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O amor ndo é uma aventura.

Tem o rosto do homem completo.

Tem o seu peso e de todo o seu destino.
N&o pode ser um Unico momento.

A eternidade do homem passa por ele e
€ por isso que se encontra nas
dimensdes de Deus.

Porque so Ele é eternidade.

O homem observa o tempo

para esquecer, esquecer.

Para ser por um momento apenas agora
e separar-se da eternidade.

Tomar tudo e tudo perder

logo depois.

Ha maldicdo daguele momento seguinte
e de todos o0s seguintes.

Momentos através dos quais,

vocé procura o caminho de volta

para aquele que passou

para té-lo mais uma vez

e atraves dele, tudo!

S.S. Papa Joao Paulo Il

in memoriam.
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Resumo:

A presente pesquisa tem por objetivo legitimar o conceito de forma como
belo em Lima Vaz. Principio de legitimidade filosofica que escapa a forma do belo,
e € justamente por isso, por se encontrar nas dimensdes da eternidade € que
podemos falar da forma do belo em Lima Vaz.

Forma é ser. Ou melhor, sendo formas o ser esta enquanto “ens”. Assim,
sendo-no-mundo a forma é aquilo que recebe tal condicdo do ser (Esse). Ha,
portanto, uma humildade ontolégica da forma em receber e uma generosidade do
ser em dar. Dizemos que a Forma ndo € ser, mas antes, “habens esse”, i. €,
portadora do existir.

Enquanto sdo portadoras do existir ou Esse, as formas sédo substancias
separadas. Constituidas por matéria que as individualiza e forma, i. €, 0 que
assegura a substancia ser o que ela é. Doravante, a substancia - “algo que é” — é
numa infinitude sensivel, ndo o sensivel meramente dos sentidos, mas anterior a
este numa “unidade ontoldgica concreta” com o Esse. Sensivel € perceber essa
unidade concreta do ser. Dizer o “homem existe” é considerar essa singularidade
mais profunda, intima e paradoxal da matéria: O ipsum Esse.

O Existir da pessoa humana - Ipsum Esse - é anterior a propria forma ou
ens. Pode — se dizer que um unicornio €, que possua uma forma, legislar acerca
de sua forma, no entanto, a auséncia de carne e 0ssos, precipita a vontade de
poténcia em si mesma imprimindo o aspecto deformante (feio) de uma razao
contra—si mesma num delirio poiético irracional. Spetaculum, sombras de uma
phantasia proterva. O unicornio €, mas nao existe.

O Ipsum esse é a carne e 0s 0ss0s do ens concreto, seu cosmos, sua
Civitas. Paradoxalmente - o interior intimo e o superior summo dos entes de uma
Unica vez. O Existir € objeto de fé. Raz&o primeira pela qual podemos perguntar:
Por que uma pedra, um animal, um homem podem ser percebidos pela mais
objetiva das faculdades, a saber, a visdo? Por que a vista ndo retém destes
objetos diversos sendo o0 que tem em comum: a cor.

Nesse instante, o visivel € a cor e 0 que torna a cor visivel, ou seja,
histérica e bela € aqui o que pode emitir juizo sobre a forma em ato. Essa é a
natureza da cor. Desse modo, ndo existe visivel sem luz e toda cor de cada coisa

€ vista na Luz.
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O visivel, a forma, é aquilo que a cor reveste, aquilo em que a cor
desempenha o papel de causa de visibilidade. A cor é ontologicamente concreta
por que é o modo pelo qual se pode intus legere a forma.

E é nessa visdo beatifica, a docilidade ao dom do conselho, em com-
formar-se a forma que reside o belo.

Visao do belo que € um caminho interior ao encontro de Si mesmo, ou seja,
da Pessoa. A Pessoa é um drama, luta temerosa, a mais decisiva entre quantas
devemos travar em que a vida — a nossa vida - e a morte — a nossa morte
disputam entre si a quem cabera a palavra ultima de nosso destino. Trata-se de
uma doutrina — ou do artigo de uma profissdo de fé: anastasis nekron
(Ressurreicdo dos mortos) que se refere fundamentalmente a experiéncia do
encontro com o Cristo Ressuscitado. Experiéncia que néo é alcancada pela razao
filosofica, mas que dela recebe seu clardo. A hipostase teoldgica - filosofico
fundamental da pessoa membro do corpo cuja cabeca é Cristo é analogia entis
concreta. Conceito univoco da Antropologia, Etica e Metafisica vaziana
profundamente enraizado na tradicdo catolica que nos permite falar, ainda que
vacilante, de um discurso estético em Lima Vaz. Fragilidade que é a prépria
pessoa humana — Imago Dei.

O conceito de analogia entis concreta delimita 0 ambito da estética vaziana e
possibilita o discurso Etico Vaziano numa linguagem Estética.
Palavras - chave : Existir, forma, ontologia, pessoa, prudéntia

Abstract :

This research aims to legitimize the concept os shape as beautiful in Lima
Vaz. Philosophical principle of legitimacy that escapes the shape of beautiful, and
is precisely why, because it was the size of eternity we can talk about the beautiful
shape in Lima Vaz. Shape is to be. Or better, Shape as to be is “ens”. Therefore,
being in the world as shape it's receiving such a condition of being (Esse).
There’s, thus a shape of ontological humility in receiving and a generosity in
giving to be. We say that shape is not to be, but rather, “habens esse”, is the
carrier exist.

While there are carriers of to be or Esse, the shapes are separates
substances. Consist of matters that individually and shapes, is what provides the

substance is what it’s. Henceforth, the substance — “somethings that to be” — is an



infinit sensitive, sensitive not only of the senses, but prior to that in a “concrete
ontological unity” with this. Sensitive realize is that unit’s be concret. . Sayng the
“man exist” is considering this singularity deep, intimate and paradoxical of the
matter: the Ipsum Esse.

The to be of human person - Ipsum Esse — preceds the actual shape or ens. You
can - be said that unicorn is (to be) , who has a shape of legislating on its shape,
however, tha lack of meat and bones, precipitates the will power in itself giving the
appearance deformans (ugly) for a reason counter — itself into a frenzy poiesis
irrational. Spetaculum, a shadow of phantasia proterva.

The unicorn is, but does not exist (to be). The Ipsum Esse is the meat and bones
of “ens” concret, their cosmos, its Civitas. Paradoxically — and the interior intimo of
the superior intimo at once. The object of faith is to be. First reason for which we
ask: Why would a rock , an animal, a man may be perceived by most objective of
the faculties, namely the vision? Why does not retain the view of these various
objects but what is in common: the color.

In this instance, the visible is the color and color that makes the visible, that
is, historic and beautiful it's here that the court may issue on how to act. That is
the nature of color. Thus, there is not visible light and color of each whole thing is
seen in light.

The visible, the shape, is what the color is, what in that color plays the role
the role of cause of visibility. The color is ontologically concret, the shape in your
intus legere.

And that vision is blessed, the docility to the advice’s gift, with in-shape to
the shape that that live the shape.

Vision of beauty that is a path inside the meeting of himself, as person.The
person is a tragedy, fearful struggle, the most crucial among many to hang in that
life - our life — and death — our death — dispute among themselves who is the last
word from our destination.It is a doctrine - or the article in a profession of faith:
anastasis nékron ( Ressurection from the dead), which relates primarily to
experience the encounter with the Risen Christ. Experiences | not reached by
philosophical reason, but it receives from its glare. The theologicas hypostasis —
philosophical key member of the body of the person whose head is Christ is

analogia entis concreta. Univocal concept of Antropology, Ethics and



Methaphysics Vaziana deeply rooted in Catholic tradition that allows us to talk,
though faltering, in a speech in Lima Vaz aesthetic.

Fragility that is the very human person — Imago Dei. The concept analogia
concreta entis defines the scopé os aesthetics Vaziana and allows the discourse

ethics Vaziana language Aesthetics.

Words - key: To be, shape, ontology, person, prudentia
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Introducéao

A presente pesquisa tem por objetivo conceitual delimitar o ambito do

" em Lima Vaz. O tema da Forma como Belo

“discurso da beleza da forma
mostrar-se-a por si mesmo evidente no discurso dialético vaziano. Mas é o que de
certo modo escapa ao discurso, esta “luz” emitida pela experiéncia cristd de Deus
gue de fato consiste no termo desta pesquisa. Esse “vazio” que € alma humana e
na qual a luz se propaga. Vazio que néo é o absurdo, mas, a prépria condi¢do do
discurso. Discurso débil, vacilante, mas que se esforca pra receber a gratuidade
do dom.

O discurso inicia-se com a ontologia platonica, especificamente na direcao
dada no livro Ontologia e Historia. Lima Vaz considera a ontologia platébnica como
momento objetivo® da construcdo da ciéncia sobre o ser. Todavia o alcance
platbnico, aquilo que se mostrou como maior fecundidade da ontologia platénica
das idéias separadas tornou-se sua limitacdo®. Ora, a transcendéncia da Forma
em Platdo é tal que elimina a inteligibilidade da experiéncia do devir do mundo.
Aristoteles, como Platéo, credita ao juizo o lugar onde o ser se revela. Também,
nao descarta a objetividade total da Forma platbnica, mas pensa que o ser deve
exprimir-se numa dialética da participacdo do ato antes de ser assumido numa
dialética da inclusédo formal. Todavia, ainda uma vez a forma absorveu o ato de tal
maneira que, em Aristoteles, a inteligibilidade do ser ndo penetra os seres em sua
existéncia e deixa escapar assim o mistério de sua originalidade. No pensamento
aristotélico, o ser ndo consegue superar as determinacées da esséncia’.

O neoplatonismo sera por um lado o lugar de sintese de toda noética
antiga e, por outro lado, lugar de passagem para aqueles que serdo 0s
desenvolvimentos futuros, medievais e modernos, do problema da Inteligéncia®

Plotino dirige-se ao préprio existir dos existentes®. Mas um existir gnéstico em

! Trata-se do fato do Cristo enquanto conceito de analogia entis concreta .
? OH, 63.

° OH, 64.

* OH, 68-69.

° AF 1, 248.

®EF VII, 119



que, segundo Lima Vaz, a transcendéncia é enganosa. Quer transportar para fora
do mundo as préprias grades da imanéncia e da prisdo no mundo’.

Sera com a ontologia da criacdo na Civitas Dei® de Santo Agostinho que o
conceito de Forma como belo adquire consciéncia histérica em sua originalidade
paradoxal.

De Boécio passando pelos arabes e judeus, o pensamento de Aristoteles
seguird uma lenta e conflituosa penetracdo até o séc. Xlll. Em intenso dialogo
com o pensamento de Santo Agostinho, Pseudo Dionisio, Sdo Boaventura, dentre
outros, a tradicao receberd com a obra de Santo Tomas de Aquino a mais genial
sintese da heranca teoldgica antiga.

Com Santo Tomas, Lima Vaz indica o principio epistemoldgico de toda
verdadeira ciéncia do ser: o Esse. A metafisica do existir delimita o lugar de onde
podemos ver Deus. Numa imagem dotada de sentido, em que uma realidade é
dita, a presenca de Deus é igualmente vista, vem a ser, a imagem de Deus, tem
lugar na forma especificamente humana do discurso®.

Forma é ser. Ou melhor, sendo formas o ser esta enquanto “ens”. Assim,
sendo-no-mundo a forma € aquilo que recebe tal condicdo do ser (Esse). Ha,
portanto, uma humildade ontolégica da forma em receber e uma generosidade do
ser em dar. Dizemos que a Forma nao € ser, mas antes, “habens esse”, isto €,
portadora do existir.

Enquanto sdo portadoras do existir ou Esse, as formas sédo substancias
separadas. Constituidas por matéria que as individualiza e forma, isto €, o que
assegura a substancia ser o que ela é. Doravante, a substancia - “algo que é” — é
numa infinitude sensivel, ndo o sensivel meramente dos sentidos, mas anterior a
este numa “unidade ontoldgica concreta” com o Esse. Sensivel € perceber essa
unidade concreta do ser. Dizer o “homem existe” é considerar essa singularidade
mais profunda, intima e paradoxal da matéria: O ipsum Esse.

O Existir da pessoa humana - Ipsum Esse - é anterior a propria forma ou
ens. Pode-se dizer que um unicérnio é que possua uma forma, pode-se legislar

acerca de sua forma, no entanto, a auséncia de carne e 0Ss0S, precipita a

" OH, 83.

8 AF |, 277. Nota 64.Ver também: EF Ill, 267-279; 298-299.Para uma compreensao histérica da
Criacdo. EF VII, 130 -133.

EFI, 252-253. “Todos 0s cognoscentes conhecem implicitamente a Deus e qualquer objeto
conhecido” (De Verit. q.22,a.2 ad 1m).Ver EF |, 253. Nota 29.



vontade de poténcia em si mesma imprimindo o aspecto deformante (feio) de uma
razado contra—si mesma num delirio poiético irracional. Spetaculum, sombras de
uma phantasia proterva. O unicornio €, mas nao existe.

O Ipsum esse é a carne e 0s 0ss0s do ens concreto, seu cosmos, sua
Civitas. Paradoxalmente - o interior intimo e o superior summo dos entes de uma
Unica vez. O Existir € objeto de fé. Raz&o primeira pela qual podemos perguntar:
Por que uma pedra, um animal, um homem podem ser percebidos pela mais
objetiva das faculdades, a saber, a visdo? Por que a vista ndo retém destes
objetos diversos sendo o que tem em comum: a cor.

Nesse instante, o visivel € a cor e 0 que torna a cor visivel, ou seja,
historica e bela é aqui o que pode emitir juizo sobre a forma em ato. Essa é a
natureza da cor. Desse modo, n&do existe visivel sem luz e toda cor de cada coisa
é vista na Luz.

O visivel, a forma, é aquilo que a cor reveste aquilo em que a cor
desempenha o papel de causa de visibilidade. A cor é ontologicamente concreta
por que é o modo pelo qual se pode intus legere a forma.

E é nessa visdo beatifica, a docilidade ao dom do conselho, em com-
formar-se a forma que reside o belo.

Visao do belo que € um caminho interior ao encontro de Si mesmo, ou seja,
da Pessoa. A Pessoa é um drama, luta temerosa, a mais decisiva entre quantas
devemos travar em que a vida — a nossa vida - e a morte — a nossa morte
disputam entre si a quem cabera a palavra ultima de nosso destino. Trata-se de
uma doutrina — ou do artigo de uma profissdo de fé: anastasis nekron
(Ressurreicdo dos mortos) que se refere fundamentalmente a experiéncia do
encontro com o Cristo Ressuscitado. Experiéncia que néo é alcancada pela razao
filosofica, mas que dela recebe seu clardo. A hipostase teoldgica - filosofico
fundamental da pessoa membro do corpo cuja cabeca é Cristo é analogia entis
concreta. Conceito univoco da Antropologia, Etica e Metafisica vaziana
profundamente enraizado na tradicdo catolica que nos permite falar, ainda que
vacilante, de um discurso estético em Lima Vaz. Fragilidade que é a prépria

pessoa humana — Imago Dei.
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O iter vaziano se assemelha assim a uma busca interior no abissal vazio da

alma humana. Vazio, repito que ndo é um absurdo, pelo contrario, uma ferida de

amor do vazio de Deus em nosso tempo:

No entanto, nunca como hoje, e exatamente em face da tentacdo do
vazio — o vazio cultural de Deus nas “teologias” da secularizacdo e o
vazio espiritual de Deus nas ‘' contrateologias’ da sacralizacéo -, parece
tdo importante para a lucidez e o vigor da vida crista definir a experiéncia
de Deus como a experiéncia de uma plenitude. E dificil, mas é
necessario. E um risco que pode fazer-nos estremecer diante da
gigantesca e fantastica operacdo da negacdo de Deus — dissimulada,
sutil ou agressiva — que invade toda nossa cultura e, por conseguinte,
todas as fibras do nosso ser que nela e por ela subsiste. Mas trata-se do
risco essencial da “fé que busca a inteligéncia.” Se ndo nos dispomos a
corré-lo é porque em nds mesmo a negagdo de Deus terminou sua
tarefa: jA ndo cremos em Deus, embora continuemos a oferecer em
espetaculo ao mundo o alarido das nossas teologias...como velhos ritos
diante de uma platéia divertida, cética ou entediada, que ocupa algumas
horas de seu fim de semana presenciando uma missa pop ou folheando
distraidamente algum best-seller “teoldgico” do momento™.

Enfim, esta pesquisa tera atingido seu objetivo se, por um lado, legitimar o

principio ontolégico de analogia entis concreta que permite a leitura estético -

ética em Lima Vaz e, por outro, inserir na comunidade daqueles que partilham do

mesmo pensamento do padre Vaz' esta pequena contribuicéo.

Y EFR], 242.

1 Refiro - me dentre muitos ao Prof. Marcelo F. Aquino, SJ; Aloir Pacini, SJ; Marcelo Perine e
Rubens Godoy Sampaio, cujos trabalhos foram decisivos para esta pesquisa.
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Capitulo |

1. Raizes greco-cristas do conceito de forma em Lim  a Vaz.

A constituicdo do conceito de forma em Lima Vaz'® é o objetivo deste
primeiro capitulo. Ele acompanha o surgimento deste tema filosofico em Platéo, e
seu desdobramento até Santo Tomas. O complexo iter vaziano delimita
dialeticamente a forma como ontologia®®. Na esteira dos textos de Tomas de
Aquino, Lima Vaz afirma o ser como existéncia™. Afirmacdo que desempenhara

papel importante na sua compreensao filoséfica da pessoa humana.

1.1 A ontologia de Platdo e a aporiado  Sofista **

O Sofista é a carta magna da ontologia no pensamento filoséfico ocidental.
Segundo Lima Vaz, sua problemética esté toda velada por aparente contradigdo
inicial. Tal contradicdo € posta pelo préprio Sécrates que, perante o paradoxo
exposto por Zendo tragcou rigorosamente o0 verdadeiro campo da ciéncia

discursiva das Idéias®®:

12 A bibliografia de Lima Vaz utilizada nesta dissertacdo, conta com as seguintes abreviaturas:

AF | Antropologia Filoséfica I. Sao Paulo, Loyola, 1991.

AF 1l Antropologia Filosoéfica Il. Sdo Paulo, Loyola, 1992.

EF | Escritos de Filosofia I, Problemas de fronteira. Sdo Paulo, Loyola 2002.

EF Il Escritos de Filosofia Il, Etica e cultura. S&o Paulo, Loyola, 2004.

EF 11l Escritos de Filosofia Ill, Filosofia e cultura. Sdo Paulo, Loyola 1997.

EF IV Escritos de Filosofia IV, Introduc&o a Etica Filoséfica |. Sdo Paulo, Loyola 2002.

EF V Escritos de Filosofia V,Introducao a ética filoséfica Il. Sdo Paulo, Loyola, 2004.

OH Ontologia e Histéria. (reedigdo) — Escritos de Filosofia VI. Sdo Paulo, Loyola, 2001.

EF VII Escritos de Filosofia VII, Raizes da modernidade. S&o Paulo, Loyola, 2002.

Bibliografia secundaria: SAMPAYO. R. S Metafisica e Modernidade: método e estrutura, temas e
sistema em Henrique Claudio de Lima e Vaz. Ed. Loyola. Sdo Paulo. Brasil: 2006. AGOSTINHO,
Santo. De Natura Boni/A Natureza do Bem. Ed.Bilingue. Rio de Janeiro: Sétimo selo, 2005.
AQUINO, Marcelo F. A remodelacédo da Etica classica Greco-romana por Tomas de Aquino.
Filosofia Unisinos. v.2,n.3 — S. Leopoldo: Unisinos, 2001. AQUINO, Marcelo F. Tomas de Aquino
entre a Antiguidade tardia e a Modernidade renascimental. Filosofia. S. Leopoldo: Unisinos, 2006.
BALTHASAR. H.U. Von. A Theological Anthropology. New York: 1967 e GILSON, E. A Filosofia na
Idade Média. Ed. Martins Fontes, Sdo Paulo. 2001. AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido.
S&o Paulo: Paulinas, 1987. DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964

3 EF 111, 209. Ver nota 33: “O adjetivo ontolégico deve ser entendido em sua acepcao literal, ou
seja, como reflexdo e discurso (logos) sobre o ser (on). A Ontologia como ciéncia do ser”.Ver
ainda EF VI, 79.

“ OH, 75.

> OH, 35. Nota 57.

'® Assim o Pe. Vaz entende a dialética platonica, ver em OH, 13. Nota 1.
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Mas se alguém mostrasse aquelas idéias de que acabei de falar, como
por exemplo, a semelhanca e a dessemelhanga, o mdltiplo e o uno, o
repouso € o movimento, a um tempo rigorosamente separados em si
mesmos (yapio auta xal auvra.) e possuindo o poder de se unirem
entre si e entre si se excluirem (oguyaepavvuobar kai dakprveabai)

grande seria, 0 Zendo, a minha admiracao (Parm.129 d-e;cf.130 a).l7
O objetivo do didlogo é o de mostrar a legitimidade de uma ciéncia das
Idéias nas atribuigbes fundamentais do ser que por efeito irdo sustentar todas as
outras atribuicdes ideais. A verificagdo de tais atribuicbes nos juizos da ciéncia
das Idéias estabelecera, pelo mesmo fato, possibilidade e norma interna desta

ciéncia®.

Lima Vaz constata que, para os antigos fisidlogos o ser era afinal um
principio material, para Parménides uma forma ou uma Idéia. Platdo da agora um
passo adiante na discussao sobre o ser, examinando justamente a questado da
esséncia.”® Este passo adiante de Platdo consistiu em substituir a tautologia
estatica da proposicao eleatica “o ser €, 0 ndo-ser nédo €” pela proposicao sintética
“0 ser € movimento e repouso”. Esta proposicdo contém em si 0s principios de
identidade e alteridade bem como a superacdo da antinomia pela comunhéo

ordenada de Idéias, real verdadeiro pelo qual unicamente Platdo se interessava.”

1.2 dvvaui¢ : A poténcia de relacdo *

Platdo tinha diante de si dois gigantes®. De um lado os materialistas,
também chamados de “filhos da terra” (ygeverg) e do outro os idealistas
conhecidos como “os amigos das Idéias” (&dwv @Aon).” A argumentacdo
platbnica consiste em levar os materialistas a admitir algum ser incorporal e os

idealistas imobilistas a admitir que o ser inclui 0 movimento.*

T 0oH, 17.

8 0H, 17.

19 OH, 17.

%0 OH, 35. Nota 57.

2L Cf. Lima Vaz em OH, 27.
2 OH, 25.

%3 OH, 26.

4 OH, 26-27.
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Platdo sugere aos materialistas e idealistas, como solucdo proviséria da
questdo®, que aceitem a definicdo do ser como poténcia de relagdo (dvvauig)®.
Os materialistas sdo levados a admitir a alma do vivente mortal como uma

realidade (17 v ovraw)” e os idealistas por sua vez a existéncia do ser®.

A nocdo de Jduvaui¢ aparece no tratado hipocratico Sobre a medicina
antiga (7zpr apxaingintpikng utlizada de forma técnica. Chega a Platdo no
sentido geral da capacidade (ativa ou passiva), revelando a natureza de um ser®.
Impunha-se-lhe um estudo da natureza da alma, & imitacdo do método de
HipdOcrates para estudar os corpos. O carater mais geral possivel de um principio
de relacdo®, ativo ou passivo, possibilitou a Platdo refutar as objecdes dos
materialistas e idealistas:

Platdo mostra, assim, que a alma (e com ela o movimento) entra no
ambito do ser perfeitamente real (do ovrag ov) com o mesmo titulo que
as ldéias, sob pena de se tornar impossivel todo conhecimento. Mas este

movimento ndo afeta a realidade intrinseca das Idéias. Condicdo
essencial do conhecimento € que seu objeto se apresente como

(kararaura ka1 woauTes Kat TEPI TO aUT0). Se a alma é (duvauig) ativa,
a relagcdo que Ihe responde da parte das Idéias € puramente légica e nédo
implica uma alteracdo do real. O estado ontolégico das Idéias é o
“repouso”, a (graooig). Nao tal, porém, que exclua a relacédo l6gica com a
inteligéncia, a qual permite afirmar que o movimento da inteligéncia é algo
real. Este atinge o ser da Idéia sendo ser (realidade) do conhecimento.®

Na leitura vaziana o ganho da argumentacao platdnica é eminentemente
positivo. S6 assim Heraclito e Parménides serdo superados e serdo salvas, a um

s6 tempo, a possibilidade da ciéncia e a unidade de seu objeto®. Isto posto, o ser

?® Para Lima Vaz, o sentido gue Platdo da a essa definicdo nessa altura da discussao €é provisoria:
“E é tao provisoria que, pouco depois, 0 Héspede se confessara na ignorancia mais total (cf.249 e)
a respeito do ser. Por outras palavras, a duvaui¢ aqui ndo exprime o Aoyo¢do ser, sua esséncia. E
somente uma marca, uma determinacao (gpov oprleiv) que revela, em qualquer hipétese”. OH,
27- 28.

% A duvauic é aqui uma qualidade ativa ou passiva que manifesta a natureza de um &dog
determinado. (OH, 29). Desse modo, € importante perceber a oposi¢cao de Lima Vaz ao conceito
de duvvaui¢ como alma em Platdo: Nado podemos aceitar, pois, a observacdo de STEFANINI
(PLatone, I, p.35, n.3) que opondo — se a Souilhé, identifica a duvauigcom alma, negando até,
contra a clara atestacao do texto do Fedro, a procedéncia hipocratica do conceito. Stefanini ndo
leva em consideracdo o0 aspecto passivo da duvaurg, que €, no entanto, essencial a sua
compreensdo, tanto no Fedro como no Sofista; OH, 29. Nota 44.

" OH, 27.

8 OH, 28. Lima Vaz atribui ao imobilismo idealista a oposicdo a “dependéncia hipotética” das
Idéias entre si em Platdo. OH, 27. Nota 38.

? OH, 28.

% OH, 29.

L OH, 31.

% OH, 31.
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nao se identifica nem com o repouso absoluto, nem com o movimento, mas inclui
ambos. Todavia, a demonstracdo sé sera completa quando, uma vez quebrada a
rigida imobilidade do ser eleético, aparecer o ponto preciso de inser¢cdo do néo-
ser e do erro no discurso, e a ciéncia, com seu objeto - o verdadeiro -, emergir

radicalmente distinta da “arte da ilusdo” do Sofista®.

1.3 Méthexis : a comunh&o de Idéias **.
A nocdo do ser, como sintese a um s6 tempo de repouso e movimento
ficou rigorosamente demonstrada. No entanto, dizer que “o ser é movimento e

repouso” oferece aos “eristicos” alvo passivel de objecdes.*

Platdo nao identificara 0 ser nem com o0 movimento hem com o repouso. O
ser é, pois, um tertium quid®*. Mas se o ser se apresenta como um terceiro termo
com respeito aos objetos com 0s gquais se relaciona como pode entrar numa
proposicdo qualquer? Ora, a questdo assim proposta retorna ao plano légico
verbal dos antigos. A questdo do ser se enquadra no problema mais geral da
expressdo do uno e do mudltiplo. Por exemplo: como atribuir denominacdes
multiplas (cor, grandeza, vicios) a um Unico sujeito “homem”?*” Segundo a
argumentacao vaziana, Platdo comeca por libertar—se do plano puramente verbal
e leva a questao para o plano propriamente dito das ldéias:

O (rmvredog ov), que compreende em si movimento e repouso, é o ser
universal em extensdao, a totalidade de tudo o que participa do ser. Mas
quando O ser se exprime numa proposi¢cdo, ndo € de um universal
guase-genérico que se trata, para Platdo, mas da Idéia do ser como tal.
E assim, ou seja, em sua natureza mesma (kata 17T QUTOU QUOIV), %ue
aparece como tertium quid com relacéo ao movimento e ao repouso.’

Platdo cré ter resolvido o problema mais geral da participacdo das ldéias
entre si. Com efeito, se a proposicdo dialética € para ele uma proposicédo

ontoldgica, deve exprimir o estatuto real de seu objeto, as Idéias.*

* OH, 31.

Y EF VI, 172.

* OH, 32.

* OH, 32.

" OH, 32.

*0H, 33. Nota 52: “Como Idéia, o ser é propriamente a existéncia (ovora) ou determinagédo do
existir”.

* OH 33.
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A nocao de participacdo, segundo Lima Vaz, pertence ao repertorio de
nossas idéias mais primitivas. Na terminologia filoséfica grega, sua origem no
verbo metéchein (tomar parte em) deu origem aos substantivos méthexis ou
metoché. Platdo ao empregar méthexis para expressar a relagdo entre as coisas
sensiveis e as Idéias transcendentes elevou a nocdo de participacdo® a um nivel
noético - ontolégico que cumpre dupla funcéo*:

(i). Articular o sensivel e o inteligivel em termos de cognoscibilidade do
segundo a partir do primeiro;

(ii). Estabelecer a diferenca ontolégica entre o sensivel, em permanente
fluir, e o inteligivel, ao qual cabe propriamente a atribuicdo do ser
verdadeiramente tal (ontds 0n)42.

Desse modo, veio a formar-se um conceito de ampla extensao analogica,
aplicavel sob certa medida a todo tipo de participacdo que envolva duas
realidades que se comunicam entre si.”® Platdo, segundo Lima Vaz, ao introduzir a
idéia de méthexis na aplicacdo do paradigma ideonémico a relacdo noética e
ontolégica entre o sensivel e o inteligivel* assume a possibilidade de uma
participacdo ordenada, de tal sorte que algumas Idéias se comuniquem entre si,
outras ndo (251 d-e)*. Esse sera o oficio do fil6sofo. Como ao gramético e ao
musico com respeito as letras e aos tons, é ao fildsofo que compete estudar estas
leis de combinacéo das Idéias e revelar a estrutura do mundo Ideal. Tal € a obra

da ciéncia dialética (253 c-d).*
1.4 Dialégesthai : A ciéncia das Formas .*'

O primeiro momento da reflexdo platbnica acontece por meio da fundamental

oposicao das Idéias de repouso absoluto e movimento, que desvela as no¢des de

“OVer as importantes observa¢g6es em OH, 33. Notas 52-53.

*LEF VII, 172.

* EF VII, 172-173.

* EF VII, 172-173.

* EF VII, 173.

** OH, 33.

** OH, 34.

*" OH, 39. A teoria das Idéias ou das Formas constitui como é sabido, o centro das Idéias em
Platdo. AF I, 53. Nota 39. Ainda, convém observar que “Dialética” (de dialégesthai, conversar,
discorrer) € um termo que recebe multiplas acepc¢bes na linguagem filos6fica. Cada autor deve
definir as regras do seu uso do termo “Dialética”. AF I, 172. Nota 23.
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identidade (0 mesmo) e alteridade (o outro)®. O ser ndo deve ser compreendido

como “misto” de “mesmo” e “outro™, todavia:

O mesmo e o outro podem ser predicados quer do movimento quer do
repouso. Logo, ndo podem ser identificados com nenhuma das duas
Idéias, que fundamentalmente se opdem (255 a-b). Do mesmo modo, o
mesmo e o outro distinguem-se do ser. De fato, se o ser fosse pura
identidade (idéntico com o mesmo) toda a distingdo seria abolida e
cessaria a oposi¢cdo fundamental do movimento e do repouso (255 b-c).
Mas o ser também ndo se identifica com o outro, ou ndo é pura
alteridade. A alteridade é essencialmente relacdo, enquanto o ser

compreende em si o absoluto (identidade consigo mesmo) e o relativo.*
Desse modo, configuram-se a si mesmas como idéias subsistentes, ou
seja, todas as idéias participam da idéia do mesmo, enquanto a si mesmas
idénticas (256 a). Por outro lado, a idéia do outro invade todas as idéias (255 e),
estabelecendo entre elas a relagcdo fundamental de alteridade, pela qual se
distinguem entre si®*. O “ser”, o “mesmo” e o “outro”, constituem essa triade
fundamental que define o estatuto ontolégico de toda idéia®>. Nessa participacédo
triadica da idéia do ser forma-se a primeira conexado (ouurdokn) que qualquer
idéia implica, quando afirmada como ovora ou enquanto participa da ordem do

ser®®. E a mais fundamental articulagdo do mundo das idéias.

O ser, i. é, a idéia como forma (eidos)* é afirmada como absoluto do ser®®
na sua identidade absoluta consigo mesma®. O conhecimento do ser, isto €, da
idéia como forma se da através de um procedimento apofatico ou de negacao,

que assinala a passagem da intuicdo ao discurso.®’

Segundo Lima Vaz, esta participacdo de alteridade, € uma participacao real

do ndo-ser (ovrax ouk oV)®. Esta nocéo é fundamental em Platdo na medida em

*® OH, 35.

* OH, 35. Nota 56.

* OH, 36.

°1 OH, 36

°2 OH, 36.

> OH, 36.

> Trata-se do paradigma platonico. Segundo Lima Vaz a Forma é analoga a Idéia em Plat3o.

EF VII, 97; forma ou idéia EF VII, 151. Na perspectiva Antropoldgica, Lima Vaz refere-se a Forma
natural como mundo (“natureza” dada ) do seu estar-no-mundo ou de seu encontrar-se no mundo.
AF IlI, 41. Nota 61.

°® (Ontbs on, p. ex., Fedr.247 e 3-4; Féd., 58 a2; Rep..,VI, 490 b5; 6 ésti, Féd.75 d1-3) EF VII, 226.
*® (aut6 kath’auté monoeidés aei 6n, Bang.211 b 1-2) EF VII, 226.

" EF VI, 226.

% OH, 37.
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gue 0 nao-ser, Nao € exatamente um contrario do ser (& vavriov) esse impensavel
nada, que os eleatas justamente rejeitavam, mas um “outro” (srgoov) no ser (257
b) de modo que o ser total aparece-nos como uma pluralidade ordenada, nao

como uma unidade indistinta.*

Enquanto participante das formas do ser, através do juizo de existéncia, as
figuras da forma® exprimem a um tempo, relacdes reais nas Idéias e leis
necessarias de afirmacao objetiva. Destarte, a intuicdo da forma € dita na simples
afirmacdo do seu ser absoluto. Seu conhecimento discursivo procede através da
negacdo predicamental das figuras. Negacdo que estabelece, ou restitui

dialeticamente a realidade transempirica da forma ou sua transcendéncia®.

Sendo a forma dita (ovora) enquanto participante do ser, manifesta—se
implicando necessariamente trés principios que exprimem, a um tempo, relacdes
reais nas ldéias e leis necessérias da afirmacao objetiva:

(). Principio de realizacdo: é a relacdo de toda Idéia a Idéia dos
ser,(...),Por esta relagéo, toda a Idéia se realiza como ser, embora nao

seja o ser. E sua oposicdo ao ser que ela ndo é (avmfeaig) exprime — se
no:

(i). Principio de distingdo: que é a relagdo real de cada Idéia a Idéia do
outro.Por outras palavras, o ndo ser da alteridade é também , de alguma
maneira, um ser e tem 0 seu préprio (&do¢). Finalmente, a distincdo
apodia — se necessariamente no:

(iii). Principio de permanéncia: que € a relacao real de toda Idéia a Idéia
do “mesmo” ou do idéntico (7o raurov), segundo a qual a comunhao das
Idéias mantém a sua distincdo e néo implica o mobilismo heraclitico.®?

No entanto, outra situacdo dialética, surge com maior profundidade
paradoxal, a partir da posicao inicial da forma reconhecendo em Parménides sua
origem histérica.® Na argumentacdo contra os idealistas imobilistas, Platdo

dissera que a alma €& conhecida enquanto conhece a existéncia. Se o

* OH, 37.

% Destarte, a forma é uma nocao analégica, pois é correlativa ao ser. Ela se diferencia, pois, em
todas as diferencas do ser e assim Aristoteles, que herdou de Platdo o conceito de forma,
estendeu a toda realidade, sensivel e suprasensivel. A forma é principio e fim, forma substancial e
acidental, forma légica e forma real, ato e habito. O termo grego eidos (figura) acabou abrangendo
o campo das diferencas da forma, desde a figura propriamente até a idéia. Ver AF Il, 248.
Notal35. O termo “figura” literalmente schéma = figura, na Antropologia é utilizado para designar
as formas primeiras que tornam possivel o discurso sobre o0 mundo. AF Il, 42- 43. Nota76. Para
Vaz as figuras ndo explicam, apenas representam, A explicacdo é da ordem do conceito ou das
formas. AF |, 171. Notal8.

SLEF VI, 227.

%2 OH, 37-38.

®EF VI, 227.
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conhecimento é de alguma maneira uma acdo (248 — e), a consequéncia
necesséria € que o ser conhecido sofre esta acdo. Neste sentido enquanto é

conhecido é movido (k/veroBar).*

Tal compreensao é de fundamental importancia. Ela esta na origem da
doutrina da Inteligéncia (nous) que eleva justamente ao plano metafisico,
correlato ao plano das Idéias, o antigo topos gnosiolégico grego da “semelhanca”

(omoiotes, omoioeides) entre o cognoscente e o conhecido.®

BN

Resta-nos agora consolidar essa estrutura das Formas a estrutura das
ciéncias. E é nesse sentido que a comunhao das ldéias se apresenta como objeto
necessario do logos (259 e 260 a).*® Portanto, o préximo passo requer considerar
essa estrutura da ciéncia em si-mesma, em oposicdo a qual aparecera
simultaneamente a natureza do erro®.

1. O logos verdadeiro: a forma como unidade da ciéncia .

A funcéo essencial da dialética platonica estd em discernir no mundo ideal as
unidades superiores e suas articulagdes naturais, de modo a conservar a cada
&0o¢ sua identidade dentro da trama de relacbes em que se insere. Ou seja,
(karta yevog dialpsioBar) de ser a arte de bem dividir as unidades ideais
complexas, que se apresentam como Um LEKTOV em seus &Jn mais simples.®
Por conseguinte cabera ao dialético no desdobramento proposicional do logos
(daleyeorar), que é, por exceléncia dialogo, divisar os nexos reais de incluséo,

exclusdo e dependéncia.”

* OH, 30.

®*Trata-se da evidencia de que sendo posta a Idéia como ser verdadeiro, também o conhecimento,
na medida em que é, é Idéia e, sendo conhecimento da Idéia, é Idéia da Idéia, o que significa a
identidade primordial entre ser e pensar, entre noein e einai (Parménides, DK,28,B,3). Platdo
referiu-se a esse problema (Carm., 169 a8-b 3; Crat. , 440 a 6 —b 4), interrogando-se sobre a
existéncia ou eidos de um conhecimento do conhecimento. EF VII, 227.

®Logos entende-se aqui num sentido amplo, incluindo a linguagem, a representacdo e o
pensamento. A linguagem que acolhe as coisas e as articula como “nomes” (symploké onoméatén,
Platdo, Tee.,202 b); a representacao que reinventa a ordem natural das coisas; o pensamento,
gue entre elas estabelece uma relacdo de proporgdo (analogia) ou de consequencia (Kata
I6gon).AF 11 43. Nota 89.

°" OH, 38.

% OH, 45.

% OH, 39.

" OH, 39.
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Sendo o logos essa proposicdo que se desdobra no dialogo, este deve se
mostrar como aquele que num sé tempo efetua a symploké e a diairesis . Desse
modo, sO ha, dois movimentos possiveis para o logos: a descida, que procede de
uma Idéia superior, ou seja, a “divisdo” (draipsoi¢) e a subida, que vai das Idéias

inferiores a uma Idéia superior, ou seja, a “colecédo” (guurAokn).”

Em Lima Vaz a heranca platdnica do movimento da Forma (Idéia) enquanto
symploké aparece como via compositionis, dire¢do para-nés, e enquanto diairesis

corresponde a via resolutionis, direcdo em-si’:

Essa ordem da inteligibilidade em-si pode ser lida também inversamente
como ordem da inteligibilidade para-nés (ordem da elaboracdo do
discurso dialético), segundo um silogismo no qual a particularidade da
estrutura psicossomatica € mediatizada pelo sujeito singular e é
suprassumida na universalidade do espirito segundo a férmula (P-S-U).
Assim, estd fechado o circulo dialético: do espirito ao corpo
(inteligibilidade em si) e do corpo ao espirito (inteligibilidade para-nés). No
entanto, a circularidade dialética sé é possivel porque o espirito, estando
presente ao fim do percurso, estd presente no seu inicio pela funcéo
mediadora do sujeito que se exerce no esquema da categoria (N) (S)
(F),nele referindo o eidos ou forma a amplitude transcendental do ser
(principio da ilimitacdo tética), o que implica , no nivel do espirito , a
identidade (real no espirito infinito, intencional no espirito finito) da
Natureza e da Forma , sendo ambas , por sua vez, idénticas real ou
intencionalmente , ao Sujeito como mediacdo. Assim, também na
filosofia, o espirito da necessariamente testemunho ao espirito ou “o
espirito é para o espirito”.”*

Segue-se que nesse movimento dialético mediado consigo mesmo, o logos
literalmente ndo € mais que a expressao oral do discurso ou dialogo interior da
alma consigo mesma, a divaui¢ (263e; cf.264a). Assim, o logos refere-se sempre
a realidade das Idéias e, neste sentido, exprime sempre uma “significacdo acerca
do ser” (7Epr tnv ovoiav dnAaua 226a).” Esta nocdo é de suma importancia

nesse momento do discurso.

Segundo Lima Vaz, a partir daqui manifesta-se a “alteridade do ser”. No

discurso, o logos obedece a lei geral que faz o ser participar do ndo-ser. Mas, o

" Em Platdo o exercicio dialético da synagoge e da diairesis procede segundo os graus de
universalidade légica dos conceitos, a synagogé avancando até o mégisthon génos, a diairesis
descendo até o atmeton eidos. AF I, 150. Notal67. No campo dessa experiéncia situam-se 0s
movimentos que Platdo denominou de “colecdo” (synagogé) e “divisao”(diairesi). AF Il, 134. Nota
97. Esse procedimento ldgico da descida ndo pode ser comparado com a Katabasis da revelacao
biblica. Ver EF 1ll, 212. Nota38

" OH, 40.

® SAMPAIO, R. G. Metafisica e Modernidade. p. 292

" SAMPAIO, R. G. Metafisica e Modernidade.p.293

® OH, 43.
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nao-ser, ndo pode ser considerado como um outro real (montanha, mar,...) mas
um ndo-ser de significacdo, ou seja, (e isso € fundamental com relacdo a
determinado logos, a alteridade significara outra significacdo) outro logos,
exprimindo uma ouumokn diversa.”® Aqui esti, o nervo da argumentacéo
platbnica na medida em que todo o problema esta em discernir na “extensao” do
logos o “ser de significagdo”, que compete propriamente a ciéncia ou a dialética, e
por assim, em evidéncia, o “ndo-ser de significacdo”’. Para Lima Vaz, antes da
manifestacdo do erro, hd de se conceber que “verdadeiro” e “falso” sé&o
propriedades do logos com relagdo a ouurdokn entre Idéias que se exprimem.
Todavia, o valor ontologico entre eles ndo € o mesmo e, justamente por isso é

possivel determinar o erro:

().O logos verdadeiro é signo da dialética, isto é, da expressao intelectual
do ser, ou seja da Idéia, que sempre aparece inserida numa trama de
relacdes reais , segundo 0s esquemas da “colecao” e da “divisao”, (...).
Ora é justamente a Idéia do ser que implicada em toda a proposi¢éo da
dialética, lhe confere a “Forma” e opera assim a unidade da ciéncia. (...),
afirmar o que uma Idéia €, equivale a afirmar o que néo é. E deste modo,
a proposicdo dialética pode assumir tanto a forma afirmativa como
negativa: no fundo é sempre a Idéia do ser que Ihe da consisténcia e
alcance ontolégico. Tal é o logos verdadeiro. Exprime, diz Platdo, os
seres como séo (Agyer o€ ta o otiv, 263 b), isto é, traduz no discurso a
densidade de ser e ndo-ser, de identidade e alteridade, que define a
estrutura real de cada Idéia. (ii). Ora o que constitui propriamente a esséncia
do erro é que este "ndo ser de significacdo” é afirmado como ser , justamente
com relacéo ao mesmo sujeito do logos verdadeiro:
(70 yap ta un ovra 0oéalelv n AEYEIV, TOUT E0TI TOV TO WEVIG EV dIaVolQ TE

Kia Aoyoia yiywouevoy). Apresentada como nogdo vulgar do erro, esta
definicdo adquire agora exatiddo rigorosa, se por (17 oV) se entende 0 “ndo ser
de significagcao”, aplicado a um mesmo sujeito. Por outras palavras, o logos falso
quer dar ao “outro” a significacdo de “idéntico”, e ao “ndo ser” a significacdo de
“ser”: (Barepa wo ta avra kai un ovria o ovria 263 d). O ndo-ser ndo esta
nos termos da proposicdo falsa; esta no nexo, na conjuncdo (OUVEEDIE),
arbitraria de dois termos. S6é o juizo (doéa), portanto, pode ser falso. Mas, como
tal, ele ndo se dissolve naquele “nada de significacdo” que os sofistas
demonstravam ser absurdo, ja que seus termos sao reais , exprime um nao —ser ,
isto é, “outra” significagdo com respeito a determinado logos verdadeiro. 8

Lima Vaz esclarece entdo, em Platdo, a diferenca ontoldgica entre a
alteridade e a contrariedade:

(...) a alteridade inscreve-se no plano do ser como tal, a contrariedade
verifica-se entre naturezas particulares. Se o logos tem o mesmo ambito
do ser, o logos, como tal, ndo tem um contrario, que seria o0 absurdo de
um “nada de significacdo”. A contrariedade verifica-se entre os logoi

° OH, 44.

" OH, 44.

® OH, 47. Lima Vaz diz que a ciéncia dialética “ndo deve tomar uma idéia por outra.” (253 d); pois
nisto consiste, para Platdo o erro. OH, 47. Nota 89.
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particulares. Precisamente quando ao logos verdadeiro se opde um
“ndo-ser de significagdo” afirmada de seu proprio sujeito, a alteridade
entre os logoi assume o carater de contrariedade, e temos o
(Aoyog Wevdnc) e

Assim definida a natureza do erro, o hospede de Eléia pode retornar com
seguranca a divisdo da arte de fabricar imagens (&dawloroiikn), mostrar sua
génese psicoldgica na combinacao (oupueréig) de uma sensacao, que apresenta
a alma uma aparéncia qualquer (gavraora), e do juizo (doéa), que indebitamente
confere ao ser tal aparéncia.®* Concluimos esse itinerario em Platdo com a

proposicédo vaziana de que a dialética platonica constitui-se assim em ontologia. *

1.5 Limitacdes da ontologia objetiva platénica  *

Lima Vaz considera a ontologia platbnica como momento objetivo® da
construcdo da ciéncia sobre o ser. Todavia o alcance platénico, aquilo que se
mostrou como maior fecundidade da ontologia separada platénica - aphairesis® -
tornou-se sua limitagcdo. Ora, a transcendéncia da Forma em Platdo € tal que

elimina a inteligibilidade da experiéncia do devir do mundo:

Entretanto, se na contemplacdo original ha uma “conaturalidade”
(éupevera) da alma com o inteligivel, este se extrapde ainda em total
objetividade, de modo que, sendo o ser uma idéia, sua justificacdo
critica no conhecer- sua ciéncia - vem a objetivar-se também em Idéia, o
que é uma rendncia a compreensao da originalidade do ato mesmo do
conhecimento como intrinsecamente inteligivel.85

O esforco titdnico de Platdo esgota-se nessa suprema aporia. O ser, isto é,
a Forma é ainda uma Idéia, cuja inteligibilidade, embora tenha recebido seu
importante estatuto tautoldgico no ato judicativo depende inteiramente do aspecto

formal da representacéo.®

® OH, 48.

% OH, 48.

8 Daqui que, se para Platdo ha somente ciéncia das Idéias (Forma), e esta ciéncia é a dialética
(Fédon, 78 c-d; Republica, 85 b; 511 b-c; Sofista, 253 d-e; Filebo, 16 c-e), a dialética platbnica &,
de direito, uma ontologia. OH, 63.

% Dissemos que o platonismo representava no itinerario da ontologia 0 momento “objetivo”. Daqui
sua essencial grandeza e também sua limitagao. OH, 63.

8 OH, 63. Ver também SAMPAIO, R. G. Metafisica e Modernidade. p.55

% Assim por exemplo, em Rep. 534 B, Platdo usa aphairesis para falar da separacao do Bem (da
Idéia do Bem) com referéncia a outras Idéias. MORA, J. Ferrater. Dicionario de Filosofia. Tomo | p.
22.

® OH, 64.

* OH, 64.
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Caberd a Aristételes orientar o discurso para o segundo momento histérico

» 87

da edificacdo da ontologia. Na esteira de Lima vaz, o nomeamos de “reflexivo”.

88

2. A Ontologia de Aristoteles

A ontologia aristotélica foi a primeira a situar-se criticamente em relacdo a
ontologia platbnica. Segundo Lima Vaz, o Livro (I') da Metafisica responde
algumas “aporias” levantadas nos livros anteriores®. Neste, Aristteles, comeca

por afirmar que existe uma ciéncia do “ser enquanto ser” (7o ov 7 ov).*

O conceito platbnico de méthexis é considerado para Aristoteles como
uma metafora poética [Met. | (alpha) 9, 991 a 24]. Todavia, ressalta Lima Vaz: em
outra passagem [Metll, alpha élatton) 1,993 b 24], ao tratar das coisas que sao da
mesma natureza e recebem a mesma significacdo (synénima), Aristoteles afirma
que tais realidades dependem daquela na qual essa natureza se apresenta de
modo mais verdadeiro (alethéstaton).”* Ora, esclarece Aristételes, o ser (Forma)
se diz de muitas maneiras (70 dov Agyerar ey ToAAayxax), ndo a modo de
sinonimia, é verdade, mas também ndo é como radical diversidade, pois implica
a referencia a uma unidade primeira (7o v kat piav tiva @quorv) — a substancia

(ovoiaibid. 1003b 5-10;cf. Z 1028 a 10-b 7).*

Desse modo, o ser é analogo. Seu “analogado principal” enquanto atributo
universal ou transcendental, é a substantia® (ousia)®. Aristételes suprassume a
doutrina platénica do Uno como “forma separada” e ensina a plurivocidade
analdgica da noc¢do de uno (t0 én... pollachés légetai, X, 1, 1052 a 15), que se
diferenciando em quatro acepc¢fes fundamentais: o uno como continuo, como
todo, como individuo significado numa definicdo, como universal (X, 1, 1052 A 34-
38).%

" OH, 65.

88 (...) o segundo momento historico da edificagdo da ciéncia do ser, e que propomos chamar
“reflexivo”. OH, 65 e 67.

% No Livro B. OH, 65.

*%OH, 65.

SLEF VI, 173.

%2 OH, 65.

% Como dira a escolastica OH, 65. Essa dessubstancializacéo aristotélica do uno, pensado como
atributo do ser, sera para os medievais o0 paradigma comum nessa questédo. EF VII, 83.

* EF VII, 84.

* EF VII, 83.
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Aristételes justificarA a necessidade do principio hipotético, para
demonstrar que a adicdo (7poofsorg) da “unidade” (&oavBowrog) e da
“existéncia” (wv avBpwrog), ndo altera a “significacdo” da esséncia (avEpwrog),
de modo que a posicéo do ser é identicamente a posi¢cdo do uno (ibid. 1003 b 25-
34).%

Os principios da ontologia ndo podem ser demonstraveis. No entanto,
podem ser justificados na necessidade de que eles tenham a um s6 tempo o
carater de absoluta inteligibilidade (waworuwrarn) e absoluta necessidade
(avurouverog, cf. 1005 b 13)”".

A ontologia da forma substancial de Aristoteles surge com toda
originalidade nesse momento da argumentacdo que estabelece o alcance

ontolégico da lei de contradicéo:

Assim, o primeiro principio surge no Ato judicativo com a absoluta
necessidade do movimento mesmo da inteligéncia. O juizo revela o ser,
operando logicamente —e com irrecusavel alcance ontoldgico- a sintese
do uno e do mdltiplo: como efeito, se ha determinacdo ha unidade, se ha
movimento da inteligéncia, ha pluralidade de determinacdes. E aqui que
aparece a originalidade de Aristételes e o passo novo que ele da®.

by

Platdo também chegara a conclusdo de que a forma e as figuras se
manifestam no juizo. Porém, projetou a revelacdo do ser na objetividade total da
Forma.” Arist6teles, como Platdo, credita ao juizo o lugar onde o ser se revela.
Também, ndo descarta a objetividade total da Forma platénica, mas pensa que o
ser deve exprimir-se numa dialética da participacdo do ato antes de ser assumido

numa dialética da inclusio formal*®:

Como é sabida, a concepcdo aristotélica da forma distingue-se da
concepcao platdnica da Idéia, tanto do ponto de vista gnoseolégico
quanto do ponto de vista ontolégico. Do ponto de vista ontoldgico, a
forma é definida por Aristételes como Ato ou perfeicdo (enteléquia): ato

% OH, 65.

% Esse principio absolutamente primeiro e inteligivel € o chamado principio de contradicéo, ja
referido no livro B (1995 b 9-10; 996 b 29 -30) , e que aqui, no livro ('), é enunciado da seguinte
maneira: “ E impossivel que o mesmo atributo seja e ndo seja 0 mesmo sujeito a0 mesmo tempo
e sobre 0 mesmo aspecto” (1005 b 19-20) OH, 66.

% OH, 67. Aristoteles esclarece gue do Ato (enérgeia) ndo se da uma definicdo propriamente dita,
pois se trata de nocao absolutamente simples, mas uma descricdo que procede por inducéo e por
analogia. AF Il, 176. Nota 20.

* OH, 67.

% 0H, 67.
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da matéria (hyle ou hypokeimenon), nas substéncias compostas do
mundo sublunar, ou ato subsistente, nas substancias simples e
separadas da matéria no mundo supralunar. Do ponto de vista
gnoseoldégico, a nogdo de forma é obtida pela nossa inteligéncia através
de um processo de “abstracdo” (aphairesis). No seu termo, a forma nos
€ dada como universal ndo em si mesma, como a Idéia platénica, mas
segundo o modo com que existe na inteligéncia, isto €, como abstrata.
Como tal, a forma se apresenta sob dois estados. Ora como “parte”
inteligivel do composto, ndo sendo, portanto, predicavel do individuo
(assim humanidade com relacdo a homem ou ao individuo humano). A
forma é, aqui, a quididade (o quid da coisa), dita por Aristételes to ti hen
efnai, expressdo traduzida literalmente pelos medievais como
quodquideratesse (Anal.Post.,ll, 4, 91 a 25 - 6, 92 a 25). Ora como o
todo, sendo entdo forma de uma matéria communis, e exprimindo no
conceito abstrato a esséncia predicavel do individuo concreto (Sécrates
é homem).'*

102

A dialética do ato primeiro, mesmo reconhecendo a originalidade de

Aristoteles, segundo Lima Vaz, nao foi levada a seu termo:

Ainda uma vez a forma absorveu o0 ato de tal maneira que a
inteligibilidade do ser aristotélico ndo penetra 0s seres em sua existéncia
e deixa escapar assim o0 mistério de sua originalidade. O ser aristotélico
ndo consegue superar as determinacdes da esséncia. Ora a
inteligibilidade do universal permanece incuravelmente l6gica se ndo se
prende a um inteligivel transcendente que seja plenitude de existéncia e
ao mesmo tempo subsistente intelecgdo. Se, porém, ndo ha, de uma
parte, transcendéncia do inteligivel, ndo ha participacdo no sentido
platbnico; e se a transcendéncia ndo é buscada decididamente numa
dialética da participagcdo do ato mesmo da inteligéncia, temos,
definitivamente, uma ambiguidade na inteligibilidade do ser, que oscila
entre a pura forma légica e a irredutibilidade da existéncia singular a ser
exaurida na universalidade do conceito. Essa €, de fato, a oscilacdo que
atravessa a Metafisica de Aristételes, entre a unidade abstrata do ser
enquanto ser (toov nov) com seu objeto proprio e a separacdo das
substancias separadas e iméveis (ovaiai ywpiorar kai akivrai), que nao
sendo susceptiveis de uma participacdo no sentido platbnico, pois nao
sdo idéias separadas, ndo o0 sdo também para Aristoteles na linha da
causalidade eficiente, e esgota assim sua inteligibilidade no plano do
conceito, sem poder fundar uma analogia dindmica que seja sintese de
esséncia e existéncia.'®

01 EE v, 152.
102

68-60.
193 OH, 68-69.

A ontologia aristotélica se esgota como uma analogia estéatica entre esséncia e existéncia. OH,
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O préximo e importante passo na edificacdo da ciéncia da Forma, ontologia,

cabera aos neoplaténicos, e sobretudo a Plotino com sua doutrina do Intelecto

subsistente que a si mesmo se entende'®.

3. Ontologia emanatista neoplatonica :'* t6 einai — o existir *®.

O neoplatonismo sera por um lado o lugar de sintese de toda noética

antiga e, por outro lado, lugar de passagem para aqueles que serdo o0s

desenvolvimentos futuros, medievais e modernos, do problema da Inteligéncia.'’

Plotino, considerado como o ultimo grande filosofo grego sera sua maior

108

expressao™”. Herda da dialética platbnica a rigorosa diferenca entre o sensivel e o

inteligivel'®.

No célebre tratado Sobre a liberdade e a vontade do Uno das Enéadas [En.
VI, tr. 8 ( 39)] Plotino suprassume o discurso platbnico da copia e o discurso
aristotélico do eterno movimento do imoével. Para Lima Vaz, ele comeca com uma

minuciosa descri¢do do livre-arbitrio, inspirada na Etica de Nicémaco:

O livre arbitrio se exerce com respeito as coisas que estdo em Nosso
poder (ta eph’hemin’) e deve ser conduzido pela “reta razdo” (orthos
logos). O sujeito do livre-arbitrio € dotado de uma natureza imaterial; ele
esta presente por identidade na Inteligéncia (segunda hipGstase) da
triade plotiniana e por aquisicdo na Alma (terceira hipdstase). Em
seguida (nn.8-21), Plotino dedica-se a uma reflexdo altamente
especulativa sobre a absoluta transcendéncia do Uno-Bem e sobre os
predicados que convém atribuir-lhe. Finalmente, designa o Uno-Bem
como Vontade e Liberdade absolutas, pois somente Ele é Ele mesmo
(auotods auto), ao passo que tudo mais é o mesmo e outro (21-30). Toda

' OH, 69.

% AF 1, 250.

1% Nossa pressuposicdo fundamental, inspirada por E. Gilson — mas dando a distingso gilsoniana
entre filosofia da esséncia e filosofias da existéncia um perfil historico diferente -, a de que as
filosofias antigas, na sua estrutura noético — metafisica, obedecem sem exce¢do ao paradigma
epistemolégico que circunscreve necessariamente o dominio do inteligivel ao ambito da
pergunta o que é ? (ti esti; quid est?) ou da ousia. E nesse ambito, como mostra exemplarmente
Aristételes, que se desenvolve a pergunta filoséfica inaugural em torno do ser enquanto ser. O
limite extremo desse paradigma foi atingido pelo neoplatonismo e, como mostrou Pierre Hadot,
particularmente por Porfirio, comentador de Parménides, ao nomear o Principio Supremo, o Uno,
com o infitivo t6 einai, substantivado o existir. Qualquer que tenha sido, no entanto, a influencia
dessa iniciativa teorica porfiriana no pensamento medieval, através sobretudo de Boécio, o certo
€ que ela permanece nos quadros do emanatismo neoplatonico, ou seja, fundamentalmente, de
uma processéao de esséncias. EF VII, 71. Ver também a distingéo plotiniana entre Ser (infinitivo:
einai; lat. esse) e ente (participio on, lat. ens)em EF lll, 334-335.

T AF 1, 248.

1% BALTHASAR. H. U. Von. A Theological Anthropology. New York: 1967. p.20

9 AF 1, 248.
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alteridade é, gortanto, excluida da Liberdade absoluta enquanto idéntica
com o bem.*

A maior parte dos estudiosos contemporaneos vé na concepcao plotiniana

111

da Liberdade do ser enquanto ser™ uma decisiva ruptura com a ontologia

essencialista da Idéia separa em Platdo e da forma substancial em Aristételes.
Essa tinha como pergunta fundamental a questéo: (ti esti; quid est?'*” ou o que é

a substancia? (tis he ousia)*®. Pressuponha uma ordenacédo do Késmos conforme

o paradigma platdnico da mimesis ou do eterno movimento imével Aristotélico'"*.

Plotino dirige-se ao proprio existir dos existentes'"*:

Dessa questdo primordial procede, de um lado, a idéia plotiniana de
processéo (éxodos) dos seres a partir do Uno através dos intermediarios
que séo a Inteligéncia e a Alma e, de outro a questao sobre a natureza
do existir do préprio Uno. Essas questbes conduzem inevitavelmente
Plotino a se interrogar sobre o problema da Liberdade na esfera do Uno,
que implica a idéia extremamente audaciosa, do ponto de vista
especulativo da autocausalidade do Uno ou do Uno causa sui. A
presenca, no meio intelectual da época, de certo “discurso temerario”
(tolmerds logos)[En.,VI, 8(30) 7]116, gque admitia 0 acaso na existéncia e
livre agir do Uno oferece a Plotino ocasido para formular sua concepgéo
da identidade entre liberdade e necessidade no Uno transcendente
autocriador.

A abertura plotiniana de um novo horizonte ontolégico propiciou, desta
sorte, de um lado as condicbes para a evolucdo da ontologia
neoplatonica no sentido de conceber o Uno como pura atividade e, de
outro, deu origem a doutrina porfiriana do Primeiro Principio como esse
(to éinai) infinito''” que através de Boécio sera transmitida a idade média
e, finalmente, integrada a exegese do Ego sum qui sum.™®

A autocausalidade do Uno como esse (to éinai) € como um mergulho da

alma no vazio, buscando autonomia, fazendo do tempo uma imagem da

YO EF VI, 118 -119.

“EF VI, 59-71.

2 EF VI, 59-71.

" EF VI, 119.

1% Um “logos” imanente o habita. Ele Ihe confere a eternidade de um movimento inteligivel e sua
histéria é, assim, uma historia que repete o ciclo das esferas supralunares e as geracfes
infralunares.€ um “cosmos” perfeito. OH, 174. “[...] o divino € o mundo imovel eterno das Idéias”.
DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964, p.7

"5 EF VI, 119.

118 Ha incerteza quanto a autoria histérica desse “discurso temerario” para o qual a maioria dos
historiadores prop6e uma origem gnastica.

0 limite extremo desse paradigma foi atingido pelo neoplatonismo e, como mostrou Pierre
Hadot, particularmente por Porfirio, comentador de Parménides, ao nomear o Principio Supremo,
o Uno, com o infitivo té einai, o existir. EF VII, 59-71.

Y8 EF VI, 119-120.
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eternidade.” A alma devera, desse modo, realizar o titanico esforco de retornar

ao Uno - homem interior - num movimento circular de esferas submetidas a

dimenséo vertical do tempo des-ontologizado'* num desejo ascendente. Plotino

percebe o tempo, como um “desejo ascendente de voltar”, isto €, como

conversao*®*

Na visdo plotiniana da hierarquia ontolégica, o homem pode ser
considerado o traco de mediacao entre o sensivel e o inteligivel, mas
essa posicdo mediadora ndo define sua natureza originaria. Na verdade,
a origem do homem ou sua génese ontolégica obedece a lei que se
refere, de resto, a inspiracdo mais genuina da ontologia platdnica, a
processdo se desdobra em duas grandes fases, constituindo as duas
ordens do ser, a ordem inteligivel e a ordem sensivel. O homem
participa da ordem inteligivel na medida em que de la procedem as
almas singulares, as quais cabera entao a tarefa-Unica verdadeiramente
importante para o homem — de la retornar através da purificacdo que as
liberta do sensivel.*

Esse é o caminho da conversao plotiniana, ou seja, é exatamente a

distancia existencial inteligivel do Eros imanente como “bem estar” dentro de uma

mesma continuidade.

Ora, 0 conhecimento para Plotino inicia-se no tempo percebido da

faculdade sensivel (t6 aisthetikon). Portanto, implica a colaboragéo essencial dos

sentidos ao processo do conhecimento, bem como o carater ativo da sensacao.

123

Desse modo, para Plotino:

Do conhecimento sensivel a intuicdo do Uno, o caminho da alma
cognoscente percorre 0s estagios da impressédo sensivel, da percepcéo e
do sentimento, da paixao e da meméria, da consciéncia - de - si e do
conhecimento discursivo e, finalmente, da intuicdo. Entre o dominio do
sensivel e a fina ponta da intuicao, estende-se o campo do conhecimento
discursivo. Cabe-lhe uma funcdo necessaria com relagdo ao
conhecimento sensivel, pois é ele quem distingue, coordena e exprime no
conceito, articula no discurso e comunica na linguagem tudo o que chega
a alma por meio dos sentidos. O conhecimento do discursivo é, pois, um
momento mediador, ou um degrau na subida da alma da obscuridade do
sensivel para a claridade do Inteligivel.***

119

O Uno por sua vez, é absolutamente independente ou é absolutamente em razédo de si mesmo:

é Liberdade absoluta. AF I, 210.

20 EE v, 277.
121

O sentido de “conversao” plotiniana distingue — se radicalmente da “conversao” cristd. AF I,

276. Nota 57. Ver também: AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica Greco-romana
Pz(gr Tomas de Aquino. Filosofia. V.2, n.3 — S. Leopoldo: UNISINOS, 2001. P.243

AF |, 249.
123 AF |, 48.
124 AF 1, 249.
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E importante ressaltar que o dualismo de Plotino ndo é um dualismo

gnostico alma-corpo, mas um dualismo gnastico finalista, isto €, da volta da alma

para o corpo**:

O homem é pensado em sua unicidade, o que implica a individualidade e
pluralidade das pessoas, na sua liberdade expressa na transcendéncia
da psyché sobre a physis, no dualismo finalista que atesta a presenca da
psyché na fronteira entre o sensivel e o inteligivel, enfim em uma
socialidade cuja manifestacdo plena é a vida virtuosa (...).**°

3.1 Limites da ontologia neoplatbnica: o gnosticism 0

Plotino introduziu, pela escola neoplatbnica, o conceito grego - to éinai -

que significou uma superacao de Platdo e Aristoteles, embora tenha continuado

no dominio do emanatismo essencialista grego.**’

Plotino encerrara a ontologia dentro da queda e retorno rejeitando qualquer

128

idéia de criacdo como uma livre posi¢éo do outro*®. O “caminho da conversao”, ou

129

seja, 0 retorno ao uno é propriamente uma conversao’ em que o inteligivel puro

tem em mira alcancar um apice trans-intuitivo e, nele, consumar-se misticamente

na unido com o Uno.**

Nessa dialética gnéstica, segundo Lima Vaz, a
transcendéncia é enganosa. Quer transportar para fora do mundo as proprias
grades da imanéncia e da prisdo no mundo.™ Pode-se concluir, dizendo que o
modelo de Forma que esta subjacente a ontologia de Plotino e no neoplatonismo
pagdo, € uma ontologia emanatista.’* A seguir, cabe analisar na constituicdo da
Forma em Lima Vaz, a recep¢do do cristianismo pela cultura greco-romana.

Trata-se fundamentalmente do discurso sobre a Criagéo.

4. Ontologia da criagdo **.

125 ver: (...), a alma voltada para o corpo (pros sdbma) e para a Inteligéncia (pros noun); (...), a alma

nos confins entre o inteligivel e o sensivel, idéia que se tornara comum na Patristica e na Idade
Média. AF | 57. Nota 89.

2% AF 1, 49.

2T AF 1, 250. Ver supra. Nota 95.

128 AF 1, 250. Ver supra. Nota 109.

S EF 1, 45.

S0 AF 1, 249.

L OH, 83.

%2 AF 1, 250.

1% Trata-se, em Lima Vaz, do modelo metafisico Agostiniano, ou seja, da metafisica da diferenca
entre o Deus Criador e a alma criada, o que introduz, na ascenséo intelectual, a dimensao
essencial e constitutiva da liberdade e do amor. AF |, 277. Nota 64.Ver também: EF lll, 267 -279;
298-299.Para uma compreenséo historica da Criagdo EF VII, 130 -133.
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O paradigma neoplatonico do Uno, fora transmitido ao cristianismo que

dele se serviu muito mais para se apropriar de uma no¢do que servira para a

interpretacdo filoséfica da fé do que de um elemento constitutivo dessa fé.**

Nocao, alias, reiterada por Lima Vaz, no que concerne a diferenciacdo ontologica

entre os neoplatonicos e S. Agostinho***:

A nocdo de Criacdo € uma nogdo-chave entre as que constituem o
nucleo tedrico das filosofias cristds. Ela é teologica pela sua origem
historica na revelacao biblica e é filosofica pelo seu contetdo inteligivel
que a razdo natural pode apreender e exprimir em categorias
metafisicas. A nocdo de criacdo oferece-nos, assim, uma instancia
exemplar da dialética fé-razdo. Aqui a fé esta presente como norma
supra-racional do discurso da razao que, no entanto, procede guiado
pela sua intencionalidade metafisica propria, recebendo da fé dados a
serem levados em conta na solugcdo do problema fundamental na
génese do multiplo, mas ndo como um principio de demonstracdo. Em
suma, a fé opera aqui como “geratriz de razdo”, na expressao de E.
Gilson.*®

A criacao é por definicdo, vinda ao ser dos existentes a partir do nada (ex
nihilo), implicando duas consequéncias fundamentais: a afirmacédo do principio

criador como Existente absoluto e a inteligibilidade primordial do existencial na
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sua oposicao radical ao nada™’. Nesse momento, o sistema neoplatbnico rompe-

se e, com ele, toda a tradicao filoséfica antiga. Categorias incompativeis com o0s
postulados fundamentais gregos como as de criacdo, pecado, graca e fé sao

introduzidos nele:

O caminho que leva do plotinismo ao agostinismo desenrola-se sob o
signo da continuidade e da ruptura. E o caminho que assinala, na
Patristica do séc IV, a passagem do neoplatonismo pagdo ao
neoplatonismo cristdo. De um lado, a comunidade de um mesmo clima
intelectual e espiritual une as duas visdes do mundo; de outro, separa-as
a ruptura do sistema neoplatbnico classico com a introducéo, nele de
categorias incompativeis com seus postulados fundamentais como as de
criagdo, pecado, graca e fé.**®

A sintese do pensamento antigo, sobretudo dos neoplaténicos, e a fé crista

sera realizada por Sto. Agostinho na “terceira navegacao teol6gica™:

3% A. Puech citado por GILSON, E. A Filosofia na Idade Média. p. 18.

S EF |, 45. Ver também EF VII, 277.

S EF VI, 123; 139-140.

BTEF VI, 71,

% AF 1, 250.

% pe um ponto de vista teoldgico. G. Reale vé na concepc¢do agostiniana do amor (agape) a
terceira navegacao. EF VII, 153. Notal5.
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No termo desse processo da trabalhosa assimilagdo cristd do
neoplatonismo, marcado dramaticamente pelas controvérsias trinitarias e
cristolégicas do séc 1V, situa-se a obra genial de Sto. Agostinho.™*°

Desse modo, podemos perguntar com Lima vaz: como e em que medida foi
0 neoplatonismo recebido e assimilado por Agostinho e quais o0s tracos
permanentes que imprimiu em seu pensamento?'* A resposta agostiniana,

retomada por Lima Vaz,'*

continua sempre discutida e, para a qual, sempre séao
propostas novas solugées.* A presenca de Sto. Agostinho é irrecusavel no seio
de nossas op¢oes mais profundas, e de todos aqueles dentre nds que, em furia
ou desesperanca, “emigram para os barbaros”, h&o de cruzar sem remédio as

linhas divisoras do itinerario agostiniano.***

5. A ontologia criacionista de Sto. Agostinho '

O agostinismo é conhecido como “metafisica da experiéncia interior”. A

experiéncia agostiniana, como um arquétipo do universal, eleva-se a um plano

146 Dito de outro modo a

“experiencial” e adquire sentido numa estrutura de valor
experiéncia de Agostinho aparece-nos como uma experiéncia do espirito em sua
acepcdo mais rigorosa.'”’ Serd em torno do conceito de “conversdo e criagédo”
que, segundo Lima Vaz, Agostinho travara a batalha sobre a interpretacao de seu
espirito:

“A conversdo” de que as confissées nos dao inigualavel testemunho,
opera-se em planos diversos, € um movimento total da alma que se
arranca ao pecado para dar-se a fé, a inteligéncia e ao amor, segundo
um ritmo triadico especificamente agostiniano.**

1149

Ora, se poderia objetar, a “conversao™" agostiniana seria uma reflexao

religiosa e nao filosdfica, no sentido a que nos propomos este estudo. Mas:

YO AF 1, 250.

“LAF 1, 250.

142 Aqui Lima Vaz identifica sua filiagao a tradicdo cristd e, por conseguinte, toda a sua filosofia.
OH, 77.

Y3 AF 1, 250.

Y OH, 77.

5 AF |, 250. Para uma biografia de S. Agostinho em Lima Vaz. EF IV, 177-179.

“® OH, 77-78

Y OH, 78.

Y8 OH, 78

9 | ima Vaz fala de “conversdes” de S. Agostinho que vio desde as conversdes filoséficas as
cristds. EF 1V, 182-197.
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Se filosofia é sempre, em maior ou menor medida, uma reflexdo que visa
a um absoluto de verdade e de valor, a conversdo de Agostinho implica
uma reflexdo em segunda poténcia (ou signata, diria a l6gica escolastica),
gue envolve justamente a passagem do “profano”, da regido da
“dissemelhanga” “Conf.,VII,10;PL,32,742) ou do pecado , que é uma “fuga
de Deus” (ibid.,V,2;PL,706-707), ao “interior” assume imediatamente um
carater sacral, porque o encontro da Verdade na mens é um encontro de
Deus (ibid. VI1,10;PL,32,732), e esse encontro se tece nos atos de louvor,
de dom e de amor — na “confissdo” propriamente agostiniana — subindo a
um plano de relagdo de pessoa a pessoa , que constitui como mostrou
Scheler, o plano do Ato religioso.150

Para Lima Vaz, a acusacdo de que a filosofia de Agostinho € uma mera
filosofia religiosa - uma das “desgracas do ecletismo”** torna-se a razéo pela qual
€ preciso mostrar que € numa fidelidade a razdo levada até o fim de suas
exigéncias que a conversao de Agostinho se abre para a transcendéncia do
Deus superior”; e talvez apareca assim que toda filosofia da religido € uma
filosofia da transcendéncia.™

O ponto de convergéncia da experiéncia de conversdo agostiniana como
conversao ao interior é ainda, na unidade de um mesmo movimento, conversao
ao superior — superior summo meo — (Contf. Ill, 6; PL, 32,688). Nisto consiste todo

sentido da dialética agostiniana.*

O movimento dialético agostiniano (interior —
superior) na conversdo estd de uma parte, em sua decidida orientacdo ao
“interior”, de outra, em sua “comunicabilidade”, ou seja, em sua inser¢cao no plano

da razao™*.

5.1 Converséo e Criacdo ™

A compreensao agostiniana do tempo foi profundamente influenciada por

Plotino e, contudo, dele se diferencia radicalmente®®

. O tempo agostiniano € o
lugar de “distensdo” (Conf., Xl, 29; PL, 32,825) em que 0 espirito se vé disperso
no fluxo das imagens e no atropelamento dos desejos.**” E importante, ressaltar a

conjuncdo tempo-espaco, dita acima “tempo é lugar’, justamente porque a

0 OH, 79.
1ot Agostinho aparece assim, aos olhos do idealismo matematizante de Brunschvicg, que quer
fundar também “ele sua filosofia religiosa, como uma das vitimas - ilustre embora entre todas —
das desgracas do ecletismo”. Idem.
192 OH, 79 -80.
'%0H, 79 -80.
'>* OH, 80.
195 \/er Conversao e Criacdo em EF |, 44-45.
ij Para a diferenca entre processéo plotiniana e criacdo agostiniana ver: EF Ill, 298.
OH, 81.
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passagem a interioridade e a transcendéncia sera feita justamente por uma critica

dos esquemas cosmoldgicos.™®

A passagem, ou melhor, a experiéncia da conversdo se deixa analisar por
trés componentes que eleva o todo da experiéncia acima da pura faticidade do

empirico:

(i) Componente metafisico da beleza: na percepgdo da conveniéncia
entre 0s corpos, que € reconhecimento da unidade e da beleza
(pulcritude), é que se insere a dispersdo espacio-temporal e aparece a
primeira inadequacédo entre a norma ideal do espirito no ato de julgar e a
deficiéncia do objeto. Os belos sensiveis aparecem “locis est
temporibus.pulchra”(XXX,146) mas a norma ideal emerge ja neste
primeiro momento da experiéncia “nec loco timida ... nec instabilis
tempore”(ibid.)

(i) Componente moral: as coisas temporais, com efeito, aliciam o
espirito, que tomba da deleitacdo dos bens eternos para o “bonum
temporale”(XX,138), e é arrastado na “variedade mutavel” das espécies
sensiveis (XXI,139).

(i) Componente epistemoldgico: o tempo ndo € s6 o lugar da
inadequacao e da dispersao. Ele é, para o espirito, o lugar do erro. Se o
erro é, essencialmente a mutabilidade, a que se sujeita a mente (XXX,
147) enquanto julga ser o que nao é (XXXVI, 151), ele mostra a
implicacdo temporal de um espirito que “procura o verdadeiro fora da
verdade” (XXXVI, 152)."*°

Assim sendo, o tempo € lugar de multiplicidade, dispersao e erro, enquanto

considerado em si mesmo. Nele ha uma lei inelutavel que rege o espirito numa

dialética da iluséo:
(...),a dialética da ilusdo desdobra-se em trés planos que sdo as trés
tentacGes do espirito no tempo: “Volunptas, excellentia, spectaculum”, a
disperséo do prazer, a vontade de poder, a atitude estética de uma
curiosidade contente consigo mesma (XXXVIII, 153-154; XLIX,164).160
Segundo Lima Vaz, a dialética da ilusdo da qual se tece a idolatria
configura-se no espirito em luta com a “diversdo” do sensivel (“carni resistere
conatur”, XX, 139). De um lado os materialistas, também chamados de “filhos da
terra” (ynyeveig) e do outro os idealistas conhecidos como “os amigos das Idéias”
(e10cv @ Aon)*® procuram realizar um absoluto espacial distendendo ao infinito a
luz corpbérea que parece escapar de algum modo a densidade da matéria
(“immensa spatia cogitatione format inaniter”, ibid). Transcendéncia enganosa

esta de querer transportar para a fora do mundo as proprias grades da imanéncia

%8 OH, 81.
%9 OH, 81-82.
10 OH, 82.
181 OH, 82.
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e da prisdo no mundo (“cum hoc mundo velle ire extra mundum?”, ibid.). Seja
horizontal (materialistas) ou vertical (idealistas), o primeiro momento — estético —
da experiéncia do tempo da conversdo autentica e o aprofundamento da
experiéncia religiosa é para Agostinho uma critica radical de todo esquema
cosmologico, um decidido “recolher — se” a uma presenca sempre presente, a

contemplacéo de um objeto intemporal.*®

Aqui, segundo Lima vaz, o Santo de Hipona, da novo sentido a vida
contemplativa da tradicao grega:

A vida contemplativa, o bios theoretikés de que a tradicao filoséfica
transmitira a Agostinho os titulos de um longo e nobre passado, adquire
aqui o sentido de um “repouso ativo” — “agite otium” segundo a palavra
do Salmo 45,11 — (XXXV,151): que é emergir sobre a dispersao espacio
temporal (“ut a locis et temporibus vacet”, ibid.) e buscar a unidade
absoluta (“unum certe quaerimus quo simplicius nihil est”, ibid) O “otium
cogitationis” (ibid) é a reversao do sentido primeiro que assume a
componente “moral” na experiéncia da temporalidade. L4 dispersao;
aqui recolhimento. E voltada a alma para o interior, esta posta a
condicdo para um avancar em sentido positivo na linha epistemolégica -
para a inquisicdo da verdade: Noli foras ire, inteipsum redi; in interiore
homine habitat veritas” (XXXIX, 154).*%

No entanto, é prudente considerar que para Sto. Agostinho a passagem a

7

interioridade € um abandono dos quadros cosmoldgicos , da multiplicidade

espacio - temporal, mas ndo é uma fuga mistica:

Tal o sentido profundo do dinamismo da ordem fundado na acédo
criadora do Deus transcendente e procedendo, no transcorrer de um
tempo finito, com seu inicio e seu fim, pela mediacédo da encarnacao do
Verbo, que Agostinho expde na visdo grandiosa descrita nos livros Xl e
XIl do De Civitate Dei. Ai é vigorosamente rejeitada (De Civitate Dei,
X1,18-21) a concepcao do retorno eterno vulgarizada na filosofia antiga,
e € estabelecida a estrutura cristolégica do dinamismo histérico da
ordem™®.

Trata-se da transcricao racional da experiéncia da existéncia de Deus que se
manifesta na sentenca: Cogito, ergo veritas est'®.

A reflexdo agostiniana que deve levar a Deus inicia-se na duvida da

transcendéncia da verdade. Todavia ndo pode haver uma duvida da davida, por

2 OH, 83

183 OH, 53

14 EF v, 188.
15 EF |V, 84.
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conseguinte uma Unica verdade existe. Ela é a presenca do espirito a si mesmo —

o ato religioso: **°

Se o0 tempo se mostra como o lugar da dispersdo e da queda, o
“recolhimento” €é uma tentativa de afirmar-se numa unidade
supratemporal. Ora, ao superar a prova radical da duvida, o “cogito”
mostra sua participagdo necessaria, ndo deduzida abstratamente, mas
revelando-se no ato mesmo do espirito, a norma absoluta da verdade.
Ele reveste-se assim da necessidade da norma ideal e faz-se “regra”
(“regulam ipsam qllégm vides”,ibid.”) que julga o contelido da experiéncia
em que se insere.

O “cogito” agostiniano de forma alguma é semelhante ao “cogito” cartesiano.
Este ultimo assume uma identidade estatica da Idéia, ao passo que em Sto.
Agostinho a busca da verdade, a organizacdo da experiéncia em dialética, € um
movimento do espirito. Ora a verdade néo fica as voltas procurando a identidade

consigo mesma. Ela simplesmente €. E justamente por isso a verdade transcende

168

o0 espirito™. Destarte, a verdade que transcende o espirito € uma exigéncia

interna do proprio espirito:

Ao te transcenderes, diz, lembra-te que transcendes a alma no ato de
raciocinar; dirige-te, pois para o foco onde se acende a luz da raz&o. E
ndo é a Verdade que chega todo bom raciocinador? (ibid.) Ora, a
Verdade transcendente, assim descoberta no mais intimo da razéo, é
Deus (XXXI,147). E justamente porque Deus é presenca antes de ser
Idéia, descobrir o Deus-verdade é necessariamente, para Agostinho,
entregar-se ao Deus-Amor. E um ato religioso na mais rigorosa acepcao
e, em virtude da trava(fao racional que o sustenta, é também a coroa de
uma filosofia religiosa.®

Até aqui, consideramos apenas a linha da racionalidade em Sto. Agostinho.
No entanto, devemos considerar a concep¢do agostiniana da fé, pois € sua

conjuncao dinamica com a razado que faz a originalidade e da o sentido ultimo a

“intelligentia spiritualis”.*”

5.2 Forma em Agostinho: rationes aeternae '"*

O problema da Forma em Sto. Agostinho, diz respeito a natureza das

172

Formas'® e ao lugar delas na mente divina:

O EF IV, 84.
*" OH, 85
168 «Confitere te non esse quod ipsa est: siquidem se ipsa non quaerit, tu autem ad ipsam
%léaerendo venisti “. OH, 85.
OH, 85.
'’ OH, 86 e EF III, 305.
Y AF 1, 251,
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A teoria das Idéias, implicando a posicao do Inteligivel puro como objeto
supremo do conhecimento, tem como conseqiéncia a gradacdo dos
atos e habitos cognoscitivos segundo a sua proximidade ou distancia
com relacdo ao mundo inteligivel; e foi obedecendo a este critério que
Platdo estabeleceu a escala das formas do conhecimento na
comparacao da linha. Por outro lado, se 0 mundo das Idéias é a prépria
Inteligéncia divina, a orientacdo teocéntrica dos graus do conhecimento
apresenta-se como consequéncia necessaria da teoria das Idéias na
sua transposicéo agostinianal73.

Sto. Agostinho propde duas vias de acesso para se chegar ao conhecimento

das Formas como rationes aeternae dos seres:

()Via reflexiva: mostar-nos a existéncia das Idéias inferida
necessariamente na ordem racional do mundo e das razfes especificas
segundo as quais os seres se distinguem em classes diversas: razées
essas que ndo podem existir sendo na mente do Criador e as quais
convém justamente o nome de Idéias.

(i) Via intuitiva: para nela progredir € necessario que a inteligéncia
purifique o seu olhar interior e se una a Deus pelo amor: assim,
iluminada pela luz inteligivel que flui da fonte divina, contemplara nessa
luz as Idéias como “razdes eternas” (rationes aeternae) dos seres.'™

Ele fara repousar sua concepc¢ao estrutural do espirito sobre o fundamento

da teoria das Formas em seu aspecto exemplarista (as Idéias na mente divina

7

como paradigmas das coisas criadas), isto é, a percepcao reflexiva da qual
falamos acima, e sobre a doutrina da iluminacdo da percepcao intuitiva. Essa

estrutura tomaré a forma de:

() Estrutura noética do espirito, enquanto ele conhece, reflete os
exemplares das Formas e

(i) Estrutura pneumatica do espirito que enquanto livre sobe degraus do
conhegismento e do amor até o Inteligivel supremo e o Bem supremo —
Deus.

Desse modo, o conceito de Forma possui dupla dialética:

() Do ponto de vista estatico, a reflexdo enumera os niveis do
conhecimento e do amor que lhe corresponde, assim como as
caracteristicas proprias de cada um deles.

2 Quanto a natureza das Formas, Agostinho define como principales formae quaedam vel

rationes rerum stabiles atque incommutabiles quae ipsae formatae non sunt ac per hoc aeternae
ac semper eodem modo sese habentes, no que concerne ao lugar das Formas: eodem modo sese
habentes. AF I, 251.

¥para Sto. Agostinho essa conseqiiéncia néo era, de resto, sendo a traducao intelectual da sua
experiéncia existencial de Deus ou de sua “conversdo”. AF I, 251. Ver também EF IV, 182ss.

' AF 1, 251.

'S AF 1, 252.
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(ii) Do ponto de vista dindmico que acompanha os estagios da ascensao
do sujeito cognoscente e amante através desses niveis.

Consideremos agora somente o0 ponto de vista estatico-noético, ou seja, da
reflexdo exemplarista das Formas. Nela é possivel, segundo Sto. Agostinho
distinguir a Forma, o Habito e o Ato. Sendo que, para cada uma dessas atividades
noéticas, em cada nivel definido, estende-se uma dupla dialética (fé-razédo).

Destarte, temos:

(i) A Forma: além do conhecimento sensivel, através do qual nos chega
a noticia do mundo exterior, podemos distinguir a fé, a razdo e a
inteligéncia. (...) a fé precede a razdo e é condicionada pela razao e a
razdo que, igualmente, é pressuposta pela inteligéncia e € elevada pela
inteligéncia ao nivel de uma ratio superior.

(i) Do Habito: (...) de um lado, a ciéncia (scientia), que se exerce no
dominio da razdo e, de outro, a sabedoria (sapientia) que é prépria da
inteligéncia. A primeira se ocupa com as coisas temporais, a segunda
com as realidades eternas. Sobre a ciéncia paira, no entanto, a ameaca
de ceder a va curiosidade (curiositas vana) ou de se tornar uma falsa
ciéncia se nao se submeter a regra da sabedoria.

(i) Dos Atos: que caracterizam a razdo e a ciéncia de um lado, a
inteligéncia e a sabedoria de outro, os primeiros se orientam, segundo a
sua destinacdo prépria, para 0 campo da aca, 0os segundos voltam-se
para a fruicdo da contemplacéo, sendo que a primazia da contemplagéo
estabelece entre eles a hierarquia que traduz a superioridade da
sabedoria sobre a ciéncia.*”’

A dupla dialética agostiniana € um itinerario que obedece a logica da fé,

cujo principio e fim é o Amor que procede de Deus.'

O Amor é um ato de fé, cuja iniciativa € de Deus. Perpassa toda a Historia

— campo de batalha dos deuses — onde se trava a dramatica e definitiva vitoria do

Deus verdadeiro sobre todos os deuses na existéncia real do corpo de Cristo”.

O Verbo divino que se fez carne € o “sacramentum magnum” (XVI, 134 -

235) e é, sem oposicdo o Deus interior, a Luz interna do espirito.*® Esta Luz é a

181

Igreja - tempo privilegiado™ como expressdo paradoxal da criatura e de sua

° AF 1, 252.
" AF 1, 252-253.
zz Aqui como “ordem do amor” (ordo amoris). Ver também: EF IV, 194-197e AF |, 253.

OH, 87.
% Jesus de Nazaré é o evento Unico e o Fato Central, que surge assim como o Universal
concreto normativo de toda histéria. OH, 201; 87.
BIEE 11, 268. “Aqui, com efeito, a realidade total e absoluta, aquela que aparece antecipada na
“figura” e que sera totalmente manifestada na ‘consumacao’, existe e age num tempo historico e
confere a este tempo a dignidade de um Kairds supremo” em OH, 204.
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Forma, que de uma s6 vez'*, realiza a dupla dialética de ascensus via resolutionis

(do singular ao universal) e de descensus via compositionis (do universal ao
singular).*®

Pela Igreja catolica (espirito universal), denominada assim ndo somente

184

por seus fiéis, mas também por seus adversarios'*, recebemos a marca de sua

185

eternidade™. Desse modo, segundo Agostinho, a Providéncia divina serve—se da

186

criatura mutavel para que seja submissa as rationes aeternae™ e conquiste com

ela a felicidade.

Toda criatura mutavel, diriamos figura € uma Forma, tdo somente, se em
participacdo com a Forma (eidos) universal (catdlica). Sto. Agostinho usa dois
termos forma e espécie que significam aqui, no fundo, a Forma divina que faz

4 187

com que cada coisa seja 0 que €.

%2 Hapax: De uma sé vez no tempo-espaco. EF Ill, 227; 268. (efapax,semel uma s6 vez)

em OH, 203. Nota 110. “De uma vez por todas” em DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Historia.
Ed. Herder: 1964, p.7

8 EF vII, 180. Na mesma direcdo da Forma Vaziana apontam AGOSTINHO, Santo natureza do
Bem.cap. 30 ,p.39. Von Balthasar: The Church, here, is two things: ascending matter, longing for
conversion(i, €, man , who in his aversion from God had turned away , in guilt , to his materiality
and is now struggling towards the light ), and also light , descending from the heavenly Jerusalem
of Love. Concretely, the Church is the ever-increasing mutual penetration of these two elements,
which were “created in the beginning as “heaven and earth. Together they are “the spiritual and
carnal members of His Church”. (XIII,12(...).183 BALTHASAR. H. U. Von. A Theological
Anthropology .p.19 e E. Gilson: Sé o cristdo o possui, mas todos os cristdos possuem — nao
juntos. Os homens que amam a Deus séo unidos a Ele pelo Amor que tém por Ele, e também sao
unidos entre si pelo Amor comum que tém por Ele. Um povo, uma sociedade, é o conjunto dos
homens unidos na busca e pelo amor de um mesmo bem. Portanto, ha povos temporais, unidos
no bem para a busca dos bens temporais necessarios a vida, o mais elevado dos quais, por
comportar todos os outros, é a paz, essa tranqlilidade que nasce da ordem. Homens como os
pagéaos, também os cristdos vivem em cidades temporais, colaboram para sua ordem e dela tiram
proveito, mas, quaisquer que sejam suas cidades temporais, todos os cristdos de todos os paises ,
de todas as linguas e de todas as épocas sdo unidos por seu amor comum ao mesmo Deus e pela
busca comum da mesma beatitude. Formam, portanto, também eles, um povo, cujos cidadaos se
recrutam em todas as cidades terrestres e cuja sede mistica pode ser chamada de “Cidade de
Deus”. Todos os eleitos dela sdo membros, os que foram os que sdo e 0s que ainda estdo por vir.
Hoje, as duas cidades permanecem mescladas uma a outra, mas serdo finalmente separadas e
distintamente constituidas no dia do Juizo final. GILSON, E. A Filosofia na Idade Média.p.156-157.
'8 | ima Vaz utiliza-se do original em latim, citando os capitulos, abreviando De Vera Religione por
DVR cf.OH, 80.Notal0; 12. Aqui utilizamos da mesma abreviacdo e da marcacao dos capitulos a
traducdo do original, por Ir. Nair de Assis Oliveira, CSA. AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira
religido. Sdo Paulo: Paulinas, 1987. Ver acerca da Cidade de Deus e a cidade dos homens em
santo Agostinho. DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964, p.8-9.

185 AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido. S&o Paulo: Paulinas, 1987cap. XIX

18 AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido. S&o Paulo: Paulinas, 1987cap. XIX

87 AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido. Sao Paulo: Paulinas, 1987cap. XIX; Ver capitulos
XXXV — XXXVI. Ver também p.162-163 AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido. Sdo Paulo:
Paulinas, 1987.
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Assim, conclui Lima Vaz, de seu substancial alimento nutrida, a razdo pode

caminhar “a visilibus ad invisibilia et a temporalibus ad aeternae” (XXIX;145).'%

6. De Boécio a Sto. Tomés de Aquino

189

Essa concepcdo ontolégica da Forma, conforme dito acima permaneceu

viva, sobretudo, em Boécio:

A abertura plotiniana de um novo horizonte ontoldgico propiciou, desta
sorte, de um lado as condicbes para a evolugcdo da ontologia
neoplatdnica no sentido de conceber o Uno como pura atividade e, de
outro, deu origem a doutrina porfiriana do Primeiro Principio como esse
(to éinai) infinito que através de Boécio sera transmitida a idade média e,
finalmente, integrada a exegese do Ego sum qui sum.®® Essa
contribuicdo decisiva de Plotino para a metafisica do Bem é acolhida
pelo Criacionismo cristdo e transmitida a Idade Média sob a égide de
Santo Agostinho e da tradicAo do neoplatonismo representado por
Boécio e pelos escritos pseudodionisianos, estes refletindo o
ensinamento do neoplaténico Proclo, que o Liber de Causis ajudara a
difundir'®*.

Da tradicdo neoplatbnica, sob a tutela de S. Agostinho, Boécio apreende que

0 conhecimento € percebido primeiramente como sensacao estética, no eterno

hoje - tempo catacronico

Boécio preserva o “tempo - supratemporal

192 _de Deus:

Para ele, como para Agostinho, a sensacdo ndo é uma paixao sofrida
pela alma em conseqiéncia de alguma acéo do corpo, mas sim o ato
pelo qual a alma julga as paix8es sofridas por seu corpo. As paixfes
sofridas convidam — nos simplesmente a voltarmos para as Idéias.Deus
€ eterno ,e a eternidade é a posse total, perfeita e simultanea de uma
vida sem fim (aeternitas est interminabilis vitae totasimul et perfecta
possessio); Deus vive , pois, num perpétuo presentem.

1194

paradoxal da forma,

conforme vimos na analise do tempo entre Plotino e S. Agostinho.

Faz-se necessario, nesse momento, perpassar com Lima Vaz, o complexo

solo cultural que culminara na obra de Santo Tomas de Aquino.

6.1 As fontes Arabe-judias.

188 oH, 87.

'8 Anicius Manlius Torquatus Boethius (480-524). Ver EF 1V, 200.

0 EF vII, 119 -120.
YLEFE VI, 183.
92 EF 11, 228.

1% GILSON, E. A Filosofia na Idade Média. p. 169-170

194 OH, 85.



39

Comecemos por delimitar o interesse nesse tema tdo vasto. Consiste
especificamente em descrever com Lima Vaz os caminhos que levaram a
formacdao intelectual do século Xlll. Sob influéncia do pensamento de Aristételes,

que sera por exceléncia o tebdlogo para os arabes, embora a ele tenham sido

195

atribuidos impropriadamente obras de neoplaténicos,”0 pensamento &rabe e

judeu partiam da premissa fundamental da nocdo do Deus transcendente e

criador.**®

A filosofia arabe divide-se em duas grandes correntes: a oriental, de

caracteristicas antifilosofica cujas grandes expressdes foram: Al-farabi e Avicena

197

e a ocidental com Avempace e Averrois™’ .Na esteira vaziana, o contributo do

pensamento de Al-Farabi, foi a de conceber a distincdo real de esséncia e
existéncia nos seres contingentes. Uma vez que as esséncias sao necessarias, a

existéncia ndo esta incluida na compreensdo da esséncia dos entes finitos: ela

198

nao pode ser sendo um acidente da esséncia.”™ Posi¢cao retomada por Avicena e

posteriormente criticada por Santo Tomas.

Avicena era um g@génio. Sua doutrina consistia num aristotelismo

profundamente transformado pelo neoplatonismo.

Para Avicena, cada esséncia € 0 que é nas suas notas constitutivas
(“equinitas est equinitas tantum”), indiferente em si a singularidade e a
universalidade. Nos individuos, a esséncia é singular. Na inteligéncia, é
universal. E se a esséncia é neutra ou indiferente, todo o problema de
Avicena serd explicar a razdo da existéncia dos seres singulares. O
pensador arabe tentara tal explicacdo sem sair do plano das esséncias
mesmas.™*®

E possivel verificar na doutrina de Avicena influencias decisivas no

pensamento a partir do século XlIl, sobretudo em Duns Escoto®:

Dentro do seu esquema necessidade = existéncia, contingéncia =
esséncia Avicena constr6i um sistema emanatista, de estrutura
nitidamente neoplatdnica e que Santo Tomas criticara (ver De potentia
g. lll,a.16,c.).Conhecendo-se a si mesmo, 0 primeiro necessario produz

1% Os livros IV=VI das Enéadas de Plotino formaram a substancia do tratado gue circulou entre os

arabes como nome de Teologia de Aristoteles . E um resumo dos Elementos de Teologia de
Proclo (o Liber de causis dos latinos) foi também atribuido sem discusséo ao Estagirita. EF I, 12.
196

EF I, 11,17-18.
97 No oriente Al farabi (+ 950) e Ibn-Sina (Avicena, 980-1030) e no ocidente |bn—Badja
(Avempace +1138) e Ibn-Roschd (Averrdis,1126 -1198). EF I, 12.
198

EF I, 12.
YSEF, 13,
20 EF, 13.
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(necessariamente) o primeiro ser causado que € a primeira inteligéncia .
A partir dai a hierarquia dos seres se desenrola em ritmo triadico:
pensando a Deus, a primeira inteligéncia produz a segunda inteligéncia;
pensando-se como necessaria em virtude de sua causa (Deus), ela
engendra a alma da primeira esfera, pensando-se, enfim, como
contingente na sua esséncia, engendra o corpo da primeira esfera. O
processo recomeca com a segunda inteligéncia com relagcdo a primeira
(assim Deus s6 € criador imediato da primeira inteligéncia), até que
atinjamos a ultima inteligéncia, aquela que preside o orbe da lua, que
ndo produz uma nova inteligéncia, mas irradia as “formas” e as
substancias inteligiveis: as primeiras informam o sensivel, as segundas
sdo as almas humanas que se dispdem, pela percepcdo e comparacao
das coisas sensiveis, a receber em si a irradiacéo das formas inteligiveis
que provem da ultima inteligéncia separada. Nisto consiste o ato de
conhecimento. E esta Ultima inteligéncia separada se constitui como o
intelecto agente (0 nous poietikos, de Aristételes) comum a todos os
homens.”**

A filosofia de Avicena atinge problemas capitais de uma metafisica

criacionista; Doravante sua influencia na escolastica tardia.

No ocidente, a filosofia arabe encontrara duas grandes expressdes nas
obras de Avempace e Averrdis. O primeiro segue a doutrina de Avicena e suas
consequéncias. O segundo, porém, € o comentador por exceléncia de Aristételes,

cuja influéncia serd no mundo cristdo moderno marcado pelo racionalismo e, no

mundo islamico, do essencialismo religioso.**

Averrois seguiu, com um rigor inflexivel, a doutrina aristotélica. Combateu
duramente Avicena e sua tentativa de conciliar necessidade e contingéncia.
Aristotélico de rigida ortodoxia, Averrois, como Aristoteles, exclui qualquer nogéo
de criacdo. Tal como pensa o cristianismo. Por isso, seu sistema “monopsiquista”

foi incansavelmente combatido pelos cristédos:

Retomando a inspiragcdo primeira e original de Aristoteles, a metafisica
averroista é uma ontologia da substancia. Para a substancia ser e existir
S80 uma e a mesma coisa, e o problema da existéncia como comeco
(ou fim) da substancia na ordem do ser é destituido de toda significacédo
filosofica: a nogdo de criagdo ndo tem lugar algum na ontologia
averroista, como ndo tem na ontologia aristotélica. O ser se predica da
substancia segundo o esquema das dez categorias. E se a substancia é
eterna, é porque é universal e necessaria. Se os individuos nascem e
morrem (em vista da potencialidade da matéria), o filésofo ndo tem de
se ocupar deles. Mas a eternidade da substancia exige a eternidade do
movimento de geragcdo e corrupcdo segundo as mesmas espécies, e
esta eternidade basta para integrar 0 mundo sensivel na ontologia do
necessario.”*

LER 14,
2 EF ), 15,
3 EF, 16.
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7

Destarte, para Averrois, é a propria inteligéncia humana que realiza
formalmente a separagdo dos conceitos universais que € uma soO para todos os

homens. Tal doutrina tornou-se inaceitavel para o cristianismo.

A filosofia judia seguiu paralela a filosofia arabe e sua influéncia néo foi
menor. Avicebron e Maimon foram duas grandes expressfes do pensamento

judeu no contexto em questao®*

. O primeiro, como os arabes, parte da teologia
inspirando-se no principio da vontade criadora de Deus seguindo o paradigma
neoplatonico:
A cada idéia universal na inteligéncia corresponde uma “forma” na
estrutura do real; cada “forma” atualiza segundo uma ordem hierarquica,
a matéria universal, pura poténcia, (gue introduz nos seres finitos a
composicao caracteristica da criatura®.
Duas das doutrinas de Avicebron perpassaram a historia da filosofia
escolastica. Trata-se da “pluralidade das formas” e da “universalidade da

matéria”.*®

Outra importante expressdo do pensamento judaico, nesse contexto, foi
Maimon. Seguindo o aristotelismo de Averrois, Maimon recusou 0 monopsiquismo
caracteristico do primeiro. Ao contrario do comentador, Maimon atribui a cada
homem um “intelecto possivel” que, segundo a medida da ciéncia adquirida nesta

vida, se reline apds a morte ao intelecto agente Unico®’

. A inflexdo apofatica do
ser na doutrina de Maimon sera, de fato, importante contributo a filosofia
escolastica. Este recusa a inteligéncia humana qualquer conhecimento positivo do

4208

gue Deus €é; apenas podemos conhecer que ele é**.

A rapida difusdo da filosofia arabe-judia, concomitantemente as obras
completas de Aristoteles tornar-se-d4o condi¢cdes de ebulicdo do pensamento
medieval. A razdo cristd devera fazer imenso esfor¢o na conciliagdo das relacdes

entre fé e razao*®.

%4 |bn Gebirol (Avicebron ou Avencebrol, 1021-1070) e Moisés ben Maimon (1135-1204). EF I,
17.

2B EFR, 17,

20 ER, 17,

2OTEFR, 17,

2B EF], 18,

299 A “crise” do século XIll era para o pensamento cristdo, uma crise de crescimento. Os
esquemas herdados da “razdo agostiniana” e neoplatbnica se mostravam inadequados para



42

6.2 O capitulo dos tradutores latinos.

Denominamos assim, com Lima Vaz, esse momento do discurso
fundamental a histéria da escolastica, especificamente, a obra de Santo Tomas
de Aquino. Diz-se, desse modo, a decisiva contribuicdo dos eruditos medievais na

difusdo de Aristoteles e da filosofia arabe-judia:

Apenas quando estiver suficientemente avancado o monumental
trabalho de edicao critica das traducbes medievais — o Aristoteles
latinus, contendo as traducBes de Aristoteles do grego, o Averrois
latinus, contendo as traducdes latinas de Averréis e as traducdes de
Aristoteles do arabe, e o Plato latinus contendo as traducdes latinas de
Platdo — que estad sendo levado a cabo sob os auspicios da Unido
Internacional das Academias, sera possivel escrever o capitulo
fundamental da histdria do pensamento medieval, que € o capitulo dos
tradutores®™’.

Ndo € nosso objetivo aprofundarmos nessa questdo. Todavia faz-se

necesséario salientar dois fatores que, segundo Lima Vaz, determinam a

penetracdo das traducdes no pensamento medieval:

A atitude da lIgreja, primeiramente francamente hostil a Aristételes,
depois aceitando sua presenca, finalmente encorajando a assimilacdo
cristd do aristotelismo; e em segundo lugar, o trabalho mesmo das
traducdes que se desenvolve ao longo de todo o século®

Serd nesse tempo “renascimental”*?

gue em meados do século XIll,
Aristoteles entra oficialmente na Faculdade de Artes da Universidade de Paris.O

lugar oficialmente reconhecido desse intenso didlogo sera o das Universidades.

6.3 Da Universidade a Escolastica.

A Universidade surge no contexto das escolas urbanas que haviam
suplantado as escolas monasticas. Entretanto, surge com func¢do politico-

religioso que lhe da plena significagdo — a existéncia da Europa como uma

captar e assimilar as dimens@es novas trazidas ao seio do mundo cristdo pela “razdo” aristotélica
sobretudo a sua nocédo de “natureza” centro autdnomo de operacdes especificas. EF I, 29.
ZOEF], 18

ZEF, 19,

12 \Jer AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica Greco-romana por Tomas de
Aquino. Filosofia. v.2, n.3 — S. Leopoldo: Unisinos, 2001.
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cristandade. Destarte, a Universidade se constitui como um 6rgao institucional do

corpo religioso-politico da cristandade, ao lado do sacerddcio e do império®®.

Interessa-nos mais acerca da ténue linha de fronteira entre fé e razdo nas
quaestiones quodlibetales caracteristica da escolastica®. Isso porque eram nas
disputationes que a tensdo entre auctoritas e ratio mostrava toda a sua
significacdo como uma busca ardente da “inteligéncia” no seio mesmo da fé**°. A
disputa era fruto de um coracao inquieto no interior de cada homem. Brotava da fé
da Igreja - dos textos das auctoritates - e a ela retornava como fides quaerens
intellectum®®:

O equilibrio da auctoritas e da ratio no interior da disputatio mostra-se
desse modo, como diziamos, o lugar privilegiado de onde se pode situar

numa justa perspectiva o problema da “razdo” e da “fé” no seu sentido

especificamente medieval, tal como o formulou e tentou resolvé-lo o

século XII%.

Para Lima Vaz, os meétodos da lectio e da disputatio constituem os
instrumentos essenciais do que se chamou de Escolastica medieval. Periodo
criativo de viva audacia intelectual. A Escolastica medieval, o ocidente deve a
“renascenca” da tradicdo filosofica grega. Sobretudo, nocbes capitais de sua
auténtica criatividade como as idéias de “pessoa” e “liberdade”.

Depois da “terceira navegacdo teoldgica” realizada por Sto. Agostinho®?,
outro grande Medieval vai dar-nos finalmente a sintese de Platdo e Aristoteles e,
com isto, uma formulacdo adequada do objeto da ontologia classica.”® A Ciéncia
do Ser, tal como pensada até entdo, reconhecera na Escolastica, mas
especificamente na obra de Santo Tomas, seu 4pice.

Sto. Toméas de Aquino suprassume a tradicdo que ele herdara dos Padres
da Igreja, mas também dos filésofos. Nao criara nada de novo, ao contrario,

reafirmara com tal ou mais forca a criatividade de Deus que aprendera desta. S.

ZBEFR, 21

1 Trata-se de comentarios sobre sentencas acerca de qualquer assunto. Ver AF I, 23.
215 AF 1, 24,

218 AF 1, 23,

2TEF, 24,

218 EF V||, 71. Nota 127.Ver supra.

2% OH, 69.
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Tomas de Aquino escandalizar-se-ia se fosse celebrado como um inovador. Tudo

220,

aquilo que fazia, segundo ele préprio, era voltar as fontes*”:

Seria uma simplificacéo arbitraria conceber o uso das auctoritates pelos
pensadores medievais como a veneracdo quase mitica de textos
mumificados. Todos eles poderiam fazer suas as palavras célebres de
Santo Tomas: “... studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur quid
homines senserint, sed qualiter se habeat veritas rerum”***.

7. Contemplata aliis tradere ?*,

Os intersticios profundos da obra de Santo Tomas, segundo Lima Vaz, sao

explicados pela sua vocacéo e vida interior:

Santo Tomas viveu, sim, uma extraordinaria aventura: mas foi uma
aventura toda interior. Na sua significagdo mais profunda, aventura da
santidade, motivagéo Ultima sem a qual dificilmente se compreenderiam
suas audacias intelectuais. [...] aventura da inteligéncia que seria
inexplicavel fora do contexto de uma contemplacdo orientada para a

miss&o prépria do frade pregador®®.

Santo Tomas € incompreensivel fora da tradicdo a que pertencia. Sua obra e
sua vida brotavam de uma fé vivida institucionalmente no corpo da Igreja Catodlica

Romana:

Fora dessa perspectiva do contemplata aliis tradere, é impossivel
compreender sua obra como uma obra tipica — a mais genial sem davida
— de “filosofia cristd” tal como a Idade Média a concebeu: a busca da
“inteligéncia” no seio do universo da fé, de uma fé vivida
institucionalmente no corpo da cristandade que era o corpo mesmo da
Igreja. Nesse sentido a obra de Santo Tomdas, como a de um Sé&o
Bernardo e mesmo de um Abelardo no século Xl ou de um Santo
Anselmo no século Xl, obedece a uma inspiracdo e uma lei de
desenvolvimento intimamente ligadas as exzigéncias - espirituais e

institucionais - da vida da Igreja na sua época®”.

Desmembrar Santo Tomas da tradicéo catélica implica, dentre outros, reduzir
a Escolastica (na acepcdo medieval) a um verbalismo vazio, perdendo-se em

discussdes estéreis.??® Destarte, o caminho de Santo Tomas e cremos, também de

2 Dizer de um autor que é um novo significa condena-lo: ou acusa-lo de heresia malfazeja. Os

criadores, numerosos na ldade média, recusam essa suspeita. Afirmam que sdo imitadores de
autoridades veneraveis. Retomam, dizem eles, idéias antigas, limpam-lhes a poeira e as fazem
Renascer. LE GOFF, Jacques. Em Busca da Idade Média. p. 67— 68.

2LEF], 23
222 «Djstribuir aos outros os bens alcancados pela contemplacdo.” EF I, 29.
223
EF I, 29.
224 EF |, 29-30.

B EF, 24,
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Lima Vaz, foi o caminho de quem procura intus legere pela claridade da fé. Essa
conversdo interior em busca do interior intimo meo recebeu contribuicdes da

filosofia grega, no entanto:

Como para todos os empréstimos que o cristianismo tomou do
helenismo, trata-se desde esse que é o primeiro, segundo sabemos,
muito mais de se apropriar de uma nogcdo que servirdA para a
intz%preta(;éo filosofica da fé do que de um elemento constitutivo dessa

7

fe=".

Mesmo nos trabalhos estritamente técnicos, como o de comentar Aristoteles,

a perspectiva de Santo Tomas era de contemplacéo teoldgica. Para ele a filosofia

227

nao era a sabedoria suprema®’. Era antes um movimento eliptico de duplo foco:

[...] dirfamos que o movimento total do pensamento de Santo Tomas
descreve uma elipse e ndo um circulo. E uma teologia que é gerada
pela conjugacdo de um duplo foco: a ciéncia de Deus comunicada pela
revelacdo (teologia) e a ciéncia do homem alcancada pela reflexdo
auténoma (filosofia). Duplo foco, mas gerando um U(nico movimento ou
uma mesma curva. Ao contrario, a imagem que poderia exprimir a curva
de pensamento das teologias agostinianas (como a de S&o Boaventura)
ou do aristotelismo averroista, € uma imagem circular. Apenas um foco
gerador de evidencia e demonstracdo Deus, no primeiro caso; a
natureza, no segundo. E uma Unica forma de conhecimento que se
exerce imperiosamente: no primeiro caso, a fé; no segundo, a razao. A
originalidade de Santo Tomas consistiu em descobrir que o ponto de
vista de Deus e o ponto de vista do homem podem realmente cong'ugar—
se para dar origem a uma visdo de mundo coerente e harmoniosa®®.

Sera a partir desse duplo foco que, por um lado, permiti o movimento proprio da
razdo aristotélica - secundum fidei doctrinam, et Aristotelis - conforme entendia
Santo Tomas e, por outro, iluminar o foco de inteligibilidade da estrutura
metafisica subjacente & visdo biblico-cristd. E dessa contemplacdo do Deus

Criador que emergira a luz da metafisica do ato de existir (Esse) como o polo de

uma nova forma.

2% A, Puech, citado em: GILSON, E. A Filosofia na Idade Média. Ed. Martins Fontes, S&o0 Paulo:
2001.p.18.

2T EF |, 31.

2B EF|, 32.
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Capitulo Il

229

1. Sistematizacao da forma como Esse em Toméas de Aq  uino

Santo Tomas de Aquino realiza, aos olhos de Lima Vaz, a sintese entre
Platdo e Aristoteles. Da o ultimo e mais audacioso passo da inteligéncia

230

metafisica (nods) na sua inquisi¢cado do ser,”” pondo termo adequado ao objeto da

232

ontologia classica®!. Por isso o situamos®? como paradigma da noc¢&o vaziana de

forma.

O Doutor Angélico herdara do legado grego, por um lado uma noc¢éo do
movimento da inteligéncia em que 0 juizo aparece em seu carater sintético como
a superacao in limine do imobilismo eleético (cf. In 1 Metaphys., lec. 9; Cathala,
138 -139)** e por outro a critica aristotélica do relativismo sofistico de onde
emergira a necessidade absoluta para a inteligéncia de uma determinagdo em

seu objeto e de introduzi-lo assim na ordem do ser e da unidade.®*

Da tradicéao
biblico patristica na leitura da versao greco-latina da passagem do éxodo (3,14)

em que Deus se autonomeia a Moisés como sendo O que € (Eu sou o que

229 Bibliografia secundaria: AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica Greco-romana

por Toméas de Aquino. Filosofia. v.2, n.3 — S. Leopoldo: Unisinos, 2001. AQUINO, Tomas Santo.
Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questbes 5 e 6. Traducéo: Carlos Arthur R.
do Nascimento. Ed. Unesp —S. Paulo: 1999; e da mesma obra 0s seguintes textos: Introducéo do
tradutor; Exposicdo sobre os Perihermeneias, Livro |, cap.3; Exposicdo sobre os segundos
analiticos de Aristételes, Livro |, cap.25; Proémio ao Comentario a Metafisica de
Aristételes. AQUINO, Santo Tomas. Suma Teoldgica. ¢.85. Vol Il. 22, Ed. Bilingiie - UCS: Porto
Alegre, 1980. AQUINO, Santo Tomas. O ente e a esséncia: De ente et essentia. Edicdo Bilingie.
Ed. Vozes Petropolis: 1995. AQUINO. Santo Tomas. Verdade e Conhecimento. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1999. AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisdo certa. Séo
Paulo: Martin Fontes, 2005. AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos.
Traducdo Luiz Astorga; apresentacdo: Paulo Fantanin-Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006.
ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. BALTHASAR. H. U. Von. A Theological
Anthropology. New York: 1967. GILSON, E. A Filosofia na Idade Média. Ed. Martins Fontes, Sao
Paulo. 2001. No excelente artigo dedicado a H.C. Lima Vaz S.J por LANDIM, Raul F. Predicacédo e
juizo em Tomas de Aquino. Kriterion vol.47 n.113 Belo Horizonte Junho 2006. MORA, J. Ferrater.
Dicionario de Filosofia. Ed. Loyola: Sdo Paulo: 2001

20 EF VII, 88. Ver também EF |, 33; 40

21 OH, 69.

2% para uma biografia de Sto. Tomas em Lima Vaz . Ver EF IV, 209-211.

2% Lima Vaz fala também das contribuicdes de duas fontes: a tradicdo biblica patristica na leitura
da versao greco-latina da passagem do éxodo (3,14) em que Deus se autonomia a Moisés como
sendo O que é (Eu sou o que Sou); a tradicdo neoplatnica do existir (einai) em EF VII, 88. Ver
também OH, 69.

2% OH, 69-70.
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Sou)®. A sintese dessas posicdes surge na classica doutrina tomista do “ens

primum cognitum”,*® onde:

O ser se mostra a determinacdo primeira do objeto da inteligéncia, e
este obedece no ato mesmo de sua posicdo ao primeiro principio
fundado sobre a oposi¢cdo do ser e do ndo ser (la. llae. g.9. a. ¢c.) ao
defrggtar seu objeto, a inteligéncia instala-se imediatamente no reino do
ser.

A aporia platonica consistia na tentativa de elucidar a questdao de como

conciliar forma e matéria. Por causa da dificuldade desta questdo, Platdo foi

obrigado a afirmar as idéias.**®

Tomas, com Aristételes, critica a forma platdnica, isto é, a idéia separada
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da matéria.”” De fato, o verbo aphairesis é encontrado em varias passagens dos
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escritos de Platdo,”” mas ndo parece gque seu uso seja “especializado”. Platdo

emprega varios verbos em sentidos bastante similares, e quase sempre se trata

de dar uma Idéia de algo “separado de algo”.** Tomas admite que o eidos

242 243

comece sim por ser isolado da matéria®® mas nao de forma des-ontologizada.

2 EFVII, 88.
23 Cf. De ente et essentia , Proem,;De Veritate, q.1 a.1; 1 g. 1 a. 2 c.,etc. Ver também: OH, 70.

OH, 70.
2% AQUINO, Tomas Santo. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Resposta a .5 p.111.Ver também: “Platdo errou ao estabelecer formas naturais essencialmente
fora da matéria, como se a matéria fosse acidental para as espécies naturais. E de acordo com
isto a realidade natural poderia ser predicada com verdade de coisas sem matéria. NOs, porém,
ndo pensamos desse modo e assim ndo ha equivaléncia.” Resposta as objecbes da g.4 a.6 em
AQUINO. Santo Tomas. Verdade e Conhecimento. p.375 .Ver também: AQUINO. Santo Tomas.
De Substantiis Separatis: Sobre 0os Anjos. Traducao Luiz Astorga; apresentacdo: Paulo Fantanin-
Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006.p.7.
2% Como é sabido, a concepcao Aristotélica da forma distingue-se da concepcgao platonica da
idéia, tanto do ponto de vista gnosiolégico quanto do ponto de vista ontolégico em EF VII, 152. Ver
também: Ora, como se prova no Livro VII da Metafisica, visto na substancia sensivel encontrar-se
0 préprio todo, isto é, o composto, e a no¢ao, isto €, sua forma, por si gera-se e corrompe-se 0
composto, mas ndo a nocdo ou forma, mas apenas acidentalmente.“De fato, ndo se faz a casa
ser’, como se diz no mesmo lugar, “mas esta casa’. Ora, oque quer que seja pode ser
considerado sem tudo o que se refere a ele por si; assim, as formas e as nogdes, ainda que sejam
de coisas existentes em movimento, na medida em que sdo consideradas em si sdo em
movimento. E assim que dizem-lhes respeito as ciéncias e as definicdes como o Filésofo diz no
mesmo lugar. Pois, as ciéncias das substancias sensiveis ndo se baseiam sobre o conhecimento
de algumas substancias separadas dos sensiveis, como se prova no mesmo lugar. AQUINO,
Tomas Santo. Comentério sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questbes 5 e 6. Resposta a g.
5a.2 p. 111-112.
49 Ver Phaed. 67 A, 69 B; Rep. VII, 254B; Parm. 158 C; Pol. (o politico) 280 C; Phil. 26 A; Tim. 35
B. cf. MORA, J. Ferrater. Dicionario de Filosofia. Tomo | p. 22.
1 Sobre o uso do termo aphairesi em Platdo ver: MORA, J. Ferrater. Dicionario de Filosofia..
Tomo | p. 22. Nota 74. Ver Supra Capitulo 1.
2 OH, 70.
243 «.] mas ndo sem as carnes e 0s 0ssos de modo absoluto”. AQUINO, Tomas Santo.
Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questfes 5 e 6. Respostaa g. 5 a.2 p.112
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Tomas conclui que por agirem assim, pitagéricos e platbnicos cairam no erro,

sustentando [entidades] matematicas e universais separados dos sensiveis.**

Ora, se 0 juizo € uma sintese de determinacbes objetivas, ndo ha
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necessidade de hipostasia-lo*. Tomas sabe que néo se faz a casa ser, mas esta

casa, na afirmacéo do juizo, garante a unidade do ato intelectual perfeito e esta, é
uma conquista do objeto. Tal unidade seria incompativel a Forma separada tal

como postulada por Platdo.**® Desse modo, o eidos é como para Aristételes
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imanente a hylé. E nela que a inteligéncia vai desoculta-lo*’, mediante um

processo sensitivo-racional.

Segundo Lima Vaz, para Aristoteles o eidos devera ser reintegrado de
alguma maneira na unidade concreta em que objetivamente se realiza.**® Aqui é

importante, ter sempre em vista esta nogdo de unidade concreta da tradicdo

249

aristotélica®®. A forma separada — o eidos — outrora ndo indicada em Platéo &,

portanto, uma volta ao individual concreto®°.

Esse primeiro momento da andmnesis intelectual aristotélica, constitui-se

numa analise:

Corresponde a uma dissociacdo em que o aspecto formal e qualitativo
da coisa é isolado da singularidade material e introduzido na ordem da
necessidade inteligivel ou do universal. Este primeiro momento da
inteleccao é, podemos dizer, uma valorizagdo do inteligivel, uma
superacdo da limitacdo do “dado” concreto e a conquista de um plano
formal (correspondente ao auro ka6 auro platdnico), que se mostra, na
clara ordenacdo de suas articulagbes necessérias, inteiramente
permeaveis & inteligéncia (cf. In Metaphys.,lec.11;Cathala, 183).%**

Para Santo Tomas, trata—se da “conversio ad phantasma:**

244 AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.

Respostaag.5a.2 p.124

245 OH, 70.

245 OH, 70.

2 OH, 70.

248 OH, 70.

%9 Aristoteles examina longamente a nocdo de substancia como primeira categoria do ser e como
“primeiro sujeito”, e diz a este respeito que tal sujeito € em um sentido a matéria, em outro sentido
a forma e em um terceiro sentido o composto de matéria e forma, o “todo concreto”. em MORA, J.
Ferrater. Dicionario de Filosofia. tomo IV p. 2780

2% OH, 70-71.

251 OH, 70.

?%2 OH, 70.
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(...)a inteligéncia modela a quididade sobre o esquema imaginativo de
que foi abstraida (cf. Qu. Um. De Anima, ¢.20 ad Im, contra; I, q.87 a.7
c.). O resultado deste processo psicolégico é a formagdo do conceito
universal direto, predicavel distributivamente dos individuos concretos
que participam de seu principio formal (cf. De ente et essentia, c. 3; In
VIl Metaphys., lec. 5; Cathala 1378-1380). E este conceito universal que
€ o termo do ato judicativo e que &, portanto, introduzido na ordem do
ser. Ele reintroduz o eidos na limitagao da matéria por meio da estrutura
I6gica, que Santo Tomas chama com Aristételes, matéria comunis (In VII
Metaphys.,lec. 10;Cathala 1492-1497. | q.85 a.1 ad 2m). Mas se o ser
platdnico tinha sua unidade assegurada na ldéia, para Aristoteles e
Santo Tomas ele deve encontra-la na primeira e mais profunda
imanéncia de um eidos que faca surgir no seio da matéria um nucleo
ontoldgico capaz de suportar - e de unificar - todas as atribuicdes do ser
operadas pelo juizo. Sabemos que este nucleo é a substancia — ovora —
e sua determinacao formal é o ato primeiro que, no conceito universal,
sera a primeira e fundamental determinacz;éo da esséncia légica da coisa
ou de sua definicdo — o0 género supremo.”

O passo adiante da ontologia Aristotélica dar-se-a em torno da “substancia”
ou “realidade separada™®*. Cabera ao juizo ser a base do ato intelectivo, capaz de

fundar um plano de sintese unificadora — analogia estatica — entre a substancia

material e a substancia separada.”®

Segundo Toméas de Aquino, para Aristoteles ha uma dupla operacdo do

intelecto:

Ora, é preciso saber que, de acordo com o filésofo no Livro Il Sobre a
Alma, ha uma dupla operacdo do intelecto: uma que é denominada
inteligéncia dos indivisiveis pela qual conhece de tudo, o que é; a outra,
pela qual compde e divide, a saber, formando um enunciado afirmativo
ou negativo. Estas duas operac@es correspondem a uma dupla que ha
nas coisas.”*®

Desta sorte, o0 juizo paradoxal da substancia separada imp8e a andlise

uma dupla operacéao:

% OH, 71.

%4 () o fato de Aristételes ter acusado Platdo do que poderiamos chamar de “separatismo das
Idéias “ndo impede que o préprio Aristételes use a nocdo de separacdo. Mas esta se aplica ndo a
Idéia, mas a substancia. Com efeito, a substancia esta “separada” por que tem realidade “por si
mesma”, sem inerir em outra coisa. Por isso Aristoteles emprega como sindnimo os termos
“substancia” e “realidade separada” Ver: Met, 213, 1038 b 23-27; M10, 1087 a 23-24 em MORA, J.
Ferrater. Dicionario de Filosofia. Tomo IV p.2654.

% OH, 71-72.

%% AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Resposta a q. 5 a.3 p.118. A Forma em Aristoteles € dita de um duplo modo: Cumpre saber que,
assim como diz o Filésofo no quinto Livro da Metafisica (V,7,10017 a 22), o ente por si se diz de
dois modos: de um modo que é dividido por dez géneros, de outro modo, significando a verdade
das proposicdes”. (Sciendum est igitur quod, sicut in V methaph. Philosophus dicit, ens per se
dupliciter dicitur: uno modo quod dividitur per decem genera, alio modo quod significat
propositionum veritatem.). em AQUINO, Santo Tomas. Ente e esséncia: Ente et essentia. 1995
p.14.
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Onde é preciso entender que uma das duas operagfes do intelecto € a
inteligéncia dos indivisiveis, na medida em que o intelecto intelige
separadamente a quididade ou esséncia de qualquer coisa por si
mesma, por exemplo, o que é o homem, ou que é o branco ou algo de
outro similar. A outra operacao do intelecto, porém, da se na medida em
gue compde e divide simultaneamente tais concebidos simples. Diz,
portanto, que nesta segunda operacdo do intelecto, quer dizer, que
compde e divide, encontram-se a verdade e a falsidade; restando que na
primeira operagcao ndo se encontram, como também foi apresentado no
livro 11l Sobre a alma.*’

Ora, as coisas dadas analogas ou semelhantes ao intelecto que sobre elas

atribui-lhes um juizo de duplo modo, constituem-se por:

Composicdo, quando um inteligido compara um concebido com outro,
como que apreendendo a conjuncdo ou identidade das coisas das quais
sdo as concepcdes; divisdo, no entanto, quando compara um concebido
com o outro de tal modo a apreender que as coisas sédo divididas. E
também, por este modo, nas vozes, a afirmacdo e denominada
composicao, na medida em que significa a conjuncéo, da parte da coisa;
a negacdo, porém, é denominada divisdo, na medida em que significa a
separacao das coisas.””

Com Tomas, diz-se entdo que o juizo para Aristételes nada mais € que
julgar que assim é na coisa ou ndo €, o que € compor e dividir. Por isso, o
intelecto ndo conhece a verdade sendo compondo ou dividindo pelo seu juizo.***
Entretanto, Aristételes p6de ir até aqui, pois sua dialética da participacéo fecha-se
num plano analitico-categorial, e a impossibilidade do wperafaliisiv g

alAo yevo¢ impde-se como intransponivel obstaculo®:

O ser se revela no juizo como sintese do uno e do mdltiplo na ordem
das determinacdes formais em que o objeto se exprime. O ato judicativo
participa do ser sé enquanto a determinacdo objetiva é exigida pelo
movimento mesmo da inteligéncia.***
Ora, foram o0s gregos mesmos que transmitiram a Sto. Tomas uma
concepcdo dinamica do juizo como afirmacéo do ser onde a Alma ou Forma?®?

participa de modo ativo com relagdo ao objeto — inserindo-o no plano da

»TAQUINO, Santo Tomaés. Exposicdo sobre os Perihermeneias, Livro I, cap.3. Texto Anexo em

Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.. paragrafo 3, p.86.
Z8AQUINO, Santo Tomaés. Exposicdo sobre os Perihermeneias, Livro I, cap.3. Texto Anexo em
Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questbes 5 e 6. paragrafo 4. p.87
*9AQUINO, Santo Tomas. Exposicdo sobre os Perihermeneias, Livro |, cap.3. Texto Anexo em
Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6. paragrafo 9. p. 90.

% OH, 72.

%1 OH, 72.

262 «pAlma para Tomas, é simplesmente uma Forma, a Forma dos viventes”. LAUAND, Jean. Em
Notas Introdutorias de AQUINO. Santo Tomas. Verdade e Conhecimento. p.67.
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existéncia.” O juizo, enquanto termo da relagcdo logica, liberta o objeto das
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condi¢cdes subjetivas de assimilagdo e das categorias formais®™*. Tal juizo

preconiza a existéncia esse rei*®

. Ora, a existéncia é para Sto. Tomas o ato
primeiro e a perfeicdo das perfeicoes.”® A dialética tomasica da participacdo do
ser supera no terreno mesmo do juizo o plano predicamental e penetra de fato

numa esfera transcendental (no sentido escolastico) do termo®’.

Por conseguinte, o juizo se dara por mediagdo de uma reflexdo completa
do ato sobre si mesmo o que significa, por um lado, o conhecimento da estrutura
deste ato como orientada para conformar-se intencionalmente com o real, e de

outro o conhecimento de si mesmo como principio ativo dessa conformacéo.**®

Nesse movimento de reflexdo sobre si mesmo o ato afirma tanto o ser do

objeto mostrando ao mesmo tempo a dependéncia deste em relagcdo a
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Inteligéncia Infinita®™ quanto o modo analégico de participacdo da inteleccéo

infinita, NnAo como uma presenca objetiva, porém, como subjetividade infinita
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participada pela subjetividade finita enquanto se afirma como ser°”. Segundo Lima

Vaz, para Sto. Tomas a dialética da afirmagdo do ser é antes uma dialética da

participacdo do ato.””*

O proximo passo de nosso itinerario sera menos fazer uma exegese dos
termos tomasicos empregados por Lima Vaz e mais perpassar com este a
profundidade e riqueza criativa que eles indicam para 0 escopo a que esta

pesquisa se destina.

1.1 O primado do amor como inteligéncia espiritual >

3 3nima inquantum judicat...magis quodammodo agit (De veritate , g. | a.10c.) em OH, 72 -73.
64 OH, 72 - 73. A Forma propriamente dita do Ato Judicativo a copula: é. EF IlI, 321.
265 (De veritate, g. | a. 1 c.; In Boeth. De Trin. ,q.V a.3 ¢c.) em OH, 72 -73.
%% EF VII, 57. Ver também: “perfectio omnium perfectionum” (De pot., g. VIl a .2 ad 9m; cf.l q.
32.4c.; qu. un. De Anima a.6 ad 2m) em OH, 73.
T OH, 73.
288 Tal doutrina no texto classico em De veritate, g.l a. 9c. (cf. I. 4.87 a.1 e 3; In Metaphys. lec. 4,
Cathala,1326) em OH, 73.
%9 Na qual a “reditio supraessentiam” é a propria subsisténcia (Ig. 14 a.2 ad 1m; | Contra Gent.
c.47) em OH, 73.
2" Tendo o Amor Infinito (Inteligéncia Infinita) presente no seio da criatura amada criada “tanquam
gg)ltius cognitionis intellectualis principium”. (lll Contra Gent., ¢.47; cf. 1 q.87 a.1 c.) em OH, 73.

OH, 74
272 (.), onde a inteligéncia se faz dom & verdade que é seu bem, e o amor se faz visdo do bem
que é sua verdade. Ver AF |, 23ss. Ainda, o Amor € aqui considerado na sua origem cristd como
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Haviamos dito anteriormente que o intelecto é analogo a Igreja, como

273

expressdo paradoxal da criatura e de sua forma®”. Para Tomas, sob certa

274

medida®, a Igreja cat6lica é conforme ensina S. Agostinho: “tempo privilegiado™".

A heranca teoldgico-agostiniana da inteligéncia espiritual e do amor
espiritual esta presente na concepc¢édo vaziana de forma, pois, o Verbo divino que
se fez carne é o “sacramentum magnum” (XVI, 134 -235) e € sem 0posi¢ado o

Deus interior a luz interna do espirito.?”® Esta luz é a Igreja.””’

Para Tomas, diz-se que alguém move - se a si mesmo quando se entende
ou se ama. Deste modo pode verificar o dito de Platdo que disse que o primeiro
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motor move-se a Si mesmo, pois se entende e se ama®”, pois todos o0s

movimentos do cosmos estdo orientados para si que move como objeto de
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desejo®”. Portanto, sob certa medida, as figuras cosmologicas™ conhecem a
forma, o amor que tém, no entanto, para com elas alguma relagéo, na medida em
que lhes imprime o movimento, ou seja, na medida em que é motor.*®" Este
conhecer, no entanto, ndo € resultado de um titanico esforco do heroi. Antes, &
preciso dizer que sdo incluidos em nds os principios pelos quais podemos nos
preparar para este conhecimento perfeito das substancias separadas, nao,
porém, pelos quais possamos chegar a ele. Por conseguinte, embora o ente

humano se incline naturalmente para o fim dltimo, ndo pode alcanca—lo

(dgape-amor desinteressado). AF |, 243; AF |, 274. Nota 27. Ver a diferenca entre Amor natural e
sobrenatural em EF I, 62-63. Ver Inteligéncia espiritual em EF IIl, 305.
23 EF |V, 194-197. Também: AF |, 253. Nota 168. Ver Supra no primeiro capitulo.
2" A divergéncia com Agostinho tem lugar para Tomas de Aquino, no plano gnosioldgico: Santo
Agostinho refere o conhecimento das Idéias pela mente humana ao lumen intelligibile diretamente
comunicado por Deus; Tomas de Aquino adota a noética aristotélica e atribui o lumen intelligibile
ao intelecto agente, que opera a abstracdo do inteligivel a partir do sensivel. Para Santo
Agostinho, trata-se de uma participacao, sem intermediarios da mente humana na luz inteligivel
das verdades eternas (p. ex. Conf., Xll, 25,3). Para Tomas de Aquino, essa participacdo é
mediatizada pelo limen naturale ou, em termos aristotélicos, pelo “intelecto agente” (nous
gcs)ietikés) como faculdade da alma (Summa Theaol, l.a., .12, a.11,ad 3m). Ver EF VII, 176.

Ver supra. Nota 173 no primeiro capitulo.
*’° OH, 87.
2" EF VII, 180.
2’8 AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Respostaaq.5 ad4ad.2 p.134
1 EF |, 47
280 OH, 65. EF VII, 83. Nota 83. Ver supra.
%L AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Respostaa . 5a.2 ad. 3. p.114
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naturalmente, mas somente pela graca; e isto por causa da exceléncia deste

flm 282

1.2 Forma como phantasmata **

Para Lima Vaz, na esteira de Sto Tomas, a imagem é principio de nosso
conhecimento como aquilo a partir de que principia a operacao do intelecto. Nao
como passando, mas como permanecendo como certo fundamento da operacao
intelectual®™. Ora, Aristételes mesmo diz que ndo ha entender sem imagem! **
Destarte, do duplo modo de reflexdo sobre si mesmo, conforme dito acima, o ato
de amor (forma) constitui-se antes como a primeira operacdo intelectiva que
envolve uma relacdo com o sensivel, pelo fato de a quididade ter sido abstraida

da imagem sensivel.”*®

287 288

Como afirmacdo daquilo que é estético™’, a forma ou quididade®™® é
extraida da imagem sensivel pela acéo do intelecto agente gracas a um processo
abstrativo que deixa de lado as condi¢cdes individualizantes do contetudo
apresentado pela imagem sensivel’®. Para Sto. Tomas esse modo de amar ou
entender significa a verdade das proposicées®. Por esta via de conhecimento

compreendemos alguma coisa que €.

%82 AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.

Respostaag. 6 a.4 ad.5 p.169

28 «p alma jamais pensa sem imagem (phantasmata).” ARISTOTELES. De Anima. Livro Il (431

a.16) p.119. Ver também AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de

Boécio: Questbes 5 e 6.p.49.

84 AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.

Resposta a . 6 a.2 ad.5 p.157 . Ver também: .1 a.9 Sobre a Verdade em AQUINO, Santo

Tomas. Verdade e Conhecimento. p.249-252

Ora, essa inteligibilidade radical, ndo tendo nada que a preceda ou condicione, é afirmada

inicialmente como infinita e absoluta. EF VII, 96.

“5AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.

%6 a.2. ad. 2 p.152

% LANDIM, Raul F. Predicagcdo e juizo em Tomas de Aquino. Kriterion. vol. 47 n.113 Belo

Horizonte, Junho 2006

87 aqui refere-se a heranca plotiniana do primado da faculdade sensivel (to aisthetikén). Ver AF 1.
.48
8 «(...) é preciso dizer que a forma inteligivel é a quididade da coisa; pois, o objeto do intelecto é

0 ‘quid’, como se diz no Livro Ill Sobre a alma”. Em AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o

Tratado da Trindade de Boécio: Questfes 5 e 6. Resposta a q.5, a.2 ad. 2 p.113

89 LANDIM, Raul F. Predicacdo e juizo em Tomas de Aquino. Kriterion vol.47 n.113. Belo

Horizonte Junho: 2006.

290 “(...)secundo modo potest dici ens omne ilud de quo affirmativa propositio formari potest” em

AQUINO, Santo Tomas. Ente e esséncia: Ente et essentia. 1995 p.14 ver também no primeiro

modo: “Para evidencia disto deve, pois, considerar-se que a verdade encontra-se em algo de

dupla maneira: de um modo, como naquilo que é verdadeiro (...)"; AQUINO, Santo Tomas.
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7

Apreendida pela imaginacdo a forma é impressa no intelecto possivel.
Idéntica a si mesma, ou seja, considerada absolutamente sem relacdo com a
imagem da qual foi abstraida ou com o individuo que a singulariza ou com o

conceito que a exprime, ela ndo € nem una nem multipla, nem universal nem

singular, pois o seu modo de existéncia foi deixado de lado.”*

Entretanto, somente no ato judicativo, que € aqui 0 nosso objeto,
considerado do segundo modo conforme “um modo que é dividido por dez

1292 293

géneros™, o juizo tem valor de verdade®. Ora, significa dizer que esta operacéo

do segundo modo envolve também uma outra relacdo com o sensivel em razao

da operacédo denominada por Tomas de "retorno a imagem sensivel**.

O fato de a verdade logica poder ser dita tAo somente do segundo modo,
ndo significa que esta ja ndo estivesse presente no primeiro modo, pois todo
esforco da composicao e divisdo da matéria indicada devera retornar novamente

a forma apreendida do primeiro modo:

A 12 operacao do intelecto envolve uma relacdo com o sensivel pelo fato
de a qulididade ter sido abstraida da imagem sensivel. Mas envolve
também uma outra relagdo com o sensivel em razdo da operacao
denominada por Tomas de "retorno a imagem sensivel". A justificacao
da necessidade dessa operacdo €é complexa, pois envolve
consideracfes epistémicas e ontoldgicas. (...), € tese tomasica que o
intelecto apreende diretamente apenas o universal, s6 indiretamente o
singular, pois este sO seria captado pelos sentidos. Assim, se o
conhecimento humano tivesse como objeto préprio apenas a quididade
expressa conceitualmente, poderiam ser conhecidas pelo intelecto
humano apenas as formas separadas da matéria, representadas pelas
determinacgdes inteligiveis abstratas. Mas, segundo a tese hilemorfica,
pertence a natureza dessas formas existirem num individuo composto
de matéria e de forma. E da raz&o da natureza da pedra existir nessa
pedra. Portanto, se o intelecto humano tiver o poder de conhecer, o
objeto préprio de seu conhecimento ndo pode ser a qiliididade que é
expressa conceitualmente, mas deve ser a quididade nas coisas
materiais. A quididade abstrata € sempre para Tomas indeterminada; o

Exposicdo sobre os Perihermeneias, Livro I, cap.3. Texto Anexo em Comentéario sobre o Tratado
da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6. paragrafo 6 , p.88

21 | ANDIM, Raul F. Predicacdo e juizo em Tomas de Aquino. Kriterion vol.47 n.113 Belo
Horizonte Junho: 2006.

292 “(...) uno modo quod dividitur per decem genera potest.” em AQUINO, Santo Tomas. Ente e
esséncia: Ente et essentia. 1995. p.14

2% | ANDIM, Raul F. Predicacdo e juizo em Tomdas de Aquino. Kriterion vol.47 n.113 Belo
Horizonte Junho: 2006.

2% | ANDIM, Raul F. Predicacdo e juizo em Tomdas de Aquino. Kriterion vol.47 n.113 Belo
Horizonte Junho: 2006.
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determinado é sempre o singular concreto. E este so éaode ser
"representado ou conhecido pelo 'retorno a imagem sensivel.?

Retorno, cuja profundidade rememora o que disseram 0s antigos, como
Platdo diante da disputa contra os imobilistas onde afirma que a forma (alma)

possui uma vontade criativa:

Mesmo admitindo que a alma conheca e a existéncia seja conhecida, (...)
se o conhecimento € de alguma maneira uma acdo. A condigdo
necessdaria € que o ser conhecido sofre esta acdo. E neste sentido
enquanto é conhecido é movido.?*®

Essa nocdo nos é extremamente cara, pois:

Por onde, pela semelhanca da cousa visivel é que a vista vé; e a
semelhanca da cousa inteligida, que é a espécie inteligivel, é a forma
pela qual o intelecto intelige. Ora, como o intelecto reflecte sobre si
mesmo, pela mesma reflexdo intelige o seu inteligir e a espécie pela
qual intelige. De modo que, secundariamente, a espécie intelectiva € o
objeto inteligido; mas o que € inteligido primariamente é a cousa da qual
a espécie inteligivel é semelhanca. E isto mesmo resulta da opinido dos
antigos dizendo que o semelhante se conhece pelo semelhante.”®’

A respeito de Sto. Agostinho, nesse momento da discusséo, Lima Vaz diz

que:

Se a filosofia € sempre, em maior ou menor medida, uma reflexdo que
visa a um absoluto de verdade e de valor, a conversdo de Agostinho
implica uma reflexdo em segunda potencia (ou signata, diria a I6gica
escolastica), que envolve justamente a passagem do “profano”, da
regido da “dissemelhanca” (Conf., VII,10;PL,32,742) ou do pecado, que
€ uma “fuga de Deus” (ibid.,V,2;PL,706-707), ao “interior” assume
imediatamente um carater sacral, porque o encontro da Verdade na
mens é um encontro de Deus (ibid. VII,10;PL,32,732), e esse encontro
se tece nos atos de louvor, de dom e de amor — na “confissdo”
propriamente agostiniana (...)**%.

Nesse sentido, queremos demonstrar que o ato do sujeito loégico no

by

exercicio das intelec¢cdes concernentes a matéria signata, ndo sdo puras e

2% | ANDIM, Raul F. Predicacdo e juizo em Tomas de Aquino. Kriterion vol.47 n.113 Belo

Horizonte Junho: 2006.

2% OH, 30. Ver ainda a Alma como “divagui¢’ OH, 31.

27 «ynde similitudo rei visibilis est secundum quam visus videt; et similitudo rei intellectae, quae
est species intelligibilis, est forma secundum quam intellectus intelligit. Sed, quia intellectus supra
seipsum reflectitur, secundum eamdem reflexionem intelligit et suum intelligere et speciem qua
intelligit. Et sic species intellectiva, secundario, est id quod intelligitur ;sed id quod intelligitur primo ,
est res, cuius species intelligibilis est similuto. Et hoc etiam patet ex antiquorum opinione , qui
ponebant simile simili”. AQUINO, Santo Tomas. Suma Teoldgica. Vol Il. 23, Ed. Bilingtie - UCS:
Porto Alegre,1980.g. 85 resposta ao art. 2.

2% OH, 79.



56

29 Assim

complexas abstracdes a que os modernos reduziram o termo atualmente
podemos dizer que o conhecimento é conhecido enquanto conhece e se

reconhece nesse esforco em direcdo novamente ao que € sensivel.

O conhecimento intelectual, dito dessa maneira, ndo € apenas um rigido
sistema formal. Cabera ao intelecto possivel ou figura na medida em que é

virtude, aperfeicoar os habitos em direcdo a acao:

Ora, o Filésofo sustenta no livro VI da ética que o que ha de cientifico
na alma, que é sua parte contemplativa, € aperfeicoado por trés habitos:
a sabedoria, a ciéncia e a inteligéncia. Ora, sdo denominados virtudes,
na medida em que aperfeicoam em sua operacdo. Com efeito, a virtude
é 0 que torna bom o seu possuidor e torna boa a sua agao.*®

Para fins de nossa pesquisa, 0 conhecimento intelectual serd tratado na
acepcédo de habitos ou virtudes intelectuais.** Desse modo, os habitos ou virtudes
intelectuais poderédo também ser tratados na linha do objetivismo platdénico, uma

referéncia a existéncia infinita na ordem do objeto.**

Para Lima Vaz, Santo Tomas ultrapassa a nocao de limitacdo formal do
essencialismo grego e mostra como a existéncia limitada participa de forma

dindmica da causa primeira:

Santo Tomas mostra como a atribuicdo da existéncia pela inteligéncia
afirmante traz em si uma referéncia dindmica ao Absoluto do ser, ao
Infinito na linha mesma do objeto, que possibilita assim a unificacdo do
ser do objeto em todos os seus planos, mostrando a participacdo de sua
existéncia a Causa primeira e evidenciando nesta dependéncia causal
a inteligibilidade prépria do ato de existir.>>®

299 Ver as sébrias criticas de Lima Vaz aos “tomismos” e a filosofia da linguagem em EF I, 38 -39.

Ver também EF Ill, 330. Notal32.

390 AQUINO, Tomas Santo. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
qb. 5a.lad.l p.98 e p.103.

®Em Lima Vaz: EF Ill, 313; EF IV, 233; AF |, 240. Ver analogia entre Virtude e Areté conforme
Lima Vaz em EF I, 66. E nesse sentido de “intus legere (ler de dentro)’ que aqui atribuimos o
sentido da virtude ou conhecimento intelectual.“Ora, é proprio da prudéncia a aplicagcdo da reta
razdo ao agir, 0 que nao ocorre sem a retiddo da vontade. Um objeto é considerado especifico
ndo somente segundo a consideracdo material, mas, principalmente por causa de sua
especificidade formal.” g. 47 a.4 Também notas 5 e 14 em AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia.
p.8-9. p.104 -105. Virtude entendida como “for¢a, potestade, poder” de acordo com S. Tomas. Ver
AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Nota 298, p. 206.

%2 OH, 74.

%% OH, 74.
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Assim, Sto. Tomas completa a unificacdo entre a dialética do Ato
(Aristoteles) e a dialética da Idéia (Platdo), em que forma e figura enquanto

inteleccéo e inteligivel sdo um.>*

Nosso préoximo passo sera descrever em Lima Vaz essa segunda operacao

do intelecto em Santo Tomas, ressaltando o lugar da sintese e da criatividade do

Doutor Angélico que se da na separatio - o plano da ontologia.**

1.3 Forma como substantiae separatis **

Conforme dissemos anteriormente, para Santo Tomas de Aquino e,
portanto, Lima Vaz, o principio do conhecimento esta na imagem, dizemos que
estd e ndo que é a imagem*’ O principio de toda imaginacdo, isto é, do
movimento que ocorre pela atividade da percepgdo sensivel’® manifesta-se ja

nesse momento de um modo radical, absoluto e de uma s6 vez®®. Isto por que é

310

ai mesmo, na imaginagdo, que a matéria criada possui 0 minimo de ser*® e nisto

consiste a sua dignidade: a de potencialmente ser capaz, sob certa medida, de

participar do ser.

1.3.1 A matéria *"* criada ***

Para Lima Vaz, apenas o Ser incausado - Esse subsistens - produz o seu

313

efeito ex-nihilo®®, pois nada Ihe pode ser pressuposto. Ora, somente Deus €, logo

Deus cria a partir do nada.*

% OH, 74.
%% OH, 75.
%% substancia Separada. Ver OH, 75. Nota 20. Também EF 111, 319.
%7 Ver supra notas 55 e 56.
%% Imaginacdo constitui o primeiro movimento da percepcdo sensivel, deriva da palavra “luz
Eo(grque sem luz ndo ha o ato de ver. ARISTOTELES, De Anima. 428b 30-40. p.113

Hapax: De uma s0 vez no tempo-espaco. EF Ill, 227. 268. (efapax,semel uma s6 vez)
em OH, 203. Nota 110.
19 EAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, n.1, 2005. p.34
1 por matéria agqui se entende “aquilo que participa do ser necessita necessita ser um nédo — ente.
Mas algo que é ente em potencia e é dele participante - mas nao-ente segundo si proprio -, este
algo é a matéria. Quod autem est in potentia ens et participativum ipsius, non autem secundum se
est ens, matéria est, ut supra dictum. est. AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre
0s Anjos. Paragrafo 43.p.86-87.A esse momento especulativo chamamos de imaginagao.
%2 A nocdo de criacdo é reconstituida por Tomas de Aquino, acompanhando os passos do
conhecimento intelectual que procedem do sensivel ao inteligivel segundo a noética aristotélica.
EF VII, 133. Ver também: AQUINO, Marcelo F. Tomas de Aquino entre a Antiguidade tardia e a
Modernidade renascimental. Filosofia Unisinos. S. Leopoldo: Unisinos, 2006 . p.6-9.
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A partir da doutrina cristd da criagéo, pode-se inquirir acerca de como em
Santo Tomas de Aquino, forma e matéria se enlagam na imaginacdo de modo que
uma nao se dilua na outra ou que se dé uma ambigiidade. Pretendemos discorrer
sobre tal paradoxo no intuito de demonstrar que somente pela criacdo de Deus é
possivel a imaginacao e com ela a percepc¢ao da forma na matéria. Segundo Lima
Vaz o tempo privilegiado®®, esse instante entre a criagcdo da matéria e o inicio da
doacéao de forma ou informacé&o - constitui a participacao no Ser por mediacao da

propria Forma e ja é ela mesma (a participacéo) na criagao®®.

Pois bem, para Santo Agostinho a criatura foi criada no tempo, no entanto
antes de tudo convém lembrar que como ja dissemos, para o0 Santo de Hipona
tratava-se da passagem a interioridade e um abandono dos quadros
cosmoldgicos antigos da multiplicidade espacio-temporal, e ndo uma fuga mistica.
A doutrina da criacdo em S. Agostinho foi recebida por Santo Tomas que néo viu
grandes dificuldades em sustentar o duplo tempo (vertical-horizontal):

N&o obstante, lhe pareceu mais conveniente sustentar que a matéria
primeira foi criada simultaneamente com o tempo, mas ndo com um
duplo tempo, sendo um tempo Unico que comecaria a medir a duracao
do movimento imediatamente depois da criacdo da matéria. Falamos
aqui de um tempo ontolégico e ndo do tempo psicolégico, que
pressupde a percepcao, apreensdo e medida do movimento por obra do
intelecto™".

Desse modo, Santo Tomas defende a criacdo simultaneamente com o
tempo, conforme S. Agostinho, mas ndo sem forma. Nao absolutamente sem
forma. Podemos dizer que, de fato, a forma completa ou especifica nao foi
impressa nas criaturas simultaneamente na criacdo, mas, uma informacdo de
diversas formas elementares:

Entdo, podemos dizer que apesar de a matéria ter sido criada

simultaneamente com o tempo e informada por diversas formas
elementares, em nada contraria aquela tese da criagcdo simultdnea da

3 A critica de Santo Tomas de Aquino ao necessitarismo da teologia grega aristotélica ou

neoplatdnica, que se caracteriza tanto auséncia do pensamento do ato livre de um Deus pessoal
(creatio ex-nihilo) quanto pela contingéncia de uma historia real [...]. AQUINO, Marcelo F. A
remodelacéo da Etica classica Greco-romana por Tomas de Aquino. Filosofia Unisinos. v.2,n.3 —
S. Leopoldo: Unisinos, 2001p.245.

%14 (Exodo 3,14) Eu Sou o que sou. EF VII, 134.

%15 Ver supra nota 173 no capitulo Il. Para Santo Tomas de Aquino esse tempo privilegiado é
denominado o “Instante”.Ver FAITANIN, Paulo. O “Instante” segundo S&o Tomas de Aquino.
Aquinate. n.4, 2007,p.43-57.

1 OH, 87.

$I EAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, n.1, 2005. p.27.
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matéria com a forma, a admissdo de que ela pudesse ter sido informada,
sucessivamente, no tempo, por diversas formas especificas, enquanto
estas fossem eduzidas, produzidas e geradas,a partir das sucessivas
relacdes existentes de atividade e passividade , entre as qualidades das
formas elementares que a informaram, em sua origem>'%.

Doravante a forma completa ou especifica ja esta presente mais
internamente nas demais formas especificas e elementares pela participacdo

hierarquica no ser desta:

Todas as outras coisas, portanto, assim como possuem seu ser de modo
participativo, também compreendem ou conhecem, como quer que seja,
de modo participativoslg.

Ora é isso que S. Agostinho diz! No entanto, as formas elementares, que

320

pertencem ao Uultimo grau de perfeicdo do género das formas™® pois se

aproximam mais da matéria, estas sim, foram impressas como 0 minimo de ser,
mas passiveis de participacdo no ser, por medicdo das formas supervenientes e

em, ultima instancia, da forma completa:

Encontra-se nas formas, portanto, uma diversidade segundo certa
ordem de perfeicdo e imperfeicdo. Pois aquela [forma] que € mais
préxima da matéria € mais imperfeita e quase uma poténcia com
respeito a forma superveniente. Assim, ainda que sejam somente
formas, nada impede que se afirme existir multiplicidade entre as
substancias espirituais, visto que uma delas é mais perfeita que outra —
considerando-se que 0 mais imperfeito esta em poténcia com respeito
ao mais perfeito, e assim até a primeira das formas, que é o ato puro, e
que é Deus; de modo que assim, todas as substancias espirituais
inferiores podem chamar-se matérias, segundo existam em poténcia; e
formas, segundo existam em ato. 21

Assim sendo, pode-se justificar adequadamente que:

[...] na matéria primeira fossem informadas primeiramente as formas
menos perfeitas [elementares], para que, a partir destas, fossem

18 EAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, n.1, 2005 p.31.

%19 Omnia igitur alia sicut habent esse participatum, ita participative intelligunt sive qualitercumque
cognoscunt. AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo
71.p.143-145.

320 EAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, N.1, p.28.

2L |Invenitur igitur in formis diversitas secundum quemdam oridem perfectionis et imperfectionis,
nam quae materiae est propinquior, imperectior est, et quasi in potentia respectu supervenientis
formae.Sic igitur nihil prohibet in spiritualibus substantiis ponere multitudinem, quam vis sint
formae tantum, ex hoc quod uma earum est alia perfectior; ita quod imperfectior est n potentia
respectu perfectioris, usque ad primam earum, quae est actu tantum, quae Deus est; ut sic omnes
inferiores spirituales substantiae, et materiae possint dici secundum hoc quod sunt in potentia, et
formae secundum hoc quod sunt actu. AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os
Anjos. Paragrafo 38.p.80-81.
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geradas, posteriormente, as formas mais perfeitas [especificas]; indo,
pois, do imperfeito ao perfeito [...]322.

Todas as formas foram criadas por Deus, pois, nenhum agente apés o
primeiro traz ao ser a coisa completa, no sentido de produzir um ente simpliciter

per se e ndo per accidens — o qual ato [de trazer ao ser a coisa completa] &

323

[propriamente] criar, como foi dito®”. Destarte, todas as coisas existem porque

foram criadas por Deus. As formas criadas sdo assim aparentemente débeis na
imaginacdo da figura com o minimo de ser, mas, simultaneamente belas quando

expressas como formas ou virtudes:

Portanto, tem-se, segundo o parecer da Sagrada Escritura, que 0s anjos
sejam incorpodreos. De fato, se alguém quiser analisar cuidadosamente
as palavras da Sagrada Escritura, nelas podera perceber que eles sao
imateriais, pois a Sagrada Escritura os denomina virtudes. E dito, pois
no Salmo: “Bendizei o Senhor, vOs todos os seus anjos” e, depais,
“Bendizei ao Senhor vés todas as suas virtudes”; e também é dito em
Lucas XXI: “As virtudes do céu se abalardo”, o que todos os doutores
interpretam como referido aos santos anjos. Ja o que € material ndo é
virtude, mas tem virtude, assim como ndo é esséncia, mas tem
esséncia, pois a virtude se segue a esséncia®*’.

Os anjos ou virtudes se expressam mais perfeitamente a medida que sao
formas especificas, isto é, esséncias. Pois, 0 que denominamos anjos executam

mais universalmente a providéncia divina. Desse modo, sdo as virtudes ou formas

325

0S executores universais da providéncia divina®. E isto €, o que é a imaginacao -

sua prépria esséncia; cuja informacao é simultdnea ao tempo, ndo se confundindo

326

com ele durante a criacdo™, mas, realizando neste tempo, sua forma universal ou

especiosa®":

322

- FAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, N.1, 2005. p.29

Et sic nullum agens post primum totam rem in esse producit, quase producens ens simpliciter

per se, et non per accidens, quod est creare, ut dictum est. AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis

Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 57. p.116-117.

24 g quis autem diligenter velit verba sacrae Scripturae inspicere, ex eisdem accipere poterit eos

immateriales esse: nominat enim in Psalmo CIlI, 20-21: benedicite domino omnes Angeli, et postea

subditur :benedicite domino omnes virtutes eius; et Luc.XXI,26, dicitur:virtutes caelorum

movebuntur ,quod de sanctis Angelis omnesdoctores xponunt. Quod autem materiale est, non est

virtus , sed habet virtutem; sicut non est essentia , sed habens essentiam; sequitur enim virtus

essentiam. AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 99.
.198-199.

> AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. p.159.

36 «A medida de duracdo da natureza destas substancias esta entre o tempo e a eternidade”.

FAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, n.1, 2005. p.8

%70 termo specie latina traduz o grego eidos e se refere a “Forma”, que, no vocabulario platénico

,designa a determinacdo de uma essencia pura(ldéia). AQUINO, Santo Tomas. Sobre o Mal (De

Malo), Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2005, p. 29. [n. do e. do t.] p.15.
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[...] para Tomas de Aquino a matéria primeira foi criada do nada por
Deus, simultaneamente com o tempo, informada por diversas formas
elementares, em suas diversas partes e, depois, informada,
sucessivamente, por diversas formas especificas, no tempo®?.

Concluindo, dizemos que as Substantae Separatis sdo constituidas a
imagem de Deus, criadas imediatamente por Deus, sdo iluminadas por seu ser,

verdade, bondade e beleza. Nesse sentido as formas sé&o perfeitamente belas,
pois esgotam a beleza em sua especiosidade.

O estatuto especioso de beleza como forma transcendental assim

329

concebido s6 podera ser informada nas figuras, por mediacao da Igreja®”. A Igreja

é a realidade histdrica concreta®® da luz pela qual veremos a luz**

. Nosso préximo
passo sera identificar o belo como esséncia das formas e sua conversibilidade

aos demais transcendentais: ser, bom e verdade em Lima Vaz.

328

20 FAITANIN, Paulo. A Natureza da matéria em Tomas de Aquino. Aquinate, n.1, 2005. p.32.

Igreja catdlica, como organismo eclesial institucionalizado para dizer a Revelacdo. EF, | p.192.
%39 Jesus de Nazaré é o evento Unico e o Fato Central, que surge assim como o Universal concreto
normativo de toda histéria. OH, 201; 87.

%1 Em Vossa luz contemplamos a luz. Salmo 35 (36),10.
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Capitulo Ill =

1. Aforma como prudentia.

333

A forma é bela™. Esta é a nocdo mais simples e universal do ens

334

commune®*, a partir da qual todas as demais nocdes se resolvem®®. Dizemos: a

336

forma € bela por analogia a beleza®™®. Desde a ontologia das idéias separadas de

%% Bibliografia secundaria; AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido. Sao Paulo: Paulinas, 1987.

AGOSTINHO, Santo. De Natura Boni/A Natureza do Bem. Ed.Bilingue. Rio de Janeiro: Sétimo
selo, 2005. AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica Greco-romana por Tomas de
Aquino. Filosofia. v.2, n.3 — S. Leopoldo: Unisinos2001, AQUINO, Marcelo F. Vaz: interprete de
uma civilizacdo arreligiosa. IHU On-Line Jesuitas. Quem sao? Edicdo: 186. Data: 26/6/2006.
AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Traducgdo: Carlos Arthur R. do Nascimento. Ed. Unesp-S.Paulo: 1999; e da mesma obra os
seguintes textos: Introdug¢do do tradutor; Exposicdo sobre os Perihermeneias, Livro I, cap.3;
Exposicao sobre os segundos analiticos de Aristoteles, Livro I, cap.25; Proémio ao Comentario a
Metafisica de Aristoteles. AQUINO, Santo Tomas. Suma Teologica. |, .5, a.4, adl. I-ll, .22, a.3;
g.23, a.4; 9.22, a.2, ad.3; q.57, a.3. 2. .85 Ed.Bilinge - UCS: Porto Alegre, 1980. AQUINO,
Santo Tomas. O ente e a esséncia: De ente et essentia Edicdo Bilingtie. Ed. Vozes Petrépolis:
1995. AQUINO, Santo Tomas. Verdade e Conhecimento. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999.
AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisao certa. Sao Paulo: Martin Fontes, 2005.
AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Traducdo Luiz Astorga;
apresentacao: Paulo Fantanin - Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006. AQUINO, Santo Tomas. Sobre
0 Mal. Edicéo Bilingue. Rio de Janeiro: Sétimo selo, 2005. AZEVEDO JUNIOR. P. R. Teologia da
Libertagdo em http://www.padrepauloricardo.org. ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34,
2006. BALTHASAR. H. U. Von. A Theological Anthropology. New York: 1967 BALTHASAR, H. U.
Von. Gléria una estética teoldgica : La Percepcion de la Forma. Ed. Encuentro. Madrid — Espafia
:2001Vol I; BAYER. Raymond. Histéria da Estética. Traducao: José Saramago. Editorial Estampa,
Lisboa: 1979. [Livro | Antiguidade e Idade Média.]. FAINTANIN, Paulo. O Belo em Sao Tomas: Da
apreciagdo sensivel a contemplagdo. Revista: Aquinate, n.5, 2007p. 18-43. FAITANIN, Paulo. A
memoéria segundo Tomas de Aquino. Revista: Aquinate, n.3, 2006; FAITANIN, Paulo. O instante
segundo Tomas de Aquino. Revista: Aquinate, n.4, 2007 GILSON, E. A Filosofia na Idade Média.
Ed. Martins Fontes, S&o Paulo. 2001. GILSON,Etienne. El Tomismo. Ed.Desclée, De Brouwer:
1943, Argentina. GOLDSHMIDT, Victor. Os Dialogos de Platdo. Ed. Loyola: Sao Paulo, 2002.
HEIDEGGER. M. Sobre o problema do ser. trad. Ernildo Stein. Duas Cidades: 19609.
ROSENFIELD. K. H. Méritos e Falhas na estética Hegeliana. Kriterion SHB Ano 2 — n. 3 Dez/2005.
PLATAO. O Banquete. S&o Paulo: Martin Claret, 2006.

333 Agathon (Bem) e Kalon (Belo) séo expressdes da mesma perfeigdo — Kaloskagathds. AFII nota
62 131; 103; nota 129 p.136; 149; 166;nota 33 p.178; 233; EFVII 112; 129; 230; EFIIl 326.Para a
Estética: “A kalocagatia, que s6 nos gregos encontramos, € um conceito meio moral, meio
estético, que consiste numa fusdo da beleza e do bem. Parece ter sido a prépria alma helénica,
apaixonada pelo ideal moral e pela beleza, que quis associar ambos, e foi na tradicdo popular que
Socrates encontrou essa idéia’. Ver: BAYER. Raymond. Histéria da Estética. Traducdo: José
Saramago. Editorial Estampa, Lisboa: 1979. [Livro | Antiguidade e Idade Média.].p.34

%3 Conforme definicdo dada por GILSON, Etienne. EI Tomismo. Ed. Desclée, De Brouwer: 943,
Argentina. p.11-70.

%5 EF VI, 129. Ha perfeita conversibilidade entre bem e belo para Santo Tomas de Aquino. Ver:
AQUINO, Santo Tomas .S. Teol. I-Il, q.27, a.1, ad. 3; |, 9.5, a.4, ad1l.

%% A forma é uma nocdo analdgica, pois é correlativa ao ser. Ver AF II, 248. Nota 135. Sendo a
nocado de ser uma nocao analoga, a atribuicdo do ser (nocdo transcendental) a qualquer ser
particular (nocéo categorial)se faz segundo as regras da predicacdo analdgica. Mas entdo o ser é
atribuido aos seres pela inteligéncia no ato da afirmacao. Ao se atribuir o ser, o sujeito se mostra
coextensivo a universalidade do mesmo ser (e, como tal, é espirito), elevando assim a prépria
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Platdo®’, passando pela ontologia reflexiva de Aristoteles®® a beleza é

339

conversivel ao ser. O belo recebe legitimidade adequada®® na nocao de criacéo,

nocao-chave no nucleo tedrico da filosofia vaziana.

A forma é bela. O modo de expressao das formas € universal e se da por
mediacdes - hierarquias - que procedem desde a abstracdo sensivel - imaginacao

- ao mais universal concreto, isto é, a forma eclesial. Esse itinerario ocorre no

340 341

tempo entre o tempo e a eternidade:* a criagcao™.

342

1.2 Acriagéo .

Segundo Lima Vaz, o tempo tem peso proprio, certa densidade e medida
ontolégica, que marca uma emergéncia de ser.**® Pode-se perceber o peso, a
densidade e a medida analdogica concreta do ser no tempo. A doutrina da
criacao apresenta-se, aos olhos de Lima Vaz, como um dos solos mais férteis em

que a filosofia e a cultura moderna langcam suas raizes mais profundas. Nosso

filbsofo propbs-se buscar nela uma resposta para a crise do nosso tempo.**

A concepcdao crista finita e histérica do tempo desencadeou uma mudanca

profunda na concepc¢ao grega e hebraica do tempo.

Para o grego, [...], a reflexdo sobre o tempo visa de preferéncia a
analogia com a extensdo espacial: distribuicdo pontual do “passado”,
“presente” e “futuro”, utilizacdo das imagens geométricas da linha reta e
do circulo. Como sucessédo pura, 0 tempo, introduz no ser um principio
de dispersao, de esvaziamento, de declinio: ele é a imagem movel e
imperfeita da imovel e perfeita eternidade. O ser grego € perfei¢éo, e o
tempo é a eternidade de um movimento infinitamente disperso sem
orientacao real.**®

estrutura univoca do seu eidos finitos e situado ao dominio da inteligibilidade anal6gica. AF Il 249.
Nota 252. Ver também AF Il 224-225. Ver analogia como Ser e Participacdo em EF VII, 117 -191.
%A visdo da esséncia confunde o Bem - Belo p.284. Ver também em GOLDSHMIDT. Victor. Os
Dialogos de Platdao. Ed. Loyola: Sao Paulo, 2002. p.292, 293, 298, 299, 316, 320.

%38 “muitos filésofos que seguiram esta escola — trataram logo estabelecer a conversibilidade de
ser e belo, a ponto de justificar-se a sentenca: todo ser € belo”. FAINTANIN, Paulo. O Belo em
Sao Tomas: Da apreciacao sensivel a contemplacao. Revista: Aquinate, n.5, 2007p. 18-43.

S EF VI, 133.

0 AF 11, 228.

%L ver supra capitulos anteriores.

%42 ver ontologia da Criaco: capitulo 1.

% OH, 195.

S EF VI, 139.

% OH, 195 -196.
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Desse modo, o pensamento grego, como logos, permanece inteiramente
polarizado pela “forma” como perfeicdo luminosa e imével. Por outro lado, cabe a
prudéncia, métis, enquanto virtude demidrgica, a titanica tarefa de iluminar

(segundo um ponto de vista geométrico-espacial) a orientacdo no mundo inquieto

346

e tenebroso do evento®®. De outro modo:

Para a mentalidade hebraica , ao contrario, a dimensao espacial do
mundo é secundaria, e o dado primordial € o tempo como articulagéo
dindmica de eventos e propriamente como histéria. As imagens
geomeétricas da linha e do circulo ndo séo sendo de utilidade secundaria
para exprimir a concepcdo do tempo, que se serve, de preferéncia, da
forma do ritmo vital. O tempo tem assim uma densidade prépria, sua
pulsacdo marca uma emergéncia de ser, sua marcha avanca como se
desenvolve a unidade de um drama.**’

348

Na presente investigacao, emprega-se o termo criatividade™® para significar

a iniciativa criadora de Deus que confere ao tempo finito e histérico o carater de

» 349

“novidade”, de “Presenca criadora” **°. E na criatividade que a luminosidade

(imaginacao) clareia o tempo. A luminosidade surge das formas, ndo mais a partir

de figuras geometricamente articuladas, mas de si mesmas sob certa medida de

amor e intensidade participante do ser.**°

Por essa luz a alma padece, pois consente com o0 juizo emitido pelo
clareamento da imaginacdo. Este consentimento, mediante o juizo,
resulta do que a nossa alma padece quando aprecia o belo, na medida
em que gﬁra na p_r(’)pria_ alma uma rela(;,_f?lo de movimer!tos denominados
paixdes.”™ A paixdo, implica uma ferida na memoria. A alma sofre
quando recorda. Ela (a luz) escapa a densidade e a medida do tempo
(matéria) e ilumina o homem a reverter o sentido moral no tempo, ou
seja, na matéria mesma>>,

A reversdo ocorre no tempo por meio da obra de arte®*. A obra de arte é

manifestacdo das virtudes, cuja forma é a Igreja. A criacdo €, portanto, a causa

eficiente da forma iluminada pela beleza do criador®*.

%% OH, 195.
%7 OH, 195.
%8 EF VII, 140; OH, 211. [...] “se é verdade que o ser humano é criado, também é verdade que ele
é criado como criatividade”. AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica Greco-romana
Rgr Tomas de Aquino. Filosofia .v.2, n.3 — S. Leopoldo:Unisinos, 2001.p.258

EF VII, 139.
%9 OH, 195. Nota 80.
®1 AQUINO, S. Tomés. S. Teol. I-Il, .22, a.3. Ver também FAINTANIN, Paulo. O Belo em S&o
Tomas: Da apreciagéo sensivel a contemplagdo. Revista: Aquinate, N. 5, 2007p. 18-43.
%2 Conforme S. Agostinho em OH, 83.
%53 Aqui entendemos a obra de arte como intuigdo protologica do existir (esse) conforme EF VII,
129. Segundo FAITANIN S. Tomas de Aquino refere-se a obra de arte como memédria inteligivel.
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1.2.1 O juizo estético: da figura a forma.

A apreciagao estética vaziana, na esteira do pensamento tomasico, inicia-
se com a contemplac&o da forma. E o esplendor, a luminosidade da luz interior ao
objeto que irradiando, permite a intuicdo protoldgica original do ser®®. Emite-se o
juizo sobre a intuicdo, na intencdo de assimila-la a um s6 tempo, sob a forma de
verdade. Ademais, 0 juizo é imanente aquele que consente. Desse modo, a alma
sofre por apetecer ao belo como o0 juizo que encerram a alegria, 0 amor, a

esperanca, por exemplo, e ao feio quando causa 6dio, tristeza, desespero.®®

A intuicdo original da-se pela imaginacédo. A fantasia ilusoria da dispersao

%7 a imaginacao concreta, como luminosidade intuitiva

no tempo logo se sobrepde
do belo. Destarte, belo e feio, imaginacdo e fantasia constituem o paradoxo
protolégico imanente do Esse em seu instante percebido. A separatio, isto é, o
juizo é a forma de valorar o consentimento subjetivo das figuras quanto as formas

em suas finalidades boa ou ma.

O consentimento intuitivo da alma que sofre propbe por um lado a
aceitacdo do dom que é a participacdo eclesial, ou por outro lado, sua recusa.

Nisto consiste, ndo um dualismo da natureza humana, mas de sentido da vida®*®.

Nosso proximo passo procurara identificar em Lima Vaz, seguindo a
dialética da unidade na diferenca, a luz como juizo e critério de apreciacédo

estética das cores nas formas.

1.2.2 A cor e a luz: unidade na diferenca.

Dissemos anteriormente que pela imaginacdo procede a luz, entendida
como forma. A luz imprime na alma humana, por mediacdo do juizo, o
consentimento ou ndo a forma, sob certa medida participativa, por mediacao do

juizo.

FAITANIN, Paulo. A memdria segundo Tomas de Aquino. Revista: Aquinate, n. 3, 2006 p. 123-
132.
%4 Ver o primeiro clardo como origem da Luz em EF VII, 211-212.
%% ver supra. Nota 19.
%% AQUINO, Santo Tomas. Suma Teol. I-1I, q.23, a.4; q.22, a.2, ad.3.
357
OH, 82.
%% OH, 198-199.
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Assim sendo, cada individuo, enquanto tal € em si, um principio intrinseco

de ordem, a sua forma*°.

Cada criatura tem em si um principio de iluminagéo
(através da forma) que determina no individuo sua realizagdo imanente®®. A
realizacdo da beleza transcendental, isto €, sua efetivacdo historica deve

perpassar a imanéncia do individuo e realizar-se fora dele.

O claréo da luz advém na criacdo e se perfaz nela no tempo privilegiado. A
imaginacdo é o caminho mais comum de perceber o real, pois a alma jamais

7

! Da percepcdo sensivel, isto é, da percepcdo da

pensa sem imagem
profundidade do objeto, incluindo medidas, temos a cor. A cor € uma nocao
analoga a figura e aqui serve para designar 0 momento intuitivo protolégico do

Esse na sua manifestacdo sensivel iluminada pela luz ou forma®Z.

A intuicdo paradoxal do Esse no juizo permite-nos falar, a despeito
daqueles que acreditam que a percepcdo sensivel e, por conseguinte, a
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imaginacao varia de pessoa para pessoa™’. A percepcdo ndao é um banal gosto

singular em poténcia, mas € forcoso que a percepgao seja antes em ato, isto €,
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forma>™*. Desse modo, o perceptivel ndo estéa realizado até que seja efetivamente

percebido.

A figura reveste a forma daquilo que a torna visivel. E a cor na imaginagao.
Nela se evidencia a unidade extatica do tempo enquanto mimesis, expressa ha
doutrina aristotélica das categorias, na qual vigora a distingdo entre os individuos
e a espécie, aqueles sujeitos a geracdo e a corrupcdo, essa permanecendo

sempre na identidade da natureza®>.

A cor €& assim no nivel dos esses relativos, o modo ontolégico de
compreender a forma através da reflexdo. Sendo figura a cor ja revela em si
mesma sua natureza, embora esta esteja velada pela apofase. E dita deste modo,
ordenado a forma e ndo de outro modo, que segundo Lima Vaz é possivel erigir

%9 EF VI, 209.

%0 EF VI, 210.

%L ARISTOTELES. De Anima. Livro Ill (431 a.16) p.119.

362 Figura e Forma. Ver AF Il, 248. Nota 135. A generalidade da forma se concretiza na figura, do
contrario teriamos o misticismo. Ver AF Il 42-43. Nota 76.

%3 Aqui nos referimos na esteira de Lima Vaz, ao relativismo contemporaneo, sobretudo o
existencialismo irracional. Ver OH, 105.

%4 Ato participante e ndo o ato puro, pois a forma é como o anjo dotada de ser que subsiste em
Deus e esséncia como seu modo da expressar universal.

%% EF VII, 213. Nota 37.
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uma ciéncia do ser*. A cor, por mais fragmentaria e obscura que seja, permite o

juizo (separatio).

Nesse instante, o visivel € a cor e 0 que torna a cor visivel, ou seja,
historica e bela, € aqui o que pode emitir juizo sobre a forma em ato. Essa é a
natureza da cor. Desse modo n&o existe visivel sem luz e toda cor de cada coisa

é vista na luz®'.

O visivel, a forma, € aquilo que a cor reveste, aquilo em que a cor
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desempenha o papel de causa de visibilidade®®. A cor é ontologicamente concreta

39 a forma. De outro modo,

por que é o modo pelo qual se pode intus legere
extrinseco a forma, fatalmente a cor evanesceria no apetite sensivel do tempo

desontologizado, que no presente denominamos niilismo.

Pelo juizo da cor em participacdo a forma, esta mesma € afetada pela cor
em ato. Assim, a cor revela sua natureza, isto €, ser medida ordenada que

permite mover o meio transparente.*”

A percepcdo da cor revela sua sacralidade por ser concretamente
mediagdo sem a qual ndo existiria visdo da luz. Olhar diretamente para a fonte da
luz e enxergar o transparente seria impossivel. Pois sem media¢fes, sem que o
individuo seja afetado pelo perceptivel a cor ndo poderia ser vista.** A luz é a cor

do transparente. Pois nela subsiste algo que é o0 mesmo®”

. Deste modo, enquanto
luz, no nivel das formas, articula-se, a partir da luz original na criagdo o aspecto

dindmico-relacional que abrange a existéncia dos seres espirituais.

A diversidade das cores manifesta o brilho da proporcéo da forma®”. Cada
uma das cores com medidas distintas multiplicam possibilidades de ver cada vez

com mais transparéncia a luz, quando ordenadas na mesma forma. As cores

%% EF VII, 273. Lembremo-nos de que o Esse é dito de dois modos: sicut in V methaph.
Philosophus dicit, ens per se dupliciter dicitur: uno modo quod dividitur per decem genera, alio
modo quod significat propositionumveritatem. Horum autem differentia est quia secundo modo
potest dici ens omne ilud de quo affirmativa propositio formari potest. AQUINO, SantoTomas, O
ente e a esséncia: De ente et essentia Edicao Bilingle . Ed. Vozes Petropolis: 1995 p.14.

%7 ARISTOTELES. De Anima. Livro Ill (418 a.26 - b3) p.87.

%8 ARISTOTELES. De Anima. Notas ao Livro Il (418 b3) p.240-241.

%89 sintus legere(ler de dentro)” Ver capitulo 2, nota 73.

%79 ARISTOTELES. De Anima. Notas ao Livro Il (418a26-418 b3) p.240-242.
$"1 ARISTOTELES. De Anima. Livro I (419a15-419a22)p.89.

82 ARISTOTELES. De Anima. Livro Il (418 b3) p.87.

7% AQUINO, Santo Tomas. S. Teol. |, q.5, a.4, adl.
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adquirem o aspecto dinamico-relacional quando participam das formas
expressando em criatividade e diversidade a intuicdo provinda da luz original. A
historia concreta das formas sera, portanto o campo de prolacédo da criatividade
das formas quando por cores ordenadas, através do juizo, elas manifestarem sob

diversos angulos a beleza da luz:

Se, portanto, ha nelas qualquer diversidade, é preciso que ela exista
segundo uma diferenca formal. Porém, entre as coisas que diferem
formalmente entre si, ndo se pode encontrar igualdade, pois qualquer
diferenca formal tem de remeter-se a primeira oposicdo, que € entre
privacdo e forma. Por isto, dentre todas as coisas que diferem
formalmente [entre si], a natureza imperfeita de uma delas com respeito
a outra se relaciona com esta outra com o carater de uma privacdo na
forma. E isto se evidencia para nés na diversidade das espécies que
conhecemos. Assim como vemos que a diferenca de espécies nos
animais, nas plantas, nos metais e nos elementos procede segundo a
ordem da natureza — de modo que esta se eleve, gradualmente, do mais
inferior ao mais perfeito - assim também o vemos nas espécies de
cores, sabores e outras qualidades sensiveis®’.

Assim sendo, € importante ressaltar que a diversidade ndo € um atributo
inerente a cor, mas, justamente por que é vista pela luz. A luz € em si mesma
uma pluridiversidade ainda mais dinamica e relacional, pois, como dito acima se
constitui uma determinada hierarquia de perfeicdo conatural ao ser. Tampouco a
luz é atribuida a criatividade das cores a luz, visto que na primeira producéao das
coisas Deus trouxe ao ser coisas diversas e desiguais, atendendo aquilo que a
perfeicdo do universo requer e ndo a alguma diversidade preexistente nas
coisas®”. Isso significa dizer que o belo e a beleza ndo sdo das figuras, mas das
formas criadas impressas na figura. Em tudo o que foi criado ha a impressao da
beleza divina, em justa proporcao de sua natureza criada e segundo a forma que

possui.

3 5 igitur in eis sit aliqua diversitas, oportet quod hoc sit secundum formalem differentiam. In his

autem quae formali differentia differentunt, aequalitas inveniri non potest. Oportet enim omnem
formalem differentiam ad primam oppositionem reduci, quae est privationis ad formam. Unde
omnium formaliter differentium natura unius imperfecta existens respectu alterius, se habet ad
ipsam habitudine privationis ad formam. Hoc autem in diversitate specierum nobis notarum
apparet. Sic enim specierum differentiam in animalibus et plantis et metallis et elementis invenimus
secundum ordinem naturae procedere, ut paulatim ab imperfectiori ad perfectissimum natura
consurgat: quaod etiam apparet in speciebus colorum et saporum et aliarum sensibilium
gualitatum. AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 63,
.130-131.

”®In prima igitur rerum productione Deus diversa et inaequalia in esse produxit, attendens ad id
quod requirit perfectio universi, non ad aliguam diveritatem in rebus praeexistentem]...]. AQUINO,
Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 66, p.134-135.
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Resta-nos investigar a reta razao em conferir a medida da cor proporcional
a sua forma. Considera-se aqui, segundo Lima Vaz, na esteira de Santo Tomas
gue a reta razao em ordenar pertence a suma virtude que é a prudentia e sua
acdo de fazer, produzir, segundo a razéo, eis 0 que € a arte. Destarte, cabe a

virtude da prudentia a realizacdo da obra de arte como bem e belo.

1.2.3 A arte da prudentia *"°.

A atividade de deixar-se ser guiado pela claridade do logos que deve

37 ser-lne docil’”®, constitui-se em fazer arte. Para Santo

iluminar os caminhos
Tomas, arte é a reta razdo de fazer alguma obra.*” A producdo da obra de arte
pela reta razdo segue a retiddo da mesma no que se refere a aplicacdo dos seus
primeiros principios, como os da contradicdo, identidade, causalidade e
finalidade.*®® Ndo é nosso objeto discorrer aqui sobre os constitutivos da obra de
arte, mas de sua causa. Desse modo, fazer uma obra de arte € deixar-se conduzir
pela virtude da prudéncia: Segundo Isidoro de Sevilha prudente (prudens)
significa aquele que vé longe (porro viden), pois tem visdo aguda e antevé as
possibilidades que podem ocorrer nas situacdes contingentes.*®" Prudéncia é,
nesse instante, a suma virtude do bem produzida na arte como bela em razéo ao

ser. Assim falamos da prudéncia como forma sintese do bem como belo.

Nesse momento da pesquisa pretendemos investigar a natureza da
prudéncia, segundo Lima Vaz, e nela identificar a expresséao do belo e do feio por
mediacdo do juizo. O juizo estético aprecia o0 singular e nesse sentido diz respeito

a esta cor. Este € o papel da prudéncia: exigir gue o homem raciocine bem, para

%7 prudéncia é aqui entendida como “recta ratio agibilium”, a mae das virtudes (genetrix virtutum)

€ a guia das virtudes (auriga virtutum) conforme Santo Tomas que, retomado por Lima Vaz como
sabedoria pratica. AF II, 151. Ver também AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da
decisao certa. Sdo Paulo: Martin Fontes, 2005. p.5-6.

T AF 11, 155.

378 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisdo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes,
2005. p.41

79 AQUINO, Santo Tomas. S.Teol. I-1l, q.57, a.3.

%80 EAINTANIN, Paulo. O Belo em S&o Tomas: Da apreciacdo sensivel a contemplagéo. Revista:
Aquinate n. 5, 2007 p.18-43

%81 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da deciséo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes,
2005. p.3.
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gue possa aplicar bem os principios universais aos casos particulares, que sdo

variados e incertos*?.

383 384

1.2.3.1 A phrénesis aristotélica ** como termo médio dindmico

Para Lima Vaz, a phronesis aristotélica € a virtude capaz de se estabelecer

como termo médio do logos regulador:

A phronesis como virtude da razéo certa (orthés logos) ou da razao que
irA estabelecer a média razoavel entre os extremos para as virtudes
éticas, € a primeira das virtudes dianoéticas e assinala justamente a
presenca do logos regulador e ordenador no fluxo contingente dos
singularessgs.

Como termo médio, a phronesis manifesta-se como eternidade de um

386

movimento inteligivel e sua histéria®™* numa ascenséo dindmica do agir em direcao

ao ato perfeito:

Assim, sendo embora a virtude moral um meio-termo entre extremos, e
sendo a phronesis, como primeira virtude dianoética, uma virtude da
razdo calculadora (to logistikon), a concepcgédo aristotélica ndo situa a
virtude moral na mediania estatica e circunspeta. A virtude, ao contrario,
€ a seu modo um “extremo” (akrotes) € a perfeicdo mesma do agir
elevando-se como prgporgéo e harmonia sobre os extremos viciosos do

excesso e do defeito®”,

Nesse intuito de prestar atencdo permanente ao logos como termo médio

na obra de arte, consiste o fato decisivo em Aristoteles, que segundo Lima Vaz é

o intento de instaurar uma teoria da praxis como teoria pratica®®

Com efeito, ao conceber a phronesis, a sabedoria pratica como estrutura
dianoética fundamental do agir ético, Aristoteles nela recolhe de um lado
a intencdo original da doutrina socratica da virtude-ciéncia e, de
outro,situa num novo e especifico campo de racionalidade a transposi¢éo
platdnica da areté grega tradicional®®’.

%2 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisdo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes,

2005. p.11,; 45.

%3 phrénesis é sabedoria pratica (prudéncia) em AF II, 151. Ver também AF II, 179. Nota 49.

EF 11, 95-102; 125-127. Ver também: AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica
Greco-romana por Tomas de Aquino. Filosofia. v.2, n.3 — S. Leopoldo: Unisinos2001

4 EF 11, 107-108.

5 EF 11, 106.

°0H, 174.

T EF 1, 107-108.

%88 EF |1, 94. Nota 58.

%9 EF 11, 103-104.
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Essa tentativa aristotélica da inflexdo da metafisica platdnica do bem nas
ciéncias das coisas humanas pretende condensar “aquilo que diz respeito a si-
mesmo” com 0 “bem viver’. Esses pressupostos da phronesis constituirdo o que
Aristoteles justamente denominou de “vida perfeita™®. A tarefa de deixar-se

conduzir pelo logos tal como a concebeu Aristételes representou;

a) a de que a vida apresenta-se para 0 homem com a tarefa (érgon) que
ele deve inelutavelmente cumpirir.

b)a de que essa tarefa ndo é predeterminada pela natureza nem por
nenhuma for¢ca que nos seja exterior:sua execugao nao procede de uma
vis a tergo que fatalmente venha impelir-nos numa sé diregdo , mas
desenrola-se a partir de nés mesmos e orienta-se para um fim que nos
cabe livremente escolher.

c)finalmente, a de que a necessidade da escolha do fim e, por
conseguinte, da vida que lhe corresponde, coloca-nos continuamente
em face da imensa, variada e incessante procissdo de “modelos” que
nos sao oferecidos pela tradigdo cultural e ética da comunidade humana
na qual vivemos™**.

A phronesis aristotélica permitiu fazer o ser como obra de arte. Ato livre

mediante a incessante processdo de arquétipos. Mas, a concepc¢do adequada da
sabedoria pratica sera realizada por Tomas de Aquino no conceito de prudentia:

No conceito de prudentia, ele [Tomas] reorienta o dinamismo do ortho
logos como recta ratio que aconselha, julga e preceitua o agir [0 fazer]
moral em vista do verdadeiro fim da vida humana, coroando — a com o
dom do conselho. Santo Toméas sobreleva e dilata a phronesis
aristotélica ao horizonte universal das anthropina (coisas humanas), as
guais se estende a prudéncia. Na remodelacdo da ética classica grega
proposta por Santo Tomas de Aquino, a sabedoria pratica aristotélica
torna-se sob o nome de prudéntia, a norma proxima objetiva do agir
[fazer] moral. Com isso ela exerce uma funcdo mediadora entre (a) a
objetividade da lei [forma] e (b)a ato subjetivo da decis&o®®.

Desse modo, a virtude ou forma da prudentia € compreendida como norma
objetiva do ato livre e a procissdo de modelos. Ocupando a posicéo de mediacéo,
entre a lei (forma) e a decisdo subjetiva, ordenada analogicamente a sua

participacdo no ser. E nesta medida que a prudentia se manifesta como critério

meditativo entre o bem-belo e o mal-feio na interpretacdo da forma vaziana.

%0 AF I, 152-153.

L AF 11, 153-154.

%2 AQUINO, Marcelo F. A remodelacéo da Etica classica Greco-romana por Tomas de Aquino.
Filosofia. v.2, n.3 — S. Leopoldo:Unisinos, 2001.p.282. Os colchetes sdo nossos.
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1.2.3.2 A imprudéncia: o mau e o feio .**

Trataremos primeiramente da imprudéncia. A imprudéncia entendida como
aversdo ao logos (misologia). Neste sentido, a imprudéncia € a razao débil,
privada da luz da razédo e, por conseguinte da prépria presenca criadora da luz.
Dessa forma, a imprudéncia € treva, sombra que tende a negar o conselho, isto
é, a razéo regulada e movida pelo Espirito Santo.** Nesse movimento deformado

a razao imprudente ou o feio desencadeia um processo de consciéncia-de-si:

Essa encontra, no seu fluir da vida e na pulsdo do desejo seu primeiro
esboco ou figura na realidade objetiva. Ai, porém, o objeto é arrastado
na inquietacdo sem fim da vida ou é consumido pela satisfacdo do
desejo, nunca saciado e sempre renascente, imJoeIido por um
movimento sem termo ou pela dialética do mau infinito®®.

E no acontecer da condicdo humana, i. é, no ser-ai, que o feio se

manifesta:

[...] “O diabo peca desde o inicio”, dizendo que ‘“inicio” se refere ou a
“guando ele comegou a pecar” ou ao ‘“inicio da condicdo humana”,

guando ele pbs a perder espiritualmente o homem, por ele enganados%.
Desse modo, como termo filosofico o feio ndo o € por natureza, ou seja, por
criagdo. Trataremos disso no proximo capitulo. Mas se da a acontecer como
privacdo a razdo do homem e sua condi¢cdo. Considerado como uma “forma de
conhecimento”, “ciéncia”, o feio causa ontologicamente a insidia®*”’. Esta produz o
movimento sem termo de um apetite pelo que parece bom como se fosse o bem
verdadeiro®®. E esta incapacidade de atingir o alvo, a finalidade por aversdo a
razao que torna o aspecto do feio algo deformado, paralisante e anestésico. A

%9 Era costume grego, o orador identificar o “bom” com o “belo” e “mau” com o “feio: “A tradicao

aristotélica do belo é a teoria da enformacgdo. A matéria aristotélica e feia € o informe; as leis
formais da esséncia impostas na matéria indiferenciada sdo a beleza: € uma hierarquia das
matérias e das formas. A forma é beleza para a sua matéria, como a matéria € beleza para sua
forma. A fealdade é o acidente, sem causa, da matéria. A beleza é a raz&o da causa enformadora
". BAYER. Raymond. Histéria da Estética. Traducdo: José Saramago. Editorial Estampa, Lisboa:
1979. [Livro | Antiguidade e Idade Média.] p. 76

%94 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisdo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes,
2005.p.69.

%% AF 11, 54. Ver também AF I, 177. Nota 23

39 [...] quod Diabolus ab initio peccat, referens hoc ad initium quo incepit peccare, vel ad initium
conditionis humanae, quod deceptum hominem spiritualiter occidit. AQUINO. Santo Tomas. De
Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 109, p.216-217.

397 Aqui conforme AQUINO, Santo Tomas. Sobre o Mal. Edigdo Bilingue. Rio de Janeiro: Sétimo
selo, 2005. P.14.

98 AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 112, p.221.
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ciéncia do conhecimento do feio produz e se movimenta si mesma por razao a um

bem particular, obstinadamente ao progresso desse bem.**

A forma de conhecimento, conforme vimos anteriormente, somente se
expressa de modo universal e esta é sua razdo de ser. Arbitrariamente quando a
forma anseia por uma inflexdo contraria a universalizacdo, diz-se que sua
expressao ontologica concreta (imaginativa) perdeu o impulso sensitivo. Pois o
sensivel é principio de conhecimento. A perda dos sentidos (anestesia) impede a
paixdao por meio da qual a alma padece e julga como valor moral suas
percepcdes. A auséncia da estética produz imagens fantasiosas desontologizadas

de concretude universal:

A ilusdo da verdade torna-se mais sutil quando é em suas préprias
imaginacfes (phantasmata) que se enreda a religido do espirito
(XXXVIII, 153). H4 uma gradacédo ascendente na idolatria que leva do
culto das ficgBes imaginativas a adoracéo de si mesmo (LV, 169-170): a
dialética da ilusao desdobra-se em trés planos que séo as trés tentacdes
do espirito no tempo: “Voluptas, excellentia, spetaculum”, a dispersao do
prazer, a vontade de poder, a atitude estética de uma curiosidade
contente consigo mesma (XXXVIII, 153-154;XLIX,164)"®.

401

O feio, isto €, a ciéncia sem caridade produz figuras aéreas Sombras

gue nao necessitam de causas intermediarias, pois operam em universalidades

402

mais abrangentes®™ a que denominamos forma.

A forma refletida sobre si-mesma como num espelho, produz o idolo. Por
ser contra a sua natureza, (de ser-para-a universalizacao) a pretensa idealidade
de expressar a forma sem mediacdo (razdo - logos) num brilho totalmente
transparente da verdade que ofusca a visdo torna-a cega. Destarte, de razao
torpe, o débil se agarra a um bem inferior como se fosse o verdadeiro. A ciéncia
torna-se escrava insaciavel da paixao que tanto deseja e conhece e da qual nao
consegue libertar-se por si mesma, pois € um mau sem cura:

[...] como o poder apetitivo é proporcional ao cognoscitivo, e este Gltimo

€ perfeito nas criaturas espirituais — formas -, dai seguir-se-a que a
vontade dos deménios é irremissivel*®,

%99 AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 106. p.213

% OH, 82.

9L AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 107, p.213.

92 AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. p.227. Nota 335.

‘%3 AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. p.226. Nota 327. Ver
também Suma Teol. q. I, a.64.
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O vicio é, portanto o correlativo moral da percepcao estética do feio. Sua
manifestacdo caracteriza-se por um furor irratinabilis,demens concupiscentia et
phantasia proterva*®. Nosso proximo passo pretende correlacionar a
desontologizacdo da forma, i. €, a perda progressiva das cores da razdo
(medida, profundidade) sua imaginagdo concreta, com o0 aparecimento das

sombras (descoloragéo) fantasia e niilismo.

1.2.3.2.1 O feio: a descoloracdo da forma. **

Nossa abordagem acerca da descoloracdo da forma, seguindo o iter
vaziano, deve passar pela critica ao pensamento ontolégico de Martin Heidegger.
No entanto, sua analise neste topico, se restringe especificamente ao conceito de
desontologizagao do ser (des - coloragcéo da forma).

Conforme a critica de Lima Vaz concernente a esta questdo, Heidegger
percorrendo o itinerario percorrido pelo protestantismo e pelo catolicismo a

406

respeito da pergunta pelo Jesus historico*™ numa interpretacdo historica da

metafisica ocidental irA submeter a sua leitura da cultura ocidental, ao

procedimento genético-sintomatico inaugurado por Nietzesche.*”’

Heidegger propbe uma nova chave hermenéutica. Segundo ele a

408

metafisica, desde Platdo até Nietzesche,”™ vem repetindo o mesmo na diferenca.

Segundo ainda o préprio Heidegger:

% AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. p.214.

%5 Nesta pesquisa, como para S. Tomas de Aquino “alma, carne e 0ssos sao configuradores
ontolégicos do homem (sunt de rationes hominis); mas esta alma, esta carne e estes 0ssos séo
configuradores deste homem (sunt de ratione huius hominis). Segundo o Prof. Dr. Luiz Rodhen,
autoridade em Gadamer e Heidegger, “Sem carne e 0ssos” é o modo pelo qual Heidegger
concebe o Ser. H.C. Lima Vaz fala de “desontologizagdo do ser”. LIMA VAZ. Raizes da
Modernidade. Ed. Loyola: 2002 p. 277. Nesta mesma perspectiva o Prof. Marcelo F. Aquino “critica
0 passo para tras, para antes de Sécrates, recuando para antes da razdo ou de logos epistémico,
que Heidegger tenta fazer. Entdo, Vaz é diametralmente oposto a esse projeto de dar um passo
para tras, pular para fora da razao epistémica, para fora da descoberta do logos grego. Creio
também que Vaz associa Heidegger ao projeto nietzschiano de desconstrucdo da semantica
ocidental. Acredito que o Padre Vaz consideraria o pensamento de Heidegger uma provincia
ultramarina do pensamento de Nietzsche. AQUINO, Marcelo F. Vaz: interprete de uma civilizagédo
arreligiosa. IHU On-Line Jesuitas. Quem s&o? Edicdo: 186, Data: 26/6/2006. Ver também:
AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Resposta a g. 5 a.2 p.112. AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia. Martins Fontes: Séo Paulo. p.22

9 EF v, 270. AZEVEDO JUNIOR. P. R. Teologia da Libertacdo em
http://www.padrepauloricardo.org
OTEF VI, 271.

08 EF VI, 271.
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(...) apenas aos seres (Seiende,entes,essentes) é permitido manifestar-se
ou desvelar-se (alethéia=verdade) na sua conformidade ou adequacéo ao
pensamento. Avaliados segundo o padrdo dessa verdade, os entes se
distribuem em escala hierarquica, culminando no Ente supremo (Ens
sumum, Causa sui). Ocupado totalmente pelos entes, o espaco
metafisico traz consigo o ocultamento do ser (Sein) e, historicamente, o
seu ‘esquecimento’ (Vergessenheit), vindo o pensamento a ocupar-se
unicamente com a organizacdo do mundo dos entes. Tal a tarefa da
metafisica’®.

Essa empresa tedrica acaba por determinar o destino de nossa civilizagéo,

410

cujo dominio da técnica*®, é o estagio final desse itinerario metafisico ocidental

desde Platao:

Ao fazer do Deus da tradicdo metafisica, pensado como Ens summum
ou Causa sui, apenas uma idéia diante da qual ndo se pode dobrar o
joelho nem rezar, Heidegger lancou uma suspeita quase invencivel
sobre o classico caminho do ascensus ad Deum, que alhures
estudamos sob o nome de inteligéncia espiritual. Ao acolher, pois, a
metafisica no discurso da fé ou na teologia, o cristianismo tornou-se
solidario do destino espiritual do ocidente na sua rota para o niilismo.*"*

Sem entrarmos na discussdo sistematica de fundo teoldgico, o que nao

constitui objeto deste estudo, a pretensdo de Heidegger de inaugurar uma

1412

teologia de “Deus sem o ser**? ou de um “Deus desontologizado™*?, dizemos sem

cor, langcou o ocidente numa era do esquecimento do ser e do descrédito da

metafisica, bem como das consequiéncias niilistas que dai se seguem.***

Para Heidegger, o destino final do homem é ser-para-a-morte. Desse modo,

415

o homem como um animal corpéreo, possuidor de inteligéncia*® deve saber que

vai morrer:
Se como quer M. Heidegger, o ser-para-a-morte € constitutivo das
estruturas de autenticidade do ser humano e deve ser assumido com a
lucidez do animal que sabe que deve morrer, o ser-para-a-imortalidade
pode igualmente considerar-se um constitutivo ontolégico do homem,
como mostra de modo irrefutavel esse imenso e doloroso esforco,
9 ER VI, 271.

19 A técnica é..., como a destruidora de qualquer fé em geral, deste modo, o poder anticristao,
mais decisivo que até agora se manifestou. Se a técnica é a mobilizacdo do mundo, através da
figura do trabalhador, entdo a mobilizacdo, acontece pela presenca marcante desta peculiarmente
humana vontade de poder. HEIDEGGER. M. Sobre o problema do ser. trad. Ernildo Stein. Duas
Cidades: 1969 p.30

“LER VI, 273,

M2 ER VI, 277.

" ER VI, 277.

“YEF VI, 282.

5 Aristételes e Platdo consideravam a fealdade (demdnios) como animais dotados de intelecto.
Ver AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Nota 7 p.14
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atestado em cada Pégina da histéria, com que o homem tenta libertar —
se da lei da morte™**.

Ao descolorir o tempo concreto no vazio das sombras, Heidegger assume

uma contradicdo propriamente metafisica, ou seja, que se formula em torno da

interpretacdo do nosso ser, dilacerado entre a morte e a imortalidade*.

Rompendo com a tradicdo greco-cristd cuja Ultima expressdo foi Hegel, a

“poiesis” pés- metafisica do século XX busca representar na obra de arte:

sombras de uma relacdo natural, de paixdes obscuras, incestuosas e
necrdéfilas nas quais aflora a possibilidade patolégica da relacao fusional,
inconsciente que tem fortes conotacdes agressivas e mortiferas. Embora
esses pendores da constituicdo psiquica tenham sido elaborados
teoricamente apenas no século XX, os psicanalistas e antropdlogos
descobriram simultaneamente que este artificio psiquico se inscreve no
imaginario mitico e tragico. Tudo indica, portanto, que o insdlito
reconhecimento pacifico que tanto destoa das lutas violentas pelo
reconhecimento é possivel tdo somente gragas a dimensao estética na
gual a agressividade latente da constituicdo humana recebe uma
mediagdo imaginéria e artistica, poética e ritual (no sentido do gesto
coreografico).*

"9 na vida da

Sem duvida, o aparecimento dessa “phantasia proterva
pessoa humana e com ela mesma confundindo-se na imanéncia do tempo como
ser-para-a-morte assume, de fato, a feicdo de uma luta, a mais temerosa e
decisiva entre quantas devemos necessariamente travar e em que a vida - a
nossa vida - e a morte - a nossa morte - disputam entre si a quem cabera a

palavra Ultima sobre nosso destino (...).**°

Recebida pelo cristianismo, a tradicdo da “ontologia” da alma, sua
linguagem e histéria até Porfirio sofreu um choque profundo e mesmo
transformador no encontro com a doutrina cristd da “ressurreicdo da carne™*
(anéastasis sarkos),“carne” entendida aqui como o homem todo segundo a
concepcao hebraica. O Simbolo Niceno-Constantinopolitano usa a expresséo

paulina (1 Cor 15,13) “ressurreicdo dos mortos” (anastasis nekron)**.

18 AF 11, 229.

AR, 229.

8 ROSENFIELD. K. H. Méritos e Falhas na estética Hegeliana. Kriterion SHB Ano 2 — N. 3
Dez/2005. p.6

19 Cf. AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 107 p.214.

29 AF 11, 229.

2L AF 11, 231.

*2 AF 11, 251. Nota 181.
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423

Trata-se, entdo, da profissdo de fé.** De fato, a filosofia ndo consegue ir

além, mas ndo pode retirar os estimulos tedéricos e historicos que provém da fé,

de si mesma e do mundo.**

Para a filosofia seria necessario que para suprassumir o ser-para-a-morte
na sua prépria raiz no homem e no mundo, a eternidade se faca tempo e o Eterno
assuma as vicissitudes de uma vida humana, de tal modo que seja permitido
afirmar: Deus mesmo se fez tempo, se fez mortal, e habitou entre nés, assumindo
nosso ser-para-a-morte.*> Ora, em nenhuma época e em nenhum lugar da
historia humana se ouviu proclamacéao de tdo surpreendente audacia a hao ser na
proclamacdo da fé cristd.*® Desde a pistis grega, devidamente expressa pelo
cristianismo, a fé constitui por si mesma essa luz que atravessa 0S cOrpos

transparentes iluminando-os produzindo cores. Mais ainda:

(...) seremos obrigados a concluir que o tempo da vida humana, néo
obstante a sua distensdo imanente entre o antes e o depois, entre a
retencdo do que foi e a protensdo para 0 que serd, € um tempo
estruturalmente expectante, atravessado por um anelo profundo e
inextinguivel por uma plenitude que sé pode ser o dom de uma realidade
transcendente, sendo propriamente o abrir-se de uma eternidade que
acolhe e transfigura o tempo efémero da pessoa no mundo. (...) Ele é
como a versao conceptual, na estrutura ontolégica do sujeito, do
inquietum cor agostiniano e do desiderium naturale videdi Deum
Tomaésico™’.

Assim sendo, concluimos que as cores ndo sado ontolégicas tdo somente
pela sensibilidade imaginativa que dela recebemos na afeccdo da alma. Mas
antes pela pistis no logos.*® Adequadamente dito, pela fé no Cristo. Por ela,

enquanto espirito universal é possivel pela transparéncia perceber a intensa

criacao de luzes e cores.

‘2 AF 11, 231.
424 AF 11, 233.
45 AF |1, 233.
2% AF |1, 234.
2T AF 11, 236.

%% segundo Werner Jaeger também a doutrina aristotélica do ser estaria, em Ultima analise,

determinada pelo credo ut intelligam, pelo pressuposto anterior de uma fé que transcende o
pensamento e € seu pressuposto. AQUINO, Santo Tomas. Verdade e Conhecimento. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1999. p. 45-46.
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1.2.3.3 O conselho: o transparente e a luz.

De acordo com Lima Vaz, ha nos seres relativos uma supervenientis

429 430

formae®*® que impele a ser mais™” indo ao encontro d"Aquele que é por que é.
Nesse momento do iter vaziano tendo descoberto a afirmacéo primordial que
“alguma coisa é” ou o “ser €' na intuicdo protoldgica do esse, encontra-se uma
razao que nos guia, auriga virtutum, esta reta razdo que chamamos prudéncia.
Aquilo que nos impele a ser mais deve ser, portanto, correlativo a prudéncia, mas
suprassumir sua forma, isto é, dom. Destarte, a prudéncia, que pressupde retidao
da razao, € especialmente ajudada e aperfeicoada ao ser regulada e movida pelo

432

Espirito Santo™*. A esta docilidade denominamos dom do conselho.

O dom de conselho tem suas raizes na teologia catélica™.

Para a
finalidade dessa pesquisa trataremos do dom do conselho a partir do
transparente, isto €, o clareamento das cores ontologicas segundo 0 espaco e 0
tempo e, por conseguinte, como fosforescente, isto €, a iluminacdo do

transparente segundo o tempo**.

O transparente™,

O transparente é a mediacdo que constitui matéria e forma. Dito, desse
modo, entendemos o transparente como presenca da luz*®. Isso ndo quer dizer

que o transparente é a luz, mas tdo somente é portador da luz como sua cor. A

cor do transparente é a luz*’.

29 AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Paragrafo 38, p.80.

O AF 11, 224.

®LEE VI, 220.

32 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia. Martins Fontes: Sdo Paulo. p.69.

33 Acerca do dom de Deus como Amor. Ver agape em AF |, 274. Nota 27

3% Mas Deus move tudo segundo o modo de mover de cada realidade: assim, a criatura corpoérea,
segundo o tempo e o lugar; a criatura espiritual, segundo o tempo, mas ndo segundo o lugar,
como diz Agostinho em Super Gen. Ad Litt. VIII.(AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis:
Sobre os Anjos. Paragrafo 102, p.203 .AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia. Martins Fontes: S&o
Paulo. p.67).

3> Aqui compreendido como “disposicdo” dos esses relativos diante da iluminacdo da forma como
fosforescente. Efetivamente o transparente é o mito. EF |, 229. Ver também. AQUINO, Santo
Tomas. A Prudéncia. Martins Fontes: S&o Paulo. p.70. Para a nocdo de transparente ver:
ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [418a 26-419a 22].

% ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [418b13]p.88

37 ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. [418b3]p. 87.
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Todo corpo tem em alguma medida transparéncia em seu limite ontolégico,
menos como limitacdo sensivel empirico e mais como reta razdo. Todo corpo
possui em alguma medida, transparéncia em sua superficie formal. Dizemos, com

438

Lima Vaz, limitacdo eidética*® como condi¢cdo necesséria pela qual a cor reveste

o corpo como limite do transparente.**®

Desse modo, o0 transparente é a matéria que exibe a capacidade de
receber cor.*® Estrutura paradoxal, fragilidade que permite a expresséo da cor por
um lado e beleza portadora da luz por outro. Tal a complexidade do transparente.
E necessario ressaltar que o movimento da criagcdo, nesse momento do discurso,

*! Todavia possui no modo

€ um movimento vertical conforme dito acima
horizontal sua expressdo adequada. E préprio da natureza da cor, afetar o meio
transparente, preenchendo-o de cores as mais diversas e distintas. Com isso a
cor imprime de forma sensivel no transparente o movimento. E préprio da
natureza da cor mover, isto é, afetar a alma transparente. Pela recep¢do, o0 meio
transparente expressado pela diversidade de cores revela, por sua luz, o carater
paradoxal da cor iluminada: possui em si essa capacidade de tornar a luz visivel e

para si ser ela mesma - a luz - condicéo de sua coloracéo.

Sendo a cor mensuravel em altura e profundidade na sua expressao de

figura torna-se manifesto seu movimento espaco-temporal ad-extra*?. Ndo é
NOSSO proposito avancgar nesse terreno, por ora, cremos descrita a capacidade de
coloracdo horizontal-vertical das cores pela mediagéo do transparente sendo esse
extrinseco a cor em sua limitacdo e intrinseco enquanto suprassuncao.
Suprassuncao esta que mostrou a cor condicdo portadora de luz, isto €, da
capacidade de receber o dom do conselho. Com isso pretendemos dizer que a luz
estd de modo analogo no interior intimo meo da cor do movimento dialético,
sendo o dom do conselho em sua génese teoldgica seu correlativo. Ao dom do

anjo foi dada aos homens a participacao (conaturalidade) ao ser.

% Esse principio é exigido pelo carater ndo intuitivo de nosso conhecimento intelectual, impondo

ao conhecimento a necessidade de exprimir 0 objeto na forma do conceito que delimita uma
regido de objetividade e nédo coincide , por definicdo, com uma intuicao totalizante do objeto. AF I,
167.

39 ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [439b8- 439b11]p.241

“0 ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [418b3]p.248.

41 ver supra. Nota 173 no capitulo 1.

#42 Conforme o0 movimento dialético em AF |, 166-167.
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A luz: o conselho.

A luz é compreendida aqui como forma.*® Forma que possui em ato o
querer e o entender*. Luz que traz em si mesmo suficiente transparéncia inerente

para exibir brilho, mas ndo o bastante para que sua cor seja visto**. Ela escapa

no momento em que faz de cores em poténcia, cores em ato**.

447

Segundo Santo Tomas de Aquino € sob certa confusdo*’ que podemos

conhecer a luz. Nao a luz em si mesma, mas sua presenca gue é a cor capaz de
mover o transparente*®. De afeta-lo nas impressées sensiveis e reconhecé-lo no

juizo. Conforme Aristételes:

A luz é o ato disto, do transparente como transparente. Luz é como que a
cor do transparente, quando se torna transparente em atualidade pela
éter [anjo] pois nele subsiste algo que é uno e mesmo™*.

N&o podemos conhecer a luz, mas sabemos que ela esta, por que nela
subsiste a Luz:

Por isso ndo podemos dizer que as substancias imateriais s&o
conhecidas por nds, com conhecimento confuso, pelo conhecimento do
género e dos acidentes aparentes, mas no lugar do conhecimento do
género temos nestas substancias o conhecimento pelas negacdes,
como quando sabemos que tais substancias sao imateriais, incorpéreas,
ndo tendo figuras e similares; quanto mais negacdes conhecemos a
respeito delas, tanto menos confuso é o conhecimento delas em nés,
pelo fato de que a negacdo anterior é restringida e determinada pelas
negacdes subseqlientes , assim como o género remoto pelas
diferencas™®.

A luz impulsiona para o ser naturalmente conhecido: a cor. Mais

adequadamente o interior intimo meo da cor:

[...]Jo que é visto na luz é a cor e por isso também nao se vé sem luz.
Pois isto € 0 que é ser para a cor; ser aquilo que é capaz de mover o
transparente em atualidade, e a atualidade do transparente é a luz*".

3 ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [418b13- 418b26]p. 87.

“4 AF 11, 189-236.

> ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006. Nota sobre Liv. Il cap. 7[419a1],p.247

% ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 5 [430a10]p.116

7 AQUINO, Tomas Santo. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Traducdo: Carlos Arthur R. do Nascimento. Ed. Unesp-S. Paulo:1999. p.162

“8 ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [418a 26]p.87

“9 ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [418b3]p.87

450 AQUINO, Tomas Santo. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.
Traducdo: Carlos Arthur R. do Nascimento. Ed. Unesp-S. Paulo:1999. p.165

> ARISTOTELES. De Anima. Sdo Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. Il cap. 7 [419a 7]p.88-89.



81

Ao se retirar da imagem suas cores para um pretenso des-velamento do ser
na busca da luz inacessivel cega-se a si mesmo. O éxtase gndstico despreza
desde o inicio a condicdo débil e fragil da razdo. Precipita-se no valor do bem
imediato e suas consequéncias anteriormente analisadas. A luz se da a conhecer

naturalmente na cor:

Ora, o assim naturalmente conhecido se manifesta ao ente humano a
partir da propria luz do intelecto agente que é natural ao ente humano;
pela qual luz, efetivamente, nada se nos manifesta sendo na medida em
gue as imagens se tornam inteligiveis em ato por ela; este é, de fato, o
ato do intelecto agente como se diz no Livro Il Sobre a alma*?.

O movimento da luz caracteriza-se por ser geneticamente vertical*®. Esta
impressao da eternidade no tempo sendo um sé corpo, alma e espirito de uma so
vez por toda eternidade é o que denominamos de Igreja catélica**. Eternidade no
tempo, todavia:

N&o no sentido de uma transitéria tangencia do eterno no temporal como
na metafisica grega do Espirito, nem no sentido da monétona repeticéo,
sem comeco nem fim, dos ciclos do universo como nas antigas
representagdes cosmologicas, mas sim no sentido de uma radical
temporalizacdo do Eterno nas vicissitudes de uma vida humana, de tal
modo que seja permitido afirmar: Deus mesmo se fez tempo - se fez
mortal - e habitou entre nés, assumindo nosso ser-para-a-morte. Se a
eternidade se faz tempo no homem ou se a vida divina se faz vida
humana, o privilégio ontolégico da morte, fechando o caminho do homem
mortal, est4 radicalmente abolido em principio: a obscuridade da

Encarnacéo é ja iluminada pelo clardo da aurora da Pascoa™”.

452 AQUINO, Tomas Santo. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio: Questdes 5 e 6.

Traducdo: Carlos Arthur R. do Nascimento. Ed. Unesp —S. Paulo:1999. p.167

453 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da deciséo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes,
2005. g.52;p.67 AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Traducéo Luiz
Astorga; apresentacdo: Paulo Fantanin- Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006.9.102 p.203

5% Usamos o termo catélico e ndo somente cristdo para distinguir de outras confissdes cristds que
nao professam a unidade com a Igreja de Roma.

5 AF 11, 234.
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Capitulo IV *®

1. A pessoa **’ e a visdo do belo **°

O iter vaziano manifesta-se como um caminho interior que resultou das
escolhas e das posi¢des que Lima Vaz assumiu e que o distanciaram de uma
pretendida neutralidade filoséfica*®. Estas posicdes permitem uma leitura interna
da beleza. Antes de continuarmos nosso iter, convém tornar visivel o que
podemos intus legere da beleza presente nessas posi¢cOes, pois studium
philosophiae non est ad hoc quod sciatur quid homines senserint, sed qualiter se
habeat veritas rerum*®.

A explicitacdo por parte de Lima Vaz de seu caminho interior ilumina a
dimensao filosofico-teoldgica dos seus pressupostos teoricos, da qual brota ao
natural o conceito de Pessoa. A partir desse, chegaremos a conclusdo da
presente pesquisa. O conceito de pessoa (persona dramatis) mediado pela forma
como belo leva a sua plenitude a unidade filosofica-teoldégica da Metafisica,
Antropologia Filosofica e da Etica vaziana. Esta unidade conceitual clarificara a
dramatica visdo do belo na filosofia cristd. Drama cristdo (persona dramatis)**

vivido na histéria como analogia entis concreta.

% Bibliografia secundaria: AQUINO, Marcelo F. A remodelacdo da Etica classica Greco-romana

por Tomas de Aquino. Filosofia. v.2,n.3 — S. Leopoldo: Unisinos, 2001. AQUINO. Marcelo F.
Jesuitas. Quem sao? Edicdo: 186, IHU on line, Data: 26/6/2006. AQUINO, Santo Tomas. A
Prudéncia: A virtude da deciséo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes, 2005. BALTHASAR. H. U. Von. A
Theological Anthropology. New York: 1967. DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Historia. Ed.
Herder: 1964. PERINE. Marcelo. A politica em tempos de niilismo ético. Edicao: 197, IHU on line
.Data: 25/9/2006

5" pessoa na acepcdo crista: subsistens in ratioanali natura.Cf. Lima Vaz em AFIl 226; EFV 234.
*® para Lima Vaz e Santo Toméas a visdo do Belo é a visdo imediata do amor de Deus: E
justamente como dom que a visdo inflama igualmente o amor do [Bem-Belo] perfeito: ipsa etiam
visio totaliter affectum accendit ad divinum amorem (Comp. Theo., ¢.255). EFI 50-51. Beatitudo
divina como vis&o imediata da esséncia de Deus em AQUINO, Marcelo F. A remodelacéo da Etica
classica Greco-romana por Tomas de Aquino. Filosofia Unisinos. v.2, n.3 — S. Leopoldo:Unisinos,
2001 p.271

9 Lima Vaz diz:” substancialmente, que jamais experimentou conflitos interiores a respeito da
compatibilidade entre suas conviccles religiosas e sua profissdo de filosofo e professor de
filosofia, porque se guiou sempre pela diretriz de Santo Agostinho: crer para entender e entender
para crer. Essa dialética agostiniana entre fé e razéo, que assegurou ao Pe. Vaz uma convivéncia
fecunda entre a fé que professava e a razéo que praticava”. Ver: PERINE. Marcelo. A politica em
tempos de niilismo ético. Edi¢édo: 197, IHU on line .Data: 25/9/2006.

O ER], 23.

1 Cf. EF V, 234.
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2. O caminho %

O pensamento vaziano se encontra no perpétuo movimento entre filosofia e
teologia. “Sera no interior desse pensamento cristdo, que meu caminho se
estenderad™® diz Lima Vaz. A filosofia cristd existe. Desse modo, ndo ha sequer
possibilidade de colocar seus problemas teoricos em davida. Vaz atesta: “De

minha parte, entrego-me ao exercicio de uma filosofia que respira o clima

cristdo™*:
Nesse clima cristéo cresce e frondeja a grande arvore do intellectus fidei,
a um tempo filosofico e teolégico, da qual me sinto pequeno e obscuro
ramo e cuja seiva racional se alimenta incessantemente na experiéncia
original da fé como geratriz da razéo*®.

Mais especificamente, ele se reconhece no espirito da Nouvelle Théologie

qgue vicejou no pensamento teoldgico catdlico nas décadas de cinqlenta e de

466

sessenta™. Movimento intelectual religioso do pds-guerra, a Nova Teologia

constituida por teélogos do porte de J. Daniélou, H. U. Von Balthasar, H. de Lubac
e J. Ratzinger. Trata-se, como para Lima Vaz, de uma cidade de Deus construida
com suas pedras, seus muros, suas portas em meio a cidade dos homens como
encarnagdo necessaria e essencial do cristianismo*®’. Por essencial, dizemos sua

forma. Ainda, segundo Daniélou faz-se:

Necessaria a presenca de certas condi¢des culturais e séciojuridicas,
como a aceitacdo de um sacral natural e de instituicdes e obras
reconhecidas pelo poder publico e livremente operantes, para que se
possa falar de uma real encarnacéo do cristianismo no mundo. Somente
tais condicbes permitirdo a formacdo de um ‘povo cristdo’, base
sociocultural indispensavel para o exercicio normal da vida cristd, para o
desenvolvimento de um cristianismo de massas em contraposi¢cdo a um
cristianismo esotérico de pequenos grupos ‘iniciados™*®®.

%2 Aqui como para Lima Vaz trata-se de caminho como método. Cf. AF Il nota 132 p.248.

3 EF, 7.

PUEF L, 7.

%5 1dem.

4% «“padre Vaz ficou muito marcado pelo que se chamou de Nouvelle Théologie, escola teoldgica
agrupada em torno da figura do padre Henri De Lubac, no Escolasticado da Companhia de Jesus
em Lyon, Franca. Creio que um livro teolégico que marcou muito o Padre Vaz foi Catholicisme, de
De Lubac. No final da vida, ele estudava muito o filosofo cristdo Maurice Blondel e lia Hans Urs
Von Balthasar. Nesse periodo, ja estava tomando distancia da impostagéo transcendental que Karl
Rahner deu a teologia cristd. Ele, afinal de contas, optou pela linha delubaquiana”. AQUINO.
Marcelo F. Jesuitas. Quem séao? Edicao: 186, IHU on line, Data: 26/6/2006.

7 Jean Daniélou em EF I, 148.

S EF 1, 148.
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Desse modo, faz-se necessario situar-se nesse ambiente de perpétuo
renascimento, justamente agora que denominamos como visdo do belo (um
postulado filoséfico) a visdo imediata de Deus (certeza de fé).

A partir dessa tradicdo, na esteira de Lima Vaz, falamos da condicéao
essencial da forma. Forma que assume sua coloracdo especifica (sagrada e
profana) tdo somente, mediante a iluminacdo da Igreja, que é sua perfeicao.
Tratamos disso no capitulo anterior. Por ora, também nos afastamos do ambiente
da Nova Teologia e refacamos com Lima Vaz o iter que permitird dizermos

adequadamente “Deus visivel” (theds oratés).**® Nesse caminho:

Pretendemos tdo somente entregar-nos a um modesto exercicio de
rememoracdo que seja igualmente um aprofundamento em direcdo ao

gue nos [E')Jarece 0 centro mesmo da ‘experiéncia’ que Santo Tomas se
7

colocou*™.

Para tal, resta-nos avancar mais um passo, 0 que certamente nos
conduzira ao cerne do problema da filosofia crista: o sujeito. Aqui utilizaremos a
terminologia de pessoa para dizer o termo dos desdobramentos do sujeito
enquanto subsistens in rationali natura com toda sua densidade teologico -
filosofica. E, desse modo, garantir a abertura conceitual a que nos propomos, qual

seja a visao do belo.

3. A natureza teologica do conceito de pessoa: subsistens in rationali

natura *™*

O conceito de pessoa, por definicdo, em Lima Vaz significa subsistens in
rationali natura. Este conceito, presente nas disputas teol6gicas desde o séc. IV*"

adquire sua forma acabada em Santo Tomas de Aquino:

Se, pois considerarmos o ser inteligente e livre como o 4pice da
hierarquia da perfeicdo dos seres, teremos compreendido como a
célebre definicdo da pessoa proposta por Boécio tenha sido recebida e
justificada por Santo Tomas e como a amplitude analégica dessa
definicdo tenha permitido ao Doutor Angélico afirmar: Persona significat
id quod est perfectissimum in tota natura. Dada a infinita densidade

‘9 EF|, 75.
O EF|, 37.
‘"L AF 11, 226.
Y2 EFV, 234.
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ontolégica da realidade significada pelo seu conceito. A designagéo de
pessoa convém do modo mais excelente ao Absoluto - Deus.”’

Trata-se, especificamente da pessoa de Jesus Cristo o “Paradoxo dos

1474

paradoxos™™ que se tornou o princeps analogatum e por isso, tornou a existéncia

das demais pessoas uma existéncia historica e concreta — analogia entis

concreta:*”

Na nocdo dogmaético-teolégica da unido hipostatica (duas naturezas, a
divina e a humana, na unidade da pessoa divina) exprime-se, na
precariedade e imperfeicdo do l6gos humano o paradoxo supremo do
Légos divino feito carne ou a tensdo extrema do existir do homem no
entremeio (metacsy) da imanéncia e transcendéncia, quando a
transcendéncia é o em-si primeiro (hypostasis) da imanéncia e a Pessoa
divina une a natureza divina e a natureza humana no paradoxo da
Encarnagz?lo.476
Sem entrar no terreno teoldgico, considerando o Fato do Cristo, temos em
vista tdo somente a consideracao das fontes das quais flui o que Lima Vaz chama
de “experiéncia da pessoa’. Sobre isto pretende-se lancar luzes no préximo
capitulo. Por ora consolidamos o ganho da paradoxal condicdo (filosofico-

teologica) do conceito de pessoa.

4. A Pessoa como sintese integradora da Antropologi a Filosdfica,

Metafisica, Etica e Estética em Lima Vaz

A partir da originaria estrutura filoséfico-teologica do pensamento vaziano,

a forma do conceito de pessoa levanta a pretensdo de necessaria mediacdo

sintética entre a Antropologia Filoséfica, Metafisica, a Etica e a Estética

desenhadas por Lima Vaz.*”’Assim sendo, enquanto subsistens in rationali natura,

0 conceito de pessoa tem 0 mesmo estatuto de validade normativa da razéo tanto
para a Antropologia quanto a Etica, pois:

A expressdo pessoa moral é, sob certo aspecto redundante, a pessoa

humana. A concepcdo de pessoa moral que aqui apresentamos ndo é

sendo a interpretacdo ética da categoria de pessoa que foi exposta em
nossa Antropologia Filoséfica.*™

3 AF I, 193.

47Cf. Henri de Lubac em AF I, 243. Nota79.

47> Cf. H. U. Von Balthasar em AF II, 234. Nota80.

*° AF 11, 204-205.

“""\ler a necessidade da conjuncdo entre antropologia, metafisica e ética: EF IV, 84; EF V, 7-8.
*® EF Vv, 237;2309.
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De origem conceitual idéntica em contexto cristologico, como ens morale, a
distincdo entre pessoa no sentido antropoldgico e pessoa moral no sentido ético:
(...) diz respeito apenas a distincdo entre os objetos formais de duas

disciplinas distintas no corpo dos saberes filosdficos, a Antropologia
Filosofica e a Etica.*”®

O ndcleo conceitual antropolégico, que sustenta a intencionalidade do

alcance metafisico orienta o pensamento ético na busca de sua fundamentacéo.**

5. O belo como cidade espiritual da pessoa.  **

O conceito cristdo de pessoa como nucleo dinamico da Antropologia,
Metafisica e Etica vazianas permite ser pensado como forma dinamica do
pensamento que encontra no transcendental belo seu estatuto filosofico:

Sendo, pois, a dimensao da transcendéncia aquela que da o contorno
definitivo e a definitiva direcdo intencional ao campo da experiéncia da
pessoa, é permitido concluir que os “Transcendentais”, tais como 0s
define a tradicdo classica, formam os pontos cardeais do universo
espiritual que é a patria nativa da pessoa: ela se ergue a plena
consciéncia-de-si e se move tendo como referéncias fundamentais: o
Ser, o Uno, o Verdadeiro, o0 Bom e o Belo; e é justamente nessa
referencia constitutiva do seu experimentar-se que a pessoa pode
caminhar sobre o solo mével e inseguro de sua contingéncia existencial
e tomar sobre si o interrogar-se lucidamente sobre seu préprio destino®®.

Desse modo, podemos falar do belo como Civitas Dei. Justamente por
expressar-se em seus desdobramentos como pessoa, pode-se falar do sujeito e
de sua individualidade antropoldgica, de sua terra natal, seu kdsmos e, sobretudo
sobre seu proprio destino como membro do corpo da Igreja.

Dentre os transcendentais, o bem e o belo, pré-estabelecidas as profundas
transformacdes operadas nas concepgdes antropologicas da tradicdo cultural
grega pelo advento da nogdo socratica de psyché como interioridade, permite-nos
com Lima Vaz, afirmar a areté, ou melhor, prudentia como pressuposto

necessario de uma ética-estética:

Com efeito, sdo questdes sobre o agir humano movido pelo impulso
amoroso (eros) que conduzem a contemplacdo da Idéia do Belo (to

Y EF YV, 238.
“OEF 1V, 84.
81 «patria espiritual” da pessoa. Ver AF Il, 246-247. Nota 118.
2 AF 11, 212.
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Kalon, Banquete), assim como sao questdes sobre a justica ou sobre o
agir na comunidade que levam finalmente a afirmacao da transcendéncia
da Idéia do Bem (to agathon, Republica)*®

A partir desse espaco espiritual desdobra-se de modo dinamico o conceito

de forma que permitir4, ainda que uma centelha, da dramatica visao do belo.

6. Autarqueia ou liberdade grega.

O problema ético fundamental, a questdo da liberdade permitiu desde a
antiguidade o espaco espiritual concreto, institucional e transcendente, a partir do

qual era possivel garantir a natureza sua autarqueia:

[...], toda a histéria da civilizagdo antiga, antes do advento do
cristianismo, pode ser considerada como a histéria de um esforco
pertinaz - nas idéias e nas instituicbes - para assegurar ao homem o
espaco espiritual dentro do qual Ihe seja garantida sua autopossesséo,
sua independéncia ou sua autarquéia™ .

Como vimos nos dois primeiros capitulos, esta expressdo de liberdade
significava uma forma de identidade inteligivel com o ser. No entanto, a idéia de
liberdade no mundo antigo permitiu a posteridade, de um modo dramatico, a
recepcdo da luz necessaria para acolher a verdadeira Luz. Nesse sentido, o
conjunto de idéias e instituicdbes que tinham no ens commune, sua dire¢éao,
permitiu que a luz da cristandade criasse condi¢cfes de acolher, sob novas cores,
a luz ou o dom.

Passaram-se dois séculos desde sua lenta penetracdo no ocidente, até que
a obras de Aristoteles, assim como de seus comentadores arabe-judeus,
finalmente ganhassem cidadania intelectual no século Xl d.C.. Esse foi um

século de crise espiritual:

Estamos diante de um processo histérico em que as estruturas da
téchne substituem progressivamente a ordem natural do Késmos, mas
se mostram igualmente como um destino que oprime, ou uma
racionalidade que limita. O Ilugar da liberdade novamente se
problematiza, oscilando entre a insercdo na necessidade objetiva do
universo cientifico-técnico que impde uma racionalizacdo crescente as
esferas do econdmico, do social e do politico, e a contestacdo da

BIEF |V, 27.
484 EF |, 34-35.
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subjetividade que se insurge contra o dominio implacavel das estruturas,
em nome da gratuidade originaria do ato livre*®®.
Por ora, procuremos rememorar a autarkeia para o grego antigo. Para a

tradicdo grega:

A beatitude, ou eudaimonia, somente pode ser pensada para o homem
dentro do circulo que traca as fronteiras da sua ‘natureza’ ou na
ascensao que o reconduz ao Principio. Ai o sabio podera alcancar, pela
contemplacgédo (theoria), a forma suprema da sua liberdade, a sua auto-
suficiéncia (autarkeia), que flui inteiramente da adesédo intelectual a
ordem dos inteligiveis coroada pelo Inteligivel supremo. A felicidade &,
assim, uma conquista do sabio e é, igualmente, a superacdo da
precariedade da sua existéncia individual pela contemplacao do universo
das esséncias na calma eternidade da sua ordem objetiva486.
A vida contemplativa do grego antigo dimensiona a ‘natureza’ ao mundo
das esséncias. O kdsmos se abre como o fim da contemplacdo. Nele se da a
identidade inteligivel entre natureza e forma. A inflexdo da realidade da tradicdo
biblico-cristd, pelo cristianismo em face dessa concepcéo ideal grega da vida
contemplativa, permitira definir a liberdade da ‘natureza’ como um drama em que
sua livre decisdo se abre ndo mais ao mundo das idéias que eleva o
contemplante a perfeicdo da sua eternidade, mas a um amor pessoal que vem ao
encontro num acolhimento pelos préprios caminhos da histéria*®’
Nosso proOXimo passo sera percorrer esse dramatico iter vaziano em que a
grande arvore do intellectus fidei a um tempo filosofico e teoldgico manifesta-se

como a cidade de Deus em meio a cidade dos homens.

6.1 Teocentrismo e beatitude

A questdo estética da visdo do belo é analoga a inquietacdo ética acerca
da liberdade. Nesse sentido dizemos que se trata do mesmo drama

“Kalonkagathon™®

. A visdo do belo como abertura ao dom parece situar-se para
Santo Tomas entre dois polos: a natureza grega (cosmocentrismo) e a

experiéncia biblico-cristd da santidade (beatitude)*®.

S EF|, 38,

O EF, 39,

®TEF, 39.

%8 \/er capitulo 111,

89 O bem se manifesta na sua ordenacdo ao fim Gltimo do ser humano que é a visdo beatifica.
Beatitudo perfecta e beatitudo imperfecta. A primeira corresponde teologicamente a visao imediata
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O humanismo antigo, ao definir o homem como ser racional tornou-o apto a
posse da visdo do belo por mediacdo da propria razdo através de suas varias
formas. Formas como expressdes universais permitiam idealmente a visao
definitiva e a ela se destinava o grego. Considerando a limitacdo ontoldgica grega

490

exposta acima,”™ diz-se que a visdo do belo n&do consiste apenas na

contemplagdo da ordem divina que transluz no cosmos ou na ascensao

“! No entanto, de outro modo, seria demoniaco

contemplativa ao seu principio
desprezar o homem desde o principio, convém que esta mesma estrutura
ontolégico-metafisica, tal como entendia Santo Tomas, preparada pelos antigos,
tornasse o0 subsolo conceitual da qual pudesse emergir a revelacdo do Santo.
Trata-se da Teologia.

A partir dessas consideracdes pondera-se o discurso grego, pois:

[...] ela s6 se realiza na visdo definitiva - e, por isso mesmo, trans-
histérica - da divina esséncia, ou na intuicdo e no amor beatificantes de
um Deus pessoal que se revela como Deus de amor: tal o ensinamento
da revelacdo crista.**

Este se constitui um lugar importante do iter vaziano. E o instante entre o
tempo e a eternidade na inquieta busca pela liberdade, entendida como visao de
Deus. Ninguém pode ver o belo sem ser livre. Entre o télos do amor intelectual em
que a eternidade erética anula o tempo e o eschaton histérico em que a
eternidade transfigura o tempo, ocorre a intensa experiéncia da criagdo. Em que
direcdo prosseguir? E preciso fazer escolhas. Essa interrogacéo, diz Lima Vaz, é
preciso té-la presente desde o inicio e na qual se apresenta a Santo Tomas
coberta pela fé, ou seja, pela sua certeza, que esta no inicio e no fim de seu
pensamento:

Somente na visdo saciante da divina esséncia pode residir a verdadeira

beatitude do homem e a realizacdo perfeita da sua liberdade*®.

da esséncia Divina na vida futura, que é inalcancavel so pelos esforcos da natureza humana. A
segunda corresponde a problematica filosofica da eudamonia aristotélica que pode ser alcangada
na vida presente Ver AQUINO, Marcelo F. A Remodelacao da ética Classica Greco-romana por
Tomas de Aquino. Unisinos/2006. p 271.

49 ver capitulos | e II.

SLAF, 41,

2 EF, 41,

CEF, 41,
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A certeza intelectual do tedlogo, alimentada pela intensa oracéo
contemplativa do santo constitui para nés, como figura, o solo firme onde é
possivel o renascimento da razao antiga no terreno da fé.

Realizar o exercicio da “rememoracédo” do pensamento de Santo Tomas
permite inicialmente entender a beatitude como valor fundamental da ética antiga
situada no interior de uma visdo do universo denominada “cosmocentrismo”.

Destarte a beatitude surge no interior de uma critica profundamente teocéntrica.

De acordo com essa visdo, 0 homem, parte do todo cosmico, deve, ndo
obstante, transgredir os limites do cosmos e, por conseguinte, 0S seus
préprios limites, para encontrar seu fim Gltimo -sua beatitude verdadeira-
na transcendéncia absoluta da visdo e do amor cujo objeto é Deus que
transcende absolutamente o cosmos***.

6.1.1 A filosofia é uma teologia. “*°

O cosmocentrismo grego é de natureza essencialmente teoldgica. Nesse

sentido, o cosmos tem por perfeicdo a divindade. E o theion por exceléncia. A

contemplacdo é uma forma de teologia*”.

Para o homem antigo, o mundo era epifania do sagrado. Diante do
mundo estava sempre em atitude de religiosa reverencia. A filosofia
grega significou uma forma audaciosa de fazer a razdo investigadora da
natureza e construtora da ciéncia, servir ao intento de exprimir a visdo
religiosa do mundo. Nesse sentido, a filosofia €, desde o inicio, teologia,
express&o racional do theion, do divino®’.

Foi necessariamente, a partir desse arquétipo mental que Platdo
desenvolveu uma ontologia das ldéias separadas fundamentalmente teoldgica,

dito de outro modo, onto-teo-ldgica:

PYEF, 42.

49« ] A filosofia antiga era teologia e a teologia crista era filoséfica”. EF I, 232. Ver também EF
I, 75. O Padre Vaz estava convencido, e com razdo, que a filosofia grega era também uma
teologia. O pensamento filoséfico grego € uma reflexdo teolégica. Muitas vezes, nés, cristaos,
pensamos que so existe teologia crista. Existem muitas teologias. Existia uma teologia grega, seja
ela platonica, seja ela aristotélica. Quando a experiéncia biblico-cristd se encontra com o logos
grego, este tinha na teologia uma de suas dimensdes. Entdo, o pensamento judaico-cristdo
dialoga com o pensamento grego, podendo fazer pontes com a teologia grega, seja ela de indole
platdnica, seja ela de indole neoplatnica ou aristotélica. Por isso, foi possivel o dialogo entre os
padres da Igreja primitiva e o pensamento grego, porque tedlogos estavam dialogando com
tedlogos. AQUINO. Marcelo F. Jesuitas. Quem sédo? Edicdo: 186, IHU on line, Data: 26/6/2006.
“Ainda mais, a teologia cristad est4 sempre penetrada de helenismo. Pois foi no meio grego que ela
nasceu”. DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964, p.40

O ER, 42,

®TEFI, 74.
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Esse filosofo contemplava o mundo orientado finalisticamente para a
Idéia do Bem, realidade absolutamente transcendente (Rep. VI, 509 c),
da qual, como do sol para as coisas visiveis , flui para tudo o mais a luz
inteligivel e, portanto, a consisténcia do ser. No dialogo Teeteto, Platdo
convida o filésofo ao esforco de tornar-se semelhante a Deus e, assim,
alcancar a sabedoria (Tee,176 a-b). E nas Leis, seu ultimo dialogo,
respondendo ao sofista Protdgoras que havia proclamado o homem
medida de todas as coisas, colocava a medida suprema em Deus (Leis,
IV, 175e -716 c)**.
Para Lima Vaz, também a filosofia aristotélica na sua realidade mais
elevada e digna de contemplagdo é uma teologia. Destarte, Platdo e Aristoteles

que significaram a época aurea da filosofia grega tinham em comum que:

[...] o ato supremo de conhecimento reside justamente na theoria ou
contemplacéo, cujo objeto é Deus, isto €, as realidades que no universo,
pelas suas caracteristicas de perfeicdo e, sobretudo, de eternidade, de
superacdo da contingéncia e precariedade da existéncia sublunar,
podemos chamar de divinas*®.
Para os estdicos, a teologia era o coroamento de toda moral que propunha
a legitimidade de um logos imanente ao universo capaz de conduzir todas as
coisas. E mesmo o epicurismo radicalmente oposto ao estoicismo declarava que
somente na confrontagcdo com o problema teologico € que se poderia ter a visdo

beatifica:

[...] a rejeicdo dos deuses da tradicdo que infundem temor traz, em
contrapartida, a compreensdo da natureza e da vida humana que nelas
descobre uma raz&o eterna e uma ordem divina®®.

A “religido césmica” ou cosmocentrismo antigo predominara nas cores da
época helenistica sendo profundamente marcado pela veneracdo da “natureza”
ou do “cosmos” considerado um deus, ou pelo menos como manifestagcdo do
divino, como “Deus visivel” (theds oratds) que a propria visdo do corpo pode
contemplar. Mesmo antes de receber a conceptualizacao filosofica, a percepcao
visivel do divino no universo contemplado pelo mesmo olhar admirativo que da
origem a ciéncia envolve toda a civilizacédo da antiguidade classica®".

A posteridade, denominado “antiguidade tardia” conhecida como periodo

de decadéncia, diz respeito somente a organizacdo politica do império romano.

9B EF |, 74-75.
¥ EF|, 75.

0 EF|, 75.
LEF|, 75— 76.
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Pois foi nesse tempo que foram lancados no curso da histéria ocidental muitas
idéias das quais ainda hoje vivemos. Dentre elas o neoplatonismo, cujo
cosmocentrismo via o0 mundo como um grande movimento que procede do

Primeiro Principio — Deus — e a ele retorna. Essa visdo cosmocéntrica ira fornecer

502 503

a teologia cristad sua Denkform™* conforme vimos anteriormente.

A razao pela qual a teologia cristad prevaleceu sobre a neoplatbnica exige
maior profundidade e extensdo que essa pesquisa pela delimitacdo tematica
propde. Todavia para falar com Hegel: “foi a proclamacé&o da encarnacao de Deus

na historia que entregou nas maos do cristianismo as chaves do destino do

Ocidente”.>*

Segundo Lima Vaz, podemos distinguir duas grandes formas teologicas

durante a Idade Média que a partir da fé receberam o destino antigo: a alegoria do

mundo ou teologia monastica e a ciéncia do mundo ou teologia urbana®.

A teologia monéstica era cultivada nas abadias beneditinas onde a teologia
antiga era cuidadosamente conservada. O mundo era contemplado como uma

grande alegoria:

A realidade se lhe apresentava, com efeito, como uma espécie de
grande livro aberto, cuja leitura devia ser feita pela sobreposicéo de outro
livro, a Escritura. Esta, por sua vez, era alegoria das verdades divinas
gue se revelavam através da letra. Assim se uniam, no espaco de um
mesmo olhar contemplativo, o livro da natureza, o livro da Escritura e o
fundamento de todas as coisas, Deus. A vida cotidiana, a natureza, a
historia e 0 mundo se entrelagavam na grande alegoria da verdade fontal
gue descia de Deus como universo luminoso de signos e a ele retornava
da elevagéo da contemplagéo teologal.506

A segunda forma da teologia surge no cenario cristdo a partir do século XiII,

durante o declinio do modo feudal. A teologia perde entdo o carater alegérico e

torna-se cientifica:

[...] o homem medieval passa a confrontar-se com a realidade imediata
gue comeca a desafia-lo em termos de trabalho e de organizacdo da
sociedade, deixando de ser vivida como alegoria de uma outra
realidade®”’.

%2 Forma de pensamento. EF I, 78.

%93 ver capitulos | e I1.
Y ER, 77.
% EF |, 80.
% EF |, 80.
" EF |, 80.
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Nesse momento comecam a ser traduzidos os textos de Aristoteles e sua
lenta penetracdo na teologia urbana serd vista nas sumas. A entrada de
Aristoteles na teologia medieval tera seu apice naquela que foi segundo Lima Vaz
a maior e mais genial das sumas teoldgicas.

Um lugar unico: a fé professada no credo catélico romano desdobra - se no
espaco critico da razdo. Uma busca interior que Santo Alselmo denominava: “a fé
buscando a razéo (fides quaerens intellectum)”®.

1509

A fé, “ferida aberta no coracdo do cristdo, tornou-se principio

epistemologico de interpretacdo do mundo e, com ele, da civilizacdo da fé. Mas:

A fé cristd ndo €, aqui, uma aceitacdo tranquila e repousante. Dentro da
fé (como dentro do mito grego) esta a razdo como um principio de
permanente interrogacdo. Como fé que se interroga, a fé propriamente
teolégiza, volta sobre si mesma o instrumento do logos para ver até que
ponto ela é aceitavel como obsequium rationabile prestado a Deus™.

A heranca do cosmocentrismo antigo, mediada pela fé catdlica, chega a

Santo Tomas em duas correntes principais: o aristotelismo e o neoplatonismo.
Da tradicdo neoplatbnica, Santo Tomas recebe um dos temas dominantes

de seu pensamento — a participacao:

O cosmocentrismo classico oferecera aqui a santo Tomas um dos temas
dominantes do seu pensamento que se manifesta nas expressdes
caracteristicas da reditio ad unum, da regiratio ou da circulatio universi:

imperfectus esset creaturarum a Deo exitus nisi reditio in Deum exitum

adaequaret (De Ver.,q.20,a.4,c; cf. In IVm Sent., d.49,9.1,a.3., sol.1)>*.

Desse modo, pensar o universo como uma realidade que parte de Deus e a
ele retorna € pensa-la, sob certa medida, como participacdo. Para o
neoplatonismo trata-se da conversdo ao uno numa acgao catartica do nous em
busca da viséo beatifica.

O fitinerario neoplatdnico da conversao, conforme vimos nos capitulos
anteriores,”” é dominado por uma idéia necessaria e eterna. Somente a partir da
leitura cristd € que a liberdade da criagdo dard ao necessitarismo neoplaténico o

discurso adequado.

O EE], 82

%% Fé como ferida aberta no coracdo da humanidade. Ver: DANIELOU. J. Sobre o Mistério da
Histéria. Ed. Herder: 1964. p.145

SOEF], 82.

SUER, 44,

*12 ver capitulos | e II.
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A Suma Teoldgica na sua estrutura circular, eliptica, constitui uma resposta

criativa “positiva” ao necessitarismo “etéreo” neoplatonico. Ndo se trata de

interpretar o termo “positivo” conforme a modernidade, mas como - auriga

virtutum - esta reta razdo proveniente do dom de conselho.

A presenca da humanidade de Cristo qui, secundum quod homo est, via
est nobis tendende ad Deum (1.a, g. 2, prol.) introduz na necessidade do
circuito neoplatdnico a positividade do evento histérico da encarnacdo®.

Se a teologia cosmica antiga de feicdo neoplatbnica forneceu de acordo

com sua visdo dinamica de participacdo sua versao vertical, o aristotelismo

caracteriza-se pela versao horizontal, na visdo estatica da “natureza”. Quer esta

permaneca no circulo eterno da identidade logica sublunar ou supralunar.

Aristoteles aparece para Santo Tomas revestido do signo de profunda

unidade de pensamento e autoridade filosdfica:

Secundum fidei doctrinam et Aristotelis (In lib. De Causis, lec.18): eis a

expressédo perfeita do ideal de harmonia da fé e da razdo que o teélogo

Tomas de Aquino tem diante de si°**.

Mas serd no terreno da causalidade real e légica da natureza que a

concepcao aristotélica da ciéncia mostra ser mais fecunda e paradoxalmente mais

débil:

A homologia entre a causalidade real dos processos nhaturais e a
causalidade logica da demonstracdo é o pressuposto fundamental da
concepcao aristotélica da ciéncia. E também sua grande aporia. No
entanto, o lado aporético da teoria aristotélica da ciéncia, como saber
palas causas, aparece mais profundamente no dominio da causalidade

final, onde se situa o problema da beatitude®.

E no terreno da beatitude, isto €, da visdo do belo que o Primeiro Motor

aristotélico, causa final do homem, apresenta sua estrutura teologica:

[...] todos os movimentos do cosmos estdo orientados para o Primeiro
Motor imével que move como objeto de desejo (Kinei os erémenon, Met.
XIl,7, 1072 b 4). A dimensdo “horizontal” da causalidade pela forma
cruza-se, sem aparentemente se compor, com a dimenséo “vertical’ da
causalidade do fim, de procedéncia nitidamente platﬁnicasm.

B EF |, 45- 46.
M EF|, 46.
B EF |, 46-47.
S EF|, 47.
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A estrutura teoldgica aristotélica, tal como entendeu Santo Tomas,
demonstrava a aporia fundamental entre “natureza” e “fim” que o tema da visado
do belo faz surgir com toda for¢a. Para Lima Vaz, o teocentrismo cristdo de santo
Tomas, ira confrontar-se com essa aporia e lhe dara conceptualizacdo adequada
no espaco denominado como “espaco histérico”.*” O espago histérico é a histéria
real, cujo sentido ou inteligibilidade se manifesta na singularidade do evento Unico
da Encarnacédo. Faz-se necessario aqui lembrar-nos que a acepcado do tempo
histérico da qual fundamenta-se a historia real é da unicidade entre céu e terra
conforme a tradicdo agostiniana descrita acima.*®

A critica ao cosmocentrismo grego realizada por Santo Tomas constitui
uma critica, justamente por que este era uma teologia e, por conseguinte, jazia
como profundidade a fé. Nesse espaco, a fé constitui a visdo do belo. Deixemos
por ora o tema da fé. No entanto, convém conservar esse ganho filosofico-
teoldgico da fé como uma certeza intelectual que, para os cristdos, no caso Santo
Tomas, era transpassada por um iter interior a caminho da Jerusalém celeste e,

justamente por isso, histérica®*’:

Certeza que é como que o coracdo mesmo do teocentrismo cristéo, e
gue confere ao pensamento de Santo Tomas sobre a beatitude sua
pulsacdo vital e sua unidade orgénica. No ritmo dessa pulsacdo e no
interior dessa unidade, deverdo situar-se, como polos de uma tenséo
fundamental, a concepcado aristotélica da beatitude como operacdo
perfeita da natureza racional e a concep¢do neoplatonica da beatitude
como eterno retorno ao Principioszo.

Se para Aristoteles o caminho intelectivo da fé em direcéo a visao beatifica
ou do belo constitui uma perfeicdo relativa ao homem, para Santo Tomas ela é

absoluta. Se esta é a natureza e finalidade do homem, ela deve bastar-se a si

mesma e nao relativa ao homem. Ao homem mais que o esforco ascético que

" EF |, 48. Sobre a suprassuncdo do cosmocentrismo antigo pelo teocentrismo cristdo ver: OH,

189-217; EF Ill, 104-106.
>18 ver capitulo 2.
*9 A fé introduz no dominio I6gico da “definicdo” da natureza uma dimensao histérica que confere
ao fim, primeira das causas na ordem da intencdo, uma desproporcdo real com o ser-para-o-fim,
que no caso da natureza racional, se constitui como relacdo eminentemente ativa: proprium est
naturae rationalis uttendat in finem (1.2, g.1,a.4,c). Abrindo-se embora a amplitude do universo,
segundo o cosmocentrimo aristotélico do he psyché 6nta pos ésti panta (De An., 8,431 b 21) ou do
anima est quodammodo omnia (De Vert.,q.1, a.1,c.) a natureza racional, como toda natureza,
tende a realizar sua perfeicao propria que é seu fim Ultimo: omnes appetunt suam perfectionem
?zdoimpleri guae est ratio ultimi finis (1.2., g.1,a.7,c.;cf.in Iim Sent., d.38,q.1,a.2,ad 2m) ver EF I, 51.
EF I, 49.
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adestra a natureza, cabe a condicdo ontologicamente necesséaria sem a qual ndo

€ possivel ver o belo — a “humildade”:

Se esse perfeito e suficiente 0 é em si mesmo, e nao relativamente ao
homem, a operacéao perfeita em que é alcangado ndo pode tampouco ser
relativizada em funcdo do género de “vida bem-aventurada” que o
homem conquistou com seu proprio esfor¢o. Ela implica por parte do
homem uma “humildade ontolégica”, pois somente pode ser pensada
como um dom da parte do Bem perfeito (C.G.lll, ¢.52; 1.2.,g.5,a.5,c,;
Comp.theol.,c. 105). E justamente como dom que a visdo inflama
igualmente o amor do Bem perfeito: ipsa etiam visio totaliter
affectumaccendit ad divinum amorem (Com. Theol., c.255)521.

A humildade ontoldgica de quem se coloca numa condicdo de receber o
“dom do conselho” isto é, da iluminagdo. Somente na condigdo de receber a

significacdo do mundo é que pode-se ter de fato a pluridiversidade ontoldgica das

cores e ver com os olhos a luz ou a beatitude:

O conselho trata propriamente do que € util para um fim. Por isso ao
conselho devem corresponder especialmente as coisas que séo
maximamente Uteis para o fim. Ora, € 0 caso da misericordia, segundo o
que diz o Apostolo: “A piedade é util para tudo” (1 Tm 4,8). E assim
especialmente ao dom do conselho corresponde a bem-aventuranca da
misericérdia, ndo como produzindo- o, mas dirigindo- 0°%.

Bem aventuranca ou beatitude perfeita que somente pode realizar-se na

visdo imediata de Deus®*

. Assim conceituada segundo a légica aristotélica do
desiderium naturale, esse fim ultimo €, pois, pensado (intellectus fidei) segundo a
certeza da fé que se firma no evento historico da revelacdo (cf. S.Th. la.

llae,q.3,a.8,c.)*.

6.1.1.2 Duplex beatitudo .°>*

A condicdo de “humildade ontolégica” propde uma figura esteticamente
dramatica. Nao ha outra perspectiva para a visdo do belo. Visto que esta é
infinitamente generosa na doacéo gratuita desta mesma viséo. Visao que, como

vimos, é constituida por uma pluridiversidade crescente de cores. Pde-se a

LEF |, 50.

522 AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisdo certa. Sdo Paulo: Martin Fontes,
2005.p.73

S EF|, 51,

PYEF, 52,

°> Conforme H. de Lubac. Ver EF I, 55. Nota 52.
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questdo: como a beleza Ultima e plena manifesta-se de uma sé vez®® num
fragmento singular da cor, dada essa abissal distancia ontolégica? Sem duvida
estamos diante da dupla dialética ascensus via resolutionis (do singular ao
universal) e de descensus via compositionis (do universal ao singular).®”
A tentativa vaziana de leitura univoca do paradoxo dialético da duplex
beatitudo perpassa pela dialética de Hegel, porém nédo se confundindo com ela:
Trata-se, como € evidente, de um esquema de inspiracdo hegeliana. Nao
se pretende, no entanto, ler santo Tomas com as categorias de Hegel.
Pretende-se apenas mostrar que o pensamento de santo Tomas, como o
de Hegel, € um pensamento da totalidade ou da identidade na diferenca,
e que qualquer dualidade como pressuposicdo fundamental lhe é
intoleravel, como o foi, para Hegel, o dualismo kantiano®?®.
A unidade primordial do ato de existir, 0 ipsum esse subsistens, permite
dizer que esse est actualitas omnium actuum et propter hoc est perfectio omnium

perfectionum®®

. Com Lima Vaz, poderiamos dizer que o Esse (forma como belo),
no pensamento de Santo Tomas, pela sua imediatidade (refletida na fé) se afirma
ao modo ontolégico do ser (Sein) em Hegel na sua imediatidade nao-refletida
(unreflektierte Unmittelbarkeit) permitindo ler a unidade fontal do ser como ato de
existir™®.

A afirmacgéo da “imediatidade” ou “visdo” que se doa somente poderia ser
desenvolvida numa légica do Absoluto de forma a adquirir uma concrecao
adequada®'. No entanto o pensamento absoluto do ser traz em relevo um dos

maiores problemas da filosofia moderna:

O problema de uma historia pensada (no seio da qual a “natureza” se
mostra como téchne ou horizonte histérico de realizacdo da razéo do
homem) em oposicdo a representacao a-histérica da E)hysis como ordem
imutavel ab aeterno, que dominava a filosofia antiga®.

Hegel mantém-se fiel a teologia grega e de certo modo confere a filosofia

moderna a dramaticidade tragica de sua unreflektierte Unmittelbarkeit®*. O drama

°% Hapax :De uma s6 vez no tempo-espaco. EF Ill, 227; 268. (efapax,semel uma s6 vez)

em OH, 203. Nota 110

S2’EF VII, 180.

28 EF |, 56.

°2 (De Pot., .7,a.2, ad 9m; cf. 1. .4, a.1, ad 3m) Ver EF |, 57.

% EF |, 57-58. “Unmitttelbarkeit” no contexto antropologico, ver AF |1 118. A fé como o paradoxo
absolutamente particularizado. Ver EF |, 254.

SLEF, 58.

SEF |, 58,

*% O drama visto por Hegel ver EF I, 286. Imediatidade (Unmitttelbarkeit). AF I, 118.
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do mundo antigo expresso na tragédia de Antigona sintetiza até onde a razdo de
um mundo da téchne [KGsmos] nos parametros modernos fundamentada numa
imediatidade nao-refletida pode chegar. Podemos ir com Hegel até o dramatico.
N&o é nossa proposta desenvolver tdo fecundo tema. Por ora, deixemos claro que

a fé grega [pistis] na sua recepcdo como imediatidade nao-refletida provoca

534

fascinio e temor™*, algo bem distinto da fé refletida da imediatidade catdlica.

Dizemos de uma reflexibilidade nos termos da teologia da cristandade conforme

dito alhures:

A primazia da identidade absoluta do ato de existir (0 ipsum esse
subsistens) é “refletida” no pensamento de Santo Tomas, no que diz
respeito a teleologia da beatitude, como primazia absoluta do fim ultimo:
habere beatitudinem per virtutem suae naturae et non ex gratia alicujus
superioris est proprium Deo (De Malo, q.16,a.3,c.;cf.1.,q.62,a.4,c,;
g.63,a.3,c.;1.2.,g.3,a.1,ad 1m; 2.2, g.2,a.3,c,; a.3, ad 12m; g.27,a.2,c,;
De Carit., g. um. a.9,c.) >*°

E aqui como membro do corpo de uma tradi¢do institucional - a Igreja - que
0 pensamento de Santo Tomas se manifesta. Nao € possivel compreendé-lo fora
da fé cristd catdlica e, por conseguinte, a concretude da cristandade como

histdria. A fé crista particularizada s6 é refletida, por que é iluminada pela luz que

é seu mundo — a Igreja®*:

Ao introduzir nessa visdo cosmocéntrica a primazia absoluta do ato de
existir, Santo Tomas supera, na realidade, os seus limites: o fundamento
de toda a sua concepgdo torna-se, com efeito, a identidade original do
Absoluto, plenitude do existir, que se autodiferencia ad intra (processées
trinitarias) e que mantém na diferenca ad extra (criacdo), a identidade do
movimento real ou histérico da criatura racional no retorno ao seu
Principio ou no caminho para a sua beatitude final>>’.

Assim sendo, compreender o paradoxo da duplex beatitudo vem a ser

pensada numa dialética da identidade na diferenca, cujas implicacdes no dominio

dos seres criados [esses relativos] sdo bem definidas como sendo:

Cosmocéntrica: Se nos colocarmos no ponto de vista cosmocéntrico, ou
das “naturezas” encerradas no dmbito das suas operacgfes especificas ,
veremos que a natureza racional compete a forma de beatitude que se
define como aliqua contemplatio divinorum qualis est homini possibilis
secundum facultatem naturae (De Verit., q.27,a.2,c.). A essa beatitude

ST EF I, 254.

S EF |, 58.

:i “Aqui num sentido mais amplo, dentro da qual se situa hoje a vida crista. EF |, 224.
EF I, 59.
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“cosmocéntrica”, cuja concepgao santo Tomas herda da tradicao antiga e
gue o homem pode alcancar per propria naturalia in hac vita secundum
actum perfectae virtutis de qua Aristoteles tractat in X Metaph. (De Virt.in
comn., g.un.,a.9,ad 6m;cf.In llim Sent., .27,9.2,a.2,a.2,c.;1.2. g.2,a.3,c,;
g.3,a.5,c.), compete sem duvida o conhecimento de Deus e das coisas
divinas,no qual consiste a virtude da vida perfeita. Mas o conhecimento
de Deus é, aqui, mediatizado pelo universo: Deus é principio ordenador,
ndo o Ato absoluto do existir, a partir de cuja identidade absoluta o
universo pode ser pensado na sua dependéncia criatural como diferenca

ad extra da mesma identidade®*®.

Nesse sentido o movimento dialético horizontal via resolutionis (do singular

ao universal) permite uma visao objetiva do objeto. Objetividade iluminada pela

7z

certeza da fé. Assim o cosmos € mediacdo pela qual a realidade é dita e a

presenca de Deus é igualmente dita®.

De outro modo o movimento dialético implica o0 movimento dialético vertical
via compositionis (do universal ao singular). A partir do qual Deus é pensado
como ipsum esse subsistens, e sua visdo ndo é mediatizada pelo cosmos no
sentido de que a identidade de Deus seja alcancada a partir de uma diferenca

irredutivel:

Ao contrario, a posicao da identidade original e absoluta do esse
(implicada necessariamente no pensamento da existéncia como
perfeicdo absoluta) permite pensar reflexivamente o universo na sua
dependéncia criatural (doutrina na participacdo do esse) como diferenca
ad extra da identidade primeira. A partir dessa identidade primeira, o
conhecimento beatificante e final de Deus em si mesmo suprimem
(dialeticamente) a mediacdo do conhecimento do universo das esséncias
e sO pode ser pensado como visdo imediata da esséncia divina [anjos].
Trata-se, portanto, deum pensar que pde, quoad se, a identidade original
e absoluta do esse (ipsum esse subsistens). Com efeito, s6 a infinidade
atual do existir pode pbr, por sua vez, a diferenca ad extra da criatura
racional que imediatamente o contempla. Imediatidade da contemplacéo
na diferenca da inteligéncia contemplante, isto &, diferenca que néo
procede da necessidade exterior de um universo eterno, mas da
necessidade interior ou da infinita liberdade do Existente absoluto.
Portanto, o Existente absoluto, como liberdade infinita, s6 pode tornar-se
objeto da beatitude da criatura racional por meio de uma visdo imediata
ou de uma visdo que admite apenas a media¢do (ou a posicdo na
diferenca) que seja a graca ou um dom da parte do objet054°.

Nessa acepcdo, se quisermos exprimir a visdo do belo via negationes,
diremos que a visdo do belo é a experiéncia da visao imediata da luz, por seu

brilho que nos da como dom a conhecer suas cores e com ela a profundidade de

seu ser. Pois é esta mesma logica, se assim convir, que se diz visdo imediata.

8 EF |, 60.
9 EF |, 253.
0 EF, 61.
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541

Seria 0 absurdo® pensar em desontologizar o cosmos de sua profundidade

dramatica retirando deste seu carater mitolégico (desmitologizacdo)®** como vem
fazendo os varios gnosticismos e o ateismo materialista®®. Dizer absurdo aqui
nao constitui um termo negativo para designar tal projeto, pelo contrario é uma
designacgao para estes, consciente e militante, de uma exacerbacéo da natureza —
a fantasia. Tratamos disso no capitulo anterior. A questao dialética do problema
acerca da visao do belo recebe formulacdo adequada em Santo Tomas no tema
altimo do amor.

Pelo amor vemos a beleza divina. Na visdo imediata ou unreflektierte
Unmittelbarkeit percebe-se o carater dramatico (ontolégico) do belo. Para Santo
Tomas possuimos um “amor natural’” qgue se mostra como um “apetite natural” (De
Ver., q.27,a.2,c.; cf. 1.2,q.3,a.2,c.; a.3,c.; etc.)** ao amor de um Deus que ama
com infinita liberdade e visibilidade pois, somente o amor de Deus é termo de

uma visdo imediata que eleva a criatura a participacdo em si mesmo:

[...Jos quadros da visdo cosmocéntrica, o amor de Deus apresenta-se
fundamentalmente como um “teotropismo”, ou seja, a inclinacéo da parte
pelo bem do todo, bem que flui do Principio ordenador do todo No
entanto, semelhante “teoptropismo” é incapaz de refletir adequadamente
a diferenca que procede ad extra, a partir da identidade absoluta do
Existente Absoluto, identidade que é diferenca infinita ad intra do esse,
intelligere et velle (cf. 1.q.19,a.1,c.;De Verit., q.23,a.1.;C.G., I,c.72)545.

A idéia de visao do belo a partir dessa identidade original, necessariamente
produz uma diferenca ontolégica como forma draméatica do existir no mundo e
esta mesma constitui a o objeto da visado que possui na inflexao teocéntrica o bem

em si mesmo:**

YL EF |, 253.

2 projeto de Nietzsche, Marx, Freud dentre outros, de recuperar o mundo vulgarizado pelo
cristianismo — esse “platonismo para o povo” — segundo Nietzsche (EF I, 239) que retomado por
Heidegger como “desontologizacdo” do mundo, ganhou expressdes teoldgicas em Bultmann
(desmitologizacéo), J. Moltmann (teologia da esperanca) e também J. B. Metz (teologia politica).
EF 1, 177.

S EF |, 242,

Y EF I, 62.

S EF 1, 62.

% EF I, 62. Isso é bem claro na nocdo de tempo entre as duas tradicfes: For Plotinus, time is
basically the measure of the distance from the One — of the alienation and return — while for
Augustine the distance form the Creator to the creature is itself a good creation of good . In this
view of creation, time is neither evil nor sinful. Ver BALTHASAR. H. U. Von. A Theological
Anthropology. New York: 1967p.23
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Tal dialética é, afinal, o fundamento da concepcéo de liberdade em santo
Tomas. Sua forma é igualmente um circulo [eliptico], mas que representa
uma superacdo definitiva da circulatio tracada segundo o movimento da
reflexdo caracteristico do cosmocentrismo antigo (cf. De Pot., q.9,a.9,c.;
De Verit., 9.22,a.12, ad 1m).547

De outro modo, a primazia do Esse como ato de existir implica que sua
manifestacdo ad extra (criacdo), no caso a criatura espiritual, s6 possa ser
pensada na historia por eventos dotados de sentido e inteligibilidade capazes de
mediatizar ad extra a identidade com o belo na forma de uma conversdo a
identidade original por meio da contemplagdo concreta do mundo e do amor
imediato (imaginagéo) da esséncia divina.

Somente o evento histérico da encarnacdo da eternidade no tempo®®

549

, CUjO

sentido pleno se manifesta na Ressurreicdo>”, poderia fundar uma concepcéo

% Conceito fundado na converséo,

rigorosamente teocéntrica da visao do belo
nao no retorno a contemplacdo pragmatica, mas num movimento efetivamente
real da liberdade da criatura (prudentia), pensado a partir do evento cristico
primordial: tertio, de Christo qui secundum quod homo est via est nobis tendendi
ad Deum (S.Th. la., g.2,Intr.)

O que se revela em Santo Tomas a partir do evento cristico fundamental
parece demonstrar uma o0posicdo entre o cosmocentrismo antigo e certa
antropologia cristd. O que de fato esta ndo em oposi¢do, mas em movimento de
suprassuncao, € a identidade de uma diferenca irredutivel caracteristica da
teologia cosmoceéntrica antiga e a diferenga posta a partir da identidade original e
absoluta da teologia cristd*".O cristianismo néo criou uma alternativa metafisica
paralela a grega, pelo contrario é no interior dos quadros da razdo grega que a

552

teologia cristd se desenvolve™?. Com isso, segundo Lima Vaz, é arbitrario

encontrar na critica de Santo Tomas ao cosmocentrismo antigo uma forma
especifica de antropocentrismo crista que nos permita interpretar, de um ponto de

vista cristdo, o antropocentrismo da revolucéo cientifica moderna>?,

> EF 1, 63.

>% AF 11, 233.

9 EF |, 254; EF II, 287.

SOEF|, 63,

SLEF|, 65.

2 EF|, 66

°% EF |, 67. Lima Vaz reconhece posicdo unilateral ao interpretar como antropocentrismo cristao a
critica ao cosmocentrismo antigo. Ver OH, 265.
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Desse modo, a visdo do belo deve-se mostrar no interior do cristianismo
como uma teologia dramatica que assume o mundo antigo como histéria e nela se
desdobrando os acontecimentos que substituiram o Késmos antigo pela téchne
moderna. Nesse movimento dialético a radicalizacdo da visdo antropocéntrica
moderna, sO se realizard com o advento da ciéncia galileiana no séc XVII onde o
mundo contemplativo (theoria) sera gradual e progressivamente substituido pela
inflexdo antropocéntrica, cedendo lugar as estruturas logicas da ciéncia, e
configurando-se a si mesmo como mundo dos fenbmenos, modelado por uma
forma de conhecimento operacional, isto €, um mundo construido conforme a
medida do conhecimento como fabricacéo (téchne) e ndo como contemplacéo®™*.

Doravante, o antropocentrismo moderno imp8&e um dualismo infinitamente
mais profundo que o dualismo do mundo antigo. Este se constitui na titanica
tarefa de suprimir dialeticamente a diferenca do mundo a partir da aseidade (da
autodiferenciacdo ou da autocausalidade) do homem criador de si mesmo. A
autodiferenciagdo ou a autocausalidade d&o origem & historia e a historia torna-se
desse modo, uma hipostase dramatica e mesmo tragica onde toda a diferenca &

posta e toda diferenca é anulada:

O criador se submete a criatura, 0 homem ao conhecimento que ele
produz e o mundo andnimo das formas logicas e dos esquemas e
modelos operacionais acaba usurpando os predicados de necessidade
gue 0 cosmocentrismo antigo atribuia ao cosmos divino®>.
E neste dramético e cada vez mais progressivamente tragico quadro
historico que a visibilidade do belo em suas cores fragmentarias, por sorte

operacionais, tornam - se prolegbmenos a efusao do Espirito como outrora:

A comunidade eclesial na qual o espirito habita e através da qual se
manifesta € uma comunidade %ue desdobra a sua presenca no espago e

no tempo profanos do mundo.>*°
Nesse tempo efervescente, como fora outrora o0 de um S. Ireneu,
Agostinho, Bernardo, Tomas de Aquino, Inacio de Loyola, Teresinha de Lisieux, e
guantos outros que assumiram a histéria do Cristo e com ele se identificaram num

mesmo corpo: a Igreja, e que agora ao verem o mundo evanescer por entre os

Y EF 1, 67,69.
S EF |, 69 -70.
e EF |, 239.
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dedos tornam-se arquétipos de uma nova forma de ver o mundo que seja uma
histéria dramatica e cosmopoiética>’.

Concluimos este capitulo com a abertura do conceito analogia entis concreta que
permitiu o aparecimento da forma realmente separada — o santo®® — e por isso

bela em sua luz que nos escapa.

557

EF 1, 240.
*%8 “Deus criou 0 mundo para seus santos e € para eles e em funcéo deles que a Historia tambem
adquire seu significado”. DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964, p.86; 92-
93.
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Capitulo V s

1. Forma em Lima Vaz: analogia entis concreta °%.

Chegamos ao momento do discurso em que é possivel dizer, com
seguranca, que a forma € uma imediatidade refletida. Essa mesma imediatidade é
uma experiéncia fugaz, brevissimo segundo do tempo que foge do nosso saber. A
reflexdo, dizemos participacdo envolve como percorremos até entdo, toda
complexidade de um pensamento sistematico, mas, que ndo se deixa fechar-se
sobre si mesmo, justamente por que ela mesma é uma experiéncia paradoxal®®.

562

No tempo informe™? surge a histdria e com ela o complexo sistematico, mas

°% é apenas um brilho de uma luz que escapa.

ele mesmo num tempo do evo

A experiéncia pela qual pretendemos dar a volta eliptica em torno da forma,
que é ela mesma, pretende ser essa expressao ao mesmo tempo extremamente
subjetiva e comum, imaginaria e concreta, entre o tempo e a eternidade.
Paradoxo do existir’® humano que resiste a toda tragicomédia moderna®® de
remover o cadaver de Deus>®.

Poderia parecer ao olhar desatento uma tautologia, mas a historia nédo se
repete. Ela € sempre nova, criativa, se recusa segurar o tempo. Criatividade que &
criacao da propria histéria. Assim sendo, com este capitulo pretende-se chegar de
onde partimos: da forma natural a forma criada. A imaginagdo ou experiéncia,

entendida, como reflexo dessa imediatidade refletida que é ser-no-mundo.

*Bibliografia secundaria: AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre 0s Anjos.

Traducdo Luiz Astorga; apresentacdo: Paulo Fantanin - Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006.
AQUINO, Santo Tomas. O ente e a esséncia: De ente et essentia Edicdo Bilinglie. Ed. Vozes
Petropolis: 1995. ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006. BALTHASAR, Hans Urs
Von. Teodramatica: Prolegomenos. Ed. Encuentro. Madrid — Espafia.Vol. I. BALTHASAR, Hans
Urs Von. Teodramatica: Las personas del drama: El hombre en Dios. Ed.Encuentro. Madrid—
Espafia.Vol. II DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964.

*®Conceito fundamental em Lima Vaz conforme Hans Urs Von Balthasar em EF |, 138; AF II, 243.
Nota 80; EF IIl, 217; EF 1ll, 253. Nota64; EF lll, 266. Nota 33; OH, 175. Nota32; EF Ill, 201. Nota
102.

%L Cf. EF |, 254.

%2 ba forma natural & forma criada. Ver contexto AF I, 249.Nota 141.

%% AQUINO, Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Traducdo Luiz Astorga;
aepresentagao: Paulo Fantanin- Rio de Janeiro: Sétimo Selo, 2006.

*** AQUINO, Santo Tomas. O ente e a esséncia: De ente et essentia. Edicao Bilinglie. Ed. Vozes
Petrépolis: 1995.

*®BALTHASAR, Hans Urs Von. Teodramatica: Prolegomenos. Ed. Encuentro. Madrid -
Espafa.Vol. I.

SO EF |, 241.
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A experiéncia € a face do pensamento que se volta para a presenca do

567

objeto™’. Presenca que € sua forma, a perfeicdo de si mesma. A experiéncia

possui, por vezes ainda que obscuro, sentido em si mesma. Uma prudentia em
seu interior. Imagem que anseia por forma que nos liberta e ilumina®®.

Ver a verdade da imagem como forma nesse ambiente que denominamos
teoldgico faz-nos correr o risco da vida plena. Plenitude de sentido em meio a
deformidade contemporanea que esvazia o ser de sentido®®. Corremos o risco de

refletir a imagem de Deus:

E um risco que pode fazer-nos estremecer diante da gigantesca e
fantastica operacdo da negacdo de Deus — dissimulada, sutil ou
agressiva — que invade toda nossa cultura e, por conseguinte, todas as
fibras do nosso ser que nela e por ela subsiste. Mas trata-se do risco
essencial da “fé que busca a inteligéncia.” Se ndo nos dispomos a corré-
lo é porque em n6s mesmo a negacao de Deus terminou sua tarefa: ja
ndo cremos em Deus, embora continuemos a oferecer em espetaculo ao
mundo o alarido das nossas teologias...como velhos ritos diante de uma
platéia divertida, cética ou entediada, que ocupa algumas horas de seu
fim de semana presenciando uma missa pop ou folheando
distraidamente algum best-seller “teoldgico” do momento®"°.

Imagem ou experiéncia perceptiva que é dom:

Sem a verdade experiencial de Deus, nossa vida andara errando entre

muitos deuses muitos senhores: mas serdo idolos ou imagens

enganosos da Verdade que perdemos®’™.

A imaginacdo articula-se entre dois poélos definidos: o objeto, isto é, o
fendbmeno e o sujeito, ou seja, a consciéncia. Conforme vimos alhures a forma
(alma) padece ao conhecer, doravante a imaginacao enquanto desenha (imprime)
arquétipos, exerce uma forma de relacdo ativa entre fenbmeno e consciéncia. A
presenca que se manifesta a consciéncia obedece a leis estruturais da propria
consciéncia, eis por que nao existe imaginacdo sem uma forma de expressao
arquétipa e universal. Se assim ocorre, trata-se do espetaculo delirante da
fantasia.

T EF |, 243,
8 EF |, 242,
*para Lima Vaz vivemos uma crise dramatica do Sentido. Ver EF 11, 286.
570
EF I, 242.
L EF |, 242.
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A imaginacdo (experiéncia) conquanto seja a intuicdo da reta razao

constitui-se no principio como identidade entre si mesma e a forma, expresséo

572

ativa da presencga’’, visto que sua demonstragéo € analdgica (paradoxal):

Ora, 0 que caracteriza a experiéncia de Deus [Forma sob certa ordem] é
que ela experimenta nesse espaco, uma presenga onipresente, a
presenca mesma do Sentido radical. Experiéncia absolutamente Unica.
Trata-se, com efeito, de uma presenca que ndo se desvela. O
desvelamento de uma presenga no espacgo da experiéncia € sempre um
recorte de uma particularidade no fundo indeterminado dos sentidos
possiveis. Mas, na experiéncia do Sentido radical, estamos diante de
uma presenca analégica (na acepc¢ao rigorosamente filoséfica do termo)
que torna possivel o desvelamento de toda presenca particular. Com
efeito, nenhuma presenca particular pode, por definicdo, ocupar o campo
total do sentido. Por isso mesmo o Sentido radical, como presenca
onipresente, é rigorosamente transcendente a toda presenca particular.
E como as presencas particulares ndo se somam numa totalidade de
sentido, o Sentido radical € a um tempo presente e absolutamente
transcendente.””®

E nisso consiste sua beleza, um drama, herdado do tragico mito antigo,
mas ndo representado estaticamente por deuses l6gicos®™. Drama que contra
toda sorte de gnosticismos e idealistas, conhecidos como “os amigos das ldéias”
"> ngo é inexprimivel ou inefavel e eis porque podemos falar de uma experiéncia
(imagem) de Deus. Em toda linguagem dotada de sentido em que uma realidade
é dita, a presenca de Deus é igualmente dita (vista), vem a ser, a imagem de
Deus tem lugar na forma especificamente humana do discurso®®.

Do contrario, poderiam entdo os materialistas, também chamados de “filhos

1577

da terra™’’ reivindicar para si a imagem da forma. Nesse caso, se quisermos
exprimir a mesma coisa per viam negationis, diremos que a experiéncia de Deus

é a experiéncia da impossibilidade de uma linguagem do absurdo radical*”® do ser

°2 Expressdo ativa, ou seja, acolhimento da manifestacdo do objeto ao sujeito que o interioriza ,

assume sua presenca e, de certo modo, com ele se identifica EF I, 244. O inteligente em ato é o
i5r71'§eligivel em ato: ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006. Liv. |1l [430 a4].

EF I, 252.
" O Cosmocentrismo do mundo grego pode ser lido como tragédia e o Teocentrismo cristao
como drama. Ver EF IlIl, 105. Nota 12; EF Ill, 178. Para o carater tragico do cosmos antigo ver:
DANIELOU, J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964. p.115-127
>"5 ver capitulo I.
°EF |, 252-253. “Todos 0s cognoscentes conhecem implicitamente a Deus e qualquer objeto
conhecido”(De Verit., q.22,a.2 ad 1m) Ver EF I, 253. Nota 29
" ver capitulo I.
>"8«3abemos bem que existem “filosofias do absurdo” ilustradas ainda recentemente por algumas
formas de existencialismo. Mas uma filosofia do absurdo é rigorosamente contraditéria. Com
efeito, ela deve propor uma teoria, ou seja, um sentido ou uma nao-absurdidade do absurdo
mesmo. Em concreto, nenhum gesto humano € totalmente absurdo (idéia contraditéria), € mesmo
0 gesto que pode aparecer supremamente absurdo do suicidio € ainda uma homenagem ao
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(desontologizacdo do ser). Imagem que transpassa literalmente (empeiria) o

existir humano, na medida em que existir (Esse) € existir logicamente. Logica &

producdo incessante de Sentido®”.

A imagem crista da forma possui no paradoxo dramatico sua beleza. E uma
experiéncia que ndo somente suprassume os limites do histérico, tal como nos
mitos desencarnados, mas possui um corpo, “sarx egeneto” — a Igreja,”® de uma

existéncia historica — a existéncia de Jesus:

[...] a experiéncia [imagem] cristd de Deus [forma em certa medida] é a
experiéncia da presenca do Sentido radical numa existéncia
historicamente dada, a existéncia de Jesus e na palavra da revelagéo
que é totalmente condicionada por essa existéncia histérica na medida
em que dela procede e a ela se refere®".

Convém colocarmos a mesma questdo que Hegel viu com profunda
acuidade. Pode o Sentido radical particularizar-se na contingéncia de uma
existéncia historica determinada a tal ponto que se identifique com ela (paradoxo
da encarnacédo), e na limitacdo de uma linguagem na qual essa manifestacéo

histérica do Sentido radical se diz e é dita (paradoxo da revelacéo)?°*

A experiéncia cristd de Deus desenvolve-se, pois, no terreno da
linguagem — da légica — da encarnagdo na totalidade dos seus
momentos, cujo sentido pleno se manifesta na Ressurrei¢cdo. Trata-se,
portanto, essencialmente de uma experiéncia de fé, ndo de uma
experiéncia religiosa [mitica] como experiéncia do Sagrado. Em face do
Sagrado ndo ha fé: ha fascinio e temor. Mas a experiéncia de fé deve
articular-se, como experiéncia, entre os pélos de uma presenca e de sua
expressdo. Por outro lado, a experiéncia de Deus como experiéncia do
Sentido radical (da impossibilidade do absurdo radical) penetra toda
expressdo humana dotada de sentido que traduza uma realidade
gualquer. No entanto, na experiéncia cristd de Deus, o Sentido radical
ndo apenas se manifesta através de uma realidade e da sua expressao.
Identifica-se com ela. Ou entéo, se nos € permitida ainda uma expressao
paraggxal (mas, aqui, tudo é paradoxo) particulariza-se absolutamente
nela™".

Forma particularizada na imagem que ndo um sentimento, representacao

ou objeto passivel de demonstracdo. Trata-se do ato de fé. Da fé de uma imagem

sentido radical, como aparece na personagem Kirilov dos Demdnios de Dostoiévski.” Ver EF |,
253. Nota 30. O absurdo do projeto retomado por Heidegger ver EF lll, 173. O absurdo segundo
H. de Lubac em EF I, 287.

" EF |, 253.

*8 ver contexto da Igreja catdlica como corpo de Cristo. Nota 173 no capitulo I. Ver também EF lIl,
214; OH, 206; AF 11, 243. Nota 80.

SLEF |, 253,

2 EF |, 254,

S EF |, 254.
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que repete a um tempo fiel e criadora o que na linguagem teoldgica se diz —

tradicdo isto é, a linguagem original:***

A experiéncia cristd de Deus €, portanto, a experiéncia da fé em Jesus
Cristo. Falar de Jesus Cristo como objeto de fé (credo in Dominum
nostrum Jesum Christum) &, rigorosamente, teo-logizar. E traduzir na
nossa linguagem e no nosso discurso a presenca de Deus: Jesus
Cristo®®°.

A linha diviséria que se traca entre a imagem mitica com toda a
dramaticidade que a tradicdo grega trouxe-nos até Hegel devidamente expressa
na representacdo e o dizer da fé, se tornam presentes na tradicdo da imagem
eclesial - Civitas Dei - que € a presenca de Deus - seu ser- na palavra original e
substancial: Jesus Cristo®®.

O Espirito universal que € a Igreja romana, pois Cristo ndo deixou outro

87 constitui a medida

Espirito, assim fundada na existéncia real de Jesus Cristo
ontolégica buscada entre Deus e o homem. Destarte, sdo nos santos que
podemos encontrar tal medida, pois estes sdao a encarnagdo do novissimus.
Constituem concretamente a imagem do Cristo segundo a férmula proposta por
Hans Urs Von Balthasar apropriada por Lima Vaz: analogia entis concreta®®.

O conceito de analogia entis concreta sintetiza a beleza da forma. Permite
uma conceptualizacdo do tempo em que nos € visivel a Cidade de Deus em meio
aos homens:

E a partir dessa analogia entis concreta que uma conceptualizacio
teologica cristd do tempo pode ser pensada e, portanto, pode ser
tematizada a relacdo entre cristianismo e modernidade®®.

Por conseguinte, torna-se possivel a leitura tragica, dramatica e atualmente

590

na sua deformidade mais acentuada tragicobmica>" da historia. O problema da

beleza da forma, enquanto o existir mundano do ser do homem passa a ser

4 EF |, 254-255.

%85 EF |, 255.

% EF |, 255.. “Jesus Cristo é verdadeiramente eschatos, novissimus e Gltimo”. Ver DANIELOU. J.
Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964, p.12.

%87 jesus Cristo é o Universal concreto normativo. OH, 201. Notal102.

%58 EF 111, 253. Nota 64.

%9 EF 111, 253. Nota 64.

*®ver EF 11, 178. Nota 136. Sobre a face tragica, dramatica, comica e tragicomica da histéria pela
mediacdo do conceito de analogia entis concreta ver: BALTHASAR, Hans Urs Von. Teodramatica:
Prolegdbmenos. Ed. Encuentro. Madrid—Espafia.Vol.l.; BALTHASAR, Hans Urs Von. Teodramética:
Las personas del drama: El hombre en Dios . Ed.Encuentro. Madrid—Espafia.Vol. II.
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submetido a l6gica da analogia entis concreta®. E nos sédo dadas as condi¢cées
necessarias de uma verdadeira histéria. Enquanto caminha nessa historia,
dizemos nesse martirio dramatico, o cristdo encarna o Cristo assumindo assim a

“imagem de Deus”:

E a interioridade propriamente espiritual da “imagem de Deus”, de sua
relacdo dialdgica e “dramatica” com esse Deus, que constitui a trama da
“historia santa”, da sucessdo dos seus eventos, da sua tensdo voltada
para o desfecho e o julgamento do “fim dos tempos” 92

O conceito de analogia entis concreta transfigura o cosmos. Por inflexao
da forma assim concebida, o mundo torna-se por generosidade do Cristo “Vestigia

4 » 593

Trinitatis” porque o homem é “Imago Trinitatis

1 EF |1, 266. Ver também o fim da histéria em DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed.
Herder: 1964.

%92 OH, 175.

% EF |, 238. Nota 46.
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Conclusao

O fio condutor do conceito de forma permitiu — nos concluir que existe uma
dimenséo estético-ética no pensamento de Lima Vaz>*. De fato, foram os gregos
no conceito de kalocagatia (kadoyayariq) a introduzir no discurso sobre o ser a
universalidade do bem-belo>®.

Ainda que de modo essencialista, a filosofia grega, na leitura vaziana,
permitiu a condicdo de pensar o0 ser como ser absoluto e transcendente. Jazia no
ulterior do existir grego (&var) a estrutura ontolégica teologal que permitiu ao
ocidente antigo a condicdo de “ser-em-comum”. De Platdo ao neoplatonismo o
elemento apofatico (arormaoig), motor da ontologia teologal grega, embora
inefavel era positivamente experienciado no discurso sobre o ser. Havia, portanto,
um discurso sobre o ser - dialética (draAetiya) -, um caminho comum a todos.

O conceito grego de dialética, enquanto caminho, era movido por um amor
intelectual (g0a¢) que movia em grau maximo a imanéncia absoluta do ser até sua
deificacdo no éxtase. As formas eram reais, concordante entre si, sem nenhuma
contrariedade e se convertiam na esséncia divina — do transcendental bem-belo.
No exercicio dialético da synagdge e da diairesis os mundos (tanto espiritual
guanto o fisico) eram ordenados e 0s seres existentes neles haviam sido
hierarquizados [ordem (hierarquia) e finalidade (perfeicdo)]. Por conseguinte, o
cosmos era constituido por uma série de planos superpostos, todos reflexos
imperfeitos de um original divino - e, por isso conservavam uma relacdo analdgica
entre eles: a esfera celestial constituida pelos astros denominada mundo
supralunar e a esfera sublunar constituida pelos homens que participam do EXxistir
essencial(&rvar).

Concluimos em Plotino afirmando que todos os existentes eram absorvidos
pelo existir essencial e com ele a esperanca de individualidades marcadas pelo
tragico destino, inflexivelmente determinado pela légica conceitual. **°

No cristianismo, a doutrina teoldgica da criacdo em Santo Agostinho

estabeleceu a primazia do ato de fé dotado de objetividade e transvisibilidade da

594
595
596

Ver capitulo 5.
Ver capitulo 3.
Ver capitulo 1.
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7

Forma. O amor cristdo € um drama vivido na histéria de cada pessoa em
comunhdo com a Civitas Dei.*”

No entanto, conforme Lima Vaz foi com Santo Tomas de Aquino que o
discurso acerca da Forma, na sua expressao transcendental (bem-belo), tivera
sua expressdo adequada a doutrina da criacdo. Trata-se do paradoxo da
Metafisica do Existir (Esse). E aqui seguindo, a esteira vaziana, reside o conceito
da forma como belo.

O Esse (ipsum esse) enquanto ato mesmo, se refere a Deus O Existente,
de outro modo enquanto Ens (ser-em-comum) cria aquele que O recebe, € o
estado de “Ser” ou “Forma”, como “sendo”. Pra dizer com Gilson, o ens ou Forma
significa habens esse, ou seja, o primeiro compreendido no Esse, como aquele
gue recebe forma do Existente.

Desse modo, a forma é o principio de existéncia (principium essendi)
porque completa a substantia. Completude, enquanto sendo (habens esse) a
expressdo do Existir no hodie da criagcdo, cujo ato é o Existir (ipsum esse). Na
hierarquia das formas, a Civitas Dei € a Forma sublime — ens commune — como

“sendo” conatural ao Esse.*®

A forma é por causa e para O Existente. Cabe ao
dom do conselho, enquanto Luz iluminar a reta razdo (prudentia) do caminho
(aaAeniya) de cada existente em direcdo a verdadeira existéncia.

No interior intimo de cada pessoa humana a Igreja catélica é “substantia”,
isto é, prova positiva (ens) do inefavel (Esse). Tal distincdo conceitual permite em
Lima Vaz o discurso sobre o apofatico (aro@rog) transcendente, principio de toda
reta razao.

Na comunhdo com a Igreja nos € dado arquétipos formais e perfeitos de
existéncias que assumiram o drama cristdo, ou seja, 0 agir com Cristo. O Fato do
Cristo, segundo Lima Vaz, é a analogia entis concreta.>® Conceito que integra em
si mesmo o paradoxo do Esse e que nos permite falar da pessoa e da Igreja que

€ Seu corpo, seu cosmos, sua estética - ético:

SO o cristdo o possui, mas todos os cristdos possuem — ndo juntos. Os
homens que amam a Deus séo unidos a Ele pelo Amor que tém por Ele,
e também sdo unidos entre si pelo Amor comum que tém por Ele. Um

Ver capitulos 1 e 2.
Ver capitulos 3 e 4.
Ver capitulo 5.
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povo, uma sociedade, é o conjunto dos homens unidos na busca e pelo
amor de um mesmo bem. Portanto, ha povos temporais, unidos no bem
para a busca dos bens temporais necessarios a vida, o mais elevado dos
quais, por comportar todos os outros, € a paz, essa tranquilidade que
nasce da ordem. Homens como 0s pagaos, também o0s cristdos vivem
em cidades temporais, colaboram para sua ordem e dela tiram proveito,
mas, quaisquer que sejam suas cidades temporais, todos os cristdos de
todos os paises, de todas as linguas e de todas as épocas sdo unidos
por seu amor comum ao mesmo Deus e pela busca comum da mesma
beatitude. Formam, portanto, também eles, um povo, cujos cidaddos se
recrutam em todas as cidades terrestres e cuja sede mistica pode ser
chamada de “Cidade de Deus”. Todos os eleitos dela s&o membros, 0s
gue foram os que sdo e os que ainda estdo por vir. Hoje, as duas
cidades permanecem mescladas uma a outra, mas serdo finalmente
separadas e distintamente constituidas no dia do Juizo final.*®

600

Ver Supra. Nota 173. Capitulo 1.



113

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

A. Bibliografia principal citada - Livros de H. C. de Lima Vaz.

Antropologia Filosofica I. Sdo Paulo, Loyola, 1991.

Antropologia Filosdfica Il. Sdo Paulo, Loyola, 1992.

Escritos de Filosofia I, Problemas de fronteira. Sdo Paulo, Loyola 2002.

Escritos de Filosofia Il, Etica e cultura. S&o Paulo, Loyola, 2004.

Escritos de Filosofia Ill, Filosofia e cultura. S&o Paulo, Loyola 1997.

Escritos de Filosofia IV, Introdugéo & Etica Filosofica |. Sdo Paulo, Loyola 2002.
Escritos de Filosofia V, Introducao a ética filoséfica Il. Sdo Paulo, Loyola, 2004.
Ontologia e Historia. (reedicdo) — Escritos de Filosofia VI. Sdo Paulo, Loyola,
2001.

Escritos de Filosofia VII, Raizes da modernidade. Sdo Paulo, Loyola, 2002

B. Bibliografia complementar citada.

AGOSTINHO, Santo. De Natura Boni/A Natureza do Bem. Ed. Bilinglie. Rio de
Janeiro: Sétimo selo, 2005.

AGOSTINHO, Santo. A Verdadeira religido. Sao Paulo: Paulinas, 1987.

AQUINO, Marcelo F. A remodelacio da Etica classica Greco-romana por Tomas
de Aquino. Filosofia. V.2, n.3 — S. Leopoldo: Unisinos, 2001.

AQUINO, Marcelo F. Tomas de Aquino entre a Antiguidade tardia e a
Modernidade renascimental. Filosofia. S. Leopoldo: Unisinos, 2006.

AQUINO, Marcelo F. Vaz: interprete de uma civilizacdo arreligiosa. IHU On-Line
Jesuitas. Quem sdo? Edigcdo: 186, Data: 26/6/2006.

AQUINO, Santo Tomas. Comentario sobre o Tratado da Trindade de Boécio:
Questdes 5 e 6; Introducao do tradutor; Exposi¢céao sobre os Perihermeneias, Livro
I, cap.3; Exposicdo sobre os segundos analiticos de Aristoteles, Livro |, cap.25;
Exposicado sobre os segundo capitulo; Proémio ao Comentério a Metafisica de
Aristoteles. Ed. Unesp — S. Paulo: 1999.

AQUINO, Santo Tomas. Suma Teoldgica. |, 9.5, a.4, adl. |-, q.22, a.3; .23, a.4;
.22, a.2, ad.3; q.57, a.3; .85 .22 Ed. Bilingue - UCS: Porto Alegre, 1980.

AQUINO, Santo Tomas. O ente e a esséncia: De ente et essentia Edicao Bilingue.
Ed. Vozes Petrépolis: 1995.

AQUINO. Santo Tomas. Verdade e Conhecimento. Sdo Paulo: Martins Fontes,
1999.

AQUINO, Santo Tomas. A Prudéncia: A virtude da decisdo certa. Sdo Paulo:
Martin Fontes, 2005.



114

AQUINO. Santo Tomas. De Substantiis Separatis: Sobre os Anjos. Rio de Janeiro:
Sétimo Selo, 2006.

AQUINO, Santo Tomas. Sobre o Mal. Edicdo Bilingle. Rio de Janeiro: Sétimo
selo, 2005.
ARISTOTELES. De Anima. S&o Paulo: Ed. 34, 2006.

AZEVEDO JUNIOR. P. R. Teologia da Libertacéo em
http://www.padrepauloricardo.orq.

BALTHASAR. H.U. Von. A Theological Anthropology. New York: 1967.

BALTHASAR, H.U. Von. Gléria una estética teolégica: La Percepcion de la
Forma. Ed. Encuentro. Madrid — Espafa: 2001 Vol I.

BALTHASAR, H. U. Von. Teodramatica: Prolegomenos. Ed. Encuentro. Madrid —
Espafia: 2001 Vol. I.

BALTHASAR, H. U. Von. Teodramatica: Las personas del drama: El hombre en
Dios . Ed. Encuentro. Madrid — Espafia: 2001 Vol. Il.

BAYER. Raymond. Historia da Estética. Editorial Estampa. Lisboa: 1979. [Livro |
Antiguidade e ldade Média.]

DANIELOU. J. Sobre o Mistério da Histéria. Ed. Herder: 1964.

FAITANIN, Paulo. O Belo em S&o Tomas: Da apreciacdo sensivel a
contemplacao. Revista: Aquinate, N. 5, 2007p. 18-43.

FAITANIN, Paulo. A memdéria segundo Tomas de Aquino. Revista: Aquinate, N. 3,
2006.

FAITANIN, Paulo. O instante segundo Tomas de Aquino. Revista: Aquinate, N. 4,
2007.

GILSON, E. A Filosofia na Idade Média. Ed. Martins Fontes, Sao Paulo. 2001.

GILSON, E. El Tomismo. Ed. Desclée, De Brouwer: 1943, Argentina.
GOLDSHMIDT, Victor. Os Dialogos de Platdo. Ed. Loyola: Sdo Paulo, 2002.
HEIDEGGER. M. Sobre o problema do ser. Duas Cidades: 1969.

LANDIM, Raul F. Predicacdo e juizo em Tomas de Aquino. Kriterion:
vol.47 n.113 Belo Horizonte, Junho 2006.

MORA, J. Ferrater. Dicionario de Filosofia. Ed. Loyola: S&o Paulo: 2001.

PERINE. Marcelo. A politica em tempos de niilismo ético. Edicdo: 197, IHU on
line .Data: 25/9/2006.

ROSENFIELD. K. H. Méritos e Falhas na estética Hegeliana. Kriterion SHB Ano 2
— N. 3 Dez/2005.



115

SAMPAYO. R. G. Metafisica e Modernidade: método e estrutura, temas e sistema
em Henrique Claudio de Lima e Vaz. Ed. Loyola. Sdo Paulo. Brasil: 2006.



