, essa qualidade oferece mais facilidade para a
execucdo de uma determinada acéo, o que possibilita uma maior superacgdo das dificuldades
para quem é movido por um habitus bom.

Torrel'® nos apresenta outra distingdo acerca desse binémio: o habito é um
mecanismo fixo, uma rotina, e o habitus é, ao contrario, uma capacidade inventiva, que
enraiza e se aperfeicoa livremente em seu exercicio.

Na prima-secundae da Summa Theologiae, Tomas de Aquino discorre acerca do
habitus, dedicando, a isso, seis questdes. Naquilo que se refere a substdncia do habitus,
encontramos em Tomas de Aquino a mesma ideia defendida por Aristoteles:

[...] habitus é uma qualidade dificilmente removivel”. O habito se diz como
se fosse uma agdo do que tem e do que ¢é tido”; conforme se da com aquilo
que temos a nossa volta. E ai estd um género especial de coisas, chamado
predicamento habito, sobre o qual se diz que “entre o que tem um vestuario e
0 vestuario que ele tem, existe o habitus intermediario”. Se, porém, ter é
tomado no sentido de uma coisa que, de alguma forma, se tem si mesma ou
relativamente a outra, como esse modo de ter supfe alguma qualidade, entdo
o habito ¢ uma qualidade. “Chama-se habito a disposicdo pela qual a coisa
disposta se dispde bem ou mal ou em si mesma ou em relagéo a outra coisa,

27 A palavra foi introduzida na linguagem filosofica por Aristételes (Met., V, 20, 1022b), que a definiu como
uma disposicao para estar bem ou mal disposto em relacdo a alguma coisa, tanto em relagdo a si mesmo, quanto
a outra coisa. Podemos conferir esta definicdo em I-I1, g. 55, a. 1.
128Cf. TORREL, 2008, p. 318.
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de modo que a satide ¢ um habito”. E nesse sentido que falamos agora de
habito e por isso deve-se concluir que ele é uma qualidade.’”

Em Tomés de Aquino, encontramos a ideia de que o habitus implica uma disposicao
em ordem & natureza da coisa, a acdo ou ao fim da mesma, conforme alguém se dispbe bem
ou mal para isso.™* Entretanto, a disposicdo, assim como o habito, é uma qualidade acidental
da poténcia operativa menos arraigada, o que possibilita, com mais facilidade, sua remocao. A
disposicao € incerta e instavel, oferecendo, portanto, pouca facilidade para a operacéo, o que
faz com que se vengam poucas e pequenas dificuldades. Voltaremos a essa questdo
posteriormente, ao discorrermos sobre a aquisicdo das virtudes.

Os habitos sdo causados por atos. Acerca disso, Tomas de Aquino nos assegura que:

Tudo aquilo que é influenciado e movido por algo distinto de si, recebe a
disposicdo do ato do agente e, assim, os atos que sdo multiplicados, geram
na poténcia passiva e movida, uma qualidade que se chama habito. De igual
modo, 0s habitos das virtudes morais sdo causados nas poténcias apetitivas,
enquanto movidas pela razdo, bem como os habitos das ciéncias sdo
causados no intelecto, enquanto este € movido pelas proposicdes
primeiras.’

Quanto ao habitus, podemos considerar que seu desenvolvimento é relativo a
quantidade. Ao contrario do habito, apresentado como um mecanismo fixo, incapaz de se
renovar, 0 habitus denota uma verdadeira fonte de deleite naquilo que se refere a acéo,
expressando o desenvolvimento da natureza numa determinada direcéo.

De acordo com a perspectiva tomasiana, podemos considerar dois possiveis aumentos
do habitus. Num primeiro momento, cogitamos sua caracteristica quantitativa, por exemplo,
guando um maestro percebe precisamente e com facilidade as notas musicais, o timbre de voz
de cada membro do coro, e a sonoridade dos instrumentos a serem executados, 0 que, a partir
de uma habilidade, possibilita a ele conduzir perfeita e harmonicamente a sua orquestra, ou
guando um erudito aumenta o numero de seus conhecimentos, destacando-se entre outros que
ainda ndo desenvolveram suas habilidades para esse fim. Outro aumento se refere ao
qualitativo, que se pode medir a partir de uma profundidade do enraizamento de um habitus
no sujeito. De igual modo, percebe-se que a habilidade de um artista, bem como a de um
médico, ou o saber de um cientista sera, por assim dizer, um habitus. Isso designara as
qualidades proprias da inteligéncia ou da vontade. Um cientista, por exemplo, possui 0

habitus da inteligéncia que procede de sua propria capacidade de apreender as ideias,

291111, q. 49, a. 1c; De virt., . 1, a. 1, arg. 10 e sed cont., arg. 1.
80011, 49, a. 4c.
B, q. 51, a. 2c.
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dominando-as progressivamente. Por fim, ele podera ser efetivamente considerado sabio

somente a partir do momento em que possuir seu habitus, desenvolvendo-o perfeitamente.

2.5 A nocgao de habilitagdo como pressuposto do habitus

A nocdo de habilitacdo é pressuposto do habitus, ja que, em se tratando das virtudes,
dizemos que elas sdo habilitacdes para bem agir. Conforme o que ja apresentamos acerca da
definicdo do habitus, compreendemos que ele se refere ao direcionamento dos atos humanos
aquilo que Ihes torna perfeitos.

Entretanto, a habilitacdo, tal como se apresenta, caracteriza 0 habitus, ja que esse é
uma disposi¢ao “dificil de ser removida”, estavel, tornando-se, no ser humano, uma segunda
natureza, uma inclinacdo constante que se realiza a partir de uma acdo. Todavia, € proprio da
habilitacéo facilitar a acdo, a fim de que seja realizada com vigor, uma vez que inclina os atos
humanos tanto para o que é bom, quanto para o que é mal.

Em se tratando dos atos humanos, Tomas de Aquino nos assegura que, quanto mais 0s
atos sdo repetidos, mais penetram na alma consistentemente, possibilitando, ao ser humano,
uma disposic¢éo inovadora (habilitacdo), de modo que o aumento intenso e gradativo, no ser
humano, culmina no aperfeicoamento.™*? Os atos humanos estdo submetidos a normas de ag4o
moral, considerando a natureza humana, naquilo que se refere as relacdes, bem como ao livre
arbitrio. Porém, todos nascem imperfeitos e, de alguma forma, desejam buscar uma realizacao
que possa suprir suas imperfeicdes, diferentemente das outras criaturas, tais como 0s animais
que, por serem irracionais, estdo submetidos ao determinismo, agindo instintivamente. Os
homens agem livremente, uma vez que sua acao € voluntaria. Todavia, suas acdes sdo, por
vezes, impensadas, o que os torna reféns de seus vicios. E preciso confrontar o agir, de acordo
com as exigéncias da natureza, apresentadas pela razdo, pois a razdo ilumina e torna o ser
humano capaz de realizar suas agOes, direcionando-as para o bem. Logo, a perfei¢do dos atos
depende da razdo que regula e orienta as capacidades intelectuais e as faz expressar retamente
0 juizo moral, a fim de esclarecer a consciéncia.

Tal como essas ideias acerca dos atos humanos se apresentam na perspectiva
tomasiana, podemos considerar que o valor moral de um ato humano depende primeiramente
do objetivo a ser alcancado. O valor de uma acdo poderd depender também de um

determinado fim que se deseja. Isso pode tender para o bem ou para o mal, considerando as

132111, q. 52, a. 2-3c.
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circunstancias que modificam uma acdo. Contudo, destacando que o homem ndo pode
verdadeiramente desejar o mal, porque os atos humanos sdo ordenados ao ultimo fim que € a
felicidade, ndo se pode desconsiderar que 0s atos sdo atos humanos enquanto sédo realizados

diante da diferenca entre bem e mal.

2.6 Que fizeste?: A ma conducédo dos atos humanos como impedimento para a efetivagéo
do habitus da virtude

Para Tomas de Aquino, é possivel que haja a diminuicdo do habitus, bem como seu
desaparecimento, a medida que os atos humanos ndo forem regulados pelo juizo da razdo.
Isso se d& a partir do momento em que a acéo for realizada por ignorancia, por paix&o ou por
ma escolha. ™

Recorremos, seguindo o pensamento de Tomas, as sagradas escrituras para evidenciar
nossa reflexdo acerca desta questao: Que fizeste?*®* Por vezes ndo encontramos uma resposta
suficiente a fim de sanarmos esse questionamento, fundamentado nas origens da criacao
humana. Entretanto, essa perspectiva é teoldgica e, ainda que nossa abordagem seja filosofica,
compreendemos que, mantendo-nos proximos a reflexdo tomasiana, ndo ha nenhuma
contradicdo no fato de nos apoiarmos em ambas as reflexdes.

Ao analisarmos a questdo, evidencia-se, para nds, a existéncia de um binémio
(bem/mal) desde os primoérdios da humanidade. Trata-se de uma desobediéncia do homem a
Deus. Ja ndo se compreende Deus como o criador, imutavel e principio de todas as coisas,
mas o préprio homem, como um senhor de si mesmo, independente de seu criador que,
direcionando seus atos para um fim contrario ao fim Gltimo, o bem, agindo como um ser
vicioso, imergido no pecado.

Os atos desordenados ndo se conformam ao juizo pratico da reta razdo. Tais atos sao
denominados por Toméas como pecados,™ vicios, também considerados como habitus maus
causados pela vontade juntamente com as paixdes mal direcionadas. De igual modo, o ser que
incorre no pecado deseja um objeto desordenado que o atrai, levando-o ao afastamento do fim

para o qual poderia se orientar.

133111, q. 53, a. 1c.
3% Gn 3, 13. Para maior aprofundamento na reflexdo sobre o relato da queda adamica, em uma perspectiva
filosdfica e literaria, cf. SAMUDIO, Jonas Miguel Pires; PEREIRA, Kénia Maria Almeida. Metamorfoses da
serpente: do Génesis a Carvalho Janior. In: CUNHA, Betina Ribeiro Rodrigues da (Org.). Entre o mito, o
sagrado e o poético: ecos de uma sinfonia. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2013. p.190-204.
135 Esta abordagem é teoldgica e tem como causa uma vontade que se volta para um bem efémero, e despreza a
regra da razdo e da lei divina.
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Posto que intentamos compreender o motivo pelo qual os seres humanos tendem a
direcionar frequentemente seus atos para um fim desordenado, ndo podemos considerar estas
questdes sem nos atermos ainda a ideia de lei natural e divina. A investigacdo acerca de tal
ideia podera elucidar o questionamento apresentado anteriormente.

Na perspectiva tomasiana, a lei natural estd anexada a lei divina. Encontramos sua
abordagem acerca disso em seu “Tratado sobre a Lei.”™*® A propria razdo estd submetida a
uma norma superior, a lei natural (lex naturalis).™®’ No que se refere & lei positiva, Tomés de
Aquino nos assegura que ela é certa regra e medida dos atos humanos, segundo a qual alguém
é levado a agir, ou a apartar-se da acéo.

Devido a sua propria funcdo, a lei s6 pode ser uma obra da razdo. Com
efeito, chamado a crescer e desenvolver-se livremente tendo em vista 0 seu
fim (bem-aventuranca), o0 homem deve dispor de um meio que lhe permita
adaptar cada um de seus atos a esse objetivo que confere a esses mesmos
atos o seu sentido. Ora, quem diz adaptacdo entre meio e fim diz atividade
racional. Com efeito, é proprio da razdo estabelecer uma tal relacdo. Devido
ao fato de que o objeto da inteligéncia humana (chamada de razdo em sua
atividade discursiva), que é o conhecimento do universal e de sua percep¢ao
no interior das realidades concretas e particulares (processo de abstracdo), a
razdo humana pode estabelecer um vinculo entre um ato (ou um objeto
desejado) e o ideal perseguido.138

E proprio da lei natural ordenar ao bem comum. Disso, segue que a discussio acerca
da razdo como principio dos atos humanos, apresentada por Tomas de Aquino, remonta a
Aristoteles, uma vez que, para o filésofo, a razdo se apresenta como o primeiro principio dos
atos humanos ordenando-os ao fim. Nesse sentido, faz-se necessario que a lei pertenga

maximamente a essa orientacao.

O primeiro principio no operar do qual trata a razdo pratica, é o fim Gltimo.
O fim dltimo da vida humana é a felicidade ou bem-aventuranca. Portanto, é
necessario que a lei vise maximamente a ordem que € para a bem-
aventuranca. Como toda parte se ordena ao todo como o imperfeito ao
perfeito e cada homem é parte da comunidade perfeita, € necessario que a lei
propriamente vise & ordem para a felicidade comum.*®

As criaturas racionais sdo dotadas de lei natural. Em Tomas de Aquino, percebemos
que elas estdo sujeitas a providéncia divina de modo mais excelente, evidenciando-se, assim,
a inclinacdo natural ao devido ato e fim, através da participagdo na lei divina (lex divina)

impressa nessas criaturas.

138111, g. 90-108.
137 £, Van Steenberghen, O Tomismo. Trad. J. M. da Cruz Pontes. 12 ed. Lisboa: Gradiva, 1990. p. 141.
1381111, q. 90, a. 1c.
1391211, q. 90, a. 2c.
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A ideia de lei natural se reveste de um contetdo diferente de acordo com a
natureza dos seres que se submetem a divina providéncia (lex divina). A
partir da ideia de participacdo, pode ocorrer participacdo na lei eterna de
duas maneiras: seja de maneira material, como uma impressédo recebida do
alto, e que exprime o pensamento e o querer divino.**

Por serem espirituais e dotados de razéo, os seres humanos participam da lei divina de
modo formal, de acordo com a prépria formalidade da lei, como fonte de regulacdo. N&o
obstante, os homens sdo chamados a ser como providentes de si mesmos em delegacéo da
Providéncia divina. Isso se evidencia conforme aquilo que nos diz a antropologia cristéd sobre
0 homem como imagem de Deus (imago Dei). O homem se configura a esta responsabilidade
de imagem de Deus, assumindo, por sua razdo e liberdade, a regulagdo ética de seus atos e,
semelhante a uma participacdo na luz divina (lux divina), torna-se capaz de se orientar,
discernindo o bem do mal.

A partir da abordagem apresentada, compreendemos que a lei natural deve ser
subordinada a lei divina, pelo fato de os homens necessitarem desta Ultima, a fim de
superarem fortemente as capacidades da natureza humana. Segundo a perspectiva tomasiana,
a lei divina é a Unica possibilidade de realizacdo humana e de cumprir do seu destino, a
chegada ao fim dltimo. A busca desse fim deve ser regulada por uma lei, introduzida no
homem, para que ele venca as debilidades presentes na sua natureza por intermédio do pecado
da desobediéncia.

O binémio lei natural e lei divina pode ser apresentado como fundamentacao
primordial para a compreensdo dos atos humanos, uma vez que consideramos 0 axioma
tomasiano “a graga pressupde a natureza” (gratia praesupponit naturam). De igual modo, é
necessario que a lei divina pressuponha a lei natural (lex divina praesuponat legem
naturalem).'*

N&o obstante, para Tomas de Aquino, a natureza humana pode ser considerada a partir

de sua integridade, em seus primérdios, antes do pecado,**? bem como segundo seu estado de

01, q. 91, a. 2c.
Y101, 9. 99, a. 2, ad 1.
142 segundo o Dicionario de Termos Teoldgicos fundamentais do Antigo e do Novo Testamento, Loyola, Paulus,
2011, p. 350, no grego, do Novo Testamento, temos a palavra pecado como duaptia. No hebraico, hatta’t. Em
sentido teoldgico, pecado é um termo abrangente que se refere a uma conduta errada de um ser humano diante de
Deus. Pode ser entendido como o desvio individual ou coletivo, na vontade e na atuacdo, da lei de Deus
conhecida pelo pecador, uma vez que age livremente, em responsabilidade propria, ciente e com intencdo ma. O
pecado causa uma perturbacdo fundamental na relacdo com Deus e nas relacbes humanas, de modo que o perddo
do pecado pode ser concedida exclusivamente por Deus. O estado humano de dilaceracdo e alienacdo devido a
seu sucumbimento ao pecado, testemunhado pela Biblia como o drama humano, manifesta uma experiéncia
fundamental da existéncia humana, na qual o pecado é experimentado como poder antidivino e anti-humano que
ameaca constantemente destruir a vida. No Dicionario de Conceitos Fundamentais de Teologia, Paulus, 1993, p.
526, constatamos que outras defini¢des de pecado orientam-se por Gn3, 1-7, o desejo de “querer ser como Deus”
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corrupgdo no qual se encontra ap6s a desobediéncia. Nesse sentido, considera-se a
necessidade da graca divina, como aporte & natureza humana.

A criatura humana foi criada por intermédio da graca divina.'*® Todavia, nos diz
Tomas de Aquino, que a partir de um estado de corrupcdo, o0 homem falha naquilo que Ihe é
possivel pela natureza, a tal ponto que ela ndo pode mais, por suas forcas naturais, realizar
totalmente o bem infundido a ela. Contudo, o estado de corrupcédo, no qual a criatura humana
se encontra, ndo €, de todo, um empecilho que possa priva-la do bem natural, ja que, nesse
sentido, ela possui a necessidade de ser curada, retomando seu objetivo, isto é, agir bem,
conforme a reta razdo, alcangando o fim altimo, por auxilio da mogéo divina.

O pecado ndo corrompeu totalmente a natureza humana a ponto de priva-la
de todo bem que lhe é natural. Mesmo neste estado de corrup¢do o homem
pode ainda fazer, por sua poténcia natural, algum bem particular, como
construir casas, plantar vinhas, e outros trabalhos do género. Mas ele néo é
capaz de realizar em sua totalidade o bem que lhe é conatural, sem alguma
falha. Ele parece um enfermo que pode ainda executar sozinho alguns
movimentos, mas ndo pode mover-se perfeitamente como alguém em boa
sadde, enquanto ndo obtiver a cura com a ajuda da medicina.*

2.7 A questdo da virtude segundo Aristoteles: a felicidade como bem supremo

Apresentaremos uma sintese da questdo da virtude em Aristoteles, a fim de
contextualizarmos as Quaestiones disputatae De virtutibus, de Toméas de Aquino.

Para Aristételes, o que constitui o verdadeiro sentido da vida é o fim dltimo, o bem
supremo, que os seres humanos devem alcancar. No decorrer da histéria do pensamento,
existiram varias concepcdes acerca da felicidade, a saber, as que o viam como 0 prazer, a
posse de bens, a vida e, até mesmo, o conhecimento. Aristételes aborda o tema da felicidade,
ebdaupovia, no primeiro e décimo livro da Ethica Nicomachea,'* visando superar todas as
oposicOes existentes que circundavam o conceito. Para tanto, faz uso de uma fundamentacao
metafisica, que servird como aporte para a analise sobre o dominio coletivo da pdlis. Nesse

ponto a gvdapovia se tornara sinbnimo de edvouia, ou “Bom Governo”: a polis contém todas

e determinam a natureza do pecado como “soberba” ou “desobediéncia”. Encontram-se, em outras defini¢des, a
determinacdo do estado de pecado como perda da graca santificante/ justificante ou como exclusdo do Reino de
Deus (DS 1544; DS 835).
3111, q. 95, a. 1c.
141111, g. 109, a. 2c.
145 Nesse ponto, Aristoteles segue o caminho de Plat&o, In: Banquete 180 b; A Republica, VII, 256 e. Conforme
Orlando Vilela, na obra Tomas de Aquino, Opera Omnia (1984, p. 61, nota 11), o primeiro autor a usar este
termo, em sentido ético, foi Demdcrito de Abdera (420 A. C).
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as boas leis. Nesse sentido, somente uma cidade bem governada é prospera e feliz, como
Aristoteles elaborou na sua obra Politica.

A moral classica é uma moral centrada na gvdaipovia, ao passo que a moderna é uma
moral centrada no dever.**® Entretanto, consideramos, segundo Bourke, que tais morais n&o
s80 opostas™®’. Sera na perspectiva da ebdopovia que consistird o fim e o bem do homem. De
acordo com Maritain, “a moral socratica nao ¢ a arte de bem viver tendo em vista alcancar a
felicidade, e sim a arte de ser feliz porque se vive bem.”**® Disso, compreendemos que a
gvdapovia € intrinseca ao homem, consistindo em fazer o bem, o que equivale a se conduzir
bem e, consequentemente, a conhecer bem.

Na Ethica Nicomachea, de Aristételes, a felicidade € definida quando se encontra a
atividade propria do homem. E proprio do homem possuir atividades da alma conforme a
raz&o,*° o que prova que sua felicidade esta no exercicio racional. Visto que os homens n&o
esperam as reflexdes da filosofia moral, bem como as teorias éticas, para viverem ou agirem,
¢ a prépria razdo que os impulsiona a acdo. Por isso, 0s homens devem possuir um modo
proprio de agir e, ademais, de agir bem, conforme uma “razdo intuitiva” ou a “inteligéncia
imediata dos principios.”150
Conforme Maritain, Aristoteles faz da sabedoria, cujo objeto é divino, a parte principal

da felicidade que se almeja, enquanto bem supremo.™

Desse modo, “propor ao homem
apenas o que é humano é desejar sua desgraca, pois 0 homem, pela parte melhor de si mesmo,
que é o intelecto, é chamado a qualquer coisa de melhor do que uma vida puramente
humana.” Por conseguinte, deve-se considerar que & necessario, além de viver uma vida
puramente humana, uma vida direcionada para o divino.

Segundo Aristételes, trés espécies de bem constituem a felicidade, a saber: 1) A
sabedoria, que se revela como posse do espirito, essencialmente contemplativa, constituindo
uma atividade imanente de repouso e fruicdo — o sabio, por sua vez, usufrui de uma vida
perfeita, que é antes de tudo teorética;'®® 2) A virtude que é, evidentemente, uma parte

integrante da realizacdo plena da natureza humana, o justo meio que modera 0s extremos; 3)

YO VILELA, 1984, p.61.
17 BOURKE, 1970, p.7-8.
18 MARITAIN, 1970, p.29, destaques nossos.
19 Eth. Nic, VII, 13. 1153 b 14-16. Sententia libri Ethicorum VII, 13. (1153 b 7-1154 a 7), Editio Leonina
XLVI/2, p. 432a.
0 Eth. Nic, VI, 6. 1141 a 1-9. Sententia libri Ethicorum V1, 5, (1140 b 31-1141 a 12), Editio Leonina XLVI11/2,
p. 348.
BUMARITAIN, 1964, p.55
1520 termo teorético é um adjetivo que corresponde & especulagdo. Se diz daquilo que é puramente cognitivo,
opondo-se ao pratico; o que ndo é redutivel a experiéncia, opondo-se ao empirico.
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O prazer aparece como a terceira espécie de felicidade e resultado necessario que acompanha
0 ato realizado pelos seres humanos, relacionado a alegria e a juventude. Para Aristoteles, o
homem ndo pode viver sem uma dose de alegria ou deleite. Nisso consiste a recompensa
natural de uma vida virtuosa. Quem faz o bem sem prazer ndo age corretamente.'®® Desse
modo, a vida e o prazer parecem indissoluvelmente unidos, assim como o prazer torna as
atividades perfeitas e torna, portanto, a vida perfeita.

A ideia de bem na perspectiva aristotélica se identifica com a de felicidade. O bem é a
finalidade de toda e qualquer acdo ou proposito, realizado pelos homens: ele € a felicidade, sO
atingivel pela agdo. Ainda que existam varios fins, conforme Aristételes, considera-se que
nem todos os fins sdo absolutos, a ndo ser o bem supremo, o qual se deve buscar
absolutamente. Eis o ponto maximo da felicidade, que é apontada como a atividade perfeita
da virtude.

Em suas diferentes acGes, 0 homem sempre tende para um dos fins concretos. Esses
fins se configuram como bens. Por esse motivo, os fins e 0s bens a que o homem aspira
existem em funcdo de um fim ultimo ou bem supremo. Conforme Aristételes, todos os
homens, sem distin¢do, consideram que esse fim seja a felicidade. Convém esclarecer, ainda,
que o filésofo ndo nos indica que devemos tender a felicidade, ainda que a aspiracéo a ela seja
um dado da natureza que existe no homem de modo necessario; tender, ou ndo, a ela, serd

sempre uma decisé@o humana livre.

153 Eth. Nic, X, 4. 1175 a 20. Sententia libri Ethicorum, X, 6 (1174 b 14-1175 a 5), Editio Leonina XLVI11/2, p.
570b.
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CAPITULO 3
TOMAS DE AQUINO: UM PENSADOR ATUAL? CAMINHOS DE
REFLEXAO

Ao aprofundarmos o estudo da histéria da filosofia medieval, percebemos que ela traz,
em seu conteldo, aspectos fundamentais para compreendermos o pensamento de autores da
Idade Média. Destacamos, dentre tais autores, Tomas de Aquino que, indiscutivelmente,
marcou a histéria do pensamento filosofico e teoldgico ocidental, deixando seu legado
reflexivo também pertinente para o contexto contemporaneo. Objetivamos discorrer, nesse
capitulo, acerca de alguns pontos que atestam a relevancia de Toméas de Aquino para a

atualidade.
3.1 Atualidade de Tomas de Aquino no pensamento contemporaneo

O periodo escolastico teve seu apogeu a partir do seculo XIIl — chamado de O século
de ouro —, visto que, ai, os pensamentos filoséfico e teoldgico se difundiram enormemente,
aprimorando-se nas Universidades por meio de grandes intelectuais, como Pedro Abelardo,
Boaventura, Alberto Magno, Jodo Duns Scoto e Tomas de Aquino. Em relacéo a este ultimo,
cuja reflexdo nos importa, destacamos que seu pensamento se fundamentava, antes de tudo,
numa ideia de verdade que, conforme sabemos, o inquietava; por essa verdade, e a essa
verdade, ensinava, servia, pregava e vivia. Na perspectiva religiosa, elaborou a mensagem
cristd do século XII1 a partir do pensamento aristotélico, considerando os cléssicos, tais como
Platdo, os padres gregos e latinos e Agostinho. Tomas de Aquino também comentou grandes
pensadores, em especial Aristoteles, redescobrindo-o e dando-lhe uma leitura em perspectiva
inovadora.

N&o se tratava apenas de difundir uma verdade a partir das resolucGes das questdes
discutidas em sua época. O que lhe interessava, e a uma gama de pensadores do mesmo
periodo, era que a verdade se identificava a Deus, e, dessa identificacdo, emergia o convite a
configuracédo e ao seguimento, sob o signo da fé aproximada da razéo.

Na maioria das obras tomasianas, verificamos a presenca dos autores classicos, como
Agostinho e Aristoteles, talvez pelo fato de serem eles autoridades incontestaveis para o
pensamento filosofico e teoldgico. Assim, ao menciona-los, Tomas, além de os exaltar, a fim

de evidenciar sua relevancia, testifica seu pensamento e o apresenta de modo sistematico. As
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grandes obras tomasianas sintetizam a reflexdo filosofica e teoldgica da alta ldade Media.
Nesse sentido, é possivel encontrar, em tempos contemporaneos, a consisténcia de sua
filosofia, sobretudo no tocante & ética e a moral. Por esse motivo, ressaltamos nossa
compreensdo de que a etica tomasiana € uma ética das virtudes, pelo fato de que, além de seu
pensamento acerca disso estar apoiado em grandes sistemas filosoficos oriundos da tradicéo,
ele articula a ética a partir do agir conforme uma finalidade — €, pois, uma ética teleoldgica
centrada no agir virtuoso.

Partindo disso, sublinhamos que, na contemporaneidade, 0 pensamento ético
tomasiano pode ser tomado em consideragdo para discussdes; certamente, a estrutura
elaborativa dessa ética € menos pertinente do que seu contetdo, ou mais, do que sua proposta:
gue os atos humanos sejam considerados teleologicamente — ndo em relagdo a um fim
transcendente —, mas de modo a gque o ato ndo seja vivido como fim de si mesmo. E, ademais,
que a virtude possa ser vislumbrada como um conceito menos religioso e mais proximo da
vivéncia dos grupos humanos, sejam quais forem suas configuracoes.

N&o obstante, alguns adeptos desse pensamento, tais como 0s tomistas, parecem
aborda-lo com ideias infundadas, ndo preservando o pensamento primordial préprio de Tomas
de Aquino. Trata-se, aqui, do neo-tomismo, isto é, um movimento posterior ao tomismo,
pertencente a modernidade e a contemporaneidade, que discorre acerca de alguns temas
tomasianos, pretensiosamente com interpretacGes que estdo longe de ser estritamente do
Aquinate; além disso, incorrem em leituras que reforcam um carater unilateralmente
vinculado a tradicdo catdlica. Em contrapartida, a perspectiva tomasiana preza por um retorno
as fontes, pela leitura dos textos e consequente interpretacdo tendo em vista a realidade social.
Em nosso estudo, destacamos que a perspectiva tomasiana aproxima-se mais de nosso
objetivo: demonstrar a pertinéncia da ética tomasiana para 0 contemporaneo.

Ha algumas razdes pelas quais podemos indicar a atualidade do pensamento
tomasiano, especialmente em se tratando da possibilidade de tal pensamento ser relevante na
contribuicdo das respostas, que ainda sdo insuficientes, a algumas questfes postas em nossa
época, sobretudo, no ambito ético e moral, educacional, bem como filosé6fico ou teoldgico. O
gue norteia o0 pensamento ético de Tomas de Aquino é a questdo da virtude e, isso, do ponto
de vista dos principios naturais que todos nds possuimos, a saber, “procurar o bem e evitar o
mal.” Trata-se da perspectiva do bem enquanto fim Gltimo que impulsiona a aquisicdo das
virtudes. Entretanto, se somos senhores de nossos proprios atos e, se na perspectiva
tomasiana, eles devem ser orientados conforme a reta razdo, entdo, ndo podemos

desconsiderar o fato de que a razdo pratica (prudéncia) € a virtude que regula e orienta nossas
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capacidades intelectuais, possibilitando-nos a boa escolha, de modo que, ao expressarmos
retamente nosso juizo moral, estamos praticando das virtudes.

Isso posto, questionamos: na sociedade contemporanea, marcada por um império do
tecnocentrismo — impulsionado pelo, e imbricado ao, capitalismo —, é possivel se pensar na
pertinéncia das virtudes, uma vez que, na defini¢do tomasiana, elas sdo vistas como “justo
meio para noés,” e, atualmente, o “para nds” tem sido substituido vertiginosamente pelo
instrumental técnico — em multiplas modalidades —, além de que o “justo meio” ¢
desconhecido pelo sistema que tem no lucro a palavra de ordem?

Certamente, a resposta ndo é facil; talvez, nem seja possivel. Considerando os limites
de uma pesquisa em nivel de mestrado, percebemos que tal questdo merece ser, por nds,
aprofundada, talvez, em estudos posteriores. Contudo, aqui, propomo-nos a apontar um
caminho de resposta.

Vislumbramos, inicialmente, dois caminhos: um que sugere um retorno as fontes
tomasianas, sublinhando sua perspectiva antropoldgica — mais que estrutural —, para que,
assim, se chegue aquilo que consideramos nosso segundo encaminhamento, a saber, a
compreensdo da ética tomasiana como uma proposta ampla, posta a par de outras, e ndo como
um corpo de reflexdo destinado a um grupo de excecdo. Desenvolveremos tais aspectos nos

topicos seguintes.

3.2 A relevancia dos escritos tomasianos: uma possivel contribuicdo frente as questdes
contemporaneas

A partir dos inimeros escritos tomasianos, podemos encontrar caminhos para algumas
questBes proprias da contemporaneidade. Tais escritos foram compilados conforme o contexto
de sua época e possuem uma estrutura contextualizada. Referimo-nos, por exemplo, as Sumas,
as Quaestiones disputatae, e aos inumeros tratados filoséficos e teoldgicos, discutidos e
elaborados pelo Aquinate, a saber: Summa Theologiae; Summa Contra Gentiles; Scriptum
super Sententiis; Quaestiones Disputatae (De veritate; De potentia; De anima; De malo; De
ente et essentia; De regimine principum; De virtutibus, quaestio 1 e 5, ponto principal de
nossa discussdo); Quaestiones de quolibet; Opuscula (philosophica; theologica; polemica pro
mendicantibus); Censurae; Rescripta; Liber de sortibus; De regno; Responsiones;
Commentaria (In Aristotelem — Expositio libri Peryermeneias; Expositio libri Posteriorum

Analyticorum; In libros physicorum; In libros De caelo et mundo; In libros De generatione et
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corruptione; Sententia super Meteora; Sententia libri De anima; Sententia libri De sensu et
sensato; Sententia libri Ethicorum; Tabula Ethicorum; Sententia libri Politicorum; Sententia
libri Metaphysicae); In neoplatonicos (Super librum De causis; Super De divinis nominibus);
In Boethium (Expositio libri De ebdomadibus; Super De Trinitate); Commentaria (Biblica;
Philosophica; Theologica); Catena aurea; Collationes et Sermones; Documenta; Lectura
Romana in primum Sententiarum Petri Lombardi; Opera liturgica; Preces; Carmina,;
Concordantiae.

Julgamos pertinente discorrer acerca de algumas dessas obras tomasianas. A Summa
Theologiae é conhecida como uma das obras mais difundidas de Toméas de Aquino,
comparando-se a uma catedral gética, pelo fato de sua sélida estrutura e os argumentos e
questdes que a compBdem serem alicercados sob a égide da fé e da razdo. Essa obra, assim
como a Summa Contra Gentiles, caracteriza-se como uma compilacdo feita pelo proprio
Tomas de Aquino, escrita, como se 1€ no prologo, pela “ordem da disciplina” (ordo
disciplinae).** Dizemos summa definindo uma obra que apresenta o conjunto de um dominio
de conhecimento, organizando sistematicamente as questfes desse campo de estudo, tendo em
vista a exposicdo das questdes aos discentes, a quem se destina, e ndo aos docentes.™

De modo geral, o contetudo desta obra trata da doutrina cristd, como um modo de
proceder com relacdo a mesma e, mais precisamente de Deus, j& que se intitula como Summa
Theologiae, além de outras questdes no tocante a Filosofia, sobremaneira em referéncia a
metafisica, a antropologia, a ética e a moral.

No que concerne a estrutura, divide-se em trés partes, denominadas em latim como
prima pars (I ou I?) primeira parte; secunda pars (11 ou I1*) segunda parte, que se divide em

duas partes (prima-secundae (I-11 ou I?II*

) primeira parte da segunda parte e secunda-
secundae (I1-11 ou 11°11°°) segunda parte da segunda parte) e tertia pars (I11 ou I1I* terceira
parte), divididas em questdes e direcionadas primeiramente ao estudo de Deus em si mesmo e
como origem; de Deus como realizagdo completa e acabada de tudo, ou seja, como a
felicidade que todos buscam, principalmente em se tratando dos seres humanos; de Deus
como caminho para a felicidade, encarnado em Jesus Cristo, considerando 0s sacramentos,
que prolongam no tempo e no espaco a encarnagéo, bem como a vida imortal a que se chega,

por meio dele, na ressurreicdo, considerando a ideia de trés pessoas e um anico Deus (I, q. 1-

1 M.-D. Chenu, Introduction d [’étude de Saint Thomas d’Aquin. Montreal; Paris: Institut d’Etudes Médiévales;
J. Vrin, 1950, p. 76. Apud NASCIMENTO, 2011, p.63.
1% NASCIMENTO, 2011, p.63
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43)"° e 0 Deus criador; os anjos; a obra dos seis dias; 0 homem em si mesmo; a origem do
homem; o governo divino (I, q. 44-119). A prima-secundae trata das questdes referentes a
bem-aventuranca; os atos humanos e as paixfes da alma (I-1l, g. 1-48); os habitos e as
virtudes; os dons do Espirito Santo; os vicios e os pecados; a pedagogia divina da lei; a lei
antiga e a lei nova, bem como a da graca (I-11, q. 49-114). Concomitantemente, a secunda-
secundae, a maior entre as demais partes, aborda questdes como a fe; a esperanca; a caridade;
a prudéncia (11-11, g. 1-56); a justica; a religido; as virtudes sociais (1I-11, q. 57-122); a forca
(coragem); a temperanca; 0s carismas a servico da Revelagdo; a vida humana (IlI-11, q. 123-
189). Quanto a tertia pars, temos primeiramente a questdo acerca do mistério da encarnagédo
(111, g. 1-59) e dos sacramentos da fé: o batismo; a confirmacéo; a eucaristia e a peniténcia
(111, g. 60-90). Ressaltamos que Tomas de Aquino ndo completou a terceira parte dessa obra,
por ter morrido antes de sua concluséo e, por esse motivo, seus secretarios a completaram.
Assim, dizemos que a terceira parte da Summa Theologiae, ainda que componha o corpo da
obra em geral, deve ser tida como um complemento.™’

Intentamos discorrer sucintamente acerca da quaestio disputata De veritate, que segue
a mesma estrutura das demais quaestiones disputatae, e nos apresenta em seu contexto uma
colecdo de questdes acerca da verdade, as quais Toméas de Aquino discutiu e disputou no
periodo em que mais se dedicou ao magistério, entre 1256-1259, na Universidade de Paris.
Essa obra contempla, ao todo, 29 questdes independentes; quanto a sua divisdo, considerando
0 periodo de escrita e disputa de cada questdo, podemos dizer que as questdes de 1 a 7
abordam temas acerca da verdade propriamente dita; do conhecimento de Deus; das ideias
divinas; do verbum; da providéncia divina; da predestinagdo e o “livro da vida”, datadas dos
anos de 1256-1257. De igual modo, as questdes de 8 a 20, que consideram temas sobre a
sabedoria angélica; a comunicacdo angélica; a mente como imagem da Trindade; o ensino; a
profecia como sabedoria; o éxtase; a fé; a razdo superior e a inferior; a sindérese; a
consciéncia; o conhecimento de Ad&o no Paraiso; o conhecimento da alma depois da morte e
0 conhecimento de Cristo nesta vida, escritas e disputadas entre 1257-1258. Por fim, temos as

questdes de 21 a 29, que dizem respeito a bondade; o desejo do bem e a vontade; a vontade de

1% NASCIMENTO, 2011, p. 64-65.
373, H. J. Schneider, Die Summa Theologiae des Thomas von Aquin (1225-74) und das christliche Weltbild des
Mittelalters. In: Leonhard, J.-F., Ludwig, H.-W., Schwarze, D. & Strassner, E.. (Org.). Medienwissenschaft.Ein
Handbuch zur Entwicklung der Medien- und Kommunikationsformen.led. Berlin/New York: Walter de Gruyter,
1999, v. 1/1, p.649-664.
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Deus; o livre-arbitrio; o apetite dos sentidos; as paixdes humanas; a graca; a justificacdo do
pecador e a graca da alma de Cristo, escritas e discutidas nos anos de 1258-1259.1%®

N&o julgamos pertinente abordar a questdo da verdade conforme Tomas de Aquino,
discorrendo extensivamente sobre a obra De veritate. A andlise tomasiana nos mostra a
verdade como sendo “aquilo pela qual se mostra o que (se) ¢”,** e, desse modo, como o
fundamento e a aspiracéo da existéncia humana.’® Consideramos a pertinéncia da verdade
para tratar da relevancia da ética das virtudes no contexto contemporaneo, pois ela se propde
como um parametro a decisdo humana no cotidiano, conforme a prudéncia como a virtude que
regula as acbes. Assim, a verdade, como consideragdo daquilo que é, aproximada da
prudéncia, é, por nds, apresentada como o horizonte em que ha a possibilidade concreta de
decisdo de acordo com aquilo que as circunstancias apresentam: assim, “aquilo que €” sofre
uma modalizacdo enquanto conceito metafisico, pois a contingéncia passa a lhe ser
fundamental frente a decisdo tomada no aqui e agora do sujeito.

Compreendemos que, em De veritate, Toméas discorre acerca da questdo da verdade,
considerando conceitualmente a verdade propriamente dita, bem como a verdade como o
verbo, a partir de uma perspectiva teoldgica, em que alude & predicacdo divina. E certo que,
no contexto contemporaneo, ndo consideramos a palavra verdade como sendo um predicativo
divino, mas como aquilo que, em sentido estrito, € aquilo que é e que ndo pode ser falso. A
verdade, em tempos atuais, é lida em sentido que denota relatividade, talvez como fruto da
diminuicdo da forca do pensamento que se articulava a ideais absolutos — em tempos de
individualismo — e da consequente sobrelevacao da técnica.

A concepcdo de verdade, apresentada por Tomas, mostra uma verdade sem
contradicGes, de modo que se busca revelar a esséncia das coisas tal como elas sdo. Para ele,
todas as coisas, visiveis ou invisiveis, podem ser verdadeiras, visto que a verdade vai além
daquilo que ¢é visivel, como por exemplo, uma pedra no fundo mar: ainda que ndo se veja,
pode ser verdadeira. Entretanto, o fato de ndo poder ser visualizada ndo significa uma
inverdade, pois, ainda que se considere isso, ela ndo deixara de ser pedra; igualmente em se
tratando do ar, do qual necessitamos: dizemos que se trata de uma realidade invisivel e,
portanto, ndo palpavel, havendo, ai, uma verdade pelo fato de cientificamente ser comprovado
que ele se constitui por uma mistura de gases, tais como o nitrogénio, 0 oxigénio, 0S gases

nobres e o gas carbonico. Assim, em Toméas de Aquino, a verdade estd nas coisas e,

158 | AUAND, 2002, p.15-186.
9 De verit. g. 1, a. 1c.
10 SPROVIERO, 2002, p.81.
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igualmente no intelecto humano: estar nas coisas, em nossa leitura, ja significa que hé aspecto
contingencial na verdade, visto que é proprio das coisas serem contingentes. Nas palavras de
Tomas

[...] o conhecimento realiza-se pela assimilacdo do cognoscente a coisa
conhecida, de modo que a assimilacdo diz-se causa do conhecimento: por
exemplo, a vista capacitada para a cor conhece a cor. A primeira
consideracdo quanto a ente e intelecto €, pois, que o ente concorde com o
intelecto: esta concordéncia diz-se adequacdo do intelecto e da coisa, e nela
formalmente realiza-se a nocdo de verdadeiro. Isto €, pois, aquilo que o
verdadeiro acrescenta ao ente, a saber, a conformidade ou a adequagéo da
coisa e do intelecto a cuja conformidade, como se disse, segue 0
conhecimento da coisa: assim pois a entidade da coisa precede a nogdo de
verdade, contudo o conhecimento é um certo efeito da verdade.*®

Aproximadas, a verdade, que tem como efeito o conhecimento, e a virtude,
sublinhamos que as virtudes morais podem ser consideradas como pressupostos para a vida,
pois, formalmente ou ndo, todo o agir humano deve passar pelo processo educativo que
considera a vida do outro. A verdade do agir humano, nesse sentido, tera como medida a
presenca e a inter-relacdo com a vida do outro.

Tomas concebe o conhecimento de dois modos, a saber: “quando a razao por si mesma
atinge o conhecimento que ndo possuia, 0 que se chama de descoberta; e, de outro, quando
recebe ajuda de fora, este modo se chama ensino.”™® Ressaltamos que Tomas de Aquino da
precedéncia ao conhecimento especulativo; assim, o conhecimento como descoberta se da no
momento em que a razdo, por si mesma, aplica principios universais e evidentes a
determinadas matérias e, a partir disso, tirar as conclusdes particulares. J& 0 conhecimento por
ensino acontece quando o processo natural da razdo passa de principios universais para as
conclusbes particulares, mediante a ajuda de um intermediario, 0 mestre, que provoca 0
discipulo através de sinais e de outros instrumentos, a fim de que chegue ao conhecimento
daquilo que antes desconhecia.

Somente 0 que tem o conhecimento em ato, como no caso do mestre, € que estad em
condicdes de desenvolver o potencial em seus discipulos. Portanto, para Tomas de Aquino, €
imprescindivel que o mestre se prepare e tenha o dominio de seu conteudo, a fim de que
possa, com eficacia, transmiti-lo. A educacdo ndo era considerada somente no contexto

ensino-aprendizagem (mestre/discipulo), mas abrangia toda a sociedade medieval, e se tratava

161
162

De verit. g. 1, a.1c.

De verit,, q. 11, a.1c.; cf. Thomas von Aquin, Uber den Lehrer. De magistro, (Questiones disputatae de
veritate, Quaestio XI e Summa theologiae Pars I, quaestio 117, articulus 1), hrsg. Ubers. Und comment. Por G.
Jussen, G. Krieger und J. H. J. Schneider, lat.-dt., Hamburg, Felix Meiner, 1988.
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de uma educacdo para a vida citadina. Assim, educar para o conhecimento ¢ uma arte dos
Virtuosos.

Nessa orientacdo, sublinhamos que, em contexto atual, a educacdo também possui o
elemento de formacdo para a vida em sociedade, evidentemente que com os desafios que lhe
sdo proprios. Os escritos de Tomas de Aquino nos ensinam acerca da necessidade de formar o
homem para que reflita sobre sua ac¢éo, tendo em vista 0 bem comum. De igual modo, pode-se
dizer que a importancia da educacgdo na perspectiva tomasiana reside justamente na relevancia
deste processo para o desenvolvimento individual e coletivo. E certo que nio destacamos a
estrutura pedagdgica, segundo Tomas de Aquino, que tem como aporte as quaestiones
disputatae; mais importante que isso, € a sua proposta: educar para a vida em comum,
considerando a responsabilidade do sujeito sobre o agir moral, que se d& em circunstancias
determinadas e que ndo podem ser objeto de juizo antes de sua realizacéo.

Com efeito, Tomas compreende que a Filosofia, a partir do termo sofia, corresponde
ao dominio na conduta da vida e, para Platdo, bem como para Socrates, isso era considerado
uma “arte de governar a si mesmo e a cidade segundo as normas da justi¢a e da prudéncia”.*®®
Um sabio é capaz de conduzir sua vida, pelo fato de ja ter adquirido em ato a virtude da
sabedoria, ja que, antes, possuia apenas uma disposi¢cdo para isso, 0 que ndo poderia ser
chamado propriamente de virtude.

No contexto do estudo filoséfico e teolégico tomasiano, podemos indicar duas
sabedorias, ou duas ciéncias supremas, a saber, uma de ordem natural e outra de ordem
sobrenatural. H4, portanto, uma distincdo e uma coincidéncia entre ambas, em se tratando
daquilo que as sustenta. A Filosofia € iluminada pela razdo (lumen rationis), considerando as
verdades por seu intermédio e, consequentemente, a Teologia também o é pela fé (lumen
fidei), em funcdo das verdades reveladas. Ressaltamos que para Tomas de Aquino, estas
ciéncias ndo se contrapdem, mas se harmonizam, ainda que a Filosofia esteja subordinada a
Teologia. No entanto, a coincidéncia se da pelo fato de haver, entre ambas, uma origem
comum que € a sabedoria divina, a Unica capaz de sustenta-las. Assim, compreendemos que a
Teologia exerce uma influéncia positiva sobre a Filosofia.

Até aqui, trilhamos o caminho de investigagdo dos conceitos de verdade e
conhecimento que, mediatizados pela perspectiva tomasiana da virtude, apresentam-se como

possibilidades de contribuicdo para a ética contemporanea. Partindo disso, discutiremos, no

13 GARDEIL, 2013, p. 293.
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topico seguinte, a relevancia da ética das virtudes de Tomas de Aquino ser retomada no

contexto contemporaneo como um paradigma ético em dialogo com outros que se apresentam.

3.3 Por uma ética das virtudes

Dentre as inimeras obras discutidas por Tomas de Aquino, destacamos Sententia libri
Ethicorum, no qual ele elabora um comentario a Ethica Nicomachea, de Aristoteles. A obra
aristotélica se divide em 10 livros, que contemplam questfes acerca do bem que o ser humano
deve almejar, como fim de suas ac¢des, visto que é a isso que ele tende, consistindo na
vivéncia das virtudes morais e da felicidade, considerada por Aristoteles como a melhor
atividade a ser desenvolvida pelos homens.

Na Sententia libri Ethicorum, Toméas se mantém fiel ao pensamento aristotélico ao
comentar sua Ethica Nicomachea, com reflexdes que reforcam o carater original da obra de
Aristételes. Ressaltamos que ndo ha uma tradugdo portuguesa deste comentario tomasiano; a
edicdo do original em latim foi feita pela Editio Leonina, com dois volumes, datando do ano
de 1969, trazendo, primeiramente, em sua estrutura, o texto aristotélico, seguido do
comentéario de Toméas. A obra trata exclusivamente de questes éticas discutidas na obra
aristotélica e, embora seja um comentario, evidencia-se 0 modo com que Tomas discorre
sobre as mesmas, desenvolvendo-as concatenadamente.

Quando dizemos que a ética tomasiana € uma ética das virtudes, consideramos que a
ideia que Tomas possui de ética e virtude é a apresentada por Aristoteles, conforme se
percebe na Summa Theologiae (I-11 e 1I-11), bem com na Sententia libri Ethicorum.

No contexto atual, quando nos referimos conceitualmente a ideia de ética, percebemos
que esta palavra esta em voga somente nos momentos em que 0s homens se reportam a ela
para exigirem seus direitos, ou quando sentem que sua moral esta sendo ofendida. Parece que
a palavra tem se referido mais aquilo que ofende ao sujeito, do que a sua responsabilidade
diante de seus atos.

Estaria a ética em crise nos tempos atuais? Ndo sabemos ao certo. Se considerarmos
uma andlise acerca dos atos humanos, constataremos que a crise, talvez, possa consistir no
fato de que muitos ndo sabem conduzir seus atos conforme o reto juizo da razdo — na
perspectiva de Tomas. Diriamos, certamente, que os valores morais estdo em crise e nao a
ética, visto que essa ndo se modifica, em se tratando de seu principio: “fazer o bem e evitar o

mal”, mas os atos humanos que s3o instaveis €, iSSo por inUmeros motivos.
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Podemos considerar varias perspectivas éticas,'®* como por exemplo, a ética religiosa,
ou ética da santidade, em que a contemplagéo se torna agéo e a mistica se torna Etica. Assim,
Deus é tido como bom, de modo que os atos humanos devem ser realizados conforme sua
ordem, e, ja que Deus é bom, entdo pressupde-se que 0s seres humanos também o sejam e que
se orientem em dire¢&@o ao seu criador.

Para os estoicos, a ética consistia em cultivar a virtude da tranquilidade (ataraxia), que
sO se alcancava mediante a imperturbabilidade, desconsiderando as paix@es da alma que Ihes
impedia de serem virtuosos. Concomitantemente, a ética epicurista era considerada uma ética
do prazer, de modo que a verdadeira felicidade consistia na satisfacdo dos prazeres naturais ou
essenciais, como o vestir, alimentar-se, fazer amizades, ter uma boa habitacdo, filosofar. Ja os
prazeres naturais ndo essenciais, tais como o sexo, as sofisticacles, etc., poderiam ser
vivenciados moderadamente, diferente dos prazeres nem naturais, nem essenciais, que
deveriam ser completamente evitados, tais como o dinheiro em demasia, o poder, a fama, etc.

A abordagem ética de Baruch Spinoza se desenvolve a partir de alguns aspectos acerca
da ontologia, de Deus em si mesmo — tomados ndo em perspectiva religiosa —, do mundo
como substancia ou natureza, do intelecto, das paixdes, da natureza dos afetos. E realiza tal
investigacdo ao modo dos gebmetras, que tratam dos triangulos, dos circulos, superficies, etc.
Sob a Otica spinozista, todas as paixdes humanas, tidas por ele como elementos do cosmo,
devem ser dirigidas e melhoradas.

Para Immanuel Kant, a ética é considerada uma ética do dever, na perspectiva do
imperativo categorico (deve, faz, pode). Seu pensamento filosofico e ético se baseia na
categoria dos principios primeiros, a saber: 1) O que posso saber (conhecimento) em se
tratando da razdo pura; 2) O que devo fazer (ética) em se tratando do agir — razdo prética
(imperativo categorico); 3) O que posso esperar (religido); 4) O que é, afinal, 0 homem
(antropologia).

A ética nietzscheana é uma ética niilista, em contraposicdo a ética religiosa, visto que
enfraquece os homens e os leva ao fracasso. Para Nietzsche, a vontade do homem deve ser
completamente autbnoma no tocante as decis@es, ja que, fora dela, existe apenas o nada. Nisto
consiste 0 exercicio da ética: como vontade inovadora, a fim de que os valores morais sejam
refeitos. Assim, a ética é sinbnimo de forca, uma vez que os homens agem autonomamente

conforme a vontade.

184 para 0 que segue a respeito de perspectivas éticas, cf.: MARCHIONNI, 2008, p. 96-200.
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Ap0s termos discorrido acerca das propostas éticas de alguns filésofos, apresentamos
uma leitura da perspectiva tomasiana, o que realizamos com vistas a destacar que, em nosso
caminho reflexivo de consideracdo da pertinéncia da ética das virtudes para a
contemporaneidade, a compreensdo de Tomas de Aquino € sugerida como uma proposta em
relagdo de paridade com outras.

A ética das virtudes, segundo Tomas de Aquino, pode ser considerada como um ética
da liberdade, visto que, ao nos referirmos a ideia de virtude, afirmamos seu significado como
habilitacdes para o bem agir; o que, em outras palavras, se refere a vida humana que se orienta
em suas escolhas, responsavelmente, a um fim, seja esse 0 bem do outro, seja o seu proprio
bem, seja, ainda, 0 bem ecoldgico.

Uma questdo nos interpela quando intentamos compreender o que poderia ter levado
Tomas de Aquino a escrever uma obra acerca das virtudes. Atento a seu tempo, a suas
controveérsias e a seus conflitos, discorreu acerca da ética, em paralelo a outras questdes, na
Summa Theologiae. A referida obra traz partes de alguns assuntos tratados em outras obras de
Tomas, considerando seus comentarios a alguns escritos aristotélicos, de modo que muitos
pensadores consideram I-1l, g.49-67 e II-Il, g. 1-57 como um comentario da ética de
Aristételes, o que coloca Tomas de Aquino como um autor que se situa na primeira recepcao
do ocidente cristdo a ética aristotélica.

Além disso, ele cumpriu um importante papel na difusdo, entre as Universidades da
Europa, do tema principal da ética aristotélica, a virtude, sem deixar de fazer, € certo,
acréscimos conforme sua proposta.

Cabe, nesse ponto de nossa reflexdo, apresentar que, em se tratando do estudo das
virtudes, nem todos os autores consideram a pertinéncia tomasiana. A guisa de exemplo,

destacamos que Alasdair MacIntyre, numa importante obra®®

que analisa as virtudes, partindo
de Aristételes, perpassando pela concepcdo de vontade nietzscheana, pelo utilitarismo,
esboca uma leitura da contemporaneidade enquanto, nessa, desconsidera-se a virtude como
elemento ético. Afirma o autor que, no contemporaneo, a virtude em sentido aristotélico tem
razdes de ser plausivel.

Contudo, destacamos que Maclintyre, em sua obra After Virtues, ndo retoma, seja
apresentando, seja questionando, a perspectiva de Tomas de Aquino que, como vimos, realiza
um comentario acerca da ética aristotelica com pertinéncia filosofica. Isso nos soa, a

proposito, como uma contradicdo, visto que a obra tomasiana, uma ética das virtudes baseada

1% MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 22 ed. United States: University of Notre Dame Press, 1984.
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em Aristoteles, ndo se fundamenta, tdo somente, numa nocéo religiosa; pelo contréario, é
notével, para a contemporaneidade, que a perspectiva tomasiana seja apresentada como uma
possivel ética a ser discutida e vivida.

Defendemos a ideia de que a ética das virtudes na perspectiva tomasiana pode ser
relevante em nosso tempo, ainda que ndo desconsiderando suas limitagdes. E isso porque, ao
estabelecer uma ética das virtudes, tendo como base Aristdteles, Tomas de Aquino néo o fez
como um sistema fechado, mas aberto, visto que pautado na liberdade das acdes humanas.
Nisso se sustenta nossa discussdo acerca da relevancia da ética tomasiana das virtudes no

contexto contemporaneo.
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CONSIDERACOES FINAIS

O objetivo de nosso estudo foi, a partir de analise das obras de Tomas de Aquino
(século XIII) Quaestiones disputatae de virtutibus (g.1 e g.5) e Summa Theologiae (da I-11,
0.55-67), demonstrar a relevancia da ética das virtudes para a contemporaneidade. Para tanto,
consideramos, concomitantemente, aspectos historicos e conceituais acerca da virtude.

Tomas de Aquino, realizando um estudo minucioso sobre as virtudes, demonstra que
elas aperfeicoam o ser humano para que ele siga suas inclina¢fes naturais. Disso, conclui-se
que a perspectiva antropoldgica de Tomas, que segue a aristotélica, é a de que todo homem
tende naturalmente a felicidade como fim Gltimo. Para isso, a vida virtuosa aparece como
forma de efetivacdo desse desejo intimo.

O tema da virtude, conforme a proposta de Toméas de Aquino, € importante para a
historia da ética ocidental, mas ndo apenas como uma informacdo ou curiosidade académica.
Antes, a reflexdo de Aquino € possivel de ser vivenciada em nosso contexto contemporaneo.
A respeito dessa perspectiva situamos nossa investigacao.

Isso posto, passamos a apresentar e discorrer a respeito dos caminhos e dificuldades
enfrentados no decorrer de nossa pesquisa.

No primeiro capitulo, intitulado “Tomas de Aquino e sua obra: aspectos historicos”,
investigamos o contexto histérico do século XIllIl, dando destaque para a organizacdo e
estrutura de ensino (quaestio); as origens da Escolastica; um breve histérico biografico sobre
Toméas de Aquino; apresentacdo das obras investigadas, em seu contexto de producdo,
literario e conceitual, e paralelos; edi¢des e traducdes das obras.

Nesse primeiro momento, destacamos que a principal traducdo utilizada, a de Paulo
Faitanin e Bernardo Veiga, apresenta alguns equivocos no texto e nas notas; para sana-los,
foi-nos necessario a recorréncia ao texto latino, o que nos exigiu maiores esforcos.

No segundo capitulo, que tem o titulo “Quaestiones disputatae de virtutibus: analise
das q.1 e q.57, analisamos a obra Quaestiones disputatae de virtutibus, em especial os 17
artigos das g.1 e q.5, paralelamente a algumas questdes da Summa Theologiae (da I-11, 9.55-
67), tendo o enfoque no conceito de virtude, nosso primeiro objetivo de pesquisa. Foram

igualmente importantes, nesta investigacdo, textos de Aristoteles — lidos no texto latino —,

101



bem como o comentario de Tomas Sententia libri Ethicorum, da Editio Leonina, encontrados
no site Corpus Thomisticum.*®®

Nessa analise da obra, percebemos que os artigos das questbes referentes ao tema da
virtude sdo apresentados de modo interligado, forma que seguimos em nossa exposicao.
Contudo, na Summa Theologiae tais temas sdo tratados com mais clareza; ainda assim,
optamos por analisa-los seguindo a obra Quaestiones disputatae De virtutibus.

Tendo em vista a investigacdo realizada, propomos uma conceitualizacdo de ética,
conforme Tomas, que nos serviu de norte para o desenvolvimento do terceiro capitulo: “a
ética tomasiana € uma ética teleoldgica centrada no agir virtuoso, que tem como horizonte a
liberdade exercida nas circunstancias de decisdo.”

Partindo disso, no terceiro capitulo, que conta com o titulo “Tomas de Aquino: um
pensador atual”, deparamo-nos com o segundo objetivo de nossa pesquisa, 0 de destacar a
relevancia de Tomas para 0 pensamento ético contemporaneo. Nesse capitulo, enfrentamos a
questdo que, consideramos, foi o desafio de nossa pesquisa de mestrado, a saber: “na
sociedade contemporanea, marcada por um império do tecnocentrismo — impulsionado pelo, e
imbricado ao, capitalismo —, é possivel se pensar na pertinéncia das virtudes, uma vez que, na
definicdo tomasiana, elas sdo vistas como “justo meio para nds,” e, atualmente, o “para nds”
tem sido substituido vertiginosamente pelo instrumental técnico — em maltiplas modalidades
—, além de que o “justo meio” ¢ desconhecido pelo sistema que tem no lucro a palavra de
ordem?”

Conforme desenvolvido, ndo nos foi possivel encontrar uma resposta para a questéo.
E, talvez, nosso objetivo ao refletir sobre a obra tomasiana, em sua proposta de ética, ndo
fosse, de fato, apresentar respostas como se as questdes fossem pré-dadas, ou, ainda,
simplistas. Nosso desafio, parece-nos, foi apontar caminhos em que a ética das virtudes
pudesse ser considerada como proposta de vivéncia ética em sociedade.

Nesse sentido, dois foram os caminhos por nés apresentados. O primeiro, um retorno
as fontes tomasianas. Nosso intuito, aqui, é o de desvincular Toméas de Aquino de uma leitura
colmatada ao espectro religioso, e considera-lo em sua contribuicao filoséfica.

Para tanto, voltamos nossa reflexdo para a articulacdo entre virtude e verdade, por
considerar a necessidade de que haja um parametro para o agir ético. Este parametro é aqui
definido como verdade que regula a prudéncia, a razdo préatica requerida para o reto agir.

Tomamos a nogéo de verdade na perspectiva tomasiana que a situa contingencialmente, como

106 Cf. www.corpusthomisticum.org
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consideracao daquilo que é, por nos, apresentada como o horizonte em que ha a possibilidade
concreta de deciséo de acordo com aquilo que as circunstancias apresentam. Assim, a verdade
como “aquilo que ¢” sofre uma modalizagdo enquanto conceito metafisico, pois a
contingéncia passa a lhe ser fundamental frente a decisdo que é tomada no aqui e agora do
sujeito.

Disso, passamos a considerar a ética tomasiana das virtudes relacionada ao
conhecimento do bem, a que se visa como fim Gltimo, e ao aspecto de formacgdo humana que
se requer para o viver em sociedade. A verdade do agir humano, assim, tera como medida a
presenca e a inter-relacdo do sujeito com a vida do outro, e as préaticas educacionais poderdo
encontrar, na virtude, um modo de se configurarem. Nisso, destacamos o carater do
conhecimento como pratica virtuosa que pode ser objeto formativo, amplo e criativo, para o
ser humano, tendo em vista a liberdade.

Tendo apresentado tais propostas, sugerimos o segundo caminho em relacdo a
relevancia da ética tomasiana das virtudes para o contemporaneo: a possibilidade da ética das
virtudes ser considerada como uma proposta ética em relacéo a outras, de modo que néo seja,
necessaria e estritamente, tomada de forma isolada, mas que didlogos com outras perspectivas
éticas sejam realizados.

Nesse sentido, destacamos que nem todos os autores que refletem sobre a ética das
virtudes levam em conta a reflexdo de Tomas de Aquino; muitos se restringem a exposi¢do da
ética aristotélica, ndo pesando a importancia das leituras e interpretacfes realizadas por
Tomas. Para n6s, 0 Aquinate retomou a ética de Aristoteles realizando uma importante leitura
responsavel pela difusdo da obra do filésofo no ocidente. Ademais, tal leitura ndo foi simples
retomada, antes, uma proposta ética possivel de ser considerada, menos em seu construto
estrutural, e mais em seu sentido antropoldgico.

Sabemos que, ndo obstante nosso esforco investigativo, muitas questées ficaram em
aberto. E talvez isso seja norte para pesquisas ulteriores, em nivel de doutorado, visto ser esse

um horizonte aberto de pesquisa, e nosso desejo.
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