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O objectivo deste breve estudo, que em muito se parece com uma crénica
filoséfica, consiste em recordar, a luz das investigagdes mais recentes (das ulti-
mas décadas do séc. XX), a originalidade e novidade da filosofia moral de S. To-
mds no quadro da teologia, tradicionalmente definida como disciplina
especulativa. Serd verdade que nele aconteceu a “conversao crista” da ética de
Aristételes? Para tal, vamos enuclear apenas as teses fundamentais, seguindo vi-
rias sinteses especializadas'. Prescindimos da confirmagao detalhada de alguma
tomadas de posi¢io, uma vez que supomos o conhecimento aprofundado da
obra moral do Doutor Anggélico, obtido a partir de uma diuturna meditagao
dos seus textos.

! Grande parte deste trabalho deve-se a G. Abba, Quale impostazione per la filosofia morale? Ricerche di filosofia mo-
rale 1, Roma, LAS, 1996, pp. 53-74, ¢ a H. C. L. Vaz, Escritos de filosofia IV Introducio ¢ Etica Filosdfica 1, Sao Paulo,
Ed. Loyola, 1999, pp. 199-240. Para a imensa bibliografia sobre o assunto, sobretudo para a que se refere & mais recente
interpretagdo historiogréfica da ética tomista (Pinckaers, Kluxen, Rhonheimer, Abba...), remetemos para as notas de ro-
dapé destes autores, nomeadamente do primeiro.
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1. A ética crista e os antecedentes gerais da ética tomista

A ética medieval pode ser dividida em duas fases distintas: antes e depois
da difusio, nas escolas do Ocidente latino, da Etica a Nicémaco de Aristételes.
A primeira fase ¢ caracterizada pela influéncia preponderante de Santo Agosti-
nho, embora autores como Boécio, S. Gregério Magno, S.to Anselmo e Abe-
lardo tenham deixado contributos importantes. Seja como for, antes ou depois
da “conversdo tomista da ética aristotélica’, a ética medieval ¢ sempre uma
ética crista. Antes de nos referirmos aos principais precursores da ética tomista,
nomeadamente a S.to Agostinho, convém pois recordar em breves tragos o
que sucedeu 2 ética com o advento do Cristianismo.

Em contraste com o modo de filosofar préprio dos filésofos pagaos, a época
cristd inaugura um novo modo de fazer filosofia. Para os autores cristaos, a filoso-
fia é, como para os fildsofos pagaos, um “género de viver”, uma escola de vida,
uma procura de sabedoria. Todavia, enquanto para estes tltimos esta procura,
embora aberta ao divino, nao depende de nenhum texto canénico, para os cristaos
essa demanda da vida sdbia, boa e feliz subordina-se ao texto canénico da Sagrada
Escritura, entendida como Palavra em que se revela a sabedoria e a verdade de
Deus, pessoal e transcendente. O primado pertence portanto a divina revelagio,
face 2 qual o pensamento humano é segundo. S6 assim a filosofia se completa, isto
é, chega a verdade e & sabedoria. Por isso os autores cristaos reivindicam para ela a
honra de se mostrar, face 4 filosofia paga, como sendo a verdadeira filosofia2. O
inevitdvel confronto que os autores cristaos tiveram com a filosofia moral antiga,
nomeadamente com as duas formas mais dominantes (o estoicismo e o neoplato-
nismo), fé-los adoptar uma atitude de discernimento e de uso critico (usus iustus).
Embora sem distinguir nitidamente, como Aristoteles, a ética enquanto disciplina
filoséfica, estas duas correntes sao, também, uma escola de vida e de virtudes, uma
procura da vida feliz. Ora, s3o exactamente as propostas pagas sobre a vida feliz,
cujo acume € a gnose de Deus, bem como sobre as virtudes para tanto requeridas,
que os autores cristaos recebem, criticam, modificam, completam, munindo-se
para o efeito da lei divina contida nas Escrituras do Antigo e do Novo Testamento
(lei como instrugao vinda de Deus sobre o modo de viver das comunidades cristas)
— algo impensédvel e inaudito para a filosofia paga.

2 Sobre o préprio Cristo como Summaus Philosophus, cf. o éptimo livro de X. Tilliette, Le Christ de la Philosophie,
Paris, Cerf, 1990, pp. 69-92.
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S.to Agostinho, Boécio e S. Gregério Magno

E precisamente sobre esta vita beata, tépico sobejamente conhecido da filo-
sofia estdica, que se pronuncia S.to Agostinho, cujo influxo na filosofia moral
cristd é determinante. Em que consiste a transformacao crista da vita beata e a
consequente revisao da nogio de virtude? Convém reter a resposta do Hipo-
nense, na medida em que a sua nogio de virtude, diversa da aristotélica, também
vai ser herdada por Tomds de Aquino. A vida feliz deixa-se definir como a unido
da mente com Deus no conhecimento, no amor e no gdudio da Verdade e do
Bem divinos. A virtude principal passa a ser pois a caridade para com Deus e o
préximo. As quatro virtudes cardeais, de origem platdnica e estdica, sdo cristia-
nizadas, tornando-se modos e expressoes daquele amor recto que ama a Deus, as
pessoas e as coisas criadas segundo o respectivo grau ontolégico de bondade.

Como neoplatdnico cristao, Agostinho parece privilegiar a vertente noética
na vida moral, mas o acento vai para a vontade (alids, no dizer de H. Arends, ele
¢ “o primeiro filésofo da vontade”). E certo que, para viver esta nova vida feliz,
é necessdrio um conhecimento apropriado, o conhecimento que o préprio Deus
tem de si mesmo (e este € o fito principal da teologia como scientia Dei) e da or-
dem das criaturas. Presente em Deus a titulo de lex aeterna, este conhecimento é
comunicado, por via iluminativa natural, a cada mente humana, segundo o
modo de um conhecimento inato das razoes eternas, reguladoras dos actos da
vontade. Esta lei eterna deixa-se conhecer também pela via da revelagio na lei es-
crita do Antigo e do Novo Testamento. Contudo, a acgio divina na condugio
do homem em vista da vida feliz nao se limita a esta dupla comunicagio da lei.
Deus intervém igualmente mediante uma gratuita ajuda interior, no sentido de
converter a vontade humana da aversao contra Deus ao amor a Deus, e a susten-
tar continuamente a rectidao da vontade nas obras virtuosas.

Entre S.to Agostinho e os primeiros autores propriamente medievais hd que
referir Boécio (480-524) e S. Gregério Magno (540-604), dois intermedidrios
que muito influenciam a primeira Idade Média, a ponto de alguns considerarem
o séc. XII uma aetas boethiana. Enquanto Boécio, no seu De consolatione philo-
sophiae, nos propde uma moral da felicidade e do bem, tipica da ética aristoté-
lica, a influéncia de S. Gregério deve-se sobretudo ao facto de ter sido um dos
grandes promotores do monaquismo no Ocidente, depositdrio da antiga tradi-
¢ao da vida intelectual e da sua conservagio e difusio na alta Idade Média.
A sua forte influéncia no terreno da moral e da espiritualidade deve-se sobre-
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tudo a grande difusio dos comentdrios ao livro de Job (Moralia in Job) e da Re-
gula Pastoralis.

Simplificando, podemos dizer que as ideias éticas dos primeiros séculos
medievais promanam dos escritos de Agostinho, Boécio e Gregério Magno,
sendo cultivadas principalmente pela “teologia mondstica”, até ao séc. XII a ex-
pressdo mais alta da vida intelectual europeia. E no contexto desta teologia que
a reflexao moral retoma a tradi¢ao ascética do monaquismo do fim da Antigui-
dade, mas jd num clima cultural novo, em que se vai organizando e estrutu-
rando aquilo que alguns consideram “a ordem objectiva da vida”, concretizada
historicamente no chamado “sistema simbdlico eclesial”.

Ora, entre as categorias éticas (ou ético-psicoldgicas) herdadas da tradi¢do,
e que vao moldando as primeiras manifestacoes da ética medieval, o primado
cabe sem duvida & voluntas e a sua prerrogativa do liberum arbitrium, a ponto
de o voluntarismo moral se tornar uma constante da reflexao ética na [dade M¢é-
dia, constituindo historicamente, a partir do séc. XIII, o contraponto ao inte-
lectualismo de raiz aristotélica. Ao invés, em S. Tomds o liberum arbitrium,
também chamado lberum consilium ou liberum iudicium, promana da vontade
e da razdo.

S.to Anselmo

S.to Anselmo (1033-1112) é quem propriamente inicia a reflexao ética na
Idade Média. E sobretudo a partir da sua reflexdo sobre o livre arbitrio que os pro-
blemas éticos comegam a ocupar um lugar cada vez mais importante na literatura
filoséfico-teoldgica medieval. A obra De libero arbitrio revela uma grande profun-
didade metafisica. Como prerrogativa essencial da liberdade, o livre arbitrio nao
atinge a sua perfei¢ao no facto de poder fazer o bem o# o mal, mas no seu poder
intrinseco de conservar a rectitudo voluntatis, em razao da prépria rectido. Sendo
primariamente uma perfeicio divina, a liberdade é, no homem, uma perfei¢ao
apenas participada. Na sua esséncia, a liberdade da vontade do ser racional nao
consiste em fazer o que quer, mas em querer o que deve. Este conceito de liber-
dade orienta as reflexdes anselmianas sobre a verdadeira natureza da moralidade
como rectiddo da vontade, em cujo movimento se manifestam as tendéncias para
a justiga (e é esta que qualifica moralmente a vontade) e para a felicidade. Esta tese
essencial ecoa na doutrina de S. Tomds sobre a liberdade, para quem “fazer o mal
nao é acto de liberdade”, nas tao-s6 “um certo sinal” da mesma. Antecipando de
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certo modo alguns principios kantianos, para Anselmo a justica (a entender-se
mais teoldgica que moralmente) significa querer a rectidio da vontade por ela
mesma, sem nenhuma considerago do ttil ou do conveniente. Anselmo, porém,
nio pode ser considerado um kantiano avant la lettre, uma vez que a rectidao da
vontade procede do conhecimento do bem, a que se deve conformar para ser boa
moralmente, movida apenas pela perfei¢ao objectiva do bem.

Abelardo

Inserido na “renascenca do séc. XII”, Abelardo (1079-1142) é porventura o
maior representante da ética medieval antes da fase aristotélica. Duas notas, entre
outras, caracterizam a sua posi¢ao. Em primeiro lugar, Abelardo retoma a tradi¢ao
alexandrina do elogio 4 filosofia paga, mormente por esta conferir o primado a
ética e ao problema moral do fim do homem (cf. Theologia christiana, lib. 11). Em
segundo lugar, na obra Ethica seu scito teipsum, coloca a intengao no centro do acto
moral, mesmo tratando de questdes de moral teolégica. No cap. VII, intitulado
“Porque se diz que Deus sonda os rins e os coragdes?”, defende que a esséncia da
virtude e do vicio reside precisamente na intengio (entendida mais como projecto
mental ou acto da inteligéncia, ao contrdrio da tradi¢ao aristotélico-tomista, em
que a intentio é da vontade) e no consentimento (acto da vontade). Em termos de
qualificacio moral, a ac¢ao exterior nada acrescenta. Note-se, todavia, que ndo es-
tamos perante uma pura moral da inten¢io, mesmo kantianamente entendida, j4
que em nenhum momento se questiona a objectividade do bem. Na esteira de An-
selmo, a ética abelardiana inscreve-se nas éticas do bem, prolongando, no inicio do
pensamento propriamente ético medieval, a doutrina agostiniana da vita beata.
Por ser iniciador da “ética da consciéncia’, alguns estudiosos consideram-no o pri-
meiro “homem moderno”. Seja como for, a sua ética deixa sem solugio o pro-
blema dos actos intrinsecamente bons ou maus, oferecendo o flanco, talvez sem
razao, ao subjectivismo moral — o que lhe valeu ser condenado pelo Concilio de
Sens (1140). E a partir das Sentengas de Pedro Lombardo que as atengdes se vao
voltar para o tépico da moralidade intrinseca dos actos, independentemente da in-
tengio (o factor “objecto” ou “finis operis”, contraposto ao “finis operantis”). Este
tépico cldssico em torno dos “factores” (ou “fontes”) da moralidade dos actos terd
uma solugdo equilibrada na ética de S. Tomds, através da articulagao entre as duas
faces (a interna e externa) de um mesmo acto considerado na sua globalidade.
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Pedro Lombardo

Apesar de todos estes contributos, continua a predominar a ética agosti-
niana da vida feliz, das virtudes e da lei divina, quer nas escolas mondsticas, ca-
nonicais e catedralicias do séc. XII, quer nas nascentes universidades do séc.
XIII. A expressao mais autorizada disto é exactamente o j4 referido Pedro Lom-
bardo, com as suas Sententiae in IV Libris Distinctae, publicadas em Paris entre
1155 e 1157 e cuja ordem expositiva é seguida pelas vdrias Sumas e Sentengas
dos séc. XII e XIII. A importancia histérica desta obra de Pedro Lombardo re-
side no conhecido facto de, a seguir  iniciativa de Alexandre de Hales, elas se
tornarem nas escolas teoldgicas, a partir de 1240-1245, o texto obrigatério da
lectio, ou seja, texto obrigatdrio para comentar através da discussao de questoes,
permanecendo assim até quase meados do séc. XVI. Deste modo, as Sumas vao
sendo substituidas pelos Comentdrios.

Na linha da concepgao agostiniana, as Sentengas nao tém uma parte dedi-
cada exclusivamente & moral. O Livro II trata da liberdade e do pecado (a res-
peito do tema teoldgico da queda). No Livro III fala-se das virtudes (as trés
teologais e as quatro cardeais, a propésito das virtudes de Cristo) e dos dons do
Espirito Santo (dd. 23-36), assim como dos preceitos referentes as virtudes, ou
seja, o preceito da caridade e os dez mandamentos (dd. 37-40).

A progressiva afirmagio da teologia da lei

Se nada disto constitui grande novidade, j4 que se situa na tradi¢ao agosti-
niana, o mesmo se nao pode dizer da extensa consideragio dos vérios tipos de
lei. E um acontecimento digno de nota o facto de alguns autores, no tardo séc.
XII e na primeira metade do séc. XIII, fazerem um tratamento mais articulado
sobre as leis, introduzindo o conceito de le; natural, oriundo do direito ro-
mano, e explicando longamente a /e7 divina antiga e nova. Tudo isto se deve
quer  circunstancia de os mestres de teologia comegarem a comentar a Sagrada
Escritura, quer ao florescimento dos estudos sobre o direito romano ¢ o direito
candnico a partir do séc. XII, especialmente depois da publicagio do Decretum
Gratiani (por volta de 1140). O fruto mais vistoso é o grande tratado sobre as
leis de Jodo de La Rochelle (entre 1230 e 1245), composto para a grande
Summa fratis Alexandri, uma Suma de teologia gizada e iniciada em Paris por
Alexandre de Hales, continuada depois da sua morte em 1245 e concluida em
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1260. Mesmo aqui, porém, o quadro doutrinal ¢ o agostiniano e a ordem se-
guida é a mesma de Pedro Lombardo. O tratado pode-se colocar sob a égide da
Lex et Virtus. Leis e virtudes sa0 ambas necessdrias para a formagao dos mores: as
leis mostram o bem que se deve fazer ou o mal a evitar; as virsudes dao a capa-
cidade de fazer ou de evitar. Basta & consciéncia retirar da le7 natural e dos pre-
ceitos da lei divina as conclusoes que guiam a acgio. Quer dizer, a partir de
meados do séc. XII a reflexao moral, guiada pela nogao fundamental de /e, ali-
menta-se da corrente jurista e teoldgica (esta predominante no séc. XIII, século
do nascimento da teologia moral propriamente dita).

S.to Alberto Magno e a introdug¢io da ética aristotélica
no Ocidente latino

Esta concepgao foi substancialmente partilhada pelos sucessivos autores dos
Comentdrios as Sentengas. O préprio acontecimento da tradugio para latim da
Etica a Nicémaco, feita em 1246-1247 por Roberto Grosseteste, bispo de Lin-
coln, ndo alterou este estado de coisas. Pelo contrdrio, os tedlogos opuseram-se a
ética de Aristételes, vista como paga e por isso incompativel com a teologia agos-
tiniana. Estas referéncias interessam para, por um lado, compreendermos a ou-
sada iniciativa de S. Tomds de construir, numa Suma de Teologia, uma parte
especificamente moral adoptando o enfoque aristotélico (iniciativa que nio teve se-
guimento) e, por outro, para compreendermos como ¢ que a teologia dominante
desembocou, em finais do séc. XIII e por todo o séc. XIV, numa nova concepg¢io
da lei moral, dominada pelas categorias da vontade divina e da obrigacao.

A penetragdo do pensamento ético de Aristdteles no Ocidente latino pro-
cessou-se a um ritmo lento. Somente no séc. XV as trés Eticas atribuidas a Aris-
tételes (Etica a Nicomaco, Etica a Eudemo, Magna Moralia) sio conhecidas
pelos eruditos ocidentais. A influéncia maior deve-se, porém, i Etica a Nico-
maco. S.to Alberto Magno vai utilizar a primeira edi¢ao da versio lincolnensis,
que contém o texto, comentdrios e notas. S. Tomds ird utilizar, no seu comen-
tdrio, a segunda edi¢ao (1260), que contém somente o texto, por alguns atribu-
ida, mas sem razoes decisivas, ao tradutor dominicano Guilherme de
Moerbecke. S.to Alberto Magno, mestre de Tomds, é o maior intérprete latino
de Aristételes no séc. XIII, notabilizando-se pela sua exposigao sistemdtica de
uma ética fundada na experiéncia e recta razao e sua compatibilidade com a
moral revelada. Interessa-nos referir os comentdrios a ética aristotélica: a Lec-
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tura in Libros Ethicorum Aristotelis, redigida pelo seu assistente Tomds de Aquino
no tempo do magistério de Alberto no Studium dominicano de Colénia (1248-
1252) e os Commentatria in Libros Ethicorum Aristotelis, em forma de paréfrase,
redigidos provavelmente entre 1256 e 1270. Este autor procedeu também a uma
fixagao conceptual mais rigorosa de algumas categorias fundamentais do pensa-
mento ético, nomeadamente destas duas: a consciéncia, para designar os juizos da
razao prética, e a sindérese, hdbito dos primeiros principios morais, de que o su-
premo ¢é o formalissimo bonum faciendum, malum virandum.

O influxo destes autores, assim como da cultura cldssica e do pensamento
agostiniano, coalesce com a influéncia do pensamento helénico, sobretudo da
sistematizagdo de Aristételes, para proporcionar ao pensamento cristao uma li-
nha filoséfica, a partir do pensamento de S. Tomds, em que os poderes da razao
sdo tidos em conta e maximamente potenciados. Com efeito, a influéncia da
Etica a Nicémaco no desenvolvimento da ética medieval d4 origem a duas cor-
rentes distintas, a saber: a corrente #eoldgica, no seio das Faculdades de Teologia,
para a qual a questao fundamental estd em conciliar a ética aristotélica com a
tradi¢ao crista, e a corrente filosdfica, presente nas Faculdades de Artes das Uni-
versidades de Paris e Oxford, que visa recuperar a tradigao aristotélica da eudai-
monia coroada pela contemplagio filoséfica.

2. Uma sintese tradicional da ética tomista

Esta breve sintese surge aqui como tipica das apresentagdes correntes da
ética de S. Tomds de Aquino. Apesar de sugestiva e exacta, omite contudo o seu
cardcter de novidade e de relativa ruptura frente ao enquadramento usual na
época. Além disso, acentuando bastante a fundamentagio noético-metafisica
da filosofia moral tomista, deixa na penumbra a sua indole de ciéncia pritica e
nao questiona a sua inser¢ao no edificio da ciéncia teoldgica, que é formal-
mente especulativa.

Os nicleos temdticos da ética tomista deixam-se agrupar em torno destes
trés: 1) a estrutura do agir ético, integrada pelas seguintes componentes: o ho-
rizonte teleoldgico (bem, fim, beatitude), as componentes antropoldgicas (conhe-
cimento, liberdade, consciéncia, paixdes, hdbitos), a norma objectiva (a razao,
principio intrinseco, e a lei, principio extrinseco), a especificagao ética do agir
(as virtudes); 2) a estrutura da vida ética, cujas componentes sao o fundamento
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estrutural da vida ética (as virtudes cardeais) e a sua unidade orginica (a ordem
das virtudes); 3) a realizaao histdrica da vida ética (acgio e contemplagio, na-
tureza e graca). Nao ¢ dificil descortinar a semelhanca deste “Indice” com o
plano de muitos manuais neoescoldsticos de ética que se dizem inspirados no
Aquinatense.

A Filosofia Moral de S. Tomds ¢ uma ética da perfeicio’ e da ordem, em que
esta tltima se configura como sendo a disposicao correcta dos seres segundo o
grau de perfeicio que a cada um compete. Tal concepgao de ordem, herdada de
S.to Agostinho mas de origem neoplatdnica, ¢ conjugada em Tomds com a no-
¢ao aristotélica de perfeigao como acto, encontrando desta forma uma realiza-
¢do privilegiada na acgao humana, que recebe o selo da sua perfeigao (ou da sua
plena realizagao como acto) ao inserir-se livremente na ordem do universo (ou
da natureza), que é a norma objectiva da razdo. A perfei¢ao como acto ¢ entio,
por exceléncia, a acgdo ética, identificada com a nogio de bem. Por sua vez, a
no¢ao de ordem implica, necessariamente, a nogao de fim.

Desta forma o ser humano, enquanto acto, é perfeito na sua ordem, isto ¢,
orientado para o seu fim, tendo como objectivo, ao agir, este fim. Assim sendo,
a acgdo ética, enquanto acto humano, com base na deliberagao e na vontade,
deve visar a perfei¢io do homem enquanto ser racional e livre. Resumindo, os
conceitos de bem e de fim ou de perfei¢do e ordem sao as categorias metafisicas
que instauram a ética tomista como ética filoséfica.

Todavia, a utilizagao dos conceitos de ordem e perfeicio manifestam em
Tomds a mesma tensao que tinham anteriormente na ética agostiniana, tensao
esta que consiste na presenga, dentro da estrutura humana, interpretada a luz
da revelagao cristd, da dualidade de natureza e graga. Por terem origem na reve-
lagdo, estes conceitos supra-racionais pertencem ao campo da inteligibilidade
da graca e transcendem o campo da natureza, em que se insere a razao prética
na constitui¢ao da ética filoséfica. Desta forma, o maior desafio da ética de S.
Tomds de Aquino encontra-se precisamente na conciliagao da ordem histérica
(ou dos eventos salvificos) da graga, com a ordem estdtica ou estrutural (a or-
dem das perfei¢oes hierarquizadas) da natureza.

A ética tomista, inspirada na tradigao aristotélica, mas também marcada
pela tradicdo crista, consiste entdo numa andlise filoséfico-teoldgica da prixis
humana racional e livre. Para o Aquinatense, como o ser humano ¢ a imagem

3 Ct. E. Marty, La perfection de ['homme chez Saint Thomas d"Aquin, Roma, Univ. Gregoriana, 1962.
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de Deus, imagem caracterizada pela inteligéncia e pelo livre arbitrio, o agir do
ser humano racional e livre tem sempre em vista um fim que é o bem. Por ou-
tras palavras, cabe ao agente racional e livre dirigir a sua prépria ac¢ao, ou seja,
ordend-la para que o bem seja o fim, tornando deste modo o seu agir, por na-
tureza e por destinagao, ético ou moral. A nogio de bem como fim é correspon-
dente 4 nogio de perfei¢io. Assim sendo, do fim dltimo, uma vez alcancado,
resulta a perfeicao do agente, ou seja, a sua auto-realizagao. Por sua vez, a auto-
realizacio do agente consiste na nogao de beatitude ou felicidade, nogao funda-
mental em toda a ética tomista. S. Tomds, porém, distingue entre beatitudo
imperfecta e perfecta. Enquanto a primeira corresponde a nogao aristotélica de
“finis quo” (fim pelo qual), a segunda corresponde ao “finis cuius” (fim em si
mesmo)*. O finis ultimus obiectivus é Deus, ao passo que o finis ultimus subiec-
tivus ¢ a beatitude. Por outras palavras, trata-se da distingao entre a beatitude
subjectiva, como acto do agente (mesmo no estado da visao beatifica), e a bea-
titude objectiva, como perfeicao do objecto. Nesta questdo fundamental de
toda a ética emergem claramente os pontos de contacto e de distanciamento
face a Aristdteles.

As condigbes para uma vida ética nao sao apenas as que sao oferecidas pela
natureza ao individuo, para a realizacio da vida filoséfica como vida etica-
mente perfeita na esteira do ensinamento da ética antiga. Com S. Tomds de
Aquino estas condigbes sao profundamente transformadas. Este modo comple-
tamente novo consiste na eleva¢ao da natureza ao plano sobrenatural da graca.
Ou seja, S. Tomds parte do pressuposto de que na vida humana existe um
apelo no individuo para acolher o dom de uma vida nova, vida que consiste na
sua livre participagdo no designio salvifico de Deus, identificado com o sentido
tltimo da histéria humana.

Concluindo, podemos afirmar que a ética de S. Tomds, a semelhanga da
ética agostiniana, ¢, apesar da sua vertente intelectual, uma ética do amor e da
felicidade, informada e polarizada pela caridade.

4 Sobre a importancia das cinco primeiras questes da I-II, em torno do fim do homem e da felicidade, vejam-se
as notas e apéndices de S. Pinckaers em S. Thomas d’Aquin, Somme théologique, La Beatitude: I.a-11.ae, Questions 1-5,
Paris, Cerf, «Editions de La Revue des Jeunes», 2001, 390 p.
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3. A novidade da ética na Suma de Teologia

A primeira ética de S. Tomds, ou seja, a que transparece dos seus escri-
tos anteriores 4 redac¢ao da segunda parte da Suma de Teologia, segue o modelo
que prevalece em toda a ética cldssica e adapta-se ao universo cristao, dando
continuidade 4 linha tragada por S.to Agostinho. Alids, mesmo tendo em conta
toda a obra moral do Aquinatense, a maioria dos seus intérpretes colocam-no
na linha tradicional agostiniana, dando pouco relevo a ousadia que foi introdu-
zir a ética aristotélica no seio da teologia. Na verdade, quer os defensores quer
os opositores apresentam a ética do Doutor Angélico como uma ética em que
domina o conceito de lei (lei eterna, lei natural e leis humanas), como se a lei
fosse a regra moral obrigatdria a que o sujeito livre se deve ater nas suas acgoes
voluntdrias. Por sua vez, as virtudes ou hdbitos virtuosos serviriam apenas para
tornar fécil, estdvel e agraddvel o exercicio desses actos livres conformes 2 lei.
Ora, como j4 fizemos ver noutra altura’, estas duas notas da Filosofia Moral —
o cardcter primacial da lei que se deve observar e a indole puramente adjectiva
das virtudes — caracterizam as éticas préprias do séc. XIV e da modernidade,
em grande parte justamente caracterizadas como “éticas da terceira pessoa”.

As obras anteriores a redac¢io da parte moral da Suma de Teologia

Muitos estudiosos da filosofia moral do Aquinatense, embora considerem
que ex professo é s6 nos ultimos escritos (Suma e Comentdrio aos Dez Livros da
Etica a Nicémaco) que aparece um “corpo completo de moral”, nio poem em
relevo, porém, a novidade destes tltimos escritos, sobretudo da Suma, em rela-
¢a0 a0s escritos anteriores®. E verdade que desde os inicios da sua carreira inte-
lectual, ou seja, com pouco mais de vinte anos, S. Tomds conhecia a fundo o
texto, pois coube-lhe, como vimos, recolher por escrito o curso que em Colé-
nia S.to Alberto Magno deu sobre a tradugao latina de 1246-1247 (versio lin-
colnensis), tendo por certo captado o seu cardcter inovador. S6 que, a par da
importancia, atractividade e novidade do texto moral do Estagirita, ele deve-se
ter dado igualmente conta dos problemas que semelhante texto iria levantar se

5 Cf. J. Teixeira, «A racionalidade moral», Didaskalia 23 (2003) 447-465.

6 Veja-se, por todos, J. TORRELL, «Thomas d’Aquin, 1224/1225-1274 : La ‘philosophie’ morale de Thomas
d’Aquin», in M. Canto-Spetber, Dictionnaire d’Ethique et de Philosophie Morale, vol. 2, Paris, PUE, 2004, pp. 1947-1954,
aqui p. 1948.
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utilizado na teologia, problemas enfrentados abertamente na redac¢io da /7
Pars da Summa (Paris, 1269-1272). Até af os seus escritos, trazendo aqui e ali
assuntos éticos, nao representam novidade profunda alguma em rela¢ao a ética
agostiniana tradicional, como mostraremos trazendo a colagao trés obras mai-
ores: 0 Scriptum super Sententiis (Paris, 1253-1255), as Quaestiones Disputatae
De Veritate (Paris, 1256-1259) e a Summa Contra Gentiles (Orvieto, 1261-1264).
O tratamento que estas trés obras dao a lex et gratia, e mesmo as virtudes, in-
sere-se na linha agostiniana tradicional, ¢ integralmente teolégico, passando ao
lado de uma consideragao moral em sentido estrito. O ponto de vista é o da lei
divina que guia a ac¢ao, da consciéncia que aplica a lei aos casos particulares e
das virtudes que facilitam o bom cumprimento da lei — tudo em ordem a ob-
tengao da agostiniana vita beata. O ponto de vista nao é ainda, pelo menos tao
claramente como serd mais tarde na /7 Pars, o de uma ética em primeira pessoa,
uma ética do sujeito moral autor dos préprios actos, dominando outrossim a
perspectiva da divina sabedoria legisladora.

E certo que no Scriptum super Sententiis Tomds ja mostra bastante inde-
pendéncia e originalidade face a outros comentdrios por ele conhecidos, certa-
mente os de S. Boaventura e S.to Alberto Magno, introduzindo um notdvel
desenvolvimento sobre as virtudes ao comentar as distingdes 23-26 do Livro
I11. Afirmam os criticos tratar-se do primeiro grande esbogo da I/ Pars e, o que
¢ mais relevante para o nosso propésito, da primeira tentativa consistente de
utilizar em teologia a doutrina aristotélica das virtudes, conhecida desde os
anos transcorridos no Studium de Colénia. No entanto, um exame mais atento
faz ressaltar que, embora haja um uso do material aristotélico, o seu enquadra-
mento e sentido profundo ainda ndo ¢é recebido, jé que estes continuam a ser os
da teologia tradicional, de cunho nitidamente agostiniano-anselmiano. Assim,
os hdbitos virtuosos surgem, neste texto, como formas impressas na alma, com
a fungao de a reparar e rectificar, na medida em que a fazem participante da rec-
tidao e sabedoria de Deus. Subjaz a este modo de ver a antropologia implicita
ao De Ente et Essentia (1254-1256), segundo a qual a alma, sendo forma de
uma matéria individualizadora, nao pode actuar no individuo com toda a sua
perfei¢ao especifica. O sujeito individual s poderd ir-se aproximando de tal
perfeicdao adquirindo as virtudes, entendidas como bons hdbitos operativos
(ndo entitativos), ontologicamente considerados como formas acidentais suple-
mentares, na linha da qualidade. Até aqui, parece que hd um profundo acordo
com AristSteles (apesar de, neste, a virtude ser um hébito electivo e nao tanto
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operativo). No entanto, diversamente do Estagirita, para o Scriptum estes hdbi-
tos operativos tém necessidade de ser dirigidos, nos seus actos, pela /lei divina.
Com efeito, ¢ esta que docet actum, rectitudinem actus ostendit, cabendo as vir-
tudes e aos dons o papel de nos inclinar a agir bem (nos ad bene operandum in-
clinant)’. Como se vé, as virtudes — cuja estrutura e desenvolvimento
constituem uma parte nuclear e robusta na /7 Pars — sao aqui tratadas difusa-
mente e numa teologia de inspiragao agostiniana. Nesta, com efeito, a fun¢io
principal cabe a lei, revestindo-se as virtudes de uma fungao apenas subsididria,
jd que é a lei que cabe a fungao de dirigir os actos®.

Tendo as virtudes uma fungao subordinada  lei divina, uma vez que a sua
fun¢io fundamental ¢ facilitar o acto e nao guid-lo (fun¢ao mais adjectiva que
substantiva), nada impede que a teologia lhes dedique grande espaco. E o que
acontece, por exemplo, nas Quaestiones Disputatae De Veritate, obra nio siste-
mdtica mas que obedece a um esquema teoldgico agostiniano-anselmiano bem
preciso: Deus como Verdade e Bem, participado pelas criaturas (anjos, homens,
natureza humana de Cristo). Pela sindérese (q. XVI), hdbito dos primeiros prin-
cipios prdticos (heranga de S.to Alberto Magno), vem-nos o conbecimento verda-
deiro que dirige os actos (repare-se que a direc¢ao da acgio &, aqui, de cardcter
vincadamente cognitivo-tedrico, o que parece deixar ainda na sombra o verda-
deiro alcance da prudentia, entendida é certo como recta ratio agibilium, mas in-
dissocidvel da prdxis, de que é a “virtude” prépria e cuja racionalidade se nao
confunde com a racionalidade tedrica). A ela se acrescenta, porém, a lei e a con-
sciéncia (outra heranga de S.to Alberto Magno), que aplica a lei ao caso particu-
lar (q. XVII). Nas belas questoes dedicadas ao Bem (De Bono) nao hd um
tratamento sistemdtico das virtudes (q. XXI-XXIX).

A Summa contra Gentiles retoma, no Livro III, os temas tradicionais da lei
e da graga. Em primeiro lugar, estuda Deus enquanto fi7 das criaturas, sobre-
tudo das racionais (a quem se oferece como objecto de beatitude). Em segundo
lugar, trata de Deus enquanto governa as criaturas para esse fim, de modo par-
ticular os homens, mediante a lei (cap. 111-146) e a graca (cap. 147-163), em
ordem 2 beatitude. Parece estranho que, em semelhante contexto, S. Tomds
ndo trate das virtudes (estas sao referidas no Livro I, cap. 92-94, mas como per-
feicoes de Deus).

711 Sent., d. 41, q. 1, a. 1, 4m; 111 Sent., d. 37, div. text.
8 Cf. Jodo de La Rochelle, De legibus et praeceptis, Prélogo.
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Algumas questdes

Nio podemos evitar a pergunta fundamental: serd a ética aristotélica in-
compativel com a teologia? A primeira vista parece que sim, mesmo prescin-
dindo da questdo dos contetiidos. Cingindo-nos apenas a razoes de ordem
formal, verificamos que a teologia do Aquinatense é uma scientia speculativa,
enquanto a ética do Estagirita se integra na sua filosofia prdtica (quer porque a
sua drea material sdo as elei¢oes e acgdes humanas quer, sobretudo, porque é
um saber da accio e em vista da accio). A teologia pertence, quando muito, es-
tudar a lei divina e a ajuda que Deus dd a0 homem para este viver segundo a lei
(graga, virtudes, dons). Acresce, a esta, uma ulterior dificuldade, mais decisiva:
parece que a tradicional teologia da lei nao faz corpo com a antropologia de S.
Tomis. Com efeito, todo o acto humano, sendo acto de um ndividuo, é um
acto individualizado. Mesmo sem entrarmos nas dificeis articulagoes l6gico-on-
toldgicos entre género, espécie e individuo, hauridas da filosofia aristotélica, ¢ f3-
cil ver como nenhum conhecimento universal, qual ¢ o da lei, poderd guiar
imediatamente a ac¢ao individualizada, pois nem a lei nem a consciéncia que
aplica a lei conseguem alcangar o acto individuado do sujeito. Isto nao signi-
fica, porém, que o acto singular seja algo de irracional, integralmente fora da ra-
zido. Embora individualizado, continua a ser actus humanus, acto do homem
enquanto homem, logo um acto especificado por um correspondente juizo prd-
tico individualizado. Ao transitar da antropologia para a ética, surge acto con-
tinuo a pergunta por aquilo que constitui a acgdo como moral, pelo que a
qualifica eticamente, pelo que a torna boa ou md. E evidente que o acto, para
que seja bom ou recto, deve ser regulado por um saber prdtico apropriado. Este
saber prdtico pode, é certo, partir da lei como uma das suas premissas, mas
chega sempre a uma conclusio pritica individual, de si inatingivel por qualquer
lei ou juizo de consciéncia. Por isso, ¢ dtil distinguir esta conclusdo prdtica in-
dividual, que de algum modo j faz corpo com a ac¢ao mesma, da conclusao de
qualquer silogismo prdtico que, por mais singularizada que parega, pertence
ainda 2 ordem da “légica da ac¢ao”. O acto, enquanto tal, é pois realmente dis-
tinto do pensamento que o pensa — e que s6 ilusoriamente, a nivel humano,
pensa que o “poe”. Neste aspecto, a racionalidade da préxis ndo pode ser uma
continuagio pura e simples de uma racionalidade teérica pretensamente uni-
voca. O novo da acgdo e da vontade, de facto, sempre se apresentou como uma
pedra de escAndalo para uma razao puramente considerativa ou tedrica. Para
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agir bem, o individuo humano tem pois de possuir um saber pritico particular,
a phrdnesis ou prudentia, sem a qual nao se chega aquele juizo prético efectiva-
mente operante em qualquer escolha e acto. Ora, serd este tipo de saber préprio
da teologia, ciéncia especulativa? Alargando o 4mbito da questao, serd possivel
enxertar uma ética filoséfica na teologia?

E sabido que, no que respeita a S. Tomds de Aquino, a existéncia de uma
“filosofia” moral é assunto controverso (Jacques Maritain, por exemplo, nega-a).
Podemos dizer que, além de controverso, ¢ um assunto quase inttil e anacré-
nico, pois estamos a jogar com uma distingao entre filosofia e teologia que, em-
bora clara em S. Tomds porque clara é a distingao entre razao e f¢, pouco tem a
ver com as modernas acepgoes de filosofia. E evidente que a ética de S. Tomds
pertence a uma Suma de Teologia, constituindo mesmo a parte mais desenvol-
vida. Ela ¢, na sua intengao final, uma ética teoldgica que culmina na carizas.
Contudo, o Doutor Comum sabe muito bem destringar aquilo que é pura-
mente filoséfico do que é exclusivo contributo da fé crista, nunca os opondo ou
separando, gragas a equilibrada relagio mantida entre natureza e graga, entre ra-
za0 e fé. Por isso, certos topicos teoldgicos estdo como que em continuidade
com os que vém da filosofia (nomeadamente do Philosophus), potenciando desta
forma o Ambito da razao, apresentando-se outros, porém, como formalmente
pertencentes & ordem sobrenatural. Nada nos custa, pois, admitir que a filosofia
moral de S. Tomds, aquela que aparece na 7 Pars, pode ser tomada na acep¢io
de «uma visao do homem e do mundo, elaborada é certo com todo o rigor raci-
onal, mas em ordem a ser integrada numa sintese teoldgica»’.

Solu¢io

As interrogagdes ora formuladas encontram a sua solugio no préprio plano
gizado por S. Tomds para a Suma de Teologia: a I Pars é composta em Roma e Vi-
terbo (1266-1268), a II Pars em Paris (1269-1272), a III Pars em Ndpoles (1272-
1273). O seu assunto (subiectum), como na Summa contra Gentiles, é
evidentemente Deus, concebido numa triplice dimensao, embora segundo o
grande esquema platdnico-cristao do exitus-reditus: «Deus em si, Deus como prin-
cipio das coisas, Deus como fim das coisas, especialmente da criatura racional»'”.

9 J. Torrell, ar. cit., p. 1947.
100 objecto da teologia ¢ Deus «non solum secundum quod in se est, sed etiam secundum quod est principium
rerum et finis earum, et sepecialiter rationalis creaturae” (S. Th.ae, 1, q. 2, prol.).
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Diversamente da Summa contra Gentiles, porém, a Summa Theologiae introduz,
como parte integrante e articulada, uma moralis consideratio, uma operativa sci-
entia, cujo assunto (subiectum) sao os actos humanos. Note-se que, além de ser
nova, esta /I Pars, a parte parisiense da Suma, representa mais de metade de
toda a obra. A introdu¢ao de uma ciéncia prética, como a moral, na arquitec-
tura de uma teologia, ciéncia especulativa, ¢ justificada por uma posigio teolé-
gico-filos6fica de fundo: a impossivel defini¢ao de Deus por parte do homem,
por um lado, contrabalangada, por outro, pelo facto de este ser ontologica-
mente imago Dei. Nao sendo a existéncia de Deus evidente (quanto a nds), nao
sendo a mente humana capaz de colher a sua inacessivel esséncia (ou o seu guid
est), s6 lhe resta usar os seus efeitos de natureza e graga, especialmente 0 homem
enquanto criatura racional — e isto em vez da impossivel defini¢ao de Deus (loco
definitionis).

A este propésito é decisivo o prologo de toda a 17 Pars, que faz a transi¢ao
com a parte precedente da Suma. Depois de ter estudado Deus (e o homem
como sua criatura), S. Tomds ndo muda de objecto. O tema continua a ser o
mesmo, «permanece sendo Deus, mas abordado sob outro aspecto, atraindo a
si todas as criaturas e suscitando a actividade pela qual elas retornam a Ele»!!.
Vale a pena transcrever o Prélogo na integra: «Quia, sicut Damascenus dicit,
homo factus ad imaginem Dei dicitur, secundum quod per imaginem signifi-
catur intellectuale et arbitrio liberum et per se potestativum; postquam praedic-
tum est de exemplari, scilicet de Deo, et de his quae processerunt ex divina
potestate secundum eius voluntatem, restat ut consideremus de eius imagine,
idest de homine, secundum quod et ipse est suorum operum principium, quasi
liberum arbitrium habens et suorum operum potestatem.» Quer dizer, o saber
prdtico que possuimos na qualidade de autores das nossas accoes, isto ¢, a nossa
phrénesis ou prudéncia, bem como a ciéncia prdtica dele decorrente, participam
da mesma 7atio com que Deus governa o mundo e as criaturas racionais, atra-
indo-as a si como causa final dltima e suscitando nelas aquela actividade que
lhes permita o retorno a Deus, causa eficiente primeira (recordemos o quiasma
desta dupla causalidade divina relativamente as criaturas, isto ¢, de Deus como
principio e como fim, quiasma que se inscreve no aludido esquema exitus-redi-
tus). Por outras palavras, a prudéncia e a ciéncia moral sio o nosso modo de co-
nhecer a lei eterna, pelo que se pode fazer uma auténtica ciéncia moral sobre o

W Thomas d'Aquin: Somme Théologique, Paris, Cerf, 1984, 12 nota ao Prélogo da I-1I (trad. portuguesa: Suma
Teoldgica, vol. 111, Sao Paulo, Ed. Loyola, 2003, p. 29).
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homem, “senhor” e “pai” dos préprios actos, numa teologia sobre Deus!2. A tinica
ciéncia divina participada ao nosso intelecto permanece #na por causa dos
enunciados da revelagao (de que depende como de principios préprios), mas ar-
ticula-se numa ciéncia especulativa sobre Deus e as suas obras (1 Pars) e sobre o
Verbo Incarnado e as suas obras (1] Pars) e numa ciéncia prdtica sobre o homem
e as suas obras (1/ Pars). A antropologia ética de S. Tomds ¢é pois zeologia, € nao o
contrdrio. A sua teologia nunca se torna antropologia, como mais tarde sucederd
no luteranismo e nalgumas posteridades do mesmo (por exemplo, em Feuer-
bach). E, como do homem possuimos mais contetidos cognitivos que de Deus
— apesar de ndo termos intuigio da esséncia da alma —, nao admira que a parte
reservada a ciéncia moral ocupe mais de metade de uma Suma de Teologia.

Repetimos: o objecto da /7 Pars continua a ser Deus, mas como principio e
fim dos actos humanos. Esta investiga¢ao, porém, acontece no interior de uma
ética, ou seja, serve-se da nossa propria sabedoria e ciéncia prdtica acerca dos ac-
tos humanos. Deus continua a ser autor da lei e da graga, mas em vista da for-
magdo do homem virtuoso, autor de vida feliz. A participagio efectiva na lei
eterna sé acontece no seio de uma vida virtuosa. Assim sendo, S. Tomds nao vé
dificuldade em integrar a ética aristotélica — uma ética do sujeito agente ¢ em
primeira pessoa — na sua obra principal de teologia, modificando, quanto ao
enquadramento fundamental, a teologia agostiniana da lei e da graca.

Com propriedade se pode dizer entao que S. Tomds operou uma conversao
crista da ética aristotélica, como se depreende do préprio ordenamento geral da I-
II: fim do homem e/ou vida feliz, andlise ontoldgico-antropoldgica dos actos vo-
luntdrios seguida da sua qualificagao moral, andlise ontolégico-antropolégica dos
hébitos seguida da sua qualificagio moral (virtudes), e, no fim, a lei, os dons e a
graca. Ora, isto ndo foi visto pelos adversdrios tedricos do Doutor Angélico (con-
temporaneos e posteriores) nem pelos que o pretenderam seguir, comentando-o.
Estes dltimos falharam quase sempre em dois pontos, entre si conexos: em pri-
meiro lugar, ndo se deram conta da novidade da 1/ Pars relativamente as obras an-
teriores; em segundo lugar, ndo advertiram a mudanga de rumo da dltima ética
tomista face ao tradicional enquadramento agostiniano da teologia moral da lei,
interpretando o Aquinatense numa linha puramente agostiniana. A demonstragao
analitica destas teses, porém, ultrapassa o objectivo deste estudo-crénica.

12§, Tomds, a propésito do homem como autor dos seus actos, usa frequentemente a metéfora politica («senhor
dos seus actos») e bioldgica (“pai dos préprios actos”), provenientes de Aristdteles. Sobre o cardcter especificamente mo-
ral dos actos, um bom contributo para se ver o ponto actual das investigagdes ¢ o de A. Campodonico, «Bonta e malizia
degli atti umani secondo Tommaso d’Aquino (ST I-I1, qq. 18-21)», Salesianum 68 (2006) 667-668 (com abundantes
referéncias bibliogrdficas).
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