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RESUMO

Esta dissertacdo versa sobre os conceitos de alma e de pessoa na perspectiva tomasiana, bem
como as implicagdes morais contidas nele. Apresenta-se a antropologia filoséfica de Santo
Tomas de Aquino, destacando o tratado tomasiano da alma, a partir da ideia de que a alma € a
enteléquia do corpo e, com isso, define-se a pessoa na perspectiva do Doutor Angélico. Na
concepcdo de Santo Tomas de Aquino, o homem tem alma intelectiva e, por isso, é dotado de
inteligéncia e vontade. Essas caracteristicas sdo fundamentais para compreender 0 homem
enquanto individuo e senhor de si e de suas decisdes, por meio do livre-arbitrio. A partir
dessas concepgdes, desenvolve-se o conceito tomasiano de pessoa. De certo, por ser de
natureza racional, 0 homem ¢é pessoa. Sua dignidade se ampara na sua natureza, ou seja, no
seu ser. A pesquisa tem por foco a Suma Teoldgica e a Suma contra os Gentios, bem como
alguns estudiosos recentes, como Etienne Gilson, Frederick Copleston, Battista Mondin e
Henrique de Lima Vaz. Faz-se uma leitura qualitativa dos textos sem a pretensdo de esgotar o
assunto, mas para favorecer a discussdo. A partir disso, constata-se que a dignidade da pessoa
humana é garantida pelo simples fato de 0 homem ser o que ele é: dotado de natureza racional
e de vontade, livre e Gnico. Sua dignidade ndo estd amparada nas suas posses ou no seu poder

aquisitivo.

Palavras-chave: Antropologia. Alma intelectiva. Corpo. Pessoa. Santo Tomas de Aquino.



ABSTRACT

This thesis talks about the concepts of soul and person in the Aquinas’ perspective, as well the
moral implications that it contains. We introduce the philosophical anthropology of St.
Thomas Aquinas, highlighting the Aquinas’ treatise on the soul, from the idea that the soul is
the body's entelecheia and, with that, we define person in the perspective of the Angelic
Doctor. In the conception of St. Thomas Aquinas, man has an intellectual soul and, therefore,
is endowed with intelligence and will. These characteristics are fundamental for
understanding man as an individual and as the master of himself and of his decisions through
free will. From these concepts, we explain the Thomasian concept of person. Certainly,
because he is a being of rational nature, the man is a person. His dignity is based on his
nature, that is, on his being. This research focuses on The Summa Theologica and The Summa
Contra Gentiles, as well some recent scholars, like Etiénne Gilson, Frederick Copleston,
Battista Mondin and Henrique de Lima Vaz. We read qualitative their texts qualitatively
without the pretension of exhausting the subject, but to encourage discussion about it. From
this, we testify that the dignity of human person is guaranteed by the simple fact that man is
what he is: endowed with rational nature and will, free and unique. His dignity is not

supported by his possessions or his purchasing power.

Keywords: Anthropology. Intellective soul. Body. Person. Saint Thomas Aquinas.



1 INTRODUCAO

Dentre os diversos e importantes temas da filosofia, a Antropologia Filosofica pode
ser entendida como uma disciplina basilar, pois a partir dela temos implicacdes e
desdobramentos éticos, morais e politicos. A palavra antropologia, em sua raiz etimoldgica,
pode ser entendida como “estudo sobre o homem”. Este estudo acarreta desdobramentos
morais e éticos, porque € a partir da definicdo de homem que seus valores sdo fundamentados

e estabelecidos.

Por exemplo, se a esséncia do homem precede a sua existéncia, temos um conjunto de
implicagdes decorrentes disso. Se for o contrario, no entanto, é posto como definicdo de
homem, a existéncia como sendo anterior & esséncia. Entdo é possivel desenvolver outras
implicacGes a partir desta ideia basilar. De modo que, sabendo 0 que € o homem, ou seja,
definindo o homem, temos como que por “efeito domind”, as demais questdes respondidas.
Em outras palavras, a questdo politica, moral, ética, bioética sdo, em ultima instancia, uma

questdo antropologica.

Atualmente nos deparamos com diversos debates acerca do que seja o homem,
guestionamos tanto se sua esséncia precede sua existéncia, quanto se sua existéncia precede
sua esséncia. Reflete-se se 0 homem é um ser para 0 outro, um ser em construgcdo, um ser em
constante autoconstituicdo. Refletimos sobre o que é o homem e sobre 0 que ele ndo é.
Conjecturamos se suas caracteristicas fisicas sdo determinantes ou ndo para sua concepcao
enquanto ser homem. Questionamos o que realmente é necessario para decidir se um feto é
pessoa ou nado, para gozar dos direitos constitucionais e, diante disso, haver possibilidade

juridica e respaldo ético a decisao de abortar ou néo.

Diante isso, temos que o estudo da antropologia filosofica € um estudo essencial. A
pergunta “o que ¢ o homem?” ¢ uma pergunta filoséfica importante na histéria do
pensamento. E uma pergunta que nunca se torna obsoleta. Pode-se dizer que o problema do
homem é um dos problemas centrais e basilares da filosofia. Ndo é a toa que podemos
encontrar uma definicdo geral de homem no periodo classico, no periodo medieval, no
periodo moderno e na contemporaneidade. Mas ndo somente, mesmo dentro dos periodos,
diferentes filésofos da mesma época, desenvolveram diferentes e particulares perspectivas

acerca do que seria 0 homem.

No entanto, vale ressaltar que até muito recentemente, mais ou menos trés séculos
atrés, o estudo do homem ndo era chamado de Antropologia. O estudo do homem era
8



conhecido por Psicologia racional. Na filosofia classica, na filosofia medieval e, também, na
filosofia moderna quando se falava do homem, se fala da alma. De modo que Antropologia
era Psicologia. Entendamos Psicologia em sua raiz etimologica, ou seja, enquanto estudo da

psyché, enquanto estudo da alma.

Essa informacdo é importante para a nossa dissertacdo, pois uma vez que temos por
objetivo compreender e apresentar o conceito de pessoa na perspectiva de Santo Tomas de
Aquino, a partir de sua antropologia filosofica, obviamente por se tratar de um pensador
medieval, e por ser influenciado de forma determinante por pensadores classicos como

Aristételes, Platdo e Plotino, por exemplo.

Por mais que hoje em dia haja uma tendéncia, por varios motivos pertinentes, a deixar
de lado o termo psicologia, a partir do pressuposto de que a antropologia volta seu estudo para
0 homem como um todo, em sua totalidade e ndo somente sua alma, dentro de nosso trabalho,
a expressdo psicologia tem uma forca filoséfica, uma vez que para o Aquinate a alma é um
tema central e inalienavel para compreender 0 homem. Destarte, em Santo Tomas de Aquino,
diferentemente do que é dito, a alma ndo exclui a totalidade, nem reduz o homem, pelo

contrério, é o elemento que o universaliza.

Diante disso, temos que no Medievo e, obviamente, em Santo Tomas de Aquino, falar
sobre 0 homem ¢é falar sobre alma. Uma coisa est4 para outra. Mesmo deixando claro a
dependéncia da composi¢cdo com o corpo para ser homem, podemos identificar que em Santo
Tomas de Aquino esta unido é profunda e inaliendvel e tem em si 0 seu préprio ato de ser, no

qual o corpo por sua vez € participe.

Outro objetivo desta dissertacdo é demonstrar que estudar Santo Tomas de Aquino
ainda é pertinente e valido na contemporaneidade. Aqui somos convidados a aprender com o
movimento neoescolastico e buscar uma compreensdo tomasica, deixando de lado um
determinado tomismo, apresentado por muitos. Vale a pena delimitar e distinguir o que seria

cada um deles.

Tomismo seria o corpo doutrinario com teses bem determinadas e fundamentadas por
uma ideia de verdade universal e até mesmo ganhando um teor dogmatico. Chama-se
tomismo essa perspectiva que se deu principalmente a partir de sua canonizacao e a partir do
uso do pensamento tomista para a formacdo nos seminarios. Pensamento tomasiano por seu

turno foi uma tentativa de tirar Santo Tomas de Aquino do “pedestal” e situa-lo na historia.



De modo que para termos uma leitura mais apropriada de Santo Tomas seria saudavel
recordar que o Aquinate foi um homem de seu tempo, viveu em um periodo historico
chamado Idade Média e participava da cosmovisdo propria de seu tempo. Mas ndo somente,
buscou responder as questdes filosoficas e teolGgicas proprias de sua época, de sua

circunstancia.

Diante disso, ao lermos uma obra como a Suma Teoldgica, nds devemos ter em mente
que ela foi escrita levando em consideragdo um publico-alvo, com uma finalidade muito bem
definida, dentro do ambiente universitario medieval, respeitando o método escolastico
(método da época) e levando em consideracdo as inquietacBes que vigoravam naquele periodo
historico. Essa analise mais cautelosa e minuciosa nos possibilita uma leitura mais centrada e
mais justa de Santo Tomas, possibilitando uma maior delimitacdo do pensamento tomasiano
dentro do escopo teorico e valorizando e destacando a riqueza e contribuicdo do pensamento
toméasico dentro da historia da filosofia, mais especificamente, da tradicdo filosofica

ocidental.

Ao fazermos isso, podemos compreender qual a posicdo que Santo Tomas de Aquino
ocupa no ambito do pensamento filoséfico, constatando sua particular importancia de
influéncia, deixando assim um verdadeiro legado para a historia do pensamento filoséfico. E
com isso fomentar uma continuidade desse pensamento na historia. Dito isso, considerando o
contexto atual, esta dissertacdo propde que 0 pensamento de Santo Tomas tem espago nos

embates filoséficos do contexto contemporéneo.

Nao se trata de uma tentativa frustrada de “ressuscitar” um imagindrio medieval de
cristandade, usando o pensamento filoséfico de Santo Tomas de Aquino como uma arma
apologética, como € possivel encontrar nos dias correntes. Esta dissertacdo busca, através de
uma hermenéutica filosofica, ler Santo Tomas de Aquino e, por meio da compreensdo de seus
conceitos, refletir a respeito da compreensdo do homem, tornando pertinente e presente as
respostas formuladas pelo Doutor Angélico acerca do conceito de homem e do conceito de

pessoa.

Destarte, buscar compreender a Antropologia Filosofica de Santo Toméas de Aquino,
certamente, s6 enriquecera nosso debate acerca do que é o homem. Ainda hoje, a Filosofia
Medieval pode nos auxiliar a refletir e desenvolver uma analise critico-interpretativa sobre as
questdes éticas da contemporaneidade. E compreendendo, pois, 0 que é o homem que
conseguiremos decidir quais os imperativos éticos a serem seguidos.
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Certos de que uma das grandes contribuicbes do pensamento medieval para o
pensamento ocidental foi, justamente, essa atencdo dada a antropologia e ao problema do
homem. Pois é gracas ao pensamento medieval que se solidifica a ideia de homem enquanto
guardido da criagdo, enquanto imagem e semelhanca de Deus, enquanto aquele que tem, por
vontade divina, uma posic¢do de centralidade diante da criacdo e € dotado de vontade. Essa
nogdo de homem ¢é fruto da perspectiva patristica e medieval. Essa nocdo tem vigor e
relevancia no ambito filosofico da contemporaneidade, e faz parte do legado historico do

pensamento filoséfico.

Dito isso, buscamos refletir a partir da Antropologia Filoséfica de Tomas de Aquino as
questBes sobre a alma intelectiva e o conceito de pessoa, bem como os valores éticos e
morais, mediante uma atitude de reflexdo hermenéutica do pensamento tomasiano. Para tanto,
buscamos trilhar um itinerario pautando nossas energias na pesquisa de natureza qualitativa
de carater bibliografico do autor em questdo, bem como a revisdo de renomados
comentadores do periodo medieval e seus fildsofos, buscando, mediante uma continua
reflexdo hermenéutica, melhor conhecer o pensamento de Santo Toméas de Aquino no aqui e

no agora de nossa historia.

Para alcancar este objetivo, nossa dissertacdo foi dividida em trés capitulos, onde por
meio de uma reflexdo continua tomamos em consideracdo o pensamento de Santo Tomas,
mais especificamente sua antropologia filosofica. Seja afastada de nds qualquer pretenséo de
esgotar 0 tema ou encerrar a problematica do homem com a resposta tomasiana. Pelo
contrrio, busca-se por meio desta dissertacdo fomentar a discussao sobre o tema do homem e

da pessoa.

Para tanto, no primeiro capitulo desta dissertacdo, buscamos compreender as origens
do problema da alma, ou seja, procuramos analisar, de forma sucinta, como se deu o problema
da alma a partir dos pré-socraticos e dos filésofos classicos, dando maior énfase a psicologia
de Platdo e de seu discipulo Aristoteles, em suas obras A RepUblica e De Anima
respectivamente, bem como suas principais caracteristicas e distingdes, e também como as
implicacOes catalisadas pela forma de ver o homem e a pdlis, assim como a relacdo entre

ambos.

Ao constatar a influéncia do pensamento aristotélico a partir da baixa Idade Média,

tornou-se importante entender como os escritos aristotélicos se estabeleceram na Europa
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Ocidental e quais foram as principais consequéncias desta “invasdo” dos escritos de

Aristételes por meio dos arabes.

No segundo capitulo de nossa dissertacdo, tendo abarcado a influéncia de Aristoteles
no periodo Escolastico, dedicamos algumas paginas para compreender as principais
caracteristicas do método escolastico, uma vez que é por meio dele que foram escritas as
diversas Sumas daquela época, assim como a Suma Teol6gica, livro fundamental para esta

dissertacao.

Dando continuidade ao segundo capitulo, dedicamos nossas energias em compreender
como Santo Tomas de Aquino desenvolve a defini¢do da alma a partir da nogéo aristotélica de
psyché. Destacamos a dignidade da alma intelectiva e sua distingdo entre os outros tipos de
alma, a saber, a alma vegetativa e a alma sensitiva. Essa dignidade presente na alma

intelectiva é condicdo para compreender o conceito de pessoa tomasiano.

Por fim, no terceiro capitulo de nossa dissertacdo, busca-se, em um primeiro momento,
apresentar o hilemorfismo nas perspectiva aristotélica e tomasiana e expor suas principais
caracteristicas, para, em um segundo momento, apds compreender a raiz etimoldgica e
histdrico-filos6fica da palavra “pessoa”, apresentar o conceito de pessoa cunhado por Santo

Tomas de Aquino e as implicagcdes morais deste mesmo conceito.

Posto isso, iniciemos nossa dissertagdo nos dedicando em analisar e compreender o
surgimento do problema da alma desde os pré-socraticos até os classicos, dando maior
relevancia ao pensamento aristotélico uma vez que nele estdo as bases conceituais para o

desenvolvimento do pensamento tomasiano, assim como do seu método.
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2 A QUESTAO DA ALMA: A ANTROPOLOGIA FILOSOFICA CLASSICA E SUA
RESSONANCIA NO MEDIEVO

A reflexdo sobre o homem nunca se esgota. A questdo da alma enquanto questdo
antropoldgica surge como algo indispensavel para na filosofia antiga e medieval. Diante
disso, antes de buscarmos compreender a perspectiva antropolégica tomasiana, faz-se
necessario compreender, pelo menos de forma breve, como se deu essa questdo, desde 0s

gregos até Tomas de Aquino.

Uma vez que falar de ser humano €é falar sobre a alma, pois na perspectiva
antropoldgica dos gregos e dos medievais, antropologia e psicologia ndo se separam.
Empenhemo-nos em compreender essa questdo que € central para esta dissertacdo: o
problema da alma humana, suas defini¢Bes e principais caracteristicas, bem como entender
toda a construcdo do pensamento filoséfico em torno da questdo da alma até chegar na

perspectiva tomasiana a respeito dessa questao.

2.1 O problema da alma
A palavra alma traduz a expressdo grega psyché. Essa palavra é derivada do verbo

psychéin, que pode ser entendido, obviamente por se tratar de um verbo, como a acdo de
soprar. Psyché tem a ver com a palavra de origem hebraica nefesh. Nas Sagradas Escrituras,
no ato criativo de Deus em relacdo ao homem, a palavra ruah é exprimida por sopro também.
Em seguida, psyché foi traduzida para o termo latino anima. A principio, anima tambem
expressava sopro, ar. No entanto, posteriormente o termo anima passa a ser compreendido de
forma mais difusa como aquilo que da o principio da vida, como aquilo que caracteriza o

vivente.

Dito isso, temos que alma é aquilo que da vida, é o principio de vida. Os entes podem
ser divididos entre seres vivos e coisas, estas sdo entes inanimados e aqueles sdo entes
animados. Para melhor elucidar, tomemos a pedra e o animal como exemplo, ela seria um
ente inanimado, o animal, por seu turno, seria um ente animado. Tem alma todo ser que €
capaz de mover a si mesmo, ha um movimento interno, sem a necessidade de uma forca

externa. Uma pedra ndo se move, é movida por uma forca externa, logo ndo tem alma.

Isso estd presente no nosso vocabuléario, quando falamos em desenho animado,
supondo que haja desenho ndo animado. O desenho animado é aquele que tem movimento na
tela, o ndo animado é estatico. De modo que o0 movimento € caracteristica fundamental e

determinante da vida, da alma. Obviamente, a alma ndo é vista, nem sentida por nenhum dos
13



nossos sentidos, no entanto, por uma relacéo de causa e efeito é constatada. Temos a presenca
da alma pelos efeitos causados por ela, como por exemplo, 0 movimento. “Assim, na ordem
das causas, 0s seres animados sdo mais perfeitos que os inanimados; 0s animais, que as
plantas; os homens, que os brutos; e, em cada um destes géneros, ha graus diversos” (STh I,
Q. 76, Art. 3, Solucgéo).

O movimento é uma das definigdes desenvolvidas por Platdo. Em sua famosa obra
Fédon, o pensador considera que “cada corpo movido de fora é inanimado. O corpo movido
de dentro é animado, pois que o movimento ¢é a natureza da alma” (PLATAO, 2009, p. 245).
Temos que 0 movimento ndo é somente uma caracteristica determinante e inalienavel da
alma, mas faz parte da prdpria natureza dela, 0 movimento se manifesta assim uma conditio
sine qua non para a constituicdo de alma. E um principio da alma, o principio do movimento.
“Assim, a ‘alma’ é apresentada como movendo-Se a si mesma (autokinéton) e como “principio

de movimento’ (arché kinéseos) no Fedro (245c-246a)” (LIMA VAZ, 2016, p. 43).

No decorrer do tempo, a alma passa a ser um problema filoséfico importante que esta
intimamente relacionado com a questdio do homem, e a partir desta questdo temos
desdobramentos ético-morais. Vale aqui dedicarmos algumas péginas de nossa dissertacao
para buscarmos entender como se deu o desenvolvimento das respostas a essa pergunta

filoséfica: o que é a alma?

Lima Vaz (2014), em sua obra Antropologia Filosofica, mais especificamente o
primeiro volume, quando trata sobre a concepcdo classica de homem, explica que muito
provavelmente o primeiro pensador a enxergar o homem como sendo uma realidade corporal-
espiritual foi Didgenes de Apoldnia. Ele foi um dos ultimos filésofos pré-socraticos. De modo
que podemos identificar que, mesmo diante da religiosidade mitoldgica vigente, é com o
advento da metafisica ja presente de forma inicial nos ultimos dos pré-socraticos que o
homem passa a ser pensado como sendo uma estrutura corpo-alma. Em Didgenes, 0 homem é
“um ser ordenado finalisticamente em si mesmo e para o qual se ordena, de alguma maneira, a

propria ordem do kosmos” (LIMA VAZ, 2014, p. 34).

Com os pre-socraticos, 0 homem é visto a partir da ordem da natureza. Essa relacéo
com o ordenamento é marca do pensamento pré-socratico. A busca por compreender o
problema da physis, bem como a busca por uma arché, ou seja, um principio de tudo, deixa

claro que é compreendendo o cosmo que se compreende 0 homem.
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Ainda sobre os pré-socraticos, Lima Vaz (2014) considera que podemos encontrar nos
pitagdricos, principalmente em sua fase primitiva, uma intima relacdo de interdependéncia e
de afeicdo entre a cosmologia e a antropologia. De modo que, compreendendo o mundo,
compreende o homem, pois na perspectiva pitagorica, “a estrutura matematica do mundo
corresponde a estrutura matematica da alma (harmonia)” (LIMA VAZ, 2014, 35). E a partir
dessa perspectiva inclusive que serve de alicerce para orientar o0 método de ensino das préaticas
educativas. Dito isso, podemos identificar que o0 homem enguanto individuo ainda esta sob a

tutela da soberania da physis e do mundo ordenado.

No entanto, a partir do século V, com o advento do movimento sofista no horizonte
cultural grego, a questdo do homem ganha mais destaque. Isso se deu principalmente por
influéncia do desenvolvimento de polis, bem como o surgimento do regime democratico na
civilizacdo grega. Com isso, palavras como educacdo, cultura, paidéia, areté se tornam

palavras-chave deste periodo.

Os sofistas sdo o0s responsaveis por essa contribuicdo. S3o “os sofistas que irdo
consumar a inflexdo antropologica da filosofia grega” (LIMA VAZ, 2014, p. 36). Inflexao,
porque acontece uma mudanca de direcdo. H4 uma descida da realidade os mitos para a terra,
onde o homem est4, na vida concreta. De modo que a partir desses pensadores, 0 objeto de

estudo da filosofia passa a ser o homem por ele mesmo e suas capacidades e habilidades.

E a partir dos sofistas que a concepgdo de homem sera desenvolvida sistematicamente.
Dito isso, significa que a perspectiva ocidental de homem tem seu principio com os sofistas.
Estes desenvolveram dentre tantas, a ideia de uma natureza humana; desenvolveu a critica e a
oposicdo entre convencgdo e natureza, quando vao tratar das teorias juridicas; a perspectiva de
homem enquanto ser que sente necessidade e a ideia de homem enquanto ser dotado de razéo
(um ser capaz do discurso e da palavra, da persuasdo). Sabendo que os sofistas valorizavam
muito a questdo da argumentacdo e da retorica, fica claro a motivacdo de os sofistas
apresentarem o homem como um ser dotado de discurso e palavra e, por exceléncia, um ser de

cultura e para a cultura, um ser que se d& na vida politica.

De modo que “aqui se encontra a origem da concep¢do do homem como animal
racional, base da antropologia ¢ do humanismo classicos” (LIMA VAZ, 2014, p. 39). Essa
base serd utilizada em toda a filosofia classica e medieval, resguardadas suas devidas
ressalvas e particularidades. Sem duvida, essa concep¢do de homem forjada pelos sofistas
influenciou de forma determinante para a ideia de homem que estamos estudando nesta
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dissertagdo. E bem verdade que a perspectiva aristotélica foi o alicerce onde Santo Tomas de
Aquino construiu sua ideia de homem, no entanto, ndo podemos negar a contribuicdo dos

sofistas para o desenvolvimento dessa perspectiva do homem que € racional, l6gico.

Posto de forma objetiva e breve, vimos a contribuicdo dos pré-socraticos para 0
avanco do estudo da antropologia filosofica, bem como a ideia de alma. Voltemos nossa
atencdo para o periodo cléassico da filosofia ocidental, mas especificamente, SOcrates. A
perspectiva socratica entende que o homem deve ser compreendido enquanto ser dotado de
uma realidade interior. De modo que o homem € dotado de uma dimenséo interior, ndo se
trata somente de uma realidade material, corpérea. Em Socrates também podemos, por causa
de sua dimensédo interior, encontrar uma grande valorizagdo da dimens&o intelectual do
homem. Lima Vaz corrobora com isso quando afirma: “ao exaltar o homem como portador do
logos e ao fazer da relacdo dialdgica a relacdo humana fundamental, Sdcrates é a fonte

principal da definicdo do homem como zoon logikon” (LIMA VAZ, 2014, p. 40).

A esse principio interior Socrates chama de psyché, ou seja, de alma. Esta alma tem
como caracteristica fundamental o fato de ser incorporea, de ser imaterial, de ser simples por
ndo estar associada diretamente ao corpo, sendo possivel inclusive transmigrar. De modo que
em Sdocrates, e consequentemente em Platdo, alma e corpo se relacionam, mas séo realidades

distintas. A alma é imortal, o corpo por sua vez € corruptivel.

Socrates atribui a palavra alma um novo e complexo significado. Lima Vaz sintetiza

bem esse significado quando explica que

Talvez o caminho mais seguro para nos aproximarmos desse conceito
socratico que tdo decisivamente ird influir na historia da cultura ocidental
seja aquele que acompanha a evolucdo da ideia de areté (exceléncia ou
virtude), desde a exceléncia fisica como habilidade aprendida segundo regras
nos Sofistas. A “alma”, segundo Sécrates, € a sede de uma areté que permite
medir o homem segundo a dimensédo interior na qual reside a verdadeira
grandeza humana. E na “alma”, em suma, que tem lugar a opgdo profunda
que orienta a vida humana segundo o justo ou o injusto, e é ela, portanto, que
constitui a verdadeira esséncia do homem, sede de sua verdadeira areté
(LIMA VAZ, 2014, p. 39).

Neste sentido, Socrates estabelece uma nova perspectiva de alma. O conceito de alma
na filosofia socréatica passa a receber um carater moral. A antropologia estd em intima sintonia
com a ética. Platdo deixa isso muito claro em sua obra A Republica, quando, buscando definir
a virtude da justica, apresenta a triparticdo da alma e estabelece que o filésofo seria o

governante mais justo por ter em si a harmonia entre as partes da alma.
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Dito isso, ndo ha separacdo entre ética, conhecimento e antropologia. O homem é
sabio e inteligente na medida em que vive uma vida ética, uma vida moral, pois as ideias
antropoldgicas e as ideias da personalidade moral passam a estar no mesmo campo. Essa nova

perspectiva sera determinante para a construcéo da civilizagao ocidental®.

Socrates apresenta, sem duavida alguma, uma grande contribuicdo para o
desenvolvimento da questdo do homem e da alma. A ideia de homem na perspectiva socréatica
passa a ter uma perspectiva positiva do homem. Lima Vaz (2014) chama de teleologia do bem
e do melhor. E essa teleologia € chave hermenéutica para compreender o0 mundo e 0 homem;
outra contribuicdo socratica para a compreensdo de homem seria a valorizacdo dele mesmo
enquanto individuo, principalmente em uma perspectiva ética, bem como a busca por uma
“vida interior”, marcada pelo imperativo do conhecer-se a si mesmo estabelecido por
Socrates. Outra contribuicdo é o intelectualismo socratico, segundo qual o homem é visto
como dotado de l6gica e razdo, ou seja, sua faculdade intelectual é destacada e relacionada a

busca pela pratica do bem.

Em Sdcrates, a alma é apresentada numa perspectiva espiritual e simples. Ela é distinta
da dimenséo material. Trata-se de uma substancia simples. Ou seja, a alma tem sua esséncia
em si mesma, que vive de forma transitoria e breve na matéria, ndo carecendo dela para sua
constituicdo essencial. De fato, na perspectiva socratica e consequentemente platdnica, 0s
sentidos podem e devem auxiliar no estimulo a busca pelo conhecimento. No entanto, para
atingir tal conhecimento ndo é necessario passar pelo caminho dos sentidos, mas, pelo
caminho da alma, pelo caminho da mente. A partir da indagacdo, do questionamento, por
meio do método dialético, é possivel chegar ao conhecimento das coisas, por meio de um

movimento interior é possivel recordar o esquecido, por isso que “recordar € viver”.

Em Socrates, conhecer € sinbnimo de recordar. Diante disso, é pelo desvinculamento
das realidades corpdreas, materiais que o homem conhece genuinamente a verdade, o bem, o
belo, e o contempla. A compreensdao de alma socratica é a compreensdo de alma platdnica,
podemos dizer assim, uma vez que temos acesso a visdo de Sdcrates por meio dos escritos de

Platdo.

Como vimos no inicio deste topico, o problema da alma ja € uma questdo presente nos
pré-socraticos, no entanto, esse problema passa a ser estudado de forma sistematica e

descritiva a partir de Socrates, Platdo e Aristoteles. Lima Vaz ressalta, inclusive, que

L A Idade Média mantera essa perspectiva antropoldgica, com sua roupagem teocéntrica, obviamente.
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“Aristoteles € considerado um dos fundadores da antropologia como ciéncia e o primeiro que
tentou sistematicamente uma sintese cientifico-filosofica em sua concep¢do de homem”
(LIMA VAZ, 2014, p. 44). Dito isso, vale a pena dedicarmos um topico para buscar

compreender, de forma sucinta, o que Platdo e Aristoteles definiram como sendo alma.

2.1.1 A questdo da alma na perspectiva platénica

A investigagédo acerca da alma se trata de uma questdo de fundamental importancia.
Compreender 0 que € a alma e descrevé-la tem seu mérito, pois conhecé-la acarretara em
diversas implicacbes morais, politicas, bem como influenciard de forma determinante para
temas centrais da moral como a vontade, a liberdade, a felicidade, o conhecimento do
universal, do verdadeiro, do ser, etc. E impossivel, pelo menos nos filésofos classicos e até
mesmo nos filosofos medievais, dissociar a questdo da alma de todos esses temas

supracitados.

Dito isso, voltemos nossa atencéo para o discipulo de Socrates: Platdo. Este grande
pensador da filosofia classica € sem duvida alguma um dos maiores responsaveis pela
concepgdo classica de homem e de alma. Ainda hoje, podemos identificar perspectivas
platdnicas permeando a ideia de homem. A antropologia filosofica platdnica é muito poderosa
e influéncia de forma determinante na construcdo do pensamento na era patristica e medieval,

sem deixar de mencionar Plotino.

Platdo conseguiu de forma genial constituir uma sintese entre as perspectivas ja
apresentadas nesta dissertacdo. Ele reuniu a tradicdo pré-socratica de homem, a tradicdo
sofistica e a perspectiva socratica em seu conceito de alma. Em outras palavras, Platdo
ressalta o carater cultural e politico do homem apresentado pelos sofistas, mas também
entende que o homem esta em intima relacdo com o kdsmos apresentado pelos pré-socraticos
e ressalta que este homem é dotado de uma vida interior como dizia Sécrates. Essa unido é
garantida por uma realidade transcendente, a saber, a realidade das ideias. Ou seja, “é essa
ordenagdo transcendente que explica, no homem, a polaridade constitutiva da vida da ‘alma’

(psyché) em sua condigdo terrena” (LIMA VAZ, 2014, p. 41).

Em Platdo, bem como em Aristoteles e toda a compreensao classica e medieval de
homem, é impossivel dissociar a sua antropologia filosofica da sua psicologia, ou seja, ndo se
pode tratar do problema do homem sem tomarem consideracdo o problema da alma. Platéo
estabelece que o homem é a sua alma, e esta alma € imortal. De modo que o corpo é

conduzido pela alma, e essa alma pode transmigrar. Platdo, por meio do mito de Er, afirma a
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imortalidade da alma e seu “aprisionamento” ao corpo. O corpo limita a alma, e por meio da
recordacdo, o homem é chamado a recordar das ideias esquecidas no momento em que
assumiu a materia. Para Platdo, 0 homem néo é a matéria, ndo € o corpo, 0 homem é a alma. E

sua alma, tripartida, o caracterizara inclusive, em qual func&o terd na sociedade.

Dito isso, voltemos nossa atencdo para a triparticdo da alma de Platdo. Tanto em sua
obra A Republica quanto em sua obra Timeu, n6s podemos encontrar as partes da alma
apresentadas e muito bem delimitadas por Platdo. Embora o0 mesmo entenda que a alma é
indivisivel e imortal, ele considera que ela tem em sua composi¢do uma triparti¢do, ou seja,

trés partes, a saber, a parte apetitiva, a parte irascivel e a parte racional.

Podemos perceber que em A Republica, na tentativa de explicar a defini¢ao de justica,
Platdo faz uma estrita relacdo de dependéncia entre a justica do individuo e a da cidade, como
dito anteriormente, a antropologia e a moral ndo se dissociam, a pélis é condicdo necessaria

para o exercicio da virtude e para autorrealizacdo do individuo.

Sabendo que “[...] a cidade excelente s6 € possivel com a justica” (PAVIANI, 2013,
p. 79), Platdo se empenha em identificar a justica no homem como individuo, pois “[...] a
justica do homem pressupde a harmonia do conjunto das partes governadas” (PAVIANI,
2003, p. 34). De modo que Socrates tenta evidenciar a origem do homem justo apresentando
as partes da alma. Para falar da justica na cidade, na pdlis, Platdo fala da alma e sua

triparticdo.

Para Platdo, a alma do individuo se divide em trés partes, alguns comentadores
preferem chamar de funcdes da alma. S&o elas: logistikon, racional, esta associada a regido da
cabeca, é a razdo, e esta associada a virtude da sabedoria; thymos, emocional ou irascivel, esta
relacionada a regido do térax, sdo 0s sentimentos e tem como virtude caracterizante o coracao;
e epithymetiukon, concupiscente chamada também de apetitiva, estad associada a regido do
baixo ventre, sdo 0s prazeres desejos, bem como as dores. Sua virtude é a temperanca. A
funcdo da primeira é governar, dirigir; a funcdo da segunda é defender; a funcdo da terceira e
Gltima é suprir. Essas funcdes sdo levadas em consideracdo para definir a funcéo social de

cada pessoa na pdlis, de acordo com Platao.
As trés partes da alma supGem espécies de prazer, cabe a alma racional saber
que uma parte ¢ “aquela pela qual o homem aprende”, que a outra se irrita e,

ainda, que uma terceira caracteriza-se pela “violéncia dos desejos relativos a
comida, a bebida, ao amor” e ao dinheiro (PAVIANI, 2013, p. 81)
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A parte concupiscente ¢ a parte que “[...] ama, tem fome ¢ sede e esvoaga em volta de
outros desejos” (Republica 439d). Essa parte da alma € comandada pelo desejo de se entregar
constantemente ao que favorece para a satisfacdo dos prazeres. Esses apetites correspondem
as necessidades basicas do ser humano, de modo que sdo necessarios para a vida. Vale
salientar que Platéo sugere o controle das paixdes, ou dos apetites.

A parte irascivel, ou seja, a parte emocional € a funcdo que predomina os sentimentos,
“[...] movida por um sentimento de autoestima” (LOPES, 2005, p. 80). A alma emocional ¢é
constituida também de sentimentos como a agressividade, orgulho proprio, dentre outras. De

forma que deve existir um equilibrio entre essas caracteristicas.

Por fim, a parte racional tem por funcdo ordenar, de tal maneira que seja assegurado o
equilibrio entre as partes da alma. Platao toma essa conclusao a partir da maxima de que “[...]
a vida deve ser governada pela razao” (PAVIANI, 2013, p. 80). Por meio desta se impetra o
conhecimento das coisas e a consciéncia de si mesmo. Temos que um homem regido pela

alma racional é um homem sabio.

Dito isso, a alma racional discerne como se comportar diante dos desejos humanos.
Platdo, sem duvida alguma, compreende que essa parte da alma tem a funcdo determinante de
ponderar esses desejos para se viver uma boa vida. Ndo podemos deixar de recordar que a
obra A Republica se inicia com o questionamento de Céfalo, quando se interroga se teve uma

boa vida. E a partir dai se desenvolve a problematica da justica.

De modo que a justica ndo é medida ou qualificada de acordo com a conduta em si,
mas, sim, a partir da disposicao da alma que é racional. Para ser virtuoso faz-se necessario ter
uma razdo ou mente ordenada. O homem justo € aquele que ndo se permite ser dominado
pelos seus prazeres ou interesses particulares. Como afirma Kraut, “[...] a justica é certo

arranjo harmonioso das partes da alma.” (KRAUT, 2013, p. 369).

A partir disso, constatamos que a parte da alma que tem a sabedoria deve governar o
homem justo, a parte que inspira coragem, por seu turno, deve auxiliar, e gragas a virtude da
temperanca a terceira parte permite ser governada. A partir disto, surge a definicdo de justica
como sendo o desempenho de cada parte da alma em sua respectiva funcdo. Platdo chama
cidade justa agquela que tem seus cidaddos bem ordenados em suas respectivas funcdes, de

modo que surge uma harmonia, para que ndo haja ddvida alguma acerca da definigcdo
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apresentada, pois a harmonia entre a justica na cidade e a justica no individuo apresenta

implicitamente uma autenticidade de conceitos.

A acgdo justa de alguma maneira preserva na alma daquele que a pratica a propria
virtude da justica. E a acdo justa por exceléncia que estabelece esta justica. Destarte, o que
conseguimos perceber com os escritos de Platdo e seus comentadores é que a justica ndo se da
meramente pela pratica das leis, mas com a reflexdo e interiorizacdo das mesmas, fazendo
com que as proprias partes da alma sejam avaliadas e harmonizadas. Pois “[...] ao final do
livro IV Platdo ja parece ter chegado a conclusdo de que uma vez que a justica € uma
harmonia da alma comparavel a saude fisica, ela ¢ bem superior a injusti¢a.” (KRAUT, 2013,

p. 373).

No decorrer do didlogo podemos perceber que Platdo entende a pélis numa relagéo de
referéncia a propria estrutura do homem. Diante disso, podemos constatar que se faz “[...] um
paralelismo entre o Estado justo e o homem justo” (PAVIANI, 2003, p. 34). Essa relacao ¢

assegurada por Sécrates no decorrer dos dialogos da obra A Republica.

Para Platdo, a polis justa possui determinadas caracteristicas que correspondem as do
homem, desta maneira a natureza do homem define a pdlis, ndo o inverso como muitos
passam a pensar. “[...] Socrates conclui que, se assim o ¢, a cidade deve ser sabia, temperada,
corajosa e justa.” (LOPES, 2005, p. 77). Nao ¢ de se surpreender que Platdo pense assim, pois
para ele a justica nasce por uma necessidade. Ou seja, a partir do momento em que 0os homens
passam a conviver entre si, naturalmente surge a necessidade da virtude da justica, pois 0s
cidadaos passam a ser dependentes uns dos outros, sem a justica ndo ha como se ter seguranca
na relacdo entre as pessoas da poélis. Com isso, surge a necessidade de “[...] promulgar leis ca
na terra sobre o belo, o justo, o bom, se for caso disso, e preservar as que existirem,
mantendo-as a salvo.” (PLATAO, Republica, 484d).

Se a justica no homem € a harmonia entre as partes da alma, logicamente, a justica na
cidade é a harmonia entres as partes da cidade. Diante disso Platdo relaciona as partes da alma
com suas respectivas funcdes dentro da cidade, de acordo com a predisposicdo de cada alma,
admitindo que a justica individual se d& na pratica e no respeito as leis, e por meio da
cidadania. Nesse sentido, “[...] 0s principios de hierarquizacdo e de equilibrio individual e
social situam os humanos e sustentam a ordem social e as instituigdes” (PAVIANI, 2013, p.

79). Fica claro que, em Platdo, é impossivel dissociar a polis do homem e vice-versa.
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Dito isso, a justiga surge como uma espécie de harmonia entre as partes da cidade e do
cidaddo. A harmonia entre as trés virtudes proprias de cada parte da alma gera a quarta virtude
que € a justica. Tendo posto de forma sucinta a ideia de triparticdo da alma na perspectiva
platénica, podemos identificar que, mesmo a alma se tratando de uma realidade incorpérea e
imaterial, ela estd associada temporariamente a um corpo, e essa relacdo trata-se de um
vinculo bem estreito, a ponto de associar as partes da alma as partes do corpo. Muito embora
esse vinculo alma-corpo seja renovado em cada transmigracdo pela metempsicose, deixando
claro que se trata de duas existéncias independentes e distintas. Pois “o corpo € ininteligivel,
multiforme, dissolGvel. J& a alma é inteligivel, estavel e imortal, devendo, pois, comandar e
dirigir” (SILVA, 2016, p. 40).

2.1.2 A questdo da alma na perspectiva aristotélica

Tendo compreendido, de forma sucinta, o conceito de alma na perspectiva platonica,
voltemos agora nossa atencdo para o conceito de alma cunhado por Aristoteles. A definigédo
de alma aristotélica € muito importante para o nosso trabalho, haja vista que influenciou de
forma determinante a definicdo de alma tomista. Tornando assim, uma definigéo cara para o
nosso estudo. Mais ndo somente, a alma é um tema determinante na filosofia aristotélica, pois
compreendendo a definicdo de alma cunhada por Aristételes compreendemos sua ética, pois,
“o conhecimento da alma contribui bastante para a verdade em geral e, sobretudo, no que

concerne a natureza” (De anima |, 402).

Aristételes corrobora com ideia de anima apresentada no inicio deste capitulo,
compreendendo que existem seres animados e inanimados. Em sua obra De anima podemos
observar que os seres animados sdo 0s seres vivos. E o principio que da vida aos seres vivos é
justamente a alma. A alma é assim, a enteléquia do corpo, é a forma do corpo. Nas palavras
de Aristoteles, “a psyché ¢ a enteléquia primeira de um corpo que tem vida em poténcia” (De
anima Il, 412a). Esta definicdo estabelece a capacidade da alma, que é “nutrir, crescer e

perecer por si” (De anima Il, 412a).

De fato, a alma € principio de vida. A animacdo, ou seja, 0 movimento que podemos
identificar nos seres viventes ndo se trata apenas de um movimento enquanto deslocamento,
este movimento € muito mais do que isso! A alma € uma realidade imével, de modo que ela é

esséncia em si, entdo esse movimento aqui pode ser entendido como sopro, de fato, sopro de
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vida. A alma tem como natureza propria ser substancia? que é unida ao corpo, sendo ela
mesma imovel. De modo que o movimento do corpo ndo é o movimento da alma, a alma em

si € imovel. A alma é ser imovel que move, logo a alma é aquilo que da movimento ao corpo.

Todos os seres que tém necessidade de se nutrir, de se mover e de se reproduzir sao
seres que gozam desse principio, ttm alma. A alma é, portanto, a substancia que € intrinseca
ao corpo, e que por sua propria natureza tem a capacidade de gerar a propria vida. Neste
sentido, alma é vida. Sem duavida alguma é impossivel dissociar, em Aristételes a ideia de

alma com a ideia de vida.

No proprio De anima, Aristoteles afirma que “algo vive se nele subsiste pelo menos
um destes — intelecto, percepcao sensivel, movimento local e repouso, e ainda movimento
segundo a nutricdo, 0 decaimento ¢ o crescimento” (De Anima I, 413a). Ora, essas sdo
caracteristicas das faculdades da alma como veremos mais adiante. De modo que as
faculdades da alma sdo manifestagdes da alma, sdo manifestacbes de vida, pois em
Aristételes, alma € vida. Essas manifestacdes da alma sdo exatamente aquilo que distingue os

seres vivos das coisas.

Diferentemente de Socrates e Platdo, que dissociavam a alma do corpo, Aristoteles
estabelece uma estreita relacdo. Alma e corpo tratam-se de substancia composta. A alma é a
“forma do corpo” a alma ¢ a causa eficiente, ¢ a causa formal, ¢ a causa final do corpo. Dito
isso, 0 Estagirita estabelece uma intima necessidade entre as duas realidades. Enquanto que a
perspectiva platonica apresenta o corpo como um obstaculo para abarcar as realidades

suprassensiveis esquecidas pela propria alma por virtude da materialidade.

Aristoteles salva a matéria definindo que o corpo ndo é um obstaculo, mas um
instrumento da alma, tornando-o necessario para a obtencdo do conhecimento das coisas por
meio do contato com as coisas sensiveis e a abstracdo dos mesmos. N&o é a toa que
Aristoteles inicia suas investigagdes partindo do objeto, uma vez que o conhecimento se

adquire através do corpo. Dito isso, temos que a matéria € importante e necessaria.

O corpo é matéria, a alma, por sua vez, é substancia primeira. O animal ou homem se
da na composicdo gerada da unido de ambos. De modo que é impossivel falar de alma na

perspectiva aristotélica e ndo falar de hilemorfismo. O vivente, sendo ele homem ou animal, é

2 Dessas ideias de Aristoteles nasceram as duas classicas definicdes de substancia e de acidente. “Substancia é o
que é em si e ndo em outra coisa, como sujeito de inesdo” (Substantia est quod est in se et non in alio tamquam
subiecto inhaesionis). “Acidente ¢ o que ndo é em si, mas em outro, o qual lhe serve de sujeito de inesdo”
(Accidens est quod non est in se sed in alio tamquam subiecto inhaesionis). (MONDIN, 2021, p 275).
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corpo e alma. O corpo é matéria e a alma é a forma do corpo. Todos 0s seres vivos S&o
compostos assim de realidade material e de realidade formal. “O homem ¢ um ser composto
(syntheton) de psyché e de sdoma” (LIMA VAZ, 2014, p. 46). E os dois principios se

complementam e sdo interdependentes entre eles. Lima Vaz afirma:

Avristételes caminhou, em sua concep¢do do homem, de um platonismo da
psyché, no qual a tendéncia dualista do Fédon é ainda mais acentuada (assim
no didlogo da juventude Eudemo sobre a imortalidade da alma), a um
monismo hilemérfico (alma como forma do corpo) do qual dao testemunho
os tratados tardios reunidos sob o titulo peri psychés (Sobre a Alma) (LIMA
VAZ, 2014, p. 45).

Diferentemente de Platdo que tornava a alma totalmente independente do corpo a
ponto de ter possibilidade de transmigracdo, Aristoteles, por sua vez, considera que a alma
pertence necessariamente ao corpo. Pois “a alma nem € corpo, nem existe sem corpo. Nao ¢
corpo, mas pertence a um corpo” (De anima |, 414a). N&do somente, Aristoteles amplia que a
alma existe em um corpo, e o corpo lhe é devidamente apropriado. Mondin corrobora com
essa unicidade quando explica que “sem o corpo, a alma ndo tem possibilidade de comecar a
realizar nenhuma atividade” (MONDIN, 2021, p. 285). Isso acontece porque para que seja
possivel realizar qualquer atividade, faz-se necessario a mediacdo do corpo para a atividade

com qualquer objeto.

No De anima, mais especificamente no livro Il, no capitulo 1, temos que todo e
qualquer corpo que € vivo, que participa da vida se trata de uma substancia composta. Mas
ndo somente, o corpo é entendido como substrato, pois esta propenso a ser determinado, a ser
predicado. E possivel defini-lo, pois é dotado de caracteristicas. Sem ddvida alguma,
Aristoteles se afasta muito de Platdo no que diz respeito a relacdo alma-corpo. Pois para o
Estagirita, enquanto que a alma é realmente a causa substancial, o corpo é a causa material.
“A psyché &, pois, a perfeicdo ou o ato (entelécheia) do corpo organizado, e essa € a sua
defini¢do” (LIMA VAZ, 2014, p. 46).

A Alma pode ser entendida como a vida em sua esséncia e 0 corpo é a matéria. E uma
depende da outra e ndo se separam. Nas palavras de Aristoteles, “a alma ¢ substancia como
forma de um corpo natural que tem a vida em poténcia. Ora, a substancia é ato. A alma é ato

de um corpo desta qualidade” (De anima |, 412a).

Na perspectiva aristotélica, a alma é dotada de faculdades. Segundo o Estagirita, as
faculdades da alma sdo a nutricdo, a sensacdo e o intelecto. No entanto, nem todos os seres
vivos possuem todas as faculdades, inclusive sdo essas faculdades da alma que delimitam e
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determinam os seres vivos, tornando possivel discriminar os tipos de vida. Para Aristoteles,
todos os seres vivos tém alma. Desde o molusco até o homem. No entanto cada um deles tem

faculdades diferentes.

Cada ser vivo tem sua caracteristica propria. As plantas sdo caracterizadas pela
nutri¢ao e reproducdo, pois se tratam da alma vegetativa. “A alma nutritiva pertence a todos
0S outros viventes, ela é a primeira ¢ a mais comum das poténcias da alma” (De anima I,
415a). Os animais por seu turno sdo determinados e caracterizados pela locomogdo e pela
sensibilidade, além da nutricdo e da reproducdo. O homem, por sua vez, além de possuir em si
as caracteristicas da alma vegetativa e sensitiva, é de alma intelectiva, e tem por caracteristica
primordial e distintiva o pensamento. “A operagdo propria dessa poténcia da alma € o ato de
pensar, a intelec¢do, que é o conhecimento imaterial, distinto da sensa¢do” (PHILIPPE, 2002,
p. 153). Santo Tomas de Aquino se utilizard dessa organizacdo para desenvolver seu
pensamento acerca do homem e sua teoria do conhecimento. Trataremos disso no préximo

capitulo.

Vale ressaltar que Aristoteles tem muito bem estabelecido em sua psicologia que todo
ser vivo goza de apenas uma alma. Mesmo que a alma tenha em si das mais variadas funcoes
e faculdades que se manifestam de diversas maneiras, trata-se de uma s6 alma e um so corpo.
Formando assim uma unidade e uma unicidade na relagdo alma-corpo, ou seja, “a alma
sozinha ndo constitui o ser do homem” (MONDIN, 2021, p. 285). O homem ¢ aquele que por
ser de alma intelectiva goza do maior nimero de fungdes e faculdades, justamente por ser de
natureza racional. “O homem se distingue de todos os outros seres da natureza em virtude do
predicado da racionalidade. A racionalidade é, pois, a diferenca especifica do homem” (LIMA
VAZ, 2014, p. 47).

Disso temos que o homem é um animal racional. No entanto, mesmo se tratando de
um animal, o homem tem maior grandeza dentre 0s outros seres, pois o intelecto tem por
objeto aquilo que é wuniversal, aquilo que € necessario e imutdvel. Com isso,
consequentemente o objeto do intelecto é imaterial, bem como a busca pelas coisas primeiras.

Diferentemente da faculdade sensitiva que tem por objeto aquilo que é particular e efémero.

Sendo assim, a alma humana propriamente dita é teorética, de natureza cognoscitiva.
Por ser de alma racional, o0 homem tem inclusive uma vida mais digna que 0s outros seres

vivos. O intelecto € sem davida aquilo que possibilita ao homem uma vida enriquecida de
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sentido e finalidade. A concepcdo antropoldgica de Aristételes é muito bem sintetizada por

Lima Vaz quando explica que

O centro da concepgdo aristotélica do homem ¢é, assim, a physis, mas
animada pelo dinamismo teleolégico da forma (entelécheia) que lhe é
imanente e, como forma ou eidos, é seu nucleo inteligivel. Aristdteles
transpGe assim para o horizonte da physis o telos ou o fim do ser e do agir do
homem. (LIMA VAZ, 2014, p. 45).

A alma racional se distingue assim dos outros tipos de alma porque € capaz de se
transcender. Por ser dotado de inteligéncia e de vontade, 0 homem & capaz de conhecer as
coisas que o circundam, mas ndo somente, 0 homem é consciente de si, de sua finitude. E
capaz de refletir sobre si e fazer uma leitura de si mesmo. O homem é capaz de refletir sobre
suas acdes e os efeitos das mesmas. Por isso que a compreensdo de alma nos ajuda a
compreender sobre a ideia de justica, de felicidade, de virtude. Como ja foi dito incansaveis
vezes, é impossivel dissociar a psicologia e antropologia filosofica da ética, da politica, da

metafisica, dentre outros.

De fato, essa alma racional goza de uma finalidade. Aristoteles considera que a
atividade intelectual se d& a partir do fim que ela visa e, a partir disso, delimita o saber
produzido. Dito isso, a razdo humana mira em trés grandes grupos, a saber, a theoria; o
agathon ou areté; e a poiesis. A theoria seria a contemplacdo que tem por finalidade o
conhecimento da verdade. Dai surge as ciéncias teoréticas da matematica, da Fisica e da
Filosofia, assim como a Teologia. Agathon ou areté tratam-se da acdo, da moral, sdo as
ciéncias préticas, ou seja, a ética e a politica. E a razdo do agir bem, a procura pela exceléncia.
Por fim, temos a poiesis, essa é caracterizada pela arte. E “a fabrica¢do da qual resultam
objetos artificiais e cuja finalidade ¢ a utilidade ou o prazer” (LIMA VAZ, 2014, p. 49). Esse
alvo da razdo € o que fundamenta os saberes que buscam compreender a linguagem, a poesia,

a retorica.

Sem davida alguma, a contribuicdo que Aristoteles deu para a compreensdo de homem
foi de extrema e decisiva importancia. A definicdo de homem se tornou um conceito perene
no ambito filoséfico e influenciou de forma determinante para o desenvolvimento da
compreensdo ocidental de homem. Santo Tomas de Aquino foi influenciado pela antropologia
aristotélica. Por isso é importante verificarmos como se deu a chegada de Aristoteles no
ambito historico de Santo Tomas de Aquino.
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2.2 A chegada de Aristoteles no Ocidente medieval e seus principais impactos

Até o séc. XI, nds podemos identificar uma forte influéncia neoplaténica, obviamente
por causa da perspectiva agostiniana nos ambitos do saber. De fato, refletir sobre textos que ja
vigoravam no pensamento cristdo era muito mais comodo para os estudiosos da época. Santo
Agostinho teve uma forte capilaridade no pensamento ocidental, desde quando ainda estava
em vida, e nos séculos subsequentes essa influéncia s6 aumentou. Ndo é a toa que 0s
pensadores agostinianos serdo os primeiros a demonstrar uma forte resisténcia ao novo trazido

pelos arabes, e ao novo trazido pela reflexao peripatética.

Podemos identificar muitos fatores que contribuiram para que o acesso a Aristoteles
acontecesse. Jacques Le Goff (2014), em sua obra Os intelectuais da Idade Média, explica
que o desenvolvimento urbano presente na Baixa Idade Média facilitou o acesso aos textos de
Aristételes, bem como a propria vida intelectual. Com a queda do império romano, o Ocidente
se ruralizou. A partir do séc. Xl, ndés vamos identificar uma espécie de renascimento das
cidades, as chamadas urbes®. Isso contribuiu de forma determinante para o desenvolvimento
comercial e industrial daguele tempo. Este desenvolvimento das cidades, por sua vez, esta
intimamente relacionado com o surgimento das universidades e do homem erudito que tem o

oficio de escrever e de ensinar.

Le Goff (2014, p. 29) afirma que “o intelectual da Idade Média nasceu com elas [as
cidades]”. Segundo 0 mesmo, o intelectual sé surgird com o desenvolvimento sistemético das
cidades®. Ndo estariamos sendo exagerados ao afirmar que a Escolastica é filha da cidade.
Pois é gracas ao desenvolvimento das cidades que as corporagdes intelectuais surgem. “Os
intelectuais das cidades vdo afastar o Ocidente das miragens de outra Asia e de uma outra
Africa: as da floresta e do deserto mistico" (LE GOFF, 2014, p. 46).

Na sua originalidade, o cristianismo é uma religido urbana, o cristianismo foi o
sustento da continuidade urbana, assim diz Le Goff (2016). Neste periodo, nés podemos
identificar que houve uma emigracdo, um éxodo rural. Os camponeses partem para a cidade e
este € um dos principais fendbmenos para a geracdo de uma sociedade, a esta sociedade
chamamos de Cristandade. Os proprios conventos ja ndo se dardo no deserto, mas na propria

urbe, para a multidao. As cétedras conventuais dao espa¢o para as catedrais universitarias.

3 Obviamente havia cidades no Ocidente até o periodo em questdo, mas eram, nas palavras do proprio Le Goff:
“cadaveres das cidades romanas do Baixo Império” (2014, p. 30).

4 “Assim, nas cidades e nas escolas urbanas, aprofundava-se a anélise psicoldgica, humanizavam-se no sentido
pleno do termo os sacramentos. Que enriquecimento para o espirito do homem ocidental” (LE GOFF, 2014, p.
73).
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Em seu livro A civilizacdo do Ocidente Medieval, Jacque Le Goff (2016) explica que
entre 0s séculos X e XIV nds podemos identificar um movimento de construcdo que
influenciou de forma determinante para o avango do ocidente medieval em varios aspectos.
Percebemos neste periodo uma enorme producdo de matérias-primas, bem como “[...] a
instauracdo de técnicas e a fabricacdo de equipamentos para extrair, transportar e erigir
materiais de tamanho e peso consideraveis” (LE GOFF, 2016, p. 54). A Europa ocidental se
torna, assim, um grande canteiro de obras, onde ndo se constroi somente catedrais e pequenas
igrejas, mas pontes. As casas dos ricos construidas em pedras, se observa também a

construcdo de granjas e mercados. Temos aqui a modernizacdo do Ocidente.

Outra mudanca que influenciard de forma significativa para a estruturacdo das
universidades e da vida intelectual, além da estruturacdo das cidades, é a forma como o
estudioso medieval se relaciona com o livro. De acordo com Le Goff (2014), os livros ndo
eram produzidos com a finalidade de serem lidos e proporcionar uma producdo do
conhecimento. Na verdade, “[...] os livros ndo sdo feitos para serem lidos” (LE GOFF, 2014,
p. 32). O livro é entendido mais como uma peca de grande valor, e de fato era, uma vez que
0S monges copistas utilizavam de todo o seu tempo e talento para a produgdo dessa tamanha
obra de arte. E sendo obras de arte, ndo careceriam de ser lidas, mas admiradas. Até entdo
eram considerados objetos preciosos. E de fato, ainda o sdo, mas ndo pelo mesmo motivo. O
contetdo em si destes livros ficava numa posi¢do secundaria. Os livros eram tidos como pecas
preciosas que deviam ser guardadas e conservadas junto com os outros tesouros da familia.
Temos aqui uma forte influéncia do pensamento carolingio, que ao invés de produzir

conhecimento, guarda, “entesoura” o livro.

Com a modernizacdo das cidades, o livro passa por uma modernizacdo também. As
figuras, as pinturas e a estética sdo deixadas de lado simplificando e barateando o livro,
fazendo com que o intelectual volte mais sua atencéo para o contetdo em si, do que a estética
da peca. H4, entdo uma mudanga de mentalidade: “[...] o livro mondstico, inclusive em sua
funcdo espiritual e intelectual, é antes de tudo um tesouro. O livro universitario é antes de
tudo um instrumento” (LE GOFF, 2016, p. 333).

Este movimento acarreta na dessacralizacdo do livro, e esta mesma dessacralizagéo foi
acompanhada de mudancgas nos metodos de estudos. Houve, por assim dizer, uma espécie de

racionalizacdo. De modo que surge uma leitura mais critica, buscando esclarecer e
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compreender de uma forma mais acurada e metodica daquilo que é lido. Esse método mais

tarde sera chamado de Escolastica. NGs nos deteremos em falar sobre ela ainda neste capitulo.

Destarte, 0 desenvolvimento da urbe acarretou em uma revolugdo, podemos dizer
assim, ocasionou indmeras consequéncias na maneira de estudar. Pontes sdo estabelecidas
entre as artes liberais e as artes mecanicas. ldentifica-se um estreitamente entre as disciplinas
intelectuais e as chamadas técnicas. “O meio urbano ¢ o cadinho em que se dissolve a
sociedade tripartite e se elabora a nova imagem” (LE GOFF, 2016, p. 256). Isso ja ¢ uma

consequéncia direta da “chegada” de Aristoteles ao Ocidente.

Outra dimensdo que devemos levar em consideragdo para uma melhor compreenséo
deste periodo € que os pensadores do Medievo tinham os antigos como suas fontes e beberam
desta fonte com muita tranquilidade e gratiddo. A releitura dos antigos € praticamente
condicdo necessaria para quem se enveredar por este caminho de vida intelectual. “A
biblioteca de um te6logo medieval continha primeiro a Biblia; depois Aristoteles; em seguida
0s comentarios sobre Aristoteles, [...] se seus recursos lhe permitiam, supercomentarios que
comentavam os comentarios” (GILSON, 2020, p. 501). Essa busca pelo saber dos antigos nos
podemos encontrar de uma forma muito viva entre os pensadores de Chartres. H& aqui uma
admiracdo pelos antigos por parte dos intelectuais do século XII. Essa admiracdo sera
direcionada de forma mais expressiva para Aristoteles a partir deste momento da historia.
Bernard de Chartres deixa isso muito evidente quando afirma que

Somos andes carregados nos ombros de gigantes. Assim, vemos mais longe
do que eles, ndo porque nossa Vvisdo seja mais aguda ou nossa estatura mais

elevada, mas porque eles nos carregam no alto e nos levantam acima de sua
altura gigantesca... (apud LE GOFF, 2014, p. 36).

Temos aqui a convic¢do de que € gracas ao alicerce deixado pelos antigos que o
homem medieval pode alcar voos em busca da compreensdo da realidade que o cerca. A
filosofia antiga, de modo particular, a grega, € indispensavel para a construcdo do pensamento
medieval. Com a dessacralizagdo do livro, poderemos identificar uma relacdo mais intima
com o livro, favorecendo uma vida intelectual mais produtiva na Baixa Idade Média. O
intelectual deste periodo estd convicto de que a ciéncia ndo deve ser entesourada, mas deve

ser colocada em circulagao.

A modernizacdo da urbe também se deu com o desenvolvimento das rotas comerciais,
principalmente pela exportacdo de matéerias-primas, algo muito forte no séc. XII. O comércio

medieval, mesmo sendo modesto, pois se limitava as vias fluviais, desenvolve-se
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paulatinamente, desbravando as rotas maritimas de Alexandria a Riga, mais especificamente
no Mediterraneo, passando pelo Atlantico, alcancando o Mar do Norte e do Baltico, temos

aqui, de forma germinal “[...] a expansdao comercial da Europa moderna” (LE GOFF, 2016, p.

70)

Esses objetos comercializados, em sua grande maioria, valiosos e raros advém do
Oriente. Sendo assim, com as especiarias do Oriente, vém 0s manuscritos da cultura greco-
arabe para o Ocidente. Principalmente por meio da Espanha mugulmana e da Italia. Aqui ndo
estamos falando das obras de Aristoteles, somente. Mas, obras de homens como Euclides,
Ptolomeu, Hipdcrates, Galeno, dentre outros. Estes manuscritos logo serdo traduzidos do
grego e do arabe para o latim. Na Normandia, por exemplo, podemos identificar um modelo
politico e cultural, pois ali serd& um centro de traducdo do grego, bem como do é&rabe,
desenvolvendo uma fusdo entre a cultura ocidental e oriental, principalmente no ambito
artistico, isso é notdrio ainda hoje se observarmos com cuidado as igrejas de Monreale, de
Palermo e de Cefalu. Essas igrejas “[...] combinam em sinteses originais as solugdes romano-

goticas cristds com as tradigdes bizantinas e mugulmanas” (LE GOFF, 2016, p. 60).

O acesso a esses manuscritos, até entdo desconhecidos pelo Ocidente, preencheu as
lacunas deixadas pela heranca latina. De modo que, ao unir a heranca ocidental com a heranca
oriental, a compreensdo dos manuscritos apresenta uma leitura mais holistica sobre
determinados autores. Podemos ver isso quando as lacunas da matematica sdo preenchidas
com a leitura de Euclides, “[...] a astronomia com Ptolomeu, a medicina com Hipocrates e

Galeno, a fisica, a logica e a ética com Aristoteles” (LE GOFF, 2014, p. 41).

N&o poderia deixar de ressaltar que assim como as obras completas de Aristoteles,
entram no mundo latino um grande acervo de especulacGes de natureza arabe e judia também.
E essas reflexdes se difundirdo rapidamente no Ocidente. Com isso, “[...] todas as condigdes
da vida intelectual serdo profundamente transformadas: novos métodos, novos
conhecimentos, novos problemas” (LIMA VAZ, 1972, p. 10). Essa novidade culminara

depois na criacdo da filosofia escoléstica como consequéncia direta.

2.2.1 A contribuicao dos arabes

Gilson, em seu livro O Espirito da Filosofia Medieval, ao explicar o titulo da obra em
questdo, considera que ndo podemos identificar filosofia crista com filosofia medieval. No
periodo medieval, nds podemos encontrar diversas filosofias ndo cristas, a saber, os arabes, 0s

averroistas latinos, os judeus. A filosofica medieval transcende a filosofia cristd. Obviamente
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esta teve uma grande envergadura filosofica, até mesmo pelo proprio contexto de cristandade,
mas € inquestiondvel que a contribuicdo das filosofias ndo-cristds foi de incomensuravel

riqueza.

Além de ter contribuido de forma determinante com a traducdo dos textos do grego
para 0 arabe ou com o transito destes manuscritos para o Ocidente, os arabes também se
empenharam em desenvolver diversas reflexdes destes manuscritos. E sabido também que os
arabes® contribuiram para o desenvolvimento da aritmética, da medicina, e dentre os grandes
contribuidores estd o proprio Avicena. Podemos identificar contribuicGes dos arabes na
astronomia, na boténica, na agronomia, na filosofia com homens como o supracitado Avicena,
Al Farabi, Averrdis, dentre outros. Estes pensadores construiram grandes sinteses do
pensamento aristotélico. Essa contribuicdo aristotélica trara para o Ocidente uma palavra
muito cara para os intelectuais: a dialética. Isso influenciara no proprio método de estudo da
Escolastica. De fato, no século XII, os arabes estdo no auge. Séo os intelectuais da moda, por
assim dizer. Sua influéncia no meio académico é tao forte que

Abelardo de Bath confessard, maliciosamente, que atribuiu a arabes muitos
pensamentos pessoais a fim de que fossem mais bem-aceitos por seus
leitores, o que, sublinhemos, deve levar-nos a considerar com prudéncia a

influéncia dos arabes sobre o pensamento cristdo medieval (LE GOFF, 2016,
p. 316).

E inegavel a contribuicio deles para a construgdo do pensamento medieval,
principalmente nos séculos XII e XIIl. Portanto, voltar nossa atencdo para os arabes, mesmo
que de forma sucinta, é salutar para o nosso trabalho, uma vez que na propria Suma
Teoldgica, Tomés de Aquino estd constantemente em didlogo com eles. E imprescindivel
compreendermos um pouco mais sobre essa contribuicdo tdo determinante para a historia do
pensamento ocidental. “No século XIII, essa heranga platonica, recebida principalmente
através do neoplatonismo latino ‘serd integrada aos diferentes aristotelismos, as suas versoes

arabes e a tradi¢do agostiniana” (OLIVEIRA, 2013, p. 106).

Henrique C. de Lima Vaz (1972), em seu texto Fisionomia do século X118, consegue
explicar de forma sucinta como se deu isso. Segundo Lima Vaz, ja por volta do século VII,
por meio dos cristdos da Siria, n6s podemaos identificar a filosofia grega penetrando na cultura

arabe. Isso se deu por intermédio dos textos dos Padres da Igreja, mais especificamente a

> “As proprias palavras para cifra [algarismo], zero, algebra sio dadas aos cristdos pelos arabes, a0 mesmo tempo
lhe dao o vocabulario do comércio: duana, bazar, [...] cheque, etc.” (LE GOFF, 2014, p. 41).
® Este texto foi publicado novamente em Escritos de Filosofia I: Problemas de Fronteira. Sdo Paulo: Loyola,
1986, p. 11-33. Mas manteremos aqui a referéncia a publicacéo original em Kritérion (1972).
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patristica grega, de modo que os arabes tiveram acesso a cultura cléssica e a filosofia grega

por causa dos cristdos daquela regido.

Dito isso, temos que “[...] a teologia mugulmana é uma ramificacdo do pensamento
biblico. Ela ¢ dominada pela no¢ao do Deus transcendente e criador” (LIMA VAZ, 1972, p.
2). E diante de tantos questionamentos acerca da criacao e a contingéncia dos seres, problema
este que o0s proprios cristdos também se preocupavam em solucionar, Aristoteles passa a ser o
pensador grego que ira prevalecer entre os arabes. No entanto este aristotelismo estudado
pelos arabes gozara de um carater neoplatonico. Isso se deu pelo fato de os “[...] livros IV-VI
das Enéadas de Plotino formaram a substancia do tratado que circulou entre os arabes com o
nome de Teologia de Aristdteles, e um resumo dos Elementos de teologia de Proclo, foi [...]
atribuido ao Estagirita” (LIMA VAZ, 1972, p. 2). Essas questdes retornardo quando no século

XI1 0 Ocidente passa a estudar Aristoteles por influéncia dos arabes.

Gilson, em seu livro A Filosofia na Idade Média, afirma que o pensamento filosofico e
teoldgico da Baixa Idade Média partiu da insercdo das filosofias judaicas e arabes no
Ocidente e concomitantemente, por meio do acesso as obras aristotélicas, principalmente
aquelas que dizem respeito a metafisica, a moral e cientificas. Isso acarretou diversas
consequéncias. Ja no seculo XII sdo traduzidas obras de Aristoteles, de Alfarabi, de Avicena,

de Algazali, de Gabirol, etc.

Alfarabi, por exemplo, é conhecido por ter sido o primeiro pensador medieval a fazer
uma distingdo real entre a esséncia e existéncia nos seres sujeitos a contingencia. Essa
contribuicéo foi divisora de aguas, tornando-se um assunto caro para os escolasticos, inclusive
para o proprio Tomas de Aquino que iré criticar a compreensdo dada por Avicena acerca do

assunto em questao.

Avicena, por sua vez, é famoso por ser uma grande enciclopédia, que contribuiu de
forma determinante para a medicina e para a filosofia. Nao poderia deixar de ressaltar que o
aristotelismo de Avicena é profundamente influenciado pelo neoplatonismo. Isso explica boa

parte das divergéncias existentes ente Tomas de Aquino e o proprio Avicena.

A metafisica aviceniana se desenrola inteiramente no plano das esséncias ou
naturezas. Ela €, talvez, o esfor¢o mais rigoroso de pensar a contingéncia dos
seres finitos, sem abandonar o plano das esséncias necessarias, da tradicao
filosofica grega, sobretudo do neoplatonismo. Para Avicena, cada esséncia é
0 que € nas suas notas constitutivas (“equinitas est equinitas tantum”),
indiferente em si a singularidade e a universalidade (LIMA VAZ, 1972, p.
3).

32



Outro pensador arabe que ganha destaque no cenario que estamos estudando é
Averrois. Ele é o homem que dominou a filosofia arabe na Espanha. E tido como um
comentador eximio de Aristoteles pelos pensadores medievais de sua época. Averrois “[...]
inaugura com efeito, [...] um tipo de racionalismo que, transplantado em solo cristdo e
multiplicado ai sob mil formas, ird ser uma das constantes da cultura ocidental moderna”
(LIMA VAZ, 1972, p. 6). Uma coisa muito interessante para 0 nosso estudo é que Averrois,
sendo um aristotélico um tanto ortodoxo, critica o proprio Avicena por causa das influéncias
neoplatonicas em seu pensamento, e principalmente, por ter separado o estudo da existéncia
da esséncia. Colocando em problemas de realidades diferentes. De modo que a leitura mais
superficial deste periodo pode chegar a conclusdo de que o pensamento mugulmano era
dogmatico e uniforme, no entanto podemos identificar que ndo, entre eles mesmos havia

diversidade de ideias, inclusive dissonantes entre si.

A Idade Média se mostra um periodo de inteligentes embates e constante
guestionamento das ideias. De modo que ndo podemos diminuir o pensamento mucgulmano ao
aristotelismo de um pensador s, ao pensamento de Avicena ou de Averrois. Pelo contrério,
“a filosofia do século XIIl ndo apresenta nenhuma forma de puro neoplatonismo como nem
de aristotelismo puro” (LIMA VAZ, 1972, p. 21).

Segundo Lima Vaz (1972), a filosofia arabe pode ser compreendida em subdivisdes,

para ser mais especifico, podemos identificar duas correntes dentro do pensamento arabe, a

saber, a corrente oriental e a corrente ocidental. A corrente oriental, pelo proprio nome, esta

situada no Oriente Médio, mais fortemente na regido de Bagda. A corrente ocidental, por seu

turno, é aquela que se fortalece na regido de Cérdoba, na Espanha. Parece que a perspectiva

antifiloséfica do califado de Bagda corroborou para que a filosofia arabe emigrasse para a

Espanha. Essa poderia ser uma das razes do advento do pensamento arabe para o Ocidente,

dentre tantas outras motivagdes j& citadas. Acerca do movimento de traducdo, Lima Vaz
explica que

as tradugdes de Aristoteles provém de dois centros de difusdo: a Espanha

arabe, sobretudo Toledo, onde o texto aristotélico chega ao latim depois de

versdes sucessivas em siriaco e em arabe e com as imperfeigdes decorrentes

desta migracdo por diversos idiomas; e a Italia, onde as traducdes sdo feitas

diretamente do grego, seja na corte da Sicilia durante o século XII, seja

sobretudo a partir da toma de Constantinopla pelos Cruzados em 1204. Por

sua vez, as tradugdes da literatura arabe-judia provém, naturalmente, das
escolas da tradutores da Espanha (LIMA VAZ, 1972, p. 11).
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E inquestionavel que esses escritos traduzidos tivera uma influéncia muito forte e
duradoura no Ocidente. Gilson (2007) acredita que essa influéncia se deu de forma
homogénea, inclusive. Isso deixa claro a forca que essas traducdes tiveram no Ocidente.
Como foi dito anteriormente, a perspectiva aristotélica dos arabes, pelo menos em sua
maioria, é uma perspectiva neoplatonizada. Podemos identificar no aristotelismo arabe uma

forte influéncia de Plotino e Proclo, por exemplo.

O primeiro pais a ter um contato mais proximo com a filosofia e teologia &rabe é a
Espanha, pela peninsula ibérica. De fato, é perceptivel em escritos de homens como Alfarabi,
Avicena e Algazali uma filosofia aristotélica aos moldes do neoplatonismo. “O que os latinos
do Ocidente dela retiveram em primeiro lugar foi a cosmogonia que descreve a emanacao das
esferas e das Inteligéncias separadas, a partir de Deus” (GILSON, 2007, p. 469). Aqui fica
claro o motivo de Avicena ter sido tdo bem acolhido pelos cristédos, uma vez que a filosofia
neoplatdnica era a filosofia vigente por causa da influéncia de Santo Agostinho no Ocidente
medieval. Pois, “todo o platonismo difuso do século XII encontrava, enfim, ai, o sistema do
mundo que dava a suas concepgdes precisao e consisténcia cientifica” (GILSON, 2007, p.

469-470).

Logo no primeiro momento, 0 pensamento cristdo se ateve em acolher os arabes. Isso
fica evidente quando a narrativa biblica acerca da criacédo é colocada em segundo plano diante
perspectiva “metafisica luxuriante das ‘processdes do mundo’ a partir de Deus” (GILSON,
2007, p. 472). Gundissalino (apud GILSON) é conhecido por ter desenvolvido a reflexao
sobre a criacdo do mundo, sendo cristdo, mas como uma forte influéncia de Avicena e de
Gabirol. O fato ¢ que os mugulmanos tiveram uma contribui¢do determinante para o “retorno”
de Aristételes ao centro dos ambientes académicos, digamos assim. E a Escola de Chartres, na

Franca, aproveitou isso muito bem.

2.2.2 A Escola de Chartres

O retorno aos escritos gregos, mais especificamente a Aristételes, desenvolveu um
movimento riquissimo na Franca, na Itdlia, na Espanha e na Inglaterra. Os intelectuais passam
a traduzir os textos aristotélicos dos arabes para o latim, e depois passando a ler e utiliza-lo
como chave hermenéutica para fazer teologia e filosofia. E a Escola de Chartres, na Franca,
teve um papel determinante para este movimento, uma vez que 0s agostinianos, perspectiva
vigente na época, estavam completamente relutantes ao novo, trazido do Oriente. Dentre 0s

grandes expoentes desta escola esta Abelardo. Ele é tido como um grande desenvolvedor da
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dialética. Ao escrever sua obra chamada Logica ingredientibus, ja influenciado por

Aristételes, ele desenvolveu uma espécie de discurso do método em sua época.

A Escola de Chartres, de acordo com Le Goff (2014), tinha uma predilecéo pelos
estudos das coisas, ou seja, seus intelectuais gostavam de estudar sobre a res. NO0s sabemos
que este era 0 objetivo do quadrivium, enquanto estudo da aritmética, da geometria, da masica
e da astronomia. Nisto consistia 0 espirito chartriano: a busca do conhecimento por meio do
exercicio da curiosidade, da investigacdo e da observacdo. E com a contribuicdo dos estudos

greco-arabes, Chartres resplandeceu na Franca do século XII.

Ainda sobre o quadrivio, Lima Vaz (1972) explica que foi gracas aos textos de
Aristételes, e de outros autores medievais como Domingos Gundisalvo com sua obra De
divisione philosophiae que foram acrescentadas ao quadrivio medieval a fisica, a psicologia, a
metafisica, a politica e a economia. Essa divisdo das ciéncias culminard no crescimento das
universidades. Tomas de Aquino, influenciado por essa divisdo, estudara mais tarde a

psicologia, a politica, a metafisica, dentre outras ciéncias aristotélicas.

A Escola de Chartres contribuiu para o enfraquecimento da perspectiva fundamentada
no simbolismo medieval apresentada anteriormente. Podemos identificar nos seus estudiosos
uma dessacralizacdo da natureza. E uma espécie de secularizacio do cosmo. O cristianismo ja
havia feito isso quando apresentou Deus como 0 Outro e separado, Criador de tudo o que
existe, diferentemente do panteismo e do politeismo que apresentam uma natureza onde tudo
sdo deuses. Porém, temos aqui um passo a mais, caracterizado pela racionalizacdo desta
mesma natureza, de modo que “levantava-se contra o0s partidarios de uma intepretacéo
simbolica do universo, a reivindicacdo da existéncia de uma ordem de causas segundas
auténomas sob a a¢do da Providéncia” (LE GOFF, 2014, p. 78). Obviamente, nés podemos
encontrar no século XII uma cosmovisdo enriquecida de simbolos, no entanto, os intelectuais
deste século j& fazem uma leitura mais acurada da realidade por meio do crivo da ciéncia
racional. E perceptivel 0 movimento da Escola de Chartres, com seus erros e acertos, foi
determinante para a aplicacdo de Aristételes no Ocidente. Entdo vale a pena dedicarmos

linhas para refletirmos sobre este movimento.

A perspectiva filosofica e teoldgica de Chartres sobre o homem também foi muito
importante em sua época. Para o espirito de Chartres, como Le Goff gosta de chamar, o
homem tem a centralidade de toda a criacdo e é o objetivo principal da mesma. Ja no século
XIl, podemos identificar uma espécie de preludio do antropocentrismo que surgird no
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renascimento séculos mais tarde. Hondrio de Autun, grande expoente do movimento, explica
isso: “Mesmo que todos os anjos tivessem permanecidos no céu, o homem com toda a sua
posteridade teria sido criado. Porque este mundo foi feito para o homem” (apud LE GOFF,
2014, p. 79).

O homem é entendido como um ser racional. E nele a razdo e a fé operam unidas. Essa
perspectiva esta presente em praticamente todos os intelectuais do século XII. Uma vez que o
homem é racional e sua racionalidade é o que garante sua supremacia perante toda a criag&o.
NoOs podemos entender porgque neste periodo estd muito presente a antitese entre animal-

humano, bem como a figura do asno como insulto na mentalidade medieval.

De forma sucinta, podemos dizer que o homem chartriano é um alguém que é
natureza, é alguém que, por ser racional, compreende e abarca esta mesma natureza, e pode
transforma-la. E alguém que transforma, mas néo somente, é alguém que cria. Este mesmo
homem contribui para com a cria¢do, na medida em que também ele cria. Ele é cooperador da
obra de Deus. Um século depois, Tomas de Aquino concordara com essa compreensao, a de
que o intelectual ¢ um artesdo. “Uma arte ¢ toda atividade racional ¢ justa do espirito aplicada
a fabricaco dos instrumentos tanto materiais como intelectuais: € uma técnica inteligente do
fazer” (LE GOFF, 2014, p. 88).

Essa perspectiva antropologica de homem trouxe uma grande consequéncia até mesmo
para a forma de estuda-lo. Com esse homo faber chartriano, surge a necessidade de estudar as
técnicas cientificas e artesanais, uma vez que fazem parte do fazer humano, ou seja, da
atividade do homem. Em outras palavras, culminard no acréscimo de outras matérias as sete

artes liberais.

Um dos tradutores da cidade de Toledo, Gundissalino, ao escrever sua obra De
divisione philosophiae, faz uma introducéo ao estudo da filosofia. Por meio dessa obra nos
podemos identificar “[...] pela primeira vez no Ocidente, a classificagdo das ciéncias
acrescenta ao quadrivio da Alta Idade Média a fisica, a psicologia, a metafisica, a politica e a
economia, cuja existéncia acabava de ser revelada pelos escritos de Aristoteles” (GILSON,

2007, p. 468).

Aqueles que tinham uma perspectiva mais tradicionalista rejeitaram de forma bem
agressiva as mudangas levadas pela Escola de Chartres a Paris. S&o Bernardo é um dos que

mais se destacou nessa investida. Para os pensadores e estudantes de Paris, por causa das
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perspectivas filosoficas e teoldgicas que estavam se formando naquela universidade, Sao

Bernardo disse veementemente:

Fugi do ambiente da Babildnia, fugi e salvai vossas almas. Ide todos juntos
para a cidade do reflgio, onde podereis vos arrepender do passado, viver na
graca para o presente, e esperar com confianca o futuro (quer dizer, nos
mosteiros). Encontrards bem mais nas florestas do que nos livros. Os
bosques e as pedras ensinar-te-d0 mais do que qualquer mestre (apud LE
GOFF, 2014, p. 44-45).

Obviamente essa tentativa de impedir a leitura aristotélica e todas as consequéncias
que isso acarretaria foi frustrada. Aristoteles passa a ser o pensador da Baixa Idade Média,
comecando no século XIl e se estruturando no século XIIl e modificando até mesmo o

método de ensino das universidades culminando na Escolastica.

Ja com o novo formato académico, podemos identificar nos programas da
universidade de Paris, mais especificamente na faculdade das Artes, logica e dialética a
necessidade e, praticamente, obrigatoriedade ler os comentarios de Aristételes em seus
respectivos temas. Obviamente, esse processo se da de forma paulatina. Em Bolonha, por
exemplo, ndo sdo exigidos comentarios, mas resumos no primeiro momento. Mas é
inquestionavel que, de forma consistente, Aristdteles passa a ser o fio condutor das reflexdes
académicas na Europa, e isso se deu com uma forte contribuicdo da Escola de Chartres. Dito
iSs0, pode-se entender porque Le Goff afirma, categoricamente, que os “[...] escolasticos sdo

os herdeiros de Bernard de Chartres e de Abelardo” (LE GOFF, 2014, p. 118).

Tendo compreendido como se deu a chegada do pensamento aristotélico no Ocidente,
urge voltarmos nossa atencdo para o resultado dessa influéncia na perspectiva antropolégica
de Santo Tomas de Aquino, buscando entender e apresentar a visdo de alma tomasiana ja com

as bases apresentadas neste capitulo.
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3 O CONCEITO DE ALMA NA PERSPECTIVA ANTROPOLOGICA DE SANTO
TOMAS DE AQUINO

Apo6s refletirmos sobre o problema da alma na tradicdo filosofica grega e,
compreendermos como se deu o retorno de Aristoteles ao Ocidente por meio dos arabes e suas
tradugdes, bem como as consequéncias diretas disso na maneira de fazer teologia, e,
consequentemente, filosofia, convém ainda identificar nas universidades, principalmente
aquelas que foram favoraveis ao aristotelismo, o desenvolvimento gradativamente de um
novo método de estudo, a saber, a escoléstica. Cabe-nos agora compreender as implicacfes e

procedimentos deste método tipicamente medieval.

Diante de um método de tamanha importancia, vale, em um primeiro momento, buscar
compreender como funcionava o método escolastico, para que possamos apreciar 0 Nnosso
autor com maior destreza, uma vez que Santo Tomas de Aquino desenvolveu a Suma

Teoldgica levando em consideracdo a estrutura deste método escolastico.

Assim, apos estabelecermos como funciona o método escolastico, empenhar-nos-emos
em apresentar em sintese 0 que € a alma na perspectiva de Santo Tomas de Aquino,
principalmente a partir de uma leitura hermenéutica da Suma Teoldgica e da Suma contra 0s
Gentios, mais especificamente no Tratado sobre o Homem, onde o Aquinate desenvolve seu
pensamento sobre a alma intelectiva. Por ora, voltemos nossa atencédo para a Escolastica e seu

método, bem como as caracteristicas do século do nosso pensador em questéo.

3.1 A Escoléstica, seu método e o século X111

No século XIII, com o amadurecimento das reflexdes filosoficas e teoldgicas, com a
consolidacdo das universidades e com a estruturacdo de programas e curriculos, temos a
Escoléstica. Este periodo foi marcado por uma inspiracdo original, gozava de uma ousadia
criadora, um descaramento intelectual, poderiamos dizer. A histéria do Ocidente deve a
Escolastica o proprio o renascimento do pensamento grego que culminara no periodo

renascentista poucos séculos mais tarde.

Essa originalidade presente nos escolasticos é algo que ndo pode ser desprezado.
Gilson deixa claro que, mesmo inspirando-se em Platdo e Aristételes e levando a cabo os
principios de suas respectivas filosofias, os pensadores medievais chegam a reflexdes que
nenhum dos dois chegariam e nem caberiam nas suas estruturas de raciocinio. Podemos
tomar, por exemplo, “[...] o caso da famosa distingdo entre esséncia e existéncia, necessaria

para os cristdos. Qualquer que seja o sentido em que é entendida, inconcebivel na filosofia de
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Aristoteles” (GILSON, 2020, p. 502). Outro exemplo que poderiamos utilizar seria a questao
da criacdo. Santo Tomas de Aquino poderia desenvolver inUmeras paginas refletindo sobre a
Metafisica de Aristoteles, e ao fazer isso, poderia simplesmente nunca chegar a constatacdo
ou afirmar categoricamente que o Fil6sofo teria afirmado ou negado a ideia de criacdo. Ora,
isso acontece porque o0 Santo Doutor sabe que Aristteles nunca ensinou isso. No entanto,
Santo Tomas, utilizando-se de sua hermenéutica cristd, aproveita dos principios aristotélicos
para chegar a essa verdade, digamos assim. Ou seja, “[...] embora Aristoteles ndo tenha tido
consciéncia dessa verdade capital, seus principios, permanecendo 0 que eram, nem por isso
s80 menos capazes de porta-las” (GILSON, 2020, p. 518).

Corroborando com esse pensamento, Guilherme de Tocco, um grande estudioso de
Santo Tomas tece elogios ao carater inovador do pensamento tomasiano. Ele ressalta que o
Doutor Angélico “colocava em seu curso problemas novos, descobrir novos métodos,
empregava novas redes de provas” (apud LE GOFF, 2014, p. 337). Isso deixa evidente que o
pensamento escolastico ndo consistia meramente em uma cristianizacdo do pensamento grego,

muito pelo contrério, ndo é exagero afirmar que foi um alvorecer do pensamento ocidental.

Podemos constatar que por mais que os filésofos gregos tenham sido o ponto de
partida e — por que ndo dizer? — o fundamento tedrico das especulagdes do periodo
medieval, é inquestionavel que os pensadores nao se limitavam a uma mera repeticdo de
afirmagdes de uma estrutura de pensamento, mas desembocava em novas concepgoes. “Platao
e Aristoteles foram para eles aquilo de que se parte e de que, partindo-se, se separa, mas
foram também aquilo de que, ao deixa-lo, leva-se algo consigo” (GILSON, 2020, p. 518).
Outra reflexdo propria da Escolastica € refletir sobre o conceito de pessoa e de liberdade que
serdo assuntos caros para o nosso trabalho no préoximo capitulo, “tais aquisi¢des sao o fruto,
no seio da Escolastica do renovado confronto entre filosofia grega e Cristianismo” (LIMA
VAZ, 1972, p. 18).

A reflexdo do movimento escolastico se fundamenta no cristianismo, no pensamento
antigo e na contribui¢do dos pensadores arabes. De modo que, a “[...] a Biblia, os Padres,
Platdo, Aristoteles, os arabes sdo os dados do saber, os materiais de constru¢cdo” (LE GOFF,
2014, 118), que foram utilizados para erguer esse grande edificio que é a Escolastica. Gilson
(2020) explica que Malebranche, em contraposi¢cdo a esse movimento, mais tarde chamara a

Escolastica de “filosofia da serpente” por causa de seu “carater pagdo”. Tanto Lutero quanto
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Erasmo’ protestaram contra essa juncdo entre a Biblia e o aristotelismo empreitada por Santo
Alberto Magno e Santo Tomas de Aquino, argumentando que a verdadeira filosofia crista é
Cristo sem filosofia, ou seja, 0 Evangelho. Essa perspectiva vai totalmente de encontro tanto

com o cristianismo da Patristica, quanto com o da Escolastica.

Lima Vaz explica que é impossivel estudar essas fontes de forma isolada, muito pelo
contrério. Ndo podemos perder de vista que é 0 “século XIII que surge na confluéncia de
caminhos antigos e novos, e da qual parte a grande rota do pensamento escolastico que levara
a Descartes e a filosofia moderna” (LIMA VAZ, 1972, p. 1). Dito isso, podemos perceber que
o século X111 ja esta inserido na literatura Aristotélica e, consequentemente, a neoplaténica e a
arabe-judia. Tornou-se a corrente de pensamento vigente. Com isso, todos o0s centros de
estudos do Ocidente passam a estuda-los, mais especificamente, em Paris, como observado no

topico anterior.

De acordo com Lima Vaz, essa “invasdao” do pensamento aristotélico se deu de forma
tdo forte por causa de dois fatores determinantes. O primeiro fator é a hostilidade com que a
Igreja recebeu a corrente de pensamento e depois a aceitacdo e estimulo da mesma para uma
assimilacdo cristd do aristotelismo. Gilson corrobora com esse pensamento quando explica
que “[...] sdo Pedro Damido, todos os antidialéticos, os proprios papas [advertiram]
solenemente os tedlogos do perigo que faziam a fé correr ao se fazerem filésofos (GILSON,
2020, p. 506). O proprio Papa Gregorio IX, rejeitando 0 novo método chamado Escolastica,
diz que a serva da teologia, ou seja, a filosofia se tornou uma “serva patroa”, deixando claro

sua rejeicdo ao método novo.

Segundo Le Goff (2016), o século XIII € marcado por um processo de laicizacdo das
universidades. 1sso também contribuiu para a rejeicdo dos académicos. O segundo fator a
contribuir para a difusdo do aristotelismo no Ocidente foi o grande trabalho empreendido
pelos tradutores ao longo do século XIII. Isso contribuiu para que o alcance dos textos tivesse
capilaridade. Sobre isso, algumas datas sdo dignas de atencao, a saber, “[...] entre 1200 ¢ 1210
toda a obra ldgica de Aristoteles, grande parte dos escritos sobre a filosofia natural e a
psicologia, [...] s3o conhecidos em Paris” (LIMA VAZ, 1972, p. 12).

Uma das grandes caracteristicas da Escolastica é que a teologia se associa a razdo,

tornando-se ciéncia. Este avanco foi decisivo para a maneira de estudar teologia no século

7 “Brasmo protesta, em nome do humanismo, contra a contamina¢do do Evangelho pela filosofia da Idade
Média; ele quer nos levar de volta, para além de Duns Scot, Sdo Tomas e Sdo Boaventura, a letra do texto
sagrado” (GILSON, 2020, p. 507).
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XIII. Temos aqui a famosa frase de Santo Anselmo: fides quaerens intellectum. Algo digno
de nossa atencdo ¢ que os pensadores medievais buscaram “[...] manter uma filosofia da
natureza ao mesmo tempo que edificavam uma teologia da sobrenatureza, e de integrar a

primeira a segunda, num sistema coerente” (GILSON, 2020, p. 515).

Isso se fundamentava na concepcdo de que seria impossivel a ciéncia da graca
atrapalhar a ciéncia da natureza. E bem verdade que aqui se trata de uma razio teoldgica, ou
seja, uma razao que € iluminada pelo dom da fé. No entanto, é inegavel que estamos diante de
um método cientifico. Posto isso, temos que os “[...] escolasticos desenvolvem o convite
implicito da Escritura que incita o crente a explicar o motivo de sua fé” (LE GOFF, 2014, p.
119).

O periodo da escolastica também € marcado por uma tentativa de relacionar Deus a
natureza. Ndo estamos falando aqui de um panteismo, mas € possivel identificar uma intima
relacdo entre Deus e a natureza. Por isso, surgem tantas disciplinas estudando a natureza,
voltando sua atencdo para a técnica. Pois entendendo a natureza, entende-se também aquele
que a criou. Isso se deve ao pensamento aristotélico. Essa perspectiva presente no final do
século XII e fortalecida no século XIII culminard mais tarde no que nds chamamos de periodo
renascentista com a exaltagdo do naturalismo. Obviamente, este naturalismo se desenvolveu

de formas variadas, em diferentes perspectivas.

Aqui vale ressaltar um dado importante, Santo Agostinho €é, sem ddvida alguma, uma
fonte recorrente dos escolasticos, ao passo que o0 neoagostinianismo apoiado no platonismo
recebe muita hostilidade dos escolasticos. Isso fica evidente ja no seculo anterior quando Sao
Bernardo critica severamente os pensadores de Paris. “Os agostinistas e platonistas
combaterdo todas as novidades racionais, defenderdo posicdes conservadoras. Sua grande
tatica [...] € comprometer Aristoteles com Averroés, Santo Tomas com Averroés e através
dele com Averroés” (LE GOFF, 2014, p. 141)

O século XIIl merece uma atencdo especial. Segundo Le Goff (2014), o préprio
Aristoteles do século Xl ndo € o mesmo do século anterior. Apds um rico trabalho de
traducdo, leitura e reflexdo podemos identificar que se trata de um Aristoteles mais completo.
Além do acesso a outros textos peripatéticos, podemos identificar o esforco de comentadores
como os filésofos arabes, judeus e cristdos. Sobre isso, Le Goff explica que

ndo € um, sdo pelo menos dois Aristoteles que penetram no Ocidente: o
verdadeiro, e o de Averrois. E mais ainda, na verdade, por cada comentador,

41



ou quase, tinha o seu Aristoteles. Mas duas tendéncias se desenham nesse
movimento: a dos grandes doutores dominicanos, Alberto Magno® e Tomas
de Aquino, que querem conciliar Aristoteles e a Escritura; a dos averroistas
que, onde veem contradi¢cdo, aceitam-na e querem seguir tanto Aristoteles
como a Escritura. Criam, entdo, a doutrina da dupla verdade (LE GOFF,
2014, p. 140).

Dupla verdade consiste em afirmar que uma verdade é aquela proveniente da
revelacdo divina, e a outra verdade é aquela que provém da especulacdo filosofica e da razdo
natural, por assim dizer. De modo que, quando houver um conflito entre ambas as fontes,
aquela que vem de Deus ¢é a verdadeira, uma vez que Deus ndo erra. A certeza estd mais
relacionada a fé. A dupla verdade surge como uma maneira de conformar o pensamento a fé.
Isso gerou muitos conflitos entre os averroistas e cristdos, uma vez que suas revelacdes
divinas eram distintas. Pois, é exatamente o oposto disso que vamos ver o Aristotelismo do
século X1l buscando fazer. H4 uma tentativa por parte dos intelectuais do século supracitado
de buscar um equilibrio entre a fé e a razdo, ndo uma sobreposicdo da fé quando houver

discordancia.

Outra caracteristica da Escoléstica é seu carater universal. Isso foi corroborado pela
mentalidade de Cristandade. E impossivel dissociar a Escolastica da fundagio das grandes
universidades. Uma ¢ consequéncia direta da outra. “Elas surgem por um processo normal de
fortalecimento das escolas urbanas e, no século XIllI, haviam suplantado as escolas
monasticas” (LIMA VAZ, 1972, p. 14). Essas universidades acolhiam estudantes de todas as
partes da Cristandade, por isso as universidades também eram chamadas de studium generale.

De fato, havia um carater geral.

No ambiente universitario se deu o encontro decisivo entre o Aristotelismo e 0
Cristianismo. Todos os pensadores do seculo XIII contribuem de forma consciente para a
assimilacdo desse mesmo aristotelismo. Mesmo que haja uma conciliagdo com o
agostinianismo, como podemos ver no proprio Santo Tomas de Aquino, essa conciliacdo ndo
tem forca para alcancar a influéncia do pensamento peripatético pela forma como
desenvolveu rapidamente o aristotelismo no Ocidente, principalmente o aristotelismo
heterodoxo, mais conhecido como “averroismo latino”, gerando depois uma hostilidade por
parte dos agostinizantes. Obviamente essa relacdo era fundamentada em um problema

filosofico, uma vez que era impossivel fazer uma “sintese coerente entre os elementos

8 “Entre 1240 e 1248 Alberto Magno reside em Paris e ai assimila profundamente a grande literatura aristotélico-
arabe. Por Paris passa provavelmente, em 1248, o jovem Tomas de Aquino, antes de dirigir-se a Col6nia onde,
até 1252, ouvira as licdes de Alberto. Assim, nos meados do século, o aristotelismo triunfa plenamente.”
(LIMA VAZ, 1966-1972, p.13-14).
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platdnicos da visdo agostiniana e o naturalismo aristotélico, que terminava por dissociar e
opor as duas linhas de inspiragdo” (LIMA VAZ, 1972, p. 26-27).

3.1.1 O método e suas principais caracteristicas

Jacques Le Goff (2014) explica que o método de estudo utilizado na Escolastica pode
ser entendido como uma generalizacdo do procedimento ja utilizado de perguntas e respostas,
as chamadas questiones e responsiones. No primeiro momento, uma problematica é
estabelecida. No segundo momento, temos o debate, que seria uma espécie de disputa, por
assim dizer. Essa disputa ganha envergadura na medida em que se desenvolvem os
argumentos de autoridade e de raciocinio por meio do uso da légica, culminando na conclusédo
(conclusio), que geralmente é apresentada pelo professor. Temos aqui, de forma resumida,
uma exposicdo a respeito do método escoléstico. No entanto, nos empenhemos em

compreender um pouco mais este método.

E perceptivel que a Idade Média é um periodo onde o debate era estimulado. Podemos
perceber isso no préprio método utilizado no periodo da Escolastica. Os exercicios
académicos eram organizados em quaestio, disputatio e quodlibet. E a partir desse processo se

dava o desenvolvimento dos estudos.

No primeiro momento do estudo se fazia a lectio. Esta leitura buscava fazer uma
analise gramatical do texto. Ndo podemos esquecer que na sua grande maioria 0s textos
estavam em latim, de modo que a analise gramatical é necessaria para entender a declinacdo e
consequentemente, a significacdo da palavra. Apos isso temos a explicagédo logica do que €
lido. Essa explicacdo logica contribui para compreender o sentido do que é comunicado. Na
sequéncia, temos a exegese, que culmina na apreensdo do conteldo do saber, ou seja, do

pensamento.

Ap0s esse primeiro processo, faz-se o comentario do texto desemboca na discussdo
geradora da dialética. “A dialética permite ultrapassar a compreensdo do texto para ir aos
problemas que levanta, faz com que o texto se apague diante da busca da verdade” (LE
GOFF, 2014, p. 120). Dito isso, podemos ver que a lectio evolui e tem como resultado a
quaestio. Temos aqui um fator muito interessante, pois podemos identificar que a atividade
intelectual se da na medida em que o leitor passa a questionar aquilo que ¢ lido, o “[...] texto,
que ndo ¢ mais do que uma base, e entdo de passivo se torna ativo” (LE GOFF, 2014, p. 120).

Aquele que Ié passa a pensar, apresenta suas reflexdes dando ou criando solucBes para os
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problemas contidos no texto ou apontados pelo texto. O fruto do pensamento daquele que Ié é

chamado determinatio.

Destarte, fica evidente que as leituras e reflexdes feitas neste periodo ndo se tratavam
de uma leitura estritamente dogmatica e coercitiva. Com a separacdo do texto e formulacao da
quaestio, observamos que ela (a quaestio) passa a existir de forma independente do texto.
Com a quaestio estabelecida, temos a disputatio, pois a questdo se tornard o objeto da
discussé@o entres 0s mestres e estudantes, gerando uma disputa de ideias. Por fim, a disputa

quodlibética, que consistia em ser uma “discussao ampla, sobre todas as partes da disputa”

(LE GOFF, 2014, p. 122).

Ainda falando sobre o método de ensino utilizado nas universidades desta época,
Lima Vaz (1972) explica que havia basicamente dois momentos em todo o processo de
aprendizagem: a lectio e a disputatio. Da lectio se davam as sentencas, e dessas resultavam as
Summae sententiarum, mais tarde se tornardo as Sumas de Teologia. A disputatio tinha como
fundamento a determinatio, conhecida também por ser a solucdo dada pelo mestre para a
questdo levantada. O mestre, para demonstrar a veracidade, se utilizava da auctoritas, ou seja,
do argumento de autoridade. Esse argumento de autoridade fazia recurso a Biblia ou a algum
especialista do tema em questdo e a ratio consistia nos argumentos de razdo, tendo como
recurso a logica aristotélica. Inclusive, o equilibrio existente entre o argumento de autoridade
e 0s argumentos de razdo é o que mostra de maneira muito clara a conciliacdo e a justa
medida acerca do problema da razéo e da fé no periodo medieval, obviamente. Esse método é
o0 que forja a grande literatura escolastica.

Le Goff chama atencdo para determinadas lacunas e perigos que este método pode
cair, como por exemplo uma determinada “tirania” do professor no argumento de autoridade
ou no ato conclusivo da questdo. Porém, mesmo diante dos sérios riscos que esse metodo

13

pode vir a cair, o historiador medieval admite que “[...] o que importa ¢ que ela obriga o
intelectual ao compromisso. Ele ndo pode limitar-se a questionar-se, ele deve se comprometer.
No fundo do método escoléstico, ha afirmacdo do individuo de sua responsabilidade

intelectual” (LE GOFF, 2014, p. 336).

A Escolastica, com os multiplos passos de seu método, foi, sem duvida alguma, um
periodo brilhante na histéria do pensamento ocidental. E ¢é através de Santo Tomas de Aquino
que a Escoléastica alcancard seu cume. Dai a importancia de buscarmos compreender este
periodo relativamente curto, mas tdo importante para a historia do saber. Tendo refletido
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sobre a Escolastica e sua metodologia, nos atemos agora a refletir sobre a alma na perspectiva

tomasiana.

3.2 O conceito de alma em Santo Tomas de Aquino: suas caracteristicas e funcdes

Postas as caracteristicas do método escolastico e suas principais contribui¢des, urge
compreender a definicdo de alma na perspectiva tomasiana. Para tanto, faz-se necessério
investigarmos os chamados tipos de alma catalogados por Santo Toméas de Aquino, por
influéncia de Aristételes e, subsequentemente, aprofundar seu conceito de alma intelectiva, ou

seja, mais especificamente a alma humana, tema basilar de nossa dissertagéo.

3.2.1 A alma vegetativa, a alma sensitiva e a alma intelectiva: suas caracteristicas

particulares

Como vimos no capitulo anterior, alma pode ser entendida como aquilo que da vida a
coisa, como aquilo que da movimento, sendo movido por si mesmo. Santo Tomas de Aquino,
em sua famosa obra Suma Teoldgica, mais especificamente na questdo 75, apresenta a alma
como principio primeiro da vida. Dito isso, podemos afirmar que a alma esta intimamente

relacionada a vida. Todo ser vivente é dotado de alma.

Aqui surge outra questdo: o que poderiamos entender por vida? Essa resposta nds
podemos encontrar na distinta obra de Aristoteles, De anima. Tratando sobre os corpos
naturais, o Estagirita ressaltou que dentre eles “[...] uns t€ém a vida, e outros ndo a tém, e por
vida entendemos o fato de nutrir-se, de crescer e de perecer por si mesmo” (De anima Il,
412a). Logo, é ser vivo todo aquele que consegue se alimentar, crescer e morrer de forma
independente, por assim dizer. Qualquer outro corpo que ndo corresponda com essa definicdo

ndo € um ser vivo, € uma coisa, como por exemplo, um lapis.

De fato, a vida é caracterizada por esse movimento. Um ser ndo-vivo nao se move a
ndo ser que seja movido por uma realidade externa a ele. Todo e qualquer objeto inanimado
carece dessa forgca externa, digamos assim. A diferenca primordial consiste, portanto, nisso:
enguanto o0 ser vivo move-se por si mesmo, 0 ndo-vivo € movido por outro, 0s objetos

inanimados carecem de uma forca externa a eles para que haja um determinado deslocamento.

Vale ressaltar que a expressdo mover-se a si mesmo tem um significado profundo e
basilar: significa dizer que o ser humano encontra nele mesmo seu préprio fim, sua propria
finalidade. Existe uma determinada imanéncia nisso, pois “[...] os seres vivos [...] agem em

seu proprio proveito, buscando simultaneamente se sustentar no ser e adquirir seu pleno
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desenvolvimento” (GARDEIL, 2013, p. 25). Santo Tomé&s de Aquino apresenta exatamente
isso na Suma Teoldgica, na questdo 18, onde trata sobre a vida de Deus. Nesta questdo, o
Doutor Angelico pontua que um animal passa a viver quando passa a movimentar-se, e essa

vida é constatada enquanto permanecer em movimento.

Além de definir o que seria algo vivo, podemos encontrar em Aristoteles, uma
catalogacdo de tipos de vida, uma hierarquia de graus da vida a partir de suas caracteristicas
préprias. Essa hierarquizagdo entre 0s modos de viver é de suma importancia para 0 nosso
trabalho, uma vez que a partir dela se da a dignificacdo da alma humana, da alma intelectiva.

Dai a necessidade de nos atermos a essas classificacdes e definicdes.

Santo Tomas de Aquino utiliza como um dos principais critérios para estabelecer essa
hierarquia a finalidade do ser, de modo que quanto mais o ser age por si mesmo, mais elevada
essa vida é. Percebe-se, portanto, que “[...] a gradagdo tem como seu fundamento a
imaterialidade relativa das formas e de suas atividades.” (GARDEIL, 2013, p. 26).

Essa hierarquia se estabelece por meio das coisas que ndo tém alma, que s&o 0s corpos
materiais. Estes dependem dos outros para que haja qualquer emanagdo, depois,
subsequentemente, por meio dos trés modos ou graus de vida, que sdo seres Vivos, e por isso

emanam interiormente, cada qual em seu respectivo grau.

O primeiro grau de vida é o das plantas. Santo Tomas de Aquino chama esse grau de
alma vegetativa. E imperativo destacar que abaixo deste grau estio as coisas materiais, 0s
objetos criados e 0s seres inanimados. O segundo grau é a vida dos animais, que é chamada
alma sensitiva. Estes tém a capacidade de atingir por conta prépria as formas. Existe aqui uma
determinada representacdo sensivel que 0 move. Aqui, a emanacao é imanente. Pois a imagem
percebida pelos sentidos culmina nos proprios sentidos internos do animal, permanecendo na
memodria dele. No entanto encontramos um limite aqui, pois ndo é possivel uma reflexéao
sobre essa memoria, pois “o principio e o termo de emanagao ainda s&o distintos aqui, porque

as poténcias sensiveis ndo podem refletir sobre si mesmas” (GARDEIL, 2013, p. 28).

Por fim, temos a vida intelectiva, a vida humana, marcada pela sua inteligibilidade. E
0 grau mais elevado da vida. Essa vida ou alma é capaz de assumir o seu fim. Essa hierarquia
dos seres ndo para aqui, Santo Tomas de Aquino apresenta também o intelecto puro, além da

alma intelectiva do homem, que sdo 0s anjos e o préprio Deus.
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Estabelecida a hierarquia, voltemos nossa aten¢do para compreender a particularidade
de cada grau de vida, em vista de estabelecer a alma intelectiva como a mais elevada entre as
criaturas, atribuindo desta maneira uma dignidade a mesma, de modo a identificar nela sua

imagem e semelhanga com Deus.

3.2.2 A vida vegetativa

E proprio do ser que vive 0 nascimento, a necessidade de alimentar-se, crescer e
morrer. Podemos lembrar de Ariano Suassuna, nas palavras de Jodo Grilo em O Auto da
Compadecida: “tudo o que ¢ vivo, morre”. A morte ¢ algo intrinseco ao ser vivo, podemos
dizer. No entanto, parece-nos que essas caracteristicas sdo encontradas ja no grau mais

modesto de vida: o grau da vida vegetativa.

Os graus de vida sdo catalogados de acordo com as fungfes que as caracterizam. Nao
esquegamos que 0 género vegetativo tem como meta o corpo por ele mesmo. Dito de outro
modo, podemos aferir que o0 objetivo desse grau € o proprio corpo, que por sua vez, vive pela
alma. A vida vegetativa especificamente pode ser identificada, segundo Santo Tomas de
Aquino, a partir do que o proprio Aristételes afirma no De anima, por meio de trés funcdes

basilares, a saber: o gerar, o alimentar-se e o crescer.
Santo Tomas de Aquino desenvolve essas fungdes afirmando que

[...] uma [poténcia], pela qual se adquire o ser; e, a essa se destina a poténcia
geratriz. Outra, pela qual adquire a quantidade devida; e a essa se destina a
virtude aumentativa. Outra, enfim, pela qual se conserva no ser na
guantidade devida, e a essa se destina a virtude nutritiva (Suma Teoldgica I,
Q. 78, Art. 2, Solucéo).®

Essas funcdes sdo necessarias para a manutencdo da vida. Note-se, se 0 ser vivo nao se
nutre, logo perecerd. A nutricdo é algo necessario para a subsisténcia, é algo indispensavel
para a vida. Dito isso, podemos concluir que a razdo fundamental da nutricdo € a propria
autoconservacao da vida. 1sso é organico. E prdprio do ser que vive a necessidade da nutrigéo.

Uma pedra néo carece de se nutrir, por exemplo.

No tocante a funcdo do crescer ou virtude aumentativa, podemos identificar que ha
uma intima relacdo entre a Gltima funcdo e essa. Sem a nutricdo é impossivel haver o

crescimento. Temos que o aumento ¢ uma caracteristica propria dos viventes, “€¢ o corpo

9 Nas proximas citacdes da Suma Teologica, utilizaremos a forma abreviada STh.
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mesmo, que estando unido & alma, que cresce e se conserva pela virtude aumentativa e pela

nutritiva existentes na mesma alma” (STh. I, Q. 78, Art. 2, Solucéo).

Por fim, temos a funcdo da geracdo ou poténcia geratriz. Essa fungdo se caracteriza
pela capacidade de produzir, por assim dizer, um outro ser vivo que pode ser gerado do
primeiro, sendo semelhante a ele, de mesma espeécie, no entanto, sendo um totalmente outro.
Essa geracdo pode ser compreendida como necessaria para a preservacdo da espécie, como
consequéncia da preservacdo da vida. Vale ressaltar que essa geracdo ndo se trata de
crescimento de cabelos, mas a geracdo de um outro ser. Tomas de Aquino define a geracéo,
na questdo 27, onde trata sobre a questdo da processao e da origem das pessoas divinas, como
sendo “[...] a origem de um ser vivo do principio vivente conjunto, ao que propriamente se

chama natividade” (STh. I, Q. 27, Art. 2, Solug&o).

Diante disso, pode-se aferir que a vida vegetativa se d& por meio de um mecanismo
organizado, estruturado. Existe uma determinada ordem e interdependéncia entre as fungdes
supracitadas. A partir do que foi visto, constata-se que “[...] a nutricdo aparece como a
operacdo fundamental que as outras duas pressupdem; o aumento completa a nutricdo, e
ambas as operagOes tém como fim a geracdo na qual a vida vegetativa alcanca de certo modo
seu ponto culminante” (GARDEIL, 2013, p. 51). Apresentando as principais caracteristicas da
alma vegetativa, e reconhecendo que ndo abarcamos esse tema na sua totalidade, voltemos

agora nossa atencdo para a alma sensitiva.

3.2.3 A vida sensitiva

Compreendendo as caracteristicas proprias da vida vegetativa, tratemos agora sobre a
alma sensitiva que, por sua vez, estd em um grau um pouco mais elevado que a ultima. Antes
de mais nada, vale ressaltar que os seres de alma sensitiva, alem de terem consigo as funcdes

proprias da alva vegetativa, possuem a atividade ou funcao sensitiva.

De modo que néo se trata de trés tipos diferentes de seres distintos e separados. Trata-
se de seres vivos, que em sua natureza gozam de um grau de vida de acordo com cada tipo de
alma. A alma vegetativa, por exemplo, tem em si as funcdes vegetativas; a sensitiva tem em si
as fungOes sensitivas e vegetativas, e por fim, a intelectiva traz consigo as funcoes
intelectivas, vegetativas e sensitivas, estabelecendo uma ordem. Sobre esta Ultima empenhar-

nos-emos em entender logo mais no préximo topico.

48



A alma sensitiva, além de ter consigo as fun¢des proprias da alma vegetativa, a saber,
0 nutrir-se, o crescer ¢ o gerar ou reproduzir, “[...] se relaciona com trés géneros de
faculdades: conhecimento sensivel, apetite sensivel, poténcia motriz” (GARDEIL, 2013, p.
53). Cada faculdade supracitada tem sua contribui¢do para justificar a superioridade da alma
sensitiva sobre a alma vegetativa. A forga motriz é o que garante ao animal a capacidade de se

deslocar por si mesmo.

Aqui ndo se trata meramente de movimento, pois as plantas se movem, principalmente
no que diz respeito ao processo de fotossintese e as chamadas plantas carnivoras. O
deslocamento trata-se de um movimento, no entanto € um movimento mais complexo, coisa
que as plantas ndo possuem. Trata-se de “[...] deslocamentoS conscientes e diretamente
comandados seja pela vontade deliberada (apenas no caso do homem), seja pelo psiquismo
sensitivo (para todo animal)” (GARDEIL, 2013, p. 81). Sobre o assunto em questdo,
Copleston (2021) explica que “[...] a poténcia locomotiva pertence ao plano da vida sensitiva”

(COPLESTON, 2021, p. 835).

Influenciado pela filosofia peripatética, Santo Tomas de Aquino compreendia que 0
conhecimento passa pelos sentidos. O conhecimento sensivel se d& na medida em que 0s
sentidos sofrem uma acdo direta do objeto. Essa acdo direta passa por meio de sentidos
externos e internos. Vale ressaltar que essa compreensdo serd muito importante para uma

melhor compreensdo da teoria do conhecimento tomista.

Sentidos externos sdo os sentidos que sofrem a acdo dos objetos imediatamente, de
forma direta. Sao os sentidos do olfato, da visdo, da audicdo, do paladar. Os sentidos externos
ndo devem ser reduzidos a localizacdo dos 6rgdaos, meramente. Os sentidos ndo sdo externos

simplesmente por causa de sua localizacéo.

Vale ressaltar que, na filosofia aristotélica, a sensagdo aparece enquanto uma realidade
de passividade, por isso 0 uso da palavra sofrer, ou seja, 0 sentido sofre uma acdo direta do
objeto que esta posto diante dele. E como se houvesse uma alteragdo no sentido. “A sensagio
é, portanto, o resultado da acdo de um objeto sobre o sentido que, por isso, deve ser
considerado como poténcia passiva” (GARDEIL, 2013, p. 55). Copleston (2021), falando

sobre esse assunto, ressalta que ndo se pode ter sensagdes sem a unidade com o corpo.

O paladar, por exemplo, ao sentir o sabor, sofre uma alteracdo para a identificacdo do

sabor, sendo uma experiéncia nova ou ndo. Na teoria do conhecimento tomasiana esses
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sentidos externos também tém uma hierarquia partindo daquele que mais sofre alteracdo
aquele que menos a sofre, este sendo catalogado como mais perfeito. Falando sobre isso Santo
Tomas explica:
Mas a razdo do numero e da distincdo dos sentidos exteriores funda-se no
que, propriamente e por si, pertence ao sentido. Ora, este é uma poténcia
passiva, a qual é natural ser alterada pelo sensivel externo. E o exterior é

capaz de alterar porque, em si, € percebido pelo sentido, distinguindo-se,
pela sua diversidade, as poténcias sensitivas (STh. I, Q. 78, Art. 3, Solu¢do).

O Doutor Angélico (2016) ressalta que essa alteracao se da de dois modos: pode se dar
de forma natural ou de forma espiritual. A primeira, como o proprio nome diz, é a forma por
meio da qual o alterado ira sofrer a alteracdo, pelo seu ser natural. Santo Tomas utiliza como
exemplo a situa¢do do “[...] calor, no corpo aquecido” (STh. I, Q. 78, Art. 3, Solucdo). A
forma espiritual, por seu turno, acontece de modo espiritual. N&o ha uma alteracdo na sua
natureza, como quando um corpo é aquecido. O exemplo apresentado por Santo Tomas para a
forma espiritual ¢ “[...] a forma da cor, na pupila, que, nem por isso, se torna colorida” (STh. I,

Q. 78, Art. 3, Solucéo).

A alteracdo espiritual é conditio sine qua non para que seja possivel uma operacéo do
sentido. Isso se faz necessario para que se realize no 6rgdo do sentido correspondente ao
sentido, a forma sensivel. Essa compreensdo se torna indispensavel, do contrério qualquer
corpo extenso natural, ao passar por alguma alteracdo, poderia ser catalogado como sensagéo.
Uma pedra, um corpo natural, sentiria, ou seja, poderiamos afirmar que € um ser capaz de

sentir ao sofrer a mudanca de temperatura em seu corpo diante da mudanca de clima.

E por meio dessas duas formas de alteracio que é possivel aferir qual sentido é mais
perfeito e qual sentido € menos perfeito. Aquele sentido que tiver menos alteracdo é tido
como mais perfeito, justamente por ser mais espiritual. Santo Tomas de Aquino apresenta o
sentido da visdo como o mais perfeito, pois nele ndo acontece nenhuma mudanca natural, nem

do objeto nem do érgéo.

Mas, em certos sentidos, como no da visdo, s6 ha uma alteracdo espiritual
[...]. Do objeto provém a transmutacdo natural, quer quanto ao lugar, como
no som, objeto do ouvido [...]; quer quanto a alteracdo, como no odor, objeto
do olfato [...]. Por parte do 6rgdo a mutacdo € natural no tato e no gosto;
assim, a mao tocando corpos quentes, se aquece; e a lingua se umedece pela
umidade dos sabores. Ao passo que o drgdo do olfato e o da audi¢do nédo
sofrem nenhuma mutag&o natural, quando sentem, salvo por acidente (STh. |,
Q. 78, Art. 3, Solucéo).
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Os sentidos do olfato e da audi¢do ndo gozam da mesma perfei¢do do sentido da visao
porque sofrem mutacdo natural no que diz respeito ao objeto. No entanto, eles podem ser
considerados mais perfeitos do que o sentido do tato e do paladar, por exemplo, que sofre

alteracdo no érgdo como vimos na citagdo acima.

Tendo dedicado um bom tempo para os sentidos externos, voltemos nossa atencao
agora para os sentidos internos. Eles sdo de suma importancia para esse tipo de vida sensitiva,
pois dao continuidade ao processo do conhecimento sensivel. Os sentidos internos tratam-se
de uma acdo segunda, pois ap06s a acdo sofrida pelo objeto, a experiéncia é armazenada,

guardada, conservada pelos sentidos internos, como por exemplo, na memoria.

Dito isso, podemos identificar nos sentidos externos que a relacdo do sentido com o
seu exterior se da de maneira direta e imediata. De modo que se da unicamente diante do
objeto posto e a presenca faz-se indispensavel. Nos sentidos internos, por seu turno, essa
presenca ja se faz dispensavel. Note-se, em um primeiro contato com um sabor, ou um cheiro,
ou alguma superficie, temos como necessaria a presenca do objeto para agir sobre os sentidos.
Porém, em um segundo momento, € possivel reproduzir essas mesmas sensacdes de forma
interna, e comparar uma sensagao com outra também ja sentida, é possivel associar e referir
determinada sensacdo j& sofrida, € possivel recordar de acordo com a necessidade préprias
daquele que sente, se ndo fosse isso, sempre as experiéncias seriam novas, mesmo aquelas

repetidas.
Esses sentidos internos sdo necessarios, inclusive para a sobrevivéncia do animal, pois

[...] € necessério, para que ele esteja em condic¢des de discernir o que convém
ou ndo convém a si, que ele tenha certo sentido do Gtil e do nocivo, sentido
este que ndo pode ser relegado & percepcdo exterior dos objetos. E assim,
para retomar o antigo exemplo, que a ovelha foge ao ver o lobo: ndo porque
a cor ou a forma desse animal fosse desagradavel ao seu olhar, mas porque
ela vé que ele é seu inimigo. [...] Na verdade, o discernimento dos sentidos
internos resulta inicialmente da analise do dado do conhecimento sensivel, o
qual manifesta as “razdes objetivas” que ndo sdo redutiveis as dos sentidos

externos (GARDEIL, 2016, p. 69).

Neste sentido, nds podemos identificar que os sentidos internos sdo indispensaveis
para a vida comum daquele que os possuem, o animal. Podemos ent&o identificar que, ao
passo que as plantas se nutrem, crescem e reproduzem, 0s animais, por sua vez, além de se
nutrirem, crescerem e se reproduzirem, eles sentem. Esses sentidos sdo externos, podendo ser
naturais e espirituais. Os sentidos internos ddo ao animal a capacidade de comparar, recordar

e referir os sentidos externos ja experimentados.
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Ainda sobre a necessidade dos sentidos internos, vale ressaltar o que Santo Tomas
afirma sobre eles:

[...] ndo somente é necessario que o animal, pela alma sensitiva, receba as

espécies dos sensiveis, quando sofre a mutacdo pela presenca deles; mas

ainda as retenha e conserve. Ora, receber e reter reduzem-se, nos seres

corpéreos, a principios diversos; assim, as coisas Umidas recebem bem mas

retém mal; e 0 contrario acontece com as secas. [...] é necessario haja outra

poténcia que receba as espécies dos sensiveis e as conserve. (STh. I, Q. 78,
Art. 4, Solucgdo).

Estabelecida a importancia dos sentidos internos para alma sensitiva, gastemos nossas
energias agora para tratar sobre eles. Sob influéncia de Aristoteles, Santo Tomas de Aquino
nos apresenta quatro tipos de sentidos internos, cada qual com sua particularidade e
importancia no processo do conhecimento sensivel, a saber, o sentido interno sensus
communis, 0 sentido interno da imaginacdo, o sentido interno estimativa, e por fim, a

memoaria. Nos empenharemos em compreender cada um, a comecar pelo sensus communis.

O sensus communis, 0 primeiro dos sentidos internos, tem duas func@es, a primeira
funcdo e fazer uma determinada reflexdo acerca do que foi sentido, ou seja, acerca da
atividade sensivel sofrida, poderiamos dizer que ha aqui uma determinada conscientizacdo da
sensacdo. Na perspectiva de Santo Tomas de Aquino, e de Aristételes também, todos os
sentidos gozam de uma determinada ou minima consciéncia, ou ao menos tém um

conhecimento limitado e breve acerca de sua atividade propria.

Surge a necessidade de atribuir a um outro sentido a fungdo de tomar consciéncia do
que sente, uma vez que os sentidos proprios da visdo, paladar, audicdo, olfato e tato sdo
limitados. Dai a necessidade do sentido comum, pois “[...] € o “sensus communis”, que
percebe que vejo, que entendo etc. Nele se realiza e se unifica o que pode ser chamado de
consciéncia sensivel” (GARDEIL, 2013, p. 70).

A outra funcdo do sensus communis € a centralizacdo de todas as sensagdes recebidas
pelos sentidos. Pois 0 sensus communis tem a funcdo de comparar as sensac¢des. Os sentidos
individuais recebem as sensacOes de acordo com sua propria realidade e capacidade. O
paladar tem o conhecimento proprio da sensagio que ele abarca. E 0 sensus communis que
une todas as percepc¢Oes de todas sensacdes de cada sentido e faz com que se perceba um
mesmo objeto como um todo e ndo sO veja, ou SO sinta seu cheiro ou sO perceba sua

superficie.
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Pelo sensus communis se da a percepcao global de um objeto. Para Santo Tomas, este
sentido interno “¢ como uma espécie de fundo comum, o sistema do conhecimento sensivel
externo nos aparecendo assim como um buqué de poténcias enraizadas numa faculdade
central” (GARDEIL, 2013, p. 71). E como se o sensus communis desse continuidade as
sensacgdes recebidas pelos sentidos externos. O sensus communis € a ponte que interliga o0s
sentidos externos com o0s sentidos internos, garantindo a relagdo com 0s outros sentidos
internos. Santo Tomads evidencia que “o sentido interno ndo se chama comum por predicagao,
como se fosse género; mas como sendo a raiz comum e o principio dos sentidos externos”
(STh 1., Q. 78, Art. 4, Resposta a primeira objecdo). Todos os animais tém esse sentido, tanto

na perspectiva aristotélica, quanto na perspectiva tomasiana.

O outro sentido interno € a imaginacdo. Na perspectiva de Santo Tomas de Aquino
também tem duas funcBes proprias. Primeiramente, este sentido tem a funcdo de receber e
conservar aquelas impressfes que foram comunicadas, digamos assim, pelo sensus communis,

agindo como que uma memoria das impressdes de experiéncias vivenciadas.

A segunda funcdo da imaginacao é fazer uma reproducédo do objeto ja percebido na
auséncia do mesmo. Dai a palavra imaginar ser compreendida como o desenvolvimento de
uma imagem do objeto que estd ausente, onde as sensacfes armazenadas sdo trazidas a tona
no imaginario. O Doutor Angélico, tratando sobre o sentido interno da imaginacdo, destaca
que [...] a retencdo e a conservacdo dessas formas [as sensacOes sofridas] € destinada a
fantasia ou imagina¢ao, que ¢ como tesouro das formas recebidas pelo sentido” (STh. I, Q. 78,

Art. 4, Solucdo). Sao tesouros porque sao essenciais para o conhecimento sensivel do animal.

Outro sentido interno € a estimativa, também chamada de cogitativa. Este sentido tem
a fungdo que possibilita ao animal estipular o que é vantajoso e o que é perigoso a ele. E o que
faz com que o animal va ao encontro de algo que deseja ou que fuja de algo que considere
perigoso. Santo Tomas gosta de utilizar o exemplo da ovelha, “[...] que vendo o lobo
aproximar-se, foge, ndo pela feiura da cor ou da figura do mesmo, mas como sendo um
inimigo da natureza”. Também traz a tona o exemplo do passaro, pois “[...] a ave colhe a

palha, ndo porque lhe deleite o sentido, mas por lhe ser util para a feitura do ninho” (STh. I, Q.
78, Art. 4, Solucao).

De modo que pela estimativa, o animal tem o sentimento de utilidade e necessidade,
bem como o sentimento de preservacdo da vida, ou seja, almeja a sobrevivéncia diante do
perigo e da possibilidade de dor. Prevendo o prejuizo, protege-se. “Resta, entdo, que haja um
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poder sensivel especial que tem por objeto essas relacBes ndo sensiveis, ‘intentiones
insensatae’, a partir das quais as poténcias afetivas e motrizes poderdo reagir” (GARDEIL,
2013, p. 72). Na modernidade, poderiamos encontrar pontos de encontro entre a estimativa

com o que 0s modernos chamaréo de instinto animal.

Podemos encontrar na atualidade, uma tentativa de humanizar os animais, podemos
identificar muitas afirmacfes que apontam para uma determinada eticidade, colocando os
animais como seres dotados de mais “empatia”, mais “amor” e “bondade” do que muitos seres
humanos. Podemos também encontrar comemoracdes de aniversarios de animais de
estimacdo, no qual colocam-se roupas cobrindo suas partes, dando-lhes uma falsa dignidade e
uma falsa necessidade de pudor. No entanto, esses determinados comportamentos dos
animais, que por vezes parecem demonstrar um conhecimento racional, tratam-se, segundo
Santo Tomas de Aquino, de acdes proprias do conhecimento sensivel, garantido pelo sentido

interno estimativa.

Por fim, temos o ultimo sentido interno: a memoria sensivel. A memoria tem a funcao
de guardar as imagens construidas pela imaginacdo. Essa memdria acontece por meio da
capacidade que o animal tem de distinguir as experiéncias vividas, percebendo que ja as
vivenciou. De modo que “[...] a ordem temporal dos fendmenos assim apreendidos se inscreve
na memoria, que é, por isso, capaz de reproduzi-la. Apresente-se um desses fenémenos a ela,
e ela estd em condicbes de situd-lo” (GARDEIL, 2013, p. 74). Essa a¢do se distingue da
reminiscéncia humana, porque a memdria sensivel se da de forma automatica, instintiva,
podemos dizer assim. O homem, por sua vez, consegue intencionalmente fazer uma busca

ativa e consciente em sua memoria.

Esse ultimo sentido interno, me parece, é o0 que possibilita 0 condicionamento ou
adestramento do animal, que por meio de sua memoria sensivel obedece a comandos, repete
experiéncias anteriores, ¢ relaciona o “presente” com o “passado”, no que diz respeito a
relacionar as sensac6es sofridas na relacdo direta com o que essa mesma relacéo direta remete
a uma percepcao sensivel armazenada. Sobre o sentido da meméria, Santo Tomés de Aquino

escreve que

é como um tesouro de tais espécies intencionais. E a prova é que o principio
da lembranga resulta, nos animais, de alguma espécie intencional como esta,
a saber, 0 que é nocivo ou inconveniente. E o passado, na sua natureza, a
qual se reporta a memoria, é computado entre tais espécies (STh. I, Q. 78,
Art. 4, Solucéo).
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Chegando ao final dos sentidos internos, podemos identificar que, mesmo se tratando
de sentidos, eles ja estdo se tornando um pouco mais abstratos. A abstracdo propriamente dita
¢ algo proprio do intelecto. De modo que se faz necessario destacar que “[...] ndo ¢ a forma
substancial ou esséncia das coisas que serd percebida, mas unicamente as formas acidentais
[...]: a sensacdo ndo apreende as esséncias das coisas, mas unicamente os acidentes exteriores”

(GARDEIL, 2013, p. 58).

Frederick Copleston considera que “[...] o corpo e alma desempenham seus
respectivos papéis para produzir o ato da sensacdo, e a capacidade de sentir pertence a ambos
em sua unidao” (2021, p. 835). Nos dediquemos agora em compreender a alma intelectiva, ou

melhor, a alma humana.

3.2.4 A vida intelectiva

Assim como a alma sensitiva goza, além de suas caracteristicas e funcdes proprias, das
funcbes da alma vegetativa, a alma intelectiva traz consigo as caracteristicas da alma
vegetativa e da alma sensitiva, ou seja, é o grau de vida mais elevando. Ou seja,”[...] a alma

sensitiva, intelectiva e nutritiva €, no homem, uma so alma” (STh I, Q. 76, Art. 3, Solugéo).

Estabelecido que a alma vegetativa pertence as plantas e a alma sensitiva € propria dos
animais. Enquanto que na alma vegetativa encontramos como principais fungoes
delimitadoras a nutricdo, o crescimento e a gera¢do e na alma sensitiva encontramos como
principais fun¢Bes o conhecimento sensivel, o apetite sensivel e a poténcia motriz, a alma
intelectiva por sua vez goza de duas grandes e determinantes caracteristicas, chamadas
faculdades espirituais, a saber, a inteligéncia e a vontade.

Portanto, no plano vegetativo da vida, encontramos as trés poténcias da
nutricdo, do crescimento e da reproducdo; no plano sensitivo, 0s cinco
sentidos externos, 0s quatro sentidos internos, a poténcia de locomocéo e o
apetite sensitivo; no plano racional da vida, o intelecto agente, o intelecto

passivo e a vontade. No homem, todos eles estdo presentes (COPLESTON,
2021, p. 835).

Logo, de acordo com Copleston, o ser humano compartilha com os outros seres Vivos,
seres de graus inferior, as plantas e 0s animais, ou seja, goza de todas as funcGes proprias
desses graus inferiores a ele. No entanto, se distingue desses seres vivos quando se trata de

vontade e inteligéncia. Essas caracteristicas sdo proprias do ser humano.

No livro Il da Suma contra os Gentios, no capitulo LXVII, buscando deixar claro que

0 intelecto possivel ndo se trata de imaginacdo, Santo Tomas de Aquino encerra a questao
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afirmando categoricamente que “[...] hd& no homem uma poténcia cognoscitiva acima do
sentido e da imaginacdo existentes nos outros animais” (Suma contra os Gentios, L. II,
LXVII).

De fato, na filosofia tomasiana, 0 homem tem um lugar de destaque diante de todos 0s
seres vivos. Levando em consideracdo que estamos tratando de um filésofo cristdo da baixa
Idade Média, podemos aferir que esse destaque se da por causa da compreensdao de que 0
homem é criado por Deus a sua imagem e semelhanga, e € guardido de todos 0s outros seres.

Para tanto, urge uma hierarquia dos seres.

Vale ressaltar que essa valorizagdo do homem, encontrada em Santo Tomas de
Aquino, se da justamente pela influéncia da concepc¢éo de criacdo advinda da tradicéo biblica.
Quando os Padres da Igreja, no alvorecer da Patristica, ao tentar unir filosofia grega e biblia,
desenvolveram concepcao antropoldgica que ird determinar a visdo de homem em toda a
Idade Média, quicé os dias atuais. Giovanni Reale e Dario Antiseri, em sua obra Historia da

Filosofia apresentam isso de uma forma muito categorica quando explicam que
[...] o antropocentrismo ndo foi uma marca do pensamento grego, que, ao
contrario, apresenta-se geralmente como fortemente cosmocéntrico: homem
e cosmos apresentam-se estreitamente conjugados e nunca radicalmente
contrapostos. [...] Na visdo helénica, o homem ndo é a realidade mais
elevada dos cosmos. [...] Na Biblia [...] o homem ¢ visto como criatura
privilegiada de Deus, feita “a imagem” do proprio Deus e, portanto, dono ¢

senhor de todas as coisas criadas por ele” (REALE, ANTISERI, 1990, p.
380). 10

De modo que a ideia de uma dignificacdo ou valorizacdo do ser humano em frente aos
outros seres Vivos era uma perspectiva vigente e muito bem estabelecida na Idade Média.
Philotheus Bohener e Etienne Gilson, em sua obra Historia da Filosofia Crista, destacam que
o “[...] homem ¢ o ponto de convergéncia de toda criacdo. Nele se encerram, de algum modo
todas as coisas” (BOHENER, GILSON, 2004, p. 467). Santo Tomas de Aquino, imbuido

dessa cosmovisdo, solidifica-a com o conceito de alma intelectiva e graus de seres.

Destacada essa perspectiva da primazia do ser humano na criagdo, por meio desse

antropocentrismo cristdo constatado pelos comentadores supracitados, busquemos, em poucas

10 Giovanni Reale e Dario Antiseri também apresentam outras ideias que foram concebidas a partir da unido
entre a tradicdo judaico-cristd e a filosofia grega, proporcionada pela Patristica, porque ndo dizer, todo o
medievo. Além desse antropocentrismo cristdo supracitado, os referidos autores destacam, também, a ideia de
monoteismo, uma vez que o0 paganismo era politeista. Outra ideia que foi incorporada na filosofia foi a ideia de
criacdo do nada para tratar sobre a origem dos seres. A ideia de um Deus “nomoteta” também ¢é algo estranho
aos filésofos gregos. Essas concepcdes, segundo Reale e Antiseri (1990), séo frutos da influéncia da tradi¢do
judaico-cristdo, dentre tantas outras, na filosofia.
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palavras, definir o que seriam essas faculdades espirituais préprias da alma intelectiva

apresentada por Santo Tomas de Aquino, como dito anteriormente, a inteligéncia e a vontade.

Aristételes, em sua obra De Anima, falando sobre a inteligéncia humana, destaca que
“[...] o objeto proprio da inteligéncia humana é a quididade das coisas” (De anima Ill, 717).
Santo Tomas de Aquino corrobora com isso quando na Suma Teoldgica, na questdo 85, mais
especificamente, explica que “[...] o objeto de nosso intelecto, no estado da vida presente, ¢ a
quididade!! das coisas materiais” (STh. I, Q. 85, Art. 8, Solugdo). De modo que ¢ propria da
inteligéncia abarcar, compreender a esséncia dos seres, pelos menos, em um primeiro

momento.

Em outras palavras, a inteligéncia humana tem por objetivo préprio abstrair aquilo que
faz a coisa ser o que ela €, ou seja, sua forma por meio da matéria apresentada aos sentidos.
Temos aqui uma forte influéncia da teoria do conhecimento aristotélica, tanto no que diz
respeitos as causas, a0 movimento de ato e poténcia e no que diz respeito a substancia e aos

acidentes.

Outra caracteristica propria da inteligéncia humana é o seu carater universal®?.
Enquanto que, na alma sensitiva tem-se 0 acesso ao conhecimento sensivel por meio de cada
orgdo de forma particular e isolada, o conhecimento intelectivo, ao conhecer a quididade do
objeto em si, goza de um conceito universal, por isso a “[...] inteligéncia pode ser definida
como a faculdade do universal” (GARDEIL, 2013, p. 101). Ainda sobre o intelecto humano,
temos que a “[...] faculdade racional tem por objetivo ndo apenas os corpos sensiveis, mas o
ente em geral” (COPLESTON, 2021, p. 835), de modo que quanto mais elevado ¢ o alcance,
melhor para a visibilidade do conceito.

Mas ndo somente pelo fato de a alma intelectiva se tratar de algo espiritual, seu
conhecimento pode ser considerado um conhecimento ilimitado, a inteligéncia humana tem a
capacidade de abarcar coisas que estdo para além do objeto proprio, podendo refletir sobre
realidades puramente abstratas, sobre o ser. Ndo somente o ser das coisas inanimadas, mas 0

ser dos seres animados e, em ultima instancia, o Ser que é Deus, de forma limitada, garantido

11 Quididade vem da palavra latina quid ou quidditas que significa a esséncia da coisa em si. E o que faz a coisa
ser o que é e, sem a qual, ndo é.

12 Mesmo em uma realidade moderna e pos-metafisica, podemos encontrar essa universalidade em um certo
grau. Segundo Habermas, no século XX, quando trata da razdo comunicativa, explica que ap6s os dialogos e
argumentacoes, e estabelecida a proposicao definida pelo consenso da comunidade, esta mesma defini¢do deve
gozar de uma necesséria pretensdo de universalidade (MUHL, 2011).
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por um desejo natural do homem de conceber Deus®. Inclusive, a partir dessa perspectiva se
concebe as famosas vias para provar a existéncia de Deus, cunhadas por Santo Tomas de

Aquino, por meio das coisas criadas.

Dito isso, temos que o intelecto humano ndo somente é capaz de conhecer as coisas
materiais, pode-se encontrar no intelecto humano “[...] um conhecimento privilegiado de um
ser que, em si, ndo ¢ puramente material: o sujeito que pensa” (GARDEIL, 2013, p. 148),
trata-se do conhecimento da alma por si mesma. O ser humano enquanto sujeito ativo do
inteligir, pode pensar sobre si e tentar se compreender por meio de uma acdo interior,
podemos encontrar algo semelhante j& com Socrates quando apresenta para nés a famosa
maxima “conhece-te a ti mesmo”, assim como em Santo Agostinho quando trata da

iluminagéo interior.

De modo que o ser humano tem consciéncia de si, tem compreensdo de sua finitude,
ou seja, tem compreensdo de sua morte. Os animais ndo tém consciéncia de sua finitude, nem
sequer devaneiam sobre ela. O que existe neles € uma sensacdo de perigo iminente e,
subsequentemente, o desejo de preservacdo da vida pelo instinto de sobrevivéncia. Trata-se
aqui do conhecimento do eu, algo proprio do ser humano. De modo que, [...] para Aristételes,
¢ na e pela atividade psiquica que eu me conheco” (GARDEIL, 2013, pg. 151). Sobre isso,
Copleston destaca que o homem “[...] percebe ndo apenas que ele raciocina e intelige, mas

também que sente e exerce a sensa¢do” (COPLESTON, 2021, p. 834).

Santo Tomas de Aquino, na Suma Teolodgica, mais especificamente na questdo 87, no

artigo 1, quando trata do tema em questao, infere que

A alma se conhece a si mesma por si mesma, porque, afinal, chega ao
conhecimento de si mesma, embora por ato seu. Pois, é ela mesma que é
conhecida, porque se ama a si mesma [...]. Uma coisa porém, pode ser
considerada como conhecida por si mesma, de dois modos: porque lhe
adquirimos o conhecimento sem ser pelo intermédio de nenhuma outra e,
assim, € que se consideram 0s principios conhecidos por si mesmos; ou
porque ndo é cognoscivel por acidente, como a cor € visivel por si e a
substancia, por acidente (STh. I, Q. 87, Art. 1, Resposta a primeira objec&o).

No entanto, Bohener e Gilson deixam claro que, mesmo sendo de alma intelectiva, e
sendo capaz de compreender sobre si mesma, ndo podemos dissociar essa compreensdo da

realidade sensivel. Pois “[...] até mesmo para o conhecimento de sua propria alma o homem

13 Neste sentido, levando em consideragdo a Revelagdo por meio do Evento Cristo, algo indispensavel para
compreender Santo Tomas de Aquino e qualquer autor medieval, podemos identificar que Deus se revela a nés
levando em consideragcdo a nossa capacidade de abarca-lo. Ou seja, Deus se faz cognoscivel e leva em
consideracdo essas faculdades e fungdes para que sua Revelacgdo seja inteligivel ao ser humano.
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tem que volver-se para as coisas sensiveis” (BOHENER, GILSON, 2004, p. 474). Essa
necessidade surge justamente da unido substancial de alma e corpo na definicdo de homem.

Sobre isso trataremos daqui a pouco.

Essa faculdade humana, a inteligéncia, pode ser compreendida como a funcdo que
concebe a quididade das coisas materiais, ou seja, das coisas sensiveis. Deste modo o ser
humano é sempre um ser em poténcia de conhecer aquilo que Ihe € inteligivel, bem como um
ser que tem compreensdo e consciéncia de si e de sua alma inteligente e cognoscente.
Voltemos nossa atencdo para a outra faculdade espiritual prépria da alma intelectiva, a

vontade.

Pode-se identificar que a vontade estd intimamente relacionada com o conhecimento
intelectual, ou seja, com a inteligéncia. Essas duas faculdades espirituais estdo em intima
sintonia. Inclusive, € essa sintonia entre vontade e inteligéncia que é usada para definir a

propria vontade, pois a mesma trata-se de uma realidade espiritual®.

Santo Tomas de Aquino apresenta uma diferenca basilar entre a vontade, os apetites e
o0s desejos, que, primeiramente, em um olhar superficial podem, por vezes, ser confundidos.
Essa diferenciacdo ja pode ser usada, inclusive, para defini-la. Ora, a diferenca entre a
vontade e os apetites e desejos dos sentidos consiste que enquanto o desejo € um apetite
préprio do conhecimento sensivel, a vontade, por sua vez, € oriunda do conhecimento
intelectual, da inteligéncia. Copleston, explicando sobre as duas maneiras de apeténcias,
distingue-as ao afirmar que “[...] a capacidade apetitiva € dupla, compreendendo o desejo no
plano sensitivo, ou apetite sensitivo, ¢ o desejo no planto intelectual, ou voli¢ao”

(COPLESTON, 2021, p. 835).

Sabendo da importancia de compreender o que vem a ser a vontade, inclusive para o
préximo capitulo, é conditio sine qua non buscarmos sua defini¢cdo nas préprias palavras do
Doutor Angélico, para que ndo percamos a profundidade de suas palavras. Em sua obra Suma
contra os gentios, mais especificamente no livro 1V, onde trata das coisas que excedem a
razdo, no capitulo XIX, discursando a respeito do Espirito Santo, Santo Tomas de Aquino,

desenvolvendo o conceito de vontade, explica que

[...] é preciso estabelecer-se preliminarmente que toda natureza intelectual é
dotada de vontade. Ora, a inclinacdo do ser de natureza intelectual é a
vontade, que é também o principio das nossas operagdes, mediante as quais
0 inteligente opera em visto do fim, pois o objeto da vontade é o fim e o

14 Entendamos aqui espiritual em um sentido metafisico, e ndo, meramente, religioso.
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bem. Logo, em todo ser inteligente deve haver vontade (Suma contra os
Gentios, L. IV, XIX).

Ser dotado de vontade é algo que atribui uma posi¢do de dignidade ao ser humano
diante dos outros seres, uma vez que, o animal, por exemplo ndo age em funcdo de sua
vontade, mas em funcdo de sua sobrevivéncia. O homem tem condi¢des de, mesmo com
fome, por vontade prdpria, jejuar, se abster de comer algo por uma finalidade maior, seja por
um motivo religioso ou por uma causa maior, o animal, por seu turno, ndo controla suas agdes

diante da fome, pois ndo € dotado de vontade, mas sim de apetites.

Falando sobre a distin¢cdo entre a vontade e as poténcias apetitivas dos sentidos,
Gardeil (2013) evidencia que a diferenca entre ambos esta essencialmente na maneira como
cada objeto ¢é entendido. Ou seja, quando o objeto € entendido de forma particular entdo é
poténcia apetitiva sensitiva. Por outro lado, a vontade goza de um carater universal, trata-se de
uma razdo universal de bem. De modo que aquilo foi dito acerca da inteligéncia, pode ser dito

acerca da vontade: trata-se de uma faculdade propria do universal.

Aplicando esta Gltima distincdo com o exemplo do jejum do homem e o descontrole
do animal faminto, podemos inferir que o primeiro se trata da vontade, pois é fundamentado
por uma razao universal de bem, que seria o0 exercicio da virtude, a educacdo dos impulsos, 0
sacrificio oferecido, e por que ndo dizer, a salvacdo; o animal, por sua vez, seria justamente

uma poténcia apetitiva sensitiva, ou seja, a fome que domina sobre os instintos do animal.

A vontade, por ser razdo universal de bem, esta intimamente relacionada com o fim de
uma agdo, com o meio e com a fruicdo do bem. De modo que para que a vontade possa ser
considerada reta, boa, faz-se necessario considerar simultaneamente todos esses trés pontos. O
fim deve ser honesto (bonum honestum), o meio deve ser Gtil (bonum utile) a salvacéo, o agir
deve promover uma satisfacdo, e o fazer provoca deleite (bonum delectabile). Trata-se do

justo deleite de fazer o que é bom.

Podemos identificar que neste tema nds acabamos por entrar na dimensdo moral do
ser humano, pois ela mesma se encontra nas mais diversas a¢Ges do ser humano. Pois, [...]
cada movimento da apeténcia particular esta na dependéncia de um ato do conhecimento que
0 comanda e, assim, obtém-se uma série de duplas, seis ao todo, que integram o ato humano
completo” (GARDEIL, 2013, p. 166).

Iniciamos este capitulo distinguindo seres inanimados de ser animados, ou seja, seres

dotados de alma, deixando claro uma das principais caracteristicas 0 movimento. Essa
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concepgdo, como vimos, € uma concep¢cdo muito bem aceita no ambito da filosofia. A
concepcao aristotélica de alma apresenta uma novidade: a alma passar a ser concebida como a
forma do corpo. Santo Toméas de Aquino definia a alma humana, influenciado pela tradicéo
patristica, como sendo uma alma espiritual e imortal. De fato, Santo Tomas reconhece que a
alma é a forma do corpo e explica que ela goza de uma dimensdo espiritual em todo e

qualquer ser humano, e também goza de incorruptibilidade.

E ser humano na medida em que se mostra uma realidade composta, ou seja, 0 homem

¢ alma e corpo. Ndo € s6 alma, ndo é s6 corpo. O ser humano é, por exceléncia, e

determinantemente, alma e corpo. Trata-se de uma substincia composta. Pois, “[...] a alma

humana, como substancia especifica, ndo se encontra acabada ou perfeita se estiver unida a
um corpo” (GARDEIL, 2013, p. 185). Sem esta unidade ndo ha propriamente ser humano.

Comentando sobre o hilomorfismo aristotélico, Copleston destaca que “[...]

0 homem é uma unidade, e essa unidade ficaria comprometida se

supusessemos uma pluralidade de formas substanciais. O nome “homem”

ndo se aplica nem a altura ndo se aplica nem a alma sozinha, nem ao corpo

sozinho, mas o corpo e alma conjuntamente, a substancia composta
(COPLESTON, 2021, p. 833).

Bohener e Gilson (2004), corroborando com Copleston, ressaltam que essa unido
existente entre corpo e alma, chamada unido substancial, é constituida de uma unidade
tamanha a ponto de podermos afirmar que todos os atos humanos ndo podem ser entendidos
como atos pertencentes a alma, isoladamente. Muito pelo contrario, os atos humanos sdo 0s
atos do homem como um todo, seu composto, alma e corpo, pois trata-se de uma substancia

composta. De modo que o0 homem n&o é a alma ou o corpo, mas o todo.

Santo Tomas de Aquino, na Suma Teoldgica, na parte 1, questdo 3, apresenta esse
conceito afirmando que “[...] nenhum composto se identifica com qualquer das suas partes,
como manifestadamente se da num todo de partes dessemelhantes. Assim, nenhuma das suas
partes € 0 homem, como néo é o pé nenhuma das partes deste” (STh. I, Q. 3, Art. 7, Solucéo).

De modo que podemos dizer que a alma € incompleta quando estad sem o corpo, e vice-versa.

Dito isso infere-se que a unido substancial, diferentemente da unido acidental, se da
por meio de uma composicao que se origina a parte da unido de uma forma com uma matéria.
E na unido entre corpo e alma que o ser se torna completo, no caso em questdo, o homem.
Ora, “[...] se o homem fosse apenas a sua forma, ndo haveria diferencas individuais, e, por
conseguinte, ndo haveria sendo um unico individuo. A pluralidade dos homens sé se torna
possivel na base das matérias” (BOHENER, GILSON, 2004, p. 469).
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Santo Tomas de Aquino deixa claro isso quando explica que

Embora estando separada, a aptiddo natural para unido, ndo se pode chamé-
la de substancia individual, que é a hipostase ou a substancia primeira.
Tampouco pode ser assim chamada a mdo ou qualquer outra parte do
homem. Eis porque nem a definicdo nem o nome de pessoa lhe convém (STh
I, Q. 29, Art. 1, Ad. 5).

De modo que a perspectiva platonica de alma era praticamente inaceitavel para Santo
Tomas de Aquino. Diferentemente de Platdo, o Doutor Angélico deixa claro que esta unido
culmina no bem. Trata-se de uma unido tao estavel que o homem morre. De modo que “[...] 0
seu sujeito, portanto, ndo é s6 a alma, nem s6 6 corpo, mas 0 compositum humano”
(COPLESTON, 2021, p. 835). De modo que eles ndo subsistem um sem o outro.

Etienne Gilson reforca essa definicio de homem em outra obra sua chamada O
Espirito da Filosofia Medieval, onde no capitulo em que se dedica a tratar sobre a
antropologia crista, ressalta que “[...] nem a alma nem o corpo tomado a parte sao o homem,
mas que o que se chama por esse nome ¢ o que nasce da unido de ambos” (GILSON, 2020, p.

233). Essa unidade é conditio sine qua non para que seja respeitada a identidade do homem.

Estabelecida a definicdo de homem na antropologia tomasiana, apés estudarmos sobre
a organizacgéo dos seres existentes, sendo eles vivos ou ndo vivos, bem como a catalogagédo de
vida vegetativa, sensitiva e intelectiva apresentadas no inicio deste capitulo, busquemos
compreender no proximo capitulo desta dissertacdo o significado de pessoa na perspectiva

tomasiana e sua implicagéo no agir humano, ou seja, no seu principio ético.

62



4 O CONCEITO DE PESSOA NA PERSPECTIVA DE SANTO TOMAS

Ap0s desenvolvermos a catalogacdo dos seres e destacarmos a alma intelectiva como a
alma mais enriquecida de atributos, revestida de uma grande dignidade em meio a criacéo,
urge neste momento compreender o conceito de pessoa na perspectiva de Santo Tomas de
Aquino. Ele formula tal conceito a partir dessa ideia de alma intelectiva desenvolvida no

capitulo anterior.

Para tanto, empenhar-nos-emos em compreender o significado da palavra “pessoa”
enquanto definicdo etimoldgica, e entender, de forma sucinta, como se deu a evolucdo do
conceito de pessoa no ambito semantico, no ambito teoldgico e no ambito filosofico, por ter
ganhado destaque gracas a essa influéncia da tradigéo cristd no Ocidente. Com isso em mente,
abarcaremos os fundamentos do conceito de pessoa cunhado pelo Doutor Angélico para que

possamos melhor apresenta-lo.

4.1 A etimologia da palavra pessoa

A palavra pessoa é derivada da expressdo latina persona. No entanto, para uma
compreensdo mais acurada, urge nos remetermos também a expressdo mais antiga, que é o
termo grego prosopon, que, sinteticamente, podemos traduzir por mascara, personagem. Uma
das teses sobre a palavra persona considera que ela deriva da palavra personare, trata-se de
um verbo, mas especificamente a palavra personando, que seria gerundio do verbo

supracitado. Dai surgiria a expressao persona.

Outra tese que explica como se deu essa tradugdo do grego prosopon para o latim
persona seria a expressdo “per se una”. De forma literal poderiamos traduzir para a expresséo
portuguesa “uma por si”’, dando um carater de individualidade, poderiamos afirmar. Faitanin
(2005) explica, no entanto, que essa relacdo entre a palavra latina persona e a palavra grega
prosopon passaram a ter o mesmo significado ndo por meio de uma traducéo literal, mas por
meio de um contexto bem mais amplo, a saber, 0 &mbito artistico da comédia e tragédia grega,
ou seja, o teatro.

Nas comédias e nas tragédias 0s gregos usavam mascaras que serviam, ao
mesmo tempo, para esconder o rosto e ampliar a voz. Essas mascaras
recebiam o nome de présopon. Na origem, o termo pessoa esta diretamente
referido, portanto, a representacdo de papéis. Na origem, o termo pessoa esta

diretamente referido, portanto, a representacdo de papéis (OLIVEIRA, 2013,
p. 160).
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Dito isso, vale ressaltar que nédo se trata de uma traducdo gramatical ou semantica
meramente. A palavra latina foi associada a palavra grega “por significar um ato ou efeito de
o0 ator, mediante uma abertura na mascara entorno a boca, impostar e representar pelo som
[per+sona] de sua voz, personagem” (FAITANIN, 2005, p. 48). Zeller explicita esse
pensamento também quando explica que “persona ¢ palavra da lingua latina que se designava
a mascara que permitia ao ator ampliar a sua voz (personare) e comunicar-se com a
assembleia” (ZELLER apud MONDIN, 2021, p. 291).

As mascaras eram muito utilizadas no teatro grego para resguardar o ator no
anonimato e impedir de ser reconhecido por aquele que o mesmo estava representando ou
imitando nas pegas teatrais. Vale ressaltar que as comédias e tragédias gregas também
tratavam muitas vezes de temas polémicos, de forma satirica e irbnica, da prépria época com
personalidades do préprio tempo. Entdo nem sempre as satiras arrancavam risos daqueles que
eram o alvo da satira, mas édio e sentimento de retaliacdo, dai a necessidade de preservar o
ator. “O individuo atras da mascara ndo tem a inten¢ao de exprimir o seu ser, mas ao esconder

o rosto pretender dar voz a um personagem” (OLIVEIRA, 2013, p. 160).

A mascara também servia para caracterizar o personagem em si que era discriminado
pelos tragos da mascara e da voz manifestando seu carater, sua personalidade, digamos assim.
“O autor criou papéis dramaticos, papéis de dialogo, para dar assim vida a sua poesia ou a sua
narra¢cdo” (RATZINGER, 2013, p. 179), fazendo com que as a¢des ganhassem vida por meio
do papel. De modo que, mesmo que de forma dramaética, o papel é enriquecido de acdo, passa

a atuar, torna-se ato.

Sem duavida, os termos prdsopon e persona foram resgatados e tém sua origem no
ambito artistico. Epitecto (apud FAITANIN, 2005, p. 52) corrobora com essa ideia quando
recorda ao ator que ele deve se lembrar de sua funcao: “aqui ndo passas de um ator de um
drama, que sera breve ou longo segundo a vontade do poeta [...]. Visto que a ti cabe apenas

representar bem qualquer pessoa que te seja destinada”.

O préprio Faitanin considera que “a mascara servia mais para fazer reconhecer a
personagem representada, que propriamente o ator” (FAITANIN, 2005, p. 49). Era por meio
das expressdes faciais da mascara, das expressdes corporais reproduzidas pelo ator e,
principalmente, por meio do som que ecoava pela mascara se produzia toda a atuacdo. Joseph

Ratzinger, em sua obra Dogma e Andncio, quando trata sobre a nogdo de pessoa, explica, por
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meio de uma exegese prosopografica, que a palavra présopon, “que mais tarde se chamara

persona, originariamente significa simplesmente o ‘papel’, a mascara de ator” (RATZINGER,

2013, p. 179).

Como néo era possivel ver o rosto do ator, ele passava a ser reconhecido pelo som de
sua voz reproduzida por meio da mascara. Dai um dos porqués de mascara (présopon) ser
traduzido para o latim com a palavra persona (pelo som). A pessoa do ator era identificada
pela voz. Mas ndo somente, com 0 uso recorrente da mascara, a prépria mascara também
passa a ter esse mesmo significado. Veja:

Assim, pois, persona significou (1) a representacéo: o ato ou efeito de o ator
representar, pelo som [persona] de sua voz, uma personagem; (2) a mascara:
o proprio artefato, a mascara, que o0 ator usava para atuar e representar e que
sobrepunha a face ocultando-lhe a identidade; (3) a personagem: que era
representada pelo ator, mediante uma aparéncia enganosa manifesta na

mascara e por fim (4) o proprio ator: que era quem atuava (FAITANIN,
2005, p. 51).

Podemos perceber que houve um paulatino desenvolvimento acerca da definicdo
etimoldgica dessa palavra na medida em que a propria peca teatral foi se tornando mais rica
em sua producdo. A palavra présopon, consequentemente, também foi enriquecendo seu

significado de acordo com a evolugéo de seu proprio contexto dramaturgico.

Lima Vaz, em sua obra Antropologia Filoséfica, mais especificamente, no segundo
volume, quando trata sobre a categoria da pessoa, desenvolve que antes de se tornar um termo
filosofico, a expressdo prosopon-persona “percorreu diversos territorios semanticos, desde a
linguagem teatral, onde provavelmente reside a sua origem, passando pela linguagem das
profissbes, pela gramatica, pela retérica, pela linguagem teoldgica até vir a fixar-se na
linguagem filosofica” (LIMA VAZ, 2016, p. 189). De fato, estamos tratando de um termo tdo

rico que pode ser irresponsavel reduzi-lo a uma definicéo unica.

Logo, a palavra latina ndo consegue expressar na sua completude toda a riqueza da
palavra grega, embora as duas apresentem a mesma tradugdo: mascara. Ou seja, nem a
expressao latina persona ou nem mesmo a expressdao latina masca conseguem traduzir a
riqueza seméantica da palavra présopon. A traducdo é imposta para que haja uma relagdo, uma
traducdo, com o intuito de preencher uma necessidade linguistica, mesmo que para isso
empobrega o termo, digamos assim. De certo, isso acontece de forma muito rotineira quando

fazemos alguma traducéo.
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No entanto, a partir de Tertuliano, o termo persona passa a ter uma grande forca

9% ¢

semantica. Ratzinger (2013, p. 178) explica que a palavra “pessoa” “entra pela primeira vez,
com todo o peso, na histéria do espirito” quando o supracitado Padre da Igreja apresentou ao
mundo latino a sua famosa expressdo: una substantia — tres personae. A partir dessa
expressdo, Tertuliano explica que Deus € uma substancia e trés pessoas, essa maxima
desenvolvera toda a produgdo teoldgica e dogmatica acerca da Trindade. Com isso, a palavra
persona passa a Ser uma expressao muita cara no pensamento ocidental. Lima Vaz sintetizou

o0 desenvolvimento e transformagéo semantica da seguinte maneira:

Este [prosopon = persona], ao emigrar da linguagem teatral, depois juridica,
para a linguagem da teologia e depois da filosofia, caminhard para o polo
oposto a sua significa¢do original: em lugar de ‘mascara’ ou ‘titulo’ passara
a significar a totalidade do sujeito na sua mais radical originalidade ou na
propria raiz do seu ser que é, como tal, incomunicavel e irrepreensivel
(LIMA VAZ, 2016, p. 220).

Dito isso, ap0s abarcarmos a definicdo etimoldgica, bem como a semantica do termo
persona e prosopon, torna-se imperativo compreendermos como se desenvolveu o conceito de
pessoa desde 0s gregos até os medievais, para que possamos situar a importancia desse
conceito, assim como conhecer os fundamentos que o proprio Santo Tomas de Aquino

utilizou para construir o seu conceito de pessoa, que é o0 objeto deste estudo.

4.2 A origem do conceito de pessoa

Como observamos no capitulo primeiro desta dissertacdo, a partir dos gregos nés ja
podemos identificar uma preocupacdo dos filésofos acerca do que vem a ser o homem.
Destarte, 0 homem passa a ser um objeto de estudo, passa a ser uma preocupacao filoséfica.
Filésofos como Platdo e Aristoteles buscam definir o homem apresentando um conceito de
alma. Platdo, em sua obra A Republica, situa 0 homem em uma cidade, onde, de acordo com
as caracteristicas proprias de sua alma, deve ocupar uma funcdo especifica na mesma. De
modo que para tratar do homem, de sua educacdo e da virtude da justica, Platdo Vvé a

necessidade da vida em sociedade.

Aristételes, em sua célebre obra Etica a Nicémaco, mais especificamente no livro IX,
também afirma que o homem é um animal politico. Neste sentido, segundo o Estagirita, 0
homem &, por sua prépria natureza, um ser social, l6gico e dialégico. E vivendo em sociedade
que ele se realiza enquanto homem. Na medida em que vive na companhia dos outros e com
0s outros, o0 homem ¢ feliz, dai a necessidade da polis, como afirma Barrera (2007, 145):

“somos todos em e pela cidade. Quem estiver fora da cidade ndo ¢ um ser humano; ¢ um
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animal ou um deus”. Nao ¢ a toa que Aristoteles desenvolve um pensamento belissimo acerca
da amizade. “Como se sabe, para o Filésofo do Liceu, como para qualquer grego, o0 homem é
totalmente refrido a pdlis” (PECEGO, 2012, p. 27).

Podemos encontrar nos filésofos gregos, de forma dispersa, diversos elementos para
uma compreensao mais aprofundada acerca do conceito de pessoa, atribuindo um valor a uma
ideia mais singular do homem. Embora possamos identificar que no pensamento grego o
homem j& passa a ser visto como 0 mais digno dentre os seres vivos, por causa de sua razéo
(I6gos), possibilitando assim o desenvolvimento de uma antropologia mais consistente,
também nota-se, no entanto, que ha uma valorizacdo do homem na sociedade e certo desprezo
com o homem enquanto individuo, enquanto pessoa. Isso acontece porque ‘“na filosofia
classica grega o homem foi estudado a partir de perspectiva cosmocéntrica” (MONDIN, 2021,
p. 10).

Corroborando com essa perspectiva, Barrera, em sua obra A politica em Aristoteles e
Santo Tomas, considera que no pensamento grego nods nos “deparamos assim com o fato
paradoxal de que a antropologia filosofica de Aristoteles ndo tem a pessoa como categoria
hermenéutica principal, mas sim a cidade” (BARRERA, 2007, p. 145). Isso parte do principio
de que o interesse que deve prevalecer sempre sera o interesse da polis, ndo do individuo. “O
pensamento helénico ndo estava em condi¢cdes de conceber que o infinito e o universal
pudessem exprimir-se em pessoa” (GARAUDY apud MONDIN, 2021, p. 291).

Gilson acena para essa perspectiva em sua obra O Espirito da Filosofia Medieval, na
qual apresenta a perspectiva aristotélica, segundo a qual o ser necessario sempre sera
entendido como uma realidade coletiva, enquanto que para 0s cristdos este ser necessario
sempre se trata de um ser singular. E ressaltada e resguardada a individualidade e
singularidade do ser, algo ignorado pela perspectiva classica. Na obra ele explica que a pessoa
humana “¢é muito mais que um individuo, porque so6 se fala de uma pessoa, assim como de um
personagem, no caso em que a substancia individual que se considera possua certa dignidade”
(GILSON, 2020, p. 269). De modo que o termo pessoa € mais rico do que individuo, por que
aquela ndo se finda apenas na ideia de individualizar ou caracterizar a espécie, ha algo mais, a
pessoa se particulariza ainda mais. Essa particularizacdo € possibilitada pela maxima crista de
que todos e cada um de nos somos filhos de Deus. Cada pessoa é, individualmente e

particularmente, filho de Deus.
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Battista Mondin, por exemplo, em sua obra O homem, quem ele €?, quando trata sobre
a pessoa humana, desenvolve que o conceito de pessoa ndo € um conceito presente na
filosofia grega. Na ocasido, Mondin explica que o conceito de pessoa se trata de um conceito
estranho, inclusive. Pois, enquanto o conceito de pessoa parte de uma ideia de singularidade e
individualidade, a filosofia grega parte da ideia de universalidade, de sociedade: “O homem
antigo ¢ absorvido pela cidade e pela familia, submetido ao destino cego, sem nome”

(MOUNIER apud MONDIN, 2021, p. 291).

Podemos identificar que “o singular, o individuo, o concreto para o pensamento grego
tem valor provisério, como momentanea fenomenizacdo da espécie universal, ou entdo como
instante transitorio do grande ciclo, que tudo compreende da historia” (MONDIN, 2021, p.
291). Dito isso, a ideia de homem enquanto pessoa ndo se deu na filosofia grega. Rubio é
categorico ao afirmar que “a visao de homem como pessoa ndo deve, assim, ser procurada na
filosofia grega” (RUBIO, 2001, 304). Mounier (apud MONDIN, 2021, p. 291) corrobora com

isso quando desenvolve que “o sentido da pessoa na antiguidade permanece embrionario”.

Zeller (apud MONDIN, 2021) concorda com isso ao considerar que ndo ha no idioma
dos filésofos gregos uma palavra que traduza a ideia de personalidade. Garaudy (apud
MONDIN, 2021) também destaca que os padres gregos, quando passaram a escrever sobre o
conceito de pessoa, ndo encontraram na filosofia grega as categorias e as palavras para

traduzir o pensamento.

Diante disso, pode-se constatar que a ideia de pessoa é uma ideia posterior a filosofia
classica grega. A origem do conceito de pessoa se deu no ambito cristdo. Ratzinger
desenvolve que “o conceito de ‘pessoa’ se originou do trato com a Escritura como uma
exigéncia da sua explicacdo. E um produto da lida com a Biblia. E segundo, ele se originou da
ideia do dialogo” (RATZINGER, 2013, p. 181). Essa perspectiva é corroborada por varios
pensadores. Garaudy (apud MONDIN, 2021) destaca que foi o cristianismo que construiu a

dimensdo da pessoa humana, pois essa dimensao, repito, era estranha ao racionalismo cléssico
grego.

Maritain (2018) concorda com esse pensamento, ao explicar que para 0 pensamento
medieval 0 homem ndo se reduzia meramente a um animal racional, mas se inscreve no

conceito de pessoa. Maritain assevera que a no¢do de pessoa se trata de “uma noc¢do de

origem crista, que se destacou ¢ se precisou gragas a teologia” (MARITAIN, 2018, p. 22).
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Obviamente, podemos identificar no periodo classico alguns vestigios, como que
sementes de uma filosofia personalista, como por exemplo, encontramos em Homero,
Sofocles, Sdcrates, Virgilio. No entanto, € com o cristianismo que a nocdo de pessoa é
verdadeiramente aprofundada e desenvolvida, a ponto de ter sua origem propriamente dita ai.
Como afirma o padre Lima Vaz “embora o conceito filoso6fico de pessoa possa fazer remontar
a sua linhagem até a psyché socratica, foi nas controvérsias trinitarias e cristologicas do século
IV que ela adquiriu a riqueza conceptual” (LIMA VAZ, 2016, p. 189).

Em sua obra Humanismo Integral Jacques Maritain ressalta que o “humanismo
ocidental tem fontes religiosas e “transcendentes” sem as quais ele ¢ incompreensivel a si
mesmo” (MARITAIN, 2018, p. 16). Rubio, em sua obra Unidade na pluralidade afirma
categoricamente a no¢ao de pessoa “é¢ uma criagdo propria do cristianismo” (RUBIO, 2001, p.
304). O préprio Hegel (apud LIMA VAZ, 2016) destacou a no¢do de pessoa teve como raiz
mestra a revelagdo crista, ressaltando a liberdade da pessoa. Nao somente, “Hegel restabelece
a amplitude conceptual com que o conceito de pessoa tinha sido pensado na tradi¢do
filosofico-teoldgica crista” (LIMA VAZ, 2016, p. 197). Como dito acima, a partir dos autores
da patristica, a exemplo de Tertuliano, surge a necessidade de falar sobre as pessoas da

Trindade, consequentemente, da pessoa de Cristo, e naturalmente da pessoa humana.

Lima Vaz caminha por esse pensamento, ao afirmar veementemente que “parece
indiscutivel que, se procuramos a raiz mais profunda da qual cresceu a acepcao filoséfica de
pessoa, iremos encontra-la no terreno teoldgico [...] no terreno do encontro entre o 16gos
biblico-cristdo e o 16gos grego” (LIMA VAZ, 2016, p. 189). Sem duvida ele esta se referindo
ao esforco herculeo que os Padres da Igreja tiveram para relacionar fé e razdo, filosofia e
teologia no inicio do periodo da patristica e em todo o periodo medieval. Em sua obra
Antropologia Filosofica Il, Lima Vaz (2016) afirma de forma categdrica que esse encontro
entre o 16gos grego e o légos cristdo, que faz nascer como um fruto desse mesmo encontro o
conceito de pessoa se trata de uma evidéncia histérica indiscutivel. Lima Vaz ainda afirma
que

A descoberta e a afirmagdo da individualidade espiritual do homem foi
prolegbmenos histdrico e a premissa tedrica para a descoberta e a afirmacédo
da pessoa. Ela se deu em Israel e na Grécia por caminhos diferentes, mas

esses caminhos um dia se encontrardo na teologia cristd e, a partir dela, irdo
constituir uma sé rota na filosofia ocidental (LIMA VAZ, 2016, p. 203).

Temos que a origem do conceito de pessoa se deu de forma macica e mais

aprofundada a partir do cristianismo primitivo. Os Padres da Igreja, buscando compreender a
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fe, utilizando-se de categorias filosoficas, desenvolveram suas doutrinas. Isso contribui de
forma determinante para o desenvolvimento da compreensao filosofica do conceito de pessoa.
Diante disso, € salutar dedicarmos de forma sucinta algumas linhas ao modo como se deu esse

entrelagcamento entre o 16gos grego e o 16gos cristdo (biblia).

Para Luhmann (1998), o conceito de pessoa se desenvolve na Idade Média mediante a
necessidade de apresentar o ser humano ndo como fruto de um papel social, como vimos nos
gregos, mas como um individuo em geral e como um ser independente do contexto social ao
qual se encontra. De modo que ha um esfor¢o para desenvolver a dimensdo valorativa do

individuo.

Mondin corrobora com esse pensamento ao explicar que o conceito de pessoa ndo
consistiu em um mero dado da fé. Muito pelo contrario. Por meio da patristica e da
escoléstica, o conceito de pessoa passou por uma andlise criteriosa e, com isso, acabou
ganhando envergadura. O desenvolvimento filoséfico do conceito em questdo “ocorreu
principalmente a partir das disputas teologicas dos grandes mistérios da Trindade e da
Encarnacdo, a cuja solucao contribuiu de forma decisiva a formulacdo exata do conceito de
pessoa” (MONDIN, 2021, p. 292).

Como dito acima, foi com Tertuliano, grande te6logo ocidental, que cunhou maximas
que causaram um grande impacto no pensamento cristdo. Com a maxima “una substantia —
tres personae”, a palavra “pessoa” entra na historia do espirito de forma determinante e com
um grande peso.

O fato de que, na formulacdo dos dogmas cristolégico e trinitario do século
IV, a reflexdo teoldgica cristd tenha superado vitoriosamente o risco de uma
fusdo sincretista das duas tradicGes revelou-se decisivo para a formacdo do
conceito teoldgico de pessoa, pois propiciou, de um lado, o reconhecimento
da sua amplitude analdgica, o que permitird acolher a pessoa humana no
ambito da sua significacdo fundamental; e, de outro, preparou o terreno para
que a “experiéncia da pessoa” se tornasse, para o homem ocidental, a vida

privilegiada de acesso & compreensdo do seu préprio ser (LIMA VAZ, 2016,
p. 205).

Como afirma Lima Vaz, o conceito de pessoa paulatinamente, a partir dos Padres da
Igreja passa a ganhar destaque no pensar teoldgico. E no decorrer dos séculos, a partir de
inimeros pensadores, 0 estudo a respeito da pessoa vai ganhando envergadura, a ponto de

ainda hoje ser um tema muito caro para o pensar filoséfico.

Persona e présopon saem do ambito teatral por uma grande influéncia dos escritores

cristdos, quando na interpretacdo da Biblia desenvolvem seus pensamentos. Podemos destacar
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alguns exemplos dessa procura por respostas quando na criacdo Deus fala no plural:
“fagamos”, “nossa imagem”, “Addo se tornou como um de nds”. “VE-se como aqui 0
fendmeno do didlogo intradivino produz a ideia da pessoa que é pessoa em sentido proprio”
(RATZINGER, 2013, p. 180). Essas passagens biblicas seriam demonstracdes de um dialogo
existente entre as pessoas da Trindade, entre o Pai e o Filho.

Sao Justino, padre do século Il, por exemplo, desenvolve que ha diversos prosopa, ou
seja, ha diversos “papéis” na Trindade. Joseph Ratzinger assevera que estes papéis
introduzidos pelo escritor cristdo “sao realidades, realidade dialogicas” (RATZINGER, 2013,
p. 180). De modo o que antes funcionava com uma ferramenta literaria, a partir do dialogo

que da vida a representacdo, o L6gos, ja ndo é mais um papel, meramente, mas pessoa.

Este didlogo ndo se restringe a um didlogo intradivino, pelo contréario, o dialogo
também se d& com o homem. Deus fala e interpela 0 homem. Este, por sua vez, responde a
esta comunicacdo por meio da palavra. Temos que Deus é sujeito que dialoga. Ratzinger é
categérico quando afirma que “o conceito de pessoa, atendendo a sua origem, exprime a ideia
do dialogo e de Deus como sujeito dialdgico. Deus como um ente que vive e existe como eu,
tu e n6s” (RATZINGER, 2013, p. 181).

No decorrer do tempo, seculos mais tarde, Santo Agostinho elabora em sua doutrina
da Trindade que Deus ¢ um ser em trés pessoas. “Agora se constata que a pessoa ai se deve
entender como relacdo. A relagdo ndo é algo que acresca a pessoa, mas a pessoa mesma; a
pessoa, segundo sua esséncia, aqui existe s6 como relacao”. (RATZINGER 2013, p. 182).
Dito isso, temos que a pessoa em Deus € relacdo, onde o Pai estd voltado para o Filho e o

Filho esta voltado para o Pai, trata-se de uma relatividade reciproca.

Segundo Mondin, a intencdo de Santo Agostinho é encontrar um termo que possibilite
expressar uma distingdo entre o Pai, o Filho e o Espirito sem correr o risco de acabar por
separa-los e desenvolver uma ideia de trés deuses, e distingui-los sem desprezar ou anular a
individualidade de cada um. Essa € genialidade de Santo Agostinho, ao explicar
minuciosamente “que os termos ‘esséncia’ e ‘substancia’ ndo tém essa dupla virtude. Ela, pelo
contrario, pertence ao termo grego ‘hipdstase’ e ao seu correlativo latino ‘pessoa’, o qual ‘ndo

significa uma espécie, mas algo de singular e de individual”” (MONDIN, 2021, p. 292).

Santo Tomas de Aquino explica na Suma Teoldgica que a palavra hipostase recordada

por Mondin na citacdo acima era tida pelos gregos como um termo que designa um individuo.
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Trata-se de um individuo qualquer do género de substancia. Esta natureza goza de uma
exceléncia e dignidade especiais, dando a ideia de pessoa um carater de destaque, veremos

mais sobre isso quando tratarmos sobre o conceito de pessoa na perspectiva tomasiana.

Santo Agostinho define que o homem é um ser composto, dotado de alma e corpo.
Mas um dado interessante € que, na perspectiva agostiniana, 0 homem é homem quando é
alma e corpo. Mesmo compreendendo que alma tem maior valor que o corpo, € estabelecido
gue 0 homem ndo é s corpo, nem muito menos s6 alma. Faz-se necessario a unido do corpo e
da alma para constituir o homem. Por se tratar de uma cosmovisao cara para 0 nosso trabalho,
vale a pena apreciar tal definicdo nas proprias palavras de Santo Agostinho, em sua obra A

Cidade de Deus, mais especificamente a segunda parte:

Porquanto o homem ndo € apenas alma nem apenas corpo, mas composto de
alma e de corpo. E grande verdade no ser todo o homem a alma do homem,
mas sua parte superior, nem seu corpo todo o homem, mas sua parte inferior.
E também é que a unido simultanea de ambos os elementos se da 0 nome de
homem (AGOSTINHO, 1990, p. 124).

Vale ressaltar que em Santo Agostinho encontramos a influéncia neoplatonica de que
o corpo ¢ servo da alma, a alma “se utiliza” do corpo, podemos dizer assim. Ou seja, por mais
que se trata de uma realidade composta, a alma tem uma grande valorizacdo diante do corpo

que € material e efémero.

Hugo de S&o Victor, séculos mais tarde, concordard com essa ideia, com uma
determinada predilecdo pela alma a ponto de entender que a pessoa é a alma, ndo o corpo e a
alma. Essa ideia composta do homem é muito importante e se tornara determinante para a
definicdo de pessoa na filosofia medieval, por meio de uma visao integral do homem que sera
defendida por Sdo Boaventura, por Gilberto de la Porrée e por Santo Tomas de Aquino, mais
tarde. Esses ultimos entendiam que a alma racional quando estd em sintonia e unida ao corpo
constitui 0 ser da pessoa. Alma e corpo ndo se mostram como dois constitutivos separados.
Lima Vaz considera que em Santo Tomas de Aquino noés iremos encontrar o ponto de

equilibrio de todas as sinteses desenvolvidas até sua época acerca do conceito de pessoa.

Outra caracteristica determinante da antropologia filosofica agostiniana é a no¢do de
gue o homem ¢€ feito a imagem e semelhanca de Deus. Sendo assim, a alma humana é espelho
da Trindade. Ladaria (2003), comentando Agostinho, considera que o homem é imagem e
semelhanca de Deus por ter possibilidade de conhecer Deus. A capacidade de Deus é a

caracteristica que delimita e separa 0 homem de todo o resto da criagdo. “O homem ¢é imagem
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de Deus pela qualidade do espirito, segundo sua natureza intelectual” (PIRATELI;
OLIVEIRA, 2008, p. 110). Aqui temos a dimensdo racional do homem, ou seja, o0 intelecto.
Trata-se da alma intelectiva desenvolvida por Santo Tomas de Aquino como observamos no

capitulo anterior.

Mas o estudo acerca da nocdo de pessoa nao se restringiu a Santo Agostinho, outros
pensadores cristdos como Boécio, Ricardo de Sdo Vitor, Santo Anselmo e o proprio Santo
Tomas desenvolveram e contribuiram para com o pensamento personalista. Boécio, por
exemplo, tido como o ultimo romano e primeiro escolastico explicou que “a pessoa ¢ uma
substancia individual de natureza racional” (BOECIO apud MONDIN, 2021, p. 292). Tida
como uma das mais célebres definicdes, que ira influenciar decisivamente os fil6sofos e
te6logos que o sucederam na histéria da filosofia medieval. Pois se trata de um pensamento
que “pensa substancialisticamente” (RATZINGER, 2013, p. 186). Essa defini¢ao de Boécio
influenciara a reflexdo de Santo Tomas de Aquino mais tarde. De Finance (apud OLIVEIRA,
2013, p. 161) explica que “Tomds de Aquino tem consciéncia da existéncia da ‘tensdo entre a
noc¢do absolutista de pessoa herdada de Boécio e a concepcao relacional sugerida pelo dogma’
cristdo”. Santo Tomas buscou conciliar essas duas perspectivas para formular seu conceito de

homem.

Ricardo de S&o Vitor, por seu turno, ao definir a pessoa, explicou que a ideia de que a
pessoa deve ser entendida como “uma existéncia incomunicavel de natureza espiritual”
(RATZINGER, 2013, p. 186). Temos aqui um grande salto da esséncia para desenvolver
categorias de existéncia. E sem ddvida uma das grandes contribui¢des de Ricardo de Sio
Vitor. A palavra incomunicabilidade passa a ser um termo caro para a compreensao filoséfica
do conceito de pessoa. Santo Tomas de Aquino com certeza foi influenciado por essa
perspectiva, e tratou sobre o termo incomunicabilidade, se tornando também um termo

importante para esta dissertacao.

Santo Anselmo, no século XI, ja com os escritos aristotélicos permeando o Ocidente,
principalmente nas universidades da Franca, elucida, a partir de Boécio, que a razdo é, sem
duvida, conditio sine qua non para abarcar o homem. Bem como o mundo que o cerca e,
consequentemente, sua fé. Por isso o debate da relacdo entre fé e razdo € algo tdo caro para 0s
escolasticos. Vale ressaltar, no entanto que em Santo Anselmo podemos identificar uma

tentativa de preservacdo do pensamento agostiniano.
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Alberto Magno, grande nome da Escol&stica e mestre de Santo Toméas de Aquino, foi
um grande difusor do pensamento aristotélico. Em seus escritos podemos identificar que ele
buscou aplicar a razdo aristotélica no pensamento de sua época. Em Santo Alberto é possivel
perceber que ele buscou demonstrar a “importancia de se conhecer as coisas por intermédio
da experimentagdo ¢ do uso da razdo” (PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 106). De modo que
Santo Alberto desenvolveu que € pela verificagdo empirica que podemos ter ciéncia das coisas

naturais.

Dai n6s compreendemos a grande influéncia de Santo Alberto sobre Santo Tomas de
Aquino, pois o Doutor Angélico também teve essa mesma preocupacdo, quando escreveu as
famosas “Vias para a existéncia de Deus”, onde buscou, por meio dos entes, ou seja, por meio
da experiéncia e da existéncia chegar a compreensdo, de forma racional, que Deus existe. De
fato, Santo Tomés de Aquino sustenta a “tese de que a experiéncia sensivel ¢ o ponto de
partida do conhecimento intelectual em relacdo a todos os objetos desse conhecimento”
(GRABMANN, 2021, p.137). Ou seja,

A psicologia aristotélico-tomista do conhecimento coloca em relevo a
passividade e receptividade das poténcias cognoscitivas e concebe o
conhecimento como uma cépia da realidade subministrada pela experiéncia.

Santo Tomas ensina que existe uma relagdo intima entre o conhecimento
sensivel e o conhecimento espiritual (GRABMANN, 2021, p. 134).

Essa perspectiva também influéncia de forma determinante no estudo acerca do
conceito de pessoa. Pois a partir disso o conceito ndo fica girando em torno de uma definigéo
abstrata. Ele passa a ganhar uma dimensdo existencial e experimental. De modo que “o
elemento formal da personalidade ou identidade é a existéncia, enquanto passa a acto segundo
a esséncia ou natureza humana concretizada na pessoa, numa personalidade situada”
(PECEGO, 2012, p. 470).

O fato é que por meio da necessidade de uma formulagdo dos dogmas cristoldgicos e
trinitarios a partir do século 1V foi determinante para a formagdo do conceito de pessoa. Pois
a0 passo que este mesmo conceito desenvolvido pelos pensadores medievais nos

propiciou, de um lado, o reconhecimento da sua amplitude analégica, o que
permitird acolher a pessoa humana no ambito da sua significacdo
fundamental; e, de outro, preparou o terreno para que “a experiéncia da

pessoa” se tornasse a via de acesso do seu proprio ser (LIMA VAZ, 2021, p.
206).

De fato, como Jacques Maritain pontua que, com o desenvolvimento do pensamento

ocidental medieval, 0 homem passa a ser visto, ndo mais segundo a visao aristotélica, dotado
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de razdo, mas sim pessoa. “O homem era também uma pessoa” (MARITAIN, 2018, p. 22)

com liberdade de escolha.

Lima Vaz, em sua obra Antropologia Filoséfica, especificamente o primeiro volume,
defende que “a sintese mais bem-sucedida da antropologia medieval, vamos encontra-la no
pensamento de Sto. Tomas de Aquino. Nela convergem as grandes teses da antropologia
classica e da antropologia biblico-cristdo, encontrando finalmente seu ponto ideal de
equilibrio” (2014, p. 73). Dito isso, voltemos nossa atengdo para a contribuicdo de Santo

Tomas ao conceito de pessoa.

4.3 O conceito de pessoa na perspectiva tomasiana

O conceito de pessoa se desenvolve, como podemos ver, a partir do estudo da
Trindade. Na prépria Suma Teol6gica, Santo Tomas de Aquino, mais especificamente na
primeira parte, a comecar pela questdo 27, define a Trindade a partir da ideia de processao. As
processdes em Deus delimitam a relacdo entre as pessoas da Trindade. De modo que nao
podemos ignorar que a necessidade de um estudo acurado para definir 0 que seria pessoa parte
primeiramente de uma necessidade teoldgica. “De fato, quase tudo que sabemos da filosofia
da pessoa se encontra, no caso dos pensadores da ldade Média, nas questdes que eles
consagram a teologia da Trindade” (GILSON, 2020, p. 274).

Em outras palavras, Gilson corrobora com essa perspectiva de que é gracas ao estudo
teoldgico que chegamos ao conceito de pessoa humana quando, em sua obra O Espirito da
Filosofia Medieval, no capitulo intitulado O personalismo cristdo, faz sua investigacao sobre
a influéncia de Boécio para o estudo da pessoa. Ele explica que “¢ num tratado sobre as duas
naturezas de Cristo, que se encontra a definicdo da pessoa em que toda a ldade Média se
inspirard” (GILSON, 2020, p. 274).

Destarte, o conceito de pessoa ¢ desenvolvido para “compreender” Deus, s6 depois
houve necessidade de compreender o conceito pessoa e atrelar ao conceito de homem. No
entanto, temos que compreender que essa ldgica ndo poderia ser diferente uma vez que a
Suma Teoldgica se trata de um trabalho de cunho teol6gico. Em outras palavras, Deus é o
tema chave do supracitado texto tomasiano, bem como a relagdo entre Deus e as criaturas. E é
a partir dessa relacdo que se estabelece a ideia de pessoa humana. Domingues, ao comentar
Santo Tomas, explica que “S. Tomadas, abordando a tematica da Pessoa, reflecte

predominantemente numa perspectiva teoldgica, mas sem nunca esquecer a complexidade do
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historicismo da verdade, do desenvolvimento natural e de criador cultural numa comunidade

humana concreta” (2003, p. 477).

Sabendo que em Santo Tomdas encontramos “a formula¢do mais elevada em solo
medieval da nog¢do de pessoa” (OLIVEIRA, 2013, 164), tendo desenvolvido como se deu a
origem do conceito de pessoa, e constatando a grande contribuicdo que a filosofia, desde a
patristica até a escolastica, deu para o desenvolvimento deste pensamento, urge agora
voltarmos nossa atengdo para a filosofia de Santo Tomés de Aquino, no que concerne a

compreensdo de alma, individuo e pessoa.

4.3.1 Alma e corpo: unido substancial

Na antropologia filoséfica de Santo Tomas de Aquino o homem ¢é entendido como um
animal racional. Aqui ha, sem davida alguma, uma heranca aristotélica. Este animal racional,
no entanto, é definido como homem quando é compreendido em sua totalidade, ou seja, alma
e corpo. Na propria Suma Teologica, ele afirma que “o homem nao ¢é s6 alma, mas ¢é algo

composto de alma e corpo” (STh. I, Q. 75, Art. 6, Resposta).

Dito isso, temos que Santo Tomas, assim como Aristoteles, desenvolve uma
perspectiva hilemorfica, ou seja, a composic¢ao forma-matéria, a alma sendo a forma do corpo.
Ladaria (2003) sintetiza que a alma humana se trata da forma substancial do corpo. Destarte,
“conhecer a alma ¢ algo extremamente dificil ¢ s6 se chega la através de raciocinio que
procede dos objetos e se dirige para os atos, e dos atos para as faculdades” (AQUINO apud
MONDIN, 2021, p. 22). Sem duvida, Santo Tomas de Aquino se fundamentou na perspectiva
aristotélica de alma. O Doutor Angélico adota para si a definicdo aristotélica e a desenvolve
com maestria e rigor logico. Essa definicdo consiste em afirmar que a alma ¢ “a enteléquia, a
primeira realidade de um corpo fisico, capaz de vida e, portanto, organico. A alma humana é
concebida como o principio primeiro e imaterial da atividade intelectual” (GRABMANN,
2021, p. 130).

Segundo Mondin, Santo Tomas de Aquino, ao desenvolver sua antropologia filosofica,

estabelece algumas caracteristicas proprias de seu pensamento, a saber,

0 homem é composto essencialmente de alma e corpo; a alma ndo subjaz ao
corpo, mas ao contrario; aquela possui o ser diretamente, ou seja, tem 0 seu
préprio ato de ser e dele faz participar o corpo. H4, portanto, uma unidade
profunda, substancial entre alma e corpo justamente porque é Ginico 0 seu ato
de ser. Mas ao mesmo tempo tendo a alma uma relagéo prioritaria no ato de
ser, a morte do corpo ndo pode implicar na sua morte. A alma é, portanto, de
direito imortal (MONDIN, 2021, p. 12).
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Estabelecida essa composicdo de alma e corpo, bem como sua unidade substancial
como uma das principais caracteristicas da antropologia filosofica tomasiana, vale a pena
voltarmos nossa atencao para esse tema tdo necessario para compreender o conceito de pessoa

na perspectiva tomasiana.

A questdo da substancialidade da alma gerou varios embates filoséficos em diversas
épocas e com diversos filésofos como nds vimos no primeiro capitulo desta dissertacdo. Esses
embates fizeram surgir diversas formulagfes acerca do que seria alma e sobre sua
substancialidade. Alguns filosofos desenvolveram a ideia geral de que a “alma ¢ substancia ¢
a sua substancialidade identifica-se com a do homem” (MONDIN, 2021, p. 278) Outros
filésofos, no entanto, desenvolveram de forma geral que alma ndo é substancia, mas acidente,

isso se d& quando a alma é reduzida a corporeidade.

Outros filésofos desenvolveram que “a alma ¢é substancia completa porque ¢ dotada de
um ato de ser proprio, mas ndo se identifica com a substancialidade do homem, a qual
compreende também o corpo” (MONDIN, p. 278). Santo Tomas de Aquino foi o baluarte
dessa ultima perspectiva. “A alma ¢ dotada de modo de agir todo seu; por esse motivo, goza

também de ato proprio de ser” (AQUINO apud MONDIN, 2021, p. 280).

Identifica-se assim uma autonomia da alma quanto ao ser, isso se da pelo fato de que a

alma ndo pode sentir cheiro, tocar ou falar. A alma néo consegue realizar essas agdes sem 0

auxilio da corporeidade. Santo Tomas compreende que a alma estd para 0 movimento quando
explica que

A alma separada, por virtude natural sua, ndo pode mover nenhum corpo.

Pois, é manifesto que, estando unida ao corpo, ndo move sendo 0 COrpo Vivo;

por onde, qualquer membro morto do corpo ndo obedece a alma, quanto ao
movimento local (STh I, Q. 117, Art. 4, Soluc&o).

Explicando melhor: por mais que de fato o principio da operacdo intelectiva seja
incorporeo, a saber, as atividades puramente espirituais, “a alma humana esta unida ao corpo
enguanto necessita das operacOes exercidas pelo corpo para completar a operagéo intelectual,
enquanto entende abstraindo dos fantasmas” (AQUINO apud MONDIN, 2021, p. 279). Esses
fantasmas foram tratados no capitulo anterior. “O homem nada pensa sendo na e pela

experiéncia do sensivel” (NICOLAS apud PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 110).

Santo Tomas de Aquino considera que o homem é alma se e somente a alma pudesse

perceber ou conhecer as realidades sensitivas sem as faculdades da alma sensitiva, a saber, 0s
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sentidos externos e internos, ou seja, sem o corpo. Se assim fosse, todas as operacdes do
homem seriam operaces proprias e especificas da alma. No entanto, o Doutor Angélico
assevera que ja “se demonstrou que sentir nao ¢ operagdo s6 da alma. — Sendo, portanto, o
sentir uma certa operacdo do homem, embora ndo propria, € manifesto que este ndo € s6 a
alma, mas algo composto de alma e corpo” (STh. I, Q. 75, Art. 4, Solu¢do). Logo, 0 homem é
compreendido enquanto alma e corpo, ndo seus elementos separados e isolados. De modo que
“sem o corpo, a alma nao tem possibilidade de comecar a realizar nenhuma atividade”

(MONDIN, 2021, p. 285).

Tendo definido a relagdo determinante entre corpo e alma, podemos identificar que
Santo Tomas de Aquino vai de encontro com a perspectiva platénico-agostiniana de alma.
Esta perspectiva “segundo a qual a alma ¢ o verdadeiro homem, e o corp0 aparece como mero

orgdo da alma, e ndo como constitutivo essencial do homem” (GRABMANN, 2021, p. 131).

Essa ideia de alma predominou durante boa parte da ldade Antiga e da Idade Média.
Segundo Grabmann, a doutrina psicologica de Santo Tomas de Aquino evidencia o “homem
como uma unidade natural composta de corpo e alma e, aplicando a doutrina aristotélica da
matéria e da forma, expressa a relagdo entre o corpo e a alma” (GRABMANN, 2021, p. 131).
A alma racional é a forma substancial. Grabmann afirma que

O principio da atividade do pensamento, a alma racional, é a forma
substancial do corpo humano. Para isso argumenta assim: o primeiro e mais
profundo principio de atividade em uma coisa é a forma substancial dessa
coisa. Ora, a alma humana é o primeiro e mais profundo principio de
atividade no homem, pois a ela se reduzem todas as manifestacbes e
fendmenos de nossa vida vegetativa, sensitiva e intelectual. Por conseguinte,

a alma espiritual é a forma substancial no homem (GRABMANN, 2021, p.
131-132).

A alma tem em si todas as fungbes necessarias para ser considerada substancia. Ela
ndo corresponde com as exigéncias. Somente quando esta atrelada e unida ao corpo é que a
alma humana pode constituir uma espécie, “pois somente em unido com o corpo, ja que existe
a espécie humana, mas nao existe a espécie alma” (MONDIN, 2021, p. 281). De modo que o
ato de ser ¢ exatamente o ato da alma, que por sua vez permite a participagao do corpo. “A
alma e o corpo, ndo obstante a sua profunda diferenga, constituem substancia Unica, porque se

integram e completam mutuamente” (MONDIN, 2021, p. 289).

Com isso, identifica-se uma realidade composta e completa. Completa, porque a alma
garante a substancialidade e o corpo identifica e estabelece a espécie. A esta realidade

completa chamamos homem. De modo que alma e corpo sdo duas realidades que sdo
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profundamente unidas. Sua unido origina 0 homem. Esta unido entre alma e corpo é

“necessariamente ¢ uma unido imediata, na qual nenhuma outra forma intervém”

(GRABMANN, 2021, p. 132).

Santo Tomas de Aquino considera que a alma ndo se trata de espirito puro. Ele conclui
isso porque a alma humana tem um movimento para o corpo, ou seja, ela tende a estabelecer
uma unido com o corpo. Também ndo podemos dizer que a alma é substancia completa, pois
carece do corpo para operar 0s atributos da alma sensivel e vegetativa. Mesmo se tratando de
uma realidade que subsiste, a alma carece do corpo para se constituir uma natureza completa,
como dito anteriormente, uma substancia composta. Separar a alma do corpo, como diz

Strefling,

impede também de constituir por si s6 uma pessoa, Vvisto a pessoa ser, além
de substancia completa insusceptivel de ser unir a outra, 0 equivalente ao
que chamamos o nosso eu; quando dizemos ‘eu penso’ ou ‘eu ando’
referimo-nos ao composto (STREFLING, 2016, p. 6).

Santo Tomas de Aquino € categoérico quanto a isso, quando afirma que “o ser da
substancia intelectual ¢ da matéria corpdrea seja um s6” (AQUINO apud MONDIN, 2021, p.
289). Ainda falando sobre essa relacéo entre alma e corpo, podemos identificar que em Santo
Tomés de Aquino esta unido se trata de uma unido substancial, pois ndo se trata de uma uniéo
de entre duas substancias autbnomas, pelo contrario, nés vislumbramos que alma e corpo se
tratam de “dois elementos substanciais € de que a0 menos um, o corpo, ndo dispde de ato
proprio de ser. A sua unido é semelhante & da matéria com a forma substancial: dois

elementos que se compenetram [..] da cabeca aos pés, para formas substincia Unica”

(MONDIN, 2021, p. 286).

Trata-se assim de uma unido substancial, ou seja, 0 homem é substancia, de modo que
sua substancialidade ndo se da pelo corpo, nem pela alma, mas pela a unido de ambos. Logo, é
substancia Unica. Alma e corpo “tém ato unico de ser, o da alma, dele se torna participante

também o corpo no momento de sua geragao” (MONDIN, 2021, p. 287).

Isso se manifesta em todas as operacGes do homem, pois em todas elas podemos
identificar uma participacdo do corpo e da alma. E importante para Santo Tomas de Aquino
ter essa compreensédo de unido substancia muito bem estabelecida porque o homem “é um ser

homem, uma pessoa, um ‘eu’, mediante sua unido com o corpo” (STREFLING, 2016, p. 6-7).

Em Santo Toméas de Aquino, 0 homem é entendido como um animal racional. No

entanto, esse animal racional € homem quando é abarcado em sua totalidade, ou seja, alma e
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corpo. Lauand (apud PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 109) assevera que “para Tomas ha, no
homem, uma unido intrinseca de espirito e matéria”. Nem a alma de forma separada pode ser
chamada de homem, nem o corpo de forma separada pode ser chamado de homem. E a unido

de ambos que constitui 0 homem.

Por isso é importante ter estabelecido a compreensdo de homem em Santo Tomas de
Aquino. Substancia individual intelectiva nada mais € do que o homem em sua totalidade,
composto de alma e corpo. Pirateli e Oliveira comentam que “o ser humano ¢é definido como
pessoa nao apenas pela alma, mas pela alma e pelo corpo. Ora, € por meio destes compostos
que a pessoa subsiste” (PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 111). De modo que é pela
singularidade que podemos conceber a ideia de unidade da pessoa humana, lembrando que
essa singularidade do individuo se d& pela realidade composta corpo-alma.

4.3.2 Pessoa
Tendo compreendido a ideia de homem, bem como a unido substancial entre alma e
corpo para constituir o homem na perspectiva de Santo Tomas de Aquino, urge agora

compreender os fundamentos para o conceito de pessoa elaborada pelo pensador em questao.

Retornando a ideia de imagem desenvolvida paragrafos atras, vale ressaltar que a ideia
de imagem é um pensamento basilar para Santo Tomas de Aquino desenvolver sua
antropologia filosofica. Ser imagem significa dizer que o homem ¢ dotado de natureza
intelectual, goza do livre arbitrio e é capaz de se determinar. “A esséncia do homem se situa
na sua alma racional, com referéncia obvia ao fato de ser imago Dei; em outras palavras, ser
uma pessoa” (PECEGO, 2012, p. 25).

A ideia de imagem é, sem davida alguma, algo muito caro para a antropologia
filosofica tomasiana. Para Santo Tomas de Aquino, a imagem esta intimamente relacionada
ao ser do homem. De modo que independente do fato de o homem ter uma vida virtuosa, nada
é capaz de lhe tirar essa imagem. Nenhum pecado é capaz de arrancar a imagem e semelhanca

de Deus no homem.

O homem é imagem, ndo pelos seus méritos e escolhas, mas por sua propria natureza,
por seu ser e seu existir. Ou seja, é algo constitutivo do homem. Na Suma Teoldgica, Santo
Tomés explica que so as criaturas racionais, dotadas de inteligéncia, que foram criadas a
imagem de Deus. “E como imagem de Deus que o homem se constitui em seu ser mais

originario, mais proprio, ou ainda em sua interioridade mais profunda” (OLIVEIRA, 2013, p.
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165). De modo que imagem esta intimamente relacionado & ideia de racionalidade, a alma
intelectiva. “Embora haja, em todas as criaturas, certa semelhanga de Deus, s6 na criatura
racional se encontra essa semelhanca ao modo de imagem, como antes ja se disse; ao passo

que, nas outras, ao modo de vestigio” (STh 1, Q. 93, Art. 6, Solucéo).

O préprio Lima Vaz (2016) afirma que o conceito de pessoa historicamente se
desenvolveu no Ocidente a partir da compreenséo de pessoa na Trindade e a partir do tema da
imagem. Pécego corrobora com Lima Vaz quando considera que “a esséncia do homem se
situa na sua alma racional, com referéncia ébvia ao fato de ser imago Dei; em outras palavras,
ser uma pessoa” (PECEGO, 2012, p. 25). Lima Vaz (2016, p. 220) aprofunda ainda mais o
tema em questdo quando explica que o pensamento cristio-medieval buscou “preservar a
inteligibilidade da existéncia singular”, bem como o livre-arbitrio o qual o0 homem é dotado
para fundamentar a sua categoria de pessoa. Dito isso, temos que o homem “tem a mais ser
uma imagem propriamente dita da Trindade, porque € dotado de inteligéncia e vontade”
(TORRELL, 2008, p. 110). Vale recordar que observamos no capitulo anterior que os dois
atributos que caracterizam e delimitam a alma racional é justamente a inteligéncia e a

vontade.

Assim, estas categorias tornam-se importantissimas para o conceito de pessoa
tomasiano: a ideia de imagem, a ideia de intelecto e a ideia de livre-arbitrio. No entanto, outro
fator € determinante e delimitador para o conceito de pessoa tomasiano, esse aspecto € a
consideracdo da contingéncia da matéria, ou seja, a realidade empirica do ente, sendo essa

necessaria para particulariza-lo.

De fato, o homem é entendido como um composto de alma e corpo, no entanto,
Faitanin discorre que para Santo Tomas de Aquino é a matéria que individua a pessoa. Acerca
do ser individual, Nicolas, na Introducdo a Suma Teoldgica, afirma que “a matéria € a raiz da
individuacao, é por sua unido a matéria que a forma, isto é, a alma se faz individuo. Por si, a
forma constitui espécie, ndo o individuo” (NICOLAS, 2003, p. 49).

Sendo assim, a espécie humana é fundamentada e validada pela forma, porquanto que

a individuacdo da pessoa se da pela matéria, pois o corpo individua e singulariza a pessoa. A
pessoa humana ndo é definida pela sua natureza em si, isso o faz humano, é bem verdade. No
entanto, o que estabelece a ideia de pessoa sdo as qualidades e as particularidades do ser. “E o
existir que ¢ constitutivo da pessoa” (RASSAM apud PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 112).
Pirateli e Oliveira reforcam essa perspectiva ao comentar que “para Santo Tomas, € a pessoa
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que existe e ndo a natureza humana individualizada, ou seja, o individuo tem a sua existéncia
por intermédio da pessoa, ¢ a pessoa que t€m a existéncia” (PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p.
112). Sendo o homem uma substancia individual, € um ente subsistente, ou seja, a pessoa €

um individuo que existe em si mesmo.

Logo, o conceito de pessoa se fundamenta na ideia de individuo. Ser individual é ser
pessoa. Isso atribui ao conceito de pessoa uma realidade concreta, palpavel. Ndo se trata de
uma abstrag&o ou um conceito vago. E existéncia. O homem é pessoa porquanto existéncia. O
ser humano é pessoa. Aqui, temos que o conceito de pessoa ndo se fundamenta em uma
esséncia abstrata de homem, pelo contrério, a pessoa € 0 ser humano que € existéncia, que

subsiste.

Conforme Faitanin, “em resumo, para Tomds o que determina a natureza da pessoa
humana é o subsistir, raciocinar e ser individual” (FAITANIN, 2005, p. 56). Para ser
individuo, faz-se necessario inclusive essa dependéncia da alma em relagcdo ao corpo. Nicolas
explica isso quando afirma que “a matéria ¢ a raiz da individuacao, ¢ por sua unido a matéria
que a forma, isto é, a alma se faz individuo. Por si mesma, a forma constitui a espéecie, ndo o
individuo” (NICOLAS apud PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p.112).

Faitanin comenta que o Aquinate considera que “Socrates ndo subsiste s6 pela
esséncia, mas também pela matéria, que o individua” (FAITANIN, 2006, p. 56). Comentando
sobre a matéria como sendo algo que individua, Strefling desenvolve que “a matéria € a raiz
da individuacdo, € por sua unido a matéria que a forma, isto é, a alma se faz individuo. Por si

mesma, a forma constitui a espécie, ndo o individuo” (STREFLING, 2016, p. 2).

Outra caracteristica determinante para o conceito de pessoa em Santo Tomas de
Aquino é a ideia de incomunicabilidade. Essa incomunicabilidade diz respeito & unidade da
pessoa humana. Essa é sem duvida uma das principais influéncias de Boécio na antropologia
de Santo Tomas de Aquino. Lima Vaz argumenta bem isso quando explica que “a
subsisténcia (0 ens in se) exprime a incomunicabilidade radical com que a pessoa é em si
mesma unidade absoluta, ndo partilhada com outro ser (indivisum in se). (LIMA VAZ, 2016,
p. 225). Devemos entender incomunicabilidade como sendo a natureza humana em sua
plenitude. De Finance assevera que “a pessoa ¢ um existente que existe. Ha nela, portanto, um

carater de ‘exclusividade, de individualidade, de incomunicabilidade’” (apud OLIVEIRA,
2013, p. 165).
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O individuo que é pessoa ndo pode comunicar-se com outras coisas como
parte, sendo um todo completo; depois, ndo pode comunicar-se como 0
universal se comunica com o0s singulares, porquanto a pessoa é algo de
subsistente; ndo pode comunicar-se como algo de assumivel porque o que é
assumivel ocorre na personalidade do assumente e ndo ha mais
personalidade propria. Ndo é, porém, contrario ao conceito de pessoa a
capacidade de assumir (MONDIN, 2021, p. 292).

A incomunicabilidade da pessoa é algo inalienavel. A pessoa ndo pode terceirizar sua
vida, nem seu querer, nem seu livre-arbitrio. A incomunicabilidade é, sem divida, uma
caracteristica determinante para a dignidade da pessoa humana. De modo que o ser pessoal é
algo completo em si, ndo carece de mais nada. A incomunicabilidade da pessoa determina que

ninguém pode viver a minha vida por mim.

Na Suma Teoldgica, Santo Tomas de Aquino diz que a pessoa carrega em si uma tripla
incomunicabilidade. Primeiramente, temos que a pessoa, ou seja, 0 individuo que é pessoa
ndo se comunica com as outras coisas enquanto parte, pois o individuo trata-se de um todo
completo. Trata-se de uma totalidade; outra dimensdo da tripla incomunicabilidade seria a
impossibilidade de se comunicar da mesma maneira que 0 universal se comunica com 0S
particulares, pois a pessoa é uma realidade subsistente; por fim, a pessoa “nao pode
comunicar-se como algo de assumivel porque o que é assumivel ocorre na personalidade do
assumente ¢ ndo ha mais uma personalidade propria” (MONDIN, 2021, p. 292). E gragas a
incomunicabilidade que a pessoa pode ser distinta de forma nitida no que diz respeito aquilo
que ¢ da natureza e quanto aquilo que ¢ da esséncia. Dito isso, “o conceito de pessoa afirma
que se trata de algo distinto, subsistente, compreendente tudo que ha na coisa; pelo contrario,
0 conceito de natureza abarca sé os elementos essenciais” (AQUINO apud MONDIN, 2021,
p. 292).

A tradicdo medieval traz consigo uma definicdo de pessoa que marcou o medievo,
mais especificamente o pensamento escolastico. Essa contribuicdo foi dada por Severino
Boécio. Considerado como o primeiro dos escolasticos, Boécio cunhou uma das definicdes de
pessoa mais precisa e completa, segundo Mondin (2021). Segundo Boécio, a pessoa €
definida como sendo “uma substancia individual de natureza racional” (BOECIO apud
MONDIN, 2021, p. 292). Na perspectiva de Boécio, podemos identificar o homem a raz&o.
De modo que “o que especifica o ser humano ¢ a razdo, por isso s6 se chama realmente

humana a operagdo que procede da razdo através da vontade” (PECEGO, 2012, p. 469).

Santo Tomas concorda com essa perspectiva de Boécio. Na Suma Teoldgica, Santo

Tomas de Aquino afirma:
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Em geral, pessoa significa uma substancia individual de natureza racional,
como se disse. O individuo, por outro lado, é em si mesmo indistinto, mas,
distinto dos outros. Logo, pessoa, em qualquer natureza, significa aquilo que,
em tal natureza é distinto; assim, em a natureza humana, tais carnes, tais
0ssos e tal alma, que sdo principios individuantes do homem, e que, embora
ndo pertencam a significacdo da pessoa, em geral, pertencem contudo a da
pessoa humana. (STh. I, Q. 29, Art. 4, Solucdo).

Lima Vaz (2016), inclusive, entende que Santo Tomas resumiu Boécio. Podemos
identificar isso na Suma Teologica quando o Aquinate explica que “entre as outras substancias
os individuos de natureza racional tém o nome especial de pessoa” (AQUINO apud
PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 112). De modo que a palavra pessoa € direcionada a s6 e
somente a seres dotados de intelecto. Temos que pessoa € individuo, mas também pessoa é
participar de uma das maiores caracteristicas de Deus, ser de natureza racional, intelectiva.
Essa é apontada por Santo Tomas como a mais nobre de todas. Santo Tomas inclusive
assevera que por participar dessa natureza racional, o homem goza de maior dignidade em
meio aos outros seres criados. Santo Tomas reforca isso quando explica que

a alma intelectiva tem, da maneira a mais completa, a virtude sensitiva,
porque o inferior preexiste, mais perfeitamente, no superior, como diz
Dionisio. Por onde, é necessario seja misto o corpo ao qual esta unida a alma
intelectiva, e possuindo, entre todos o0s outros, maior unidade de compleicéo.
E é por isso que, entre todos 0s outros animais, 0 homem tem o melhor tato;
e, dentre os homens, os que tém melhor tato tém melhor intelecto, sendo a

prova que, os que sdo delicados de carne vemos serem bem dotados de
inteligéncia, como diz o Filésofo (STh I, Q. 76, Art. 5, Solugdo).

Ser de natureza racional acarreta dizer que 0 homem compreende seu agir, bem como
conhece o que faz. Diferentemente das outras criaturas, 0 homem tem dominio dos seus atos.
A autocompreensdo, portanto, possibilita que o homem reflita sobre si mesmo, sobre suas
atitudes. A autopercepcao é algo préprio do homem gracas a sua alma intelectiva. Sendo
assim, podemos dizer que a consciéncia e a liberdade do homem s&o prerrogativas
indispensaveis para a superioridade do homem diante das outras realidades criadas, colocando

0 ser humano em uma posic¢do elevada e distinguindo-o como pessoa.

Essa definicdo influenciara Santo Tomas de Aquino, que mais tarde definird pessoa
como aquilo que “de mais nobre ha no universo, isto €, o subsistente de natureza racional”
(STh. I, Q. 29, Art. 3, Solucdo). De modo que com a racionalidade é dada ao homem uma
autonomia do ser. Dito isso, temos que por ser uma substancia individual intelectiva, o
homem existe por si mesmo e em si mesmo, sendo assim, € pessoa. Ou seja, “a personalidade

pertence necessariamente a dignidade e perfei¢do de alguma coisa na medida em que pertence
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a sua dignidade e perfeigdo o existir por si, que € o que se entende pelo nome de pessoa” (STh
I, Q. 2, Art. 2, Ad. 2)

Dito isso, temos que a natureza racional é determinante para o conceito de pessoa, por

isso a necessidade de compreender a alma intelectiva apresentada no capitulo anterior. Nao é

a toa que Santo Tomas de Aquino afirma que “persona €, pois um nome especial que se da

aos individuos de natureza racional” (FAITANIN, 2006, p. 56). Destarte, a natureza da pessoa

humana é determinada pela capacidade de subsistir, pela capacidade de raciocinar e por ser
individual, ou seja, Unico. Dito isso,

o0 particular e o individual nas substancias racionais, que sdo senhoras dos

proprios atos; e ndo somente sdo levadas, como 0s outros, mas agem por Si

mesmas; pois, 0s atos sdo de natureza singular. E, portanto, entre as outras

substéancias, os individuos de substancia racional tém certo nome especial, a
saber, 0 de pessoa. (STh. I, Q. 29, Art.1, Solucdo).

Boécio e Santo Tomas de Aquino desenvolveram que as caracteristicas constitutivas
da pessoa sdo sua “autonomia no ser, dominio de si mesmo, inviolabilidade, individualidade,
incomunicabilidade, unidade. S@o propriedades da substancia individual, a pessoa é
substancia singular” (MONDIN, 2021, p. 302).

Sem duvida, a partir da perspectiva do Aquinate, a ideia de pessoa s6 pode ser
aplicada aos seres dotados de razdo, ou seja, aqueles de alma intelectiva. Pirateli e Oliveira
reforcam essa compreensdo quando explicam que “a palavra pessoa s6 pode designar os seres
capazes de um entendimento racional de todas as coisas” (PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p.
112). Néo é a toa que a definicdo de pessoa esté atrelada a racionalidade.

Dai a necessidade de especificar “pessoa humana”, pois sendo pessoa pode se tratar de
uma pessoa angélica, divina ou humana. Santo Tomés, a luz da definicdo de Boécio,
considera que “pessoa humana, neste sentido mais geral, pode ser definida como ser
individual de natureza racional, enquanto se entende a racionalidade como poténcia propria do
ato intelectual” (FAITANIN, 2005, p. 47).

A natureza racional é conditio sine qua non para a concepg¢éo de pessoa. Por se tratar
de um ser subsistente de natureza racional, podemos conceber que se trata de pessoa, e sendo
pessoa, € um ser autbnomo. De modo que a dignidade, a valoragdo da pessoa humana é
garantida a partir de sua autonomia. Mais especificamente na autonomia individual no seu ser.
Estamos falando aqui do ato préprio do ser. O homem, na medida em que é norteado pela

razdo e também pela vontade, exerce o livre-arbitrio, pois “é forgoso que o homem tenha livre
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arbitrio, pelo fato mesmo de ser racional” (STh. I, Q. 83, Art.1, Solucdo). Segundo Pécego,

“S. Tomés apontard a racionalidade e também a liberdade como uma necessidade constituida

da humanidade” (PECEGO, 2012, p. 475).

Temos aqui algo interessante, a dignidade da pessoa humana na perspectiva
tomasiana, ndo se fundamenta meramente na autoconsciéncia de si mesmo que pertence ao
homem nem na sua autonomia. A dignidade da pessoa se fundamenta na propria natureza do
seu ser. “Desta forma, o modo de ser da pessoa humana, ndo s6 no plano da natureza em
geral, mas também no plano individual, € o mais perfeito que se encontra entre as criaturas, no
mundo” (PECEGO, 2012, p. 474). Isso ¢ grandioso, pois ndo abre brecha para uma dignidade
que se da por meio do utilitarismo, ou por meio da producdo. A dignidade é garantida pela

propria natureza humana.

Em outras palavras, a natureza de ser homem é o que garante a dignidade da pessoa. A
dignidade da pessoa ndo se apoia na produgdo que o homem entrega. Sendo assim, a
grandiosidade da pessoa € amparada e sustentada pelo seu ser, trata-se da natureza. Sem
duvida, a ideia de pessoa confere ao homem uma dignidade Unica. Pois pessoa significa o que
h& de mais nobre em toda a criacdo. “O termo pessoa refere-se a ‘sujeitos constituidos em
dignidade”” (OLIVEIRA, 2013, p. 164). Pessoa humana é um nomen dignitatis que pertence

s6 e inteiramente ao homem.

No prologo da Suma Teoldgica, Santo Tomas de Aquino afirma categoricamente que
por ter sido criado a imagem e semelhanca de Deus, o0 homem goza de natureza racional e é
dotado de livre-arbitrio. Ndo somente, por ser imagem e semelhanca 0 homem € capaz de se
determinar. Diante disso, o Doutor Angeélico conclui o raciocinio afirmando que, por ser

dotado de livre-arbitrio, 0 homem é senhor de si e de suas aces.

De modo que a pessoa é caracterizada e definida pela sua consciéncia e pela sua
liberdade. “A superioridade da pessoa em relacdo a todos os outros seres se manifesta pela
liberdade” (PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 113). E gracas a liberdade que o homem tem
capacidade de se voltar para si mesmo. Este agir, obviamente é fundamentado na
racionalidade. “Conhecimento e liberdade, eis o que, segundo Sto. Tomas, caracteriza a
pessoa, elevando-a acima de todos os entes. [...] Sto. Tomas define a pessoa pela consciéncia
e pela liberdade” (NICOLAS apud PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 113). De modo que a

racionalidade e a liberdade sdo o que fundamentam e caracterizam a pessoa.
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Em resumo, a pessoa humana é um individuo racional e livre. Essa liberdade é
enraizada na inteligéncia, no conhecimento intelectual. De modo que a pessoa humana tem
total liberdade para fazer suas escolhas. Ela € conhecedora de si mesma, de sua existéncia,
concomitante a isso, é senhora de seus atos e decisdes, de modo que goza de uma autonomia e
responsabilidade por seus atos. “A pessoa ¢, a0 mesmo tempo, ser-em-Si e Ser em
comunicagdo com o outro” (OLIVEIRA, 2013, p. 161). Pirateli e Oliveira reforcam que na
perspectiva tomasiana “ser pessoa implica ndo apenas o existir em si e para si, mas também
ser senhor de si” (PIRATELI; OLIVEIRA, 2008, p. 113).

4.3.3 Implicagdes morais oriundas do conceito tomasiano de pessoa
O conceito de pessoa apresentado por Santo Tomas de Aquino se fundamenta na sua

natureza, no ser individuo, no ser imagem de Deus, no fato de sua vida ser inalienavel e
intransferivel. O homem se mostra dotado de liberdade e de racionalidade. A pessoa em Santo
Tomas de Aquino, por se tratar de uma realidade composta, corpo e alma, se dé na existéncia,
no mundo concreto. Pois podemos dizer que a filosofia de Santo Tomas possui uma
perspectiva de carater realista. Uma vez que a corporeidade ganha uma grande dignidade e
necessidade em Santo Tomaés, é possivel identificar uma filosofia bem concreta, bem

palpavel.

Copleston explica bem isso em sua obra Uma Histéria da Filosofia, quando identifica
no pensamento do Aquinate um permanente didlogo com o concreto. Obviamente estamos
trabalhando com conhecimento metafisico e cristdo, é verdade. No entanto, € evidente que
Santo Tomads de Aquino estd sempre buscando relacionar sua filosofia “com o existente, tanto
como aquilo que tem existéncia como algo derivado, recebido, como com aquilo que nao
recebe a existéncia, mas que é existéncia. Neste sentido, é verdadeira a afirmacdo de que o
tomismo ¢ uma filosofia existencial” (COPLESTON, 2021, p. 303). De modo que, amparado
por essa perspectiva de Copleston, podemos identificar, por assim dizer um carater
fenoménico na filosofia tomasiana. Gilson (2002), em sua obra O Tomismo, corrobora com
essa perspectiva quando argumenta que enquanto metafisica da existéncia, Santo Tomas de
Aquino desenvolve um determinado existencialismo. Isso se da pelo fato de sempre buscar,
por meio das coisas existentes que nos circundam, chegar a substancia divina. O movimento
da experiéncia e da existéncia é considerado como o principio do conhecimento. De modo que

é na vida concreta que a pessoa se constitui pessoa e deve viver uma vida plena.
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Outra implicagdo moral é que a dignidade da pessoa humana é amparada e sustentada
pela sua prépria natureza. A nobreza da pessoa humana é exatamente o seu ser. Em outras
palavras, o simples fato de se constituir pessoa ja é suficiente para garantir a sua dignidade
diante da criacdo, pois a pessoa se mostra uma substancia individual e dotada de natureza
racional. Gilson, em sua obra O Espirito da Filosofia Medieval, afirma que a “alma racional,
comunicando-se ao corpo, determina a existéncia de um individuo que é pessoa” (GILSON,
2020, p. 272). Dito isso, podemos entender que a alma individual é definida por pessoa. Os
termos ndo se dissociam, pois a “alma individual possui a personalidade como defini¢cao”

(GILSON, 2020, p. 272).

Destarte, temos que a dignidade da pessoa se fundamenta na sua prépria natureza. Dito
de outro modo: sendo de natureza intelectual e sendo imagem de Deus, 0 homem ¢é pessoa. A
dignidade nao é amparada em virtude de seu agir, ou da sua utilidade em meio a um sistema
de producédo. Na atualidade, a dignidade de uma pessoa muitas vezes é conferida por causa de
sua producdo ou por causa de seu poder aquisitivo. A pessoa, em Santo Tomas de Aquino,
goza de dignidade pelo fato de poder ser livre e dotada de razdo. A pessoa € senhora de seu

movimento. Nisto consiste sua dignidade.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

De fato, a questdo da alma &€ um problema filoséfico de grande envergadura e
relevancia na histéria do pensar filosofico. A palavra alma advém da palavra grega psyché,
que mais tarde foi traduzida para o latim anima. Em um primeiro momento, essa expressao é
traduzida por sopro ou halito. Seria o sopro da vida. No entanto, passa a ser entendida como

movimento.

A palavra movimento passa a ter significado de vida. A alma é, neste sentido, aquilo
que da vida. E o principio da vida, o animar, o movimentar. Tem vida todo ser que é capaz de
mover-se a si mesmo sem o0 auxilio de uma forca externa. Os seres que carecem de uma forca
externa para causar movimento, sdo inanimados. Os seres que se movimentam por sua prépria
capacidade, por sua vez, sao animados. Temos, portanto, que o movimento é algo constitutivo

da natureza da alma.

Com o desenvolvimento do pensamento filoséfico, ja a partir dos pré-socréticos, a
alma passou a ser um problema filoséfico. Mas é com os sofistas que o problema do homem
passa por uma inflexdo. No periodo classico, 0 homem é dissociado das explicacdes
mitologicas e passa a ser estudado por ele mesmo, de forma mais aprofundada, apresentando
0 homem como um ser racional, l6gico e dialégico. Ele tem a capacidade do discurso, da
palavra, da persuasdo. A concepcdo de homem atrelada a ideia de “ser racional” foi

desenvolvida pelos sofistas e perpetuou-se em toda a tradicéo filosofica.

Socrates, j& no periodo classico, considera 0 homem enquanto alguém dotado de
interioridade. A alma é entendida como uma realidade incorpérea. Alma e corpo sao
realidades que se relacionam, no entanto sdo distintas. A alma é imortal, o corpo, por seu
turno, é corruptivel. A grandiosidade do conceito de alma de Sécrates esta em associar a alma
a ideia de areté. A ideia de alma ganha uma dimensdo moral. Em Socrates, a sabedoria e a
inteligéncia estdo intimamente atreladas a moral. A prética intelectual existe para a pratica do

bem.

Platdo, discipulo de Sdcrates, aprofundou isso quando fala da virtude da justica em sua
famosa obra A Republica ao tratar da triparticdo da alma. Ele fala de justica da alma para falar
do governo da cidade ideal. Assim ele desenvolve o conceito de alma. No pensar filosofico
classico, € impossivel dissociar antropologia de ética, de logica, de politica. O Medievo

também herdara essa concepcao dos gregos.
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Podemos identificar que Platdo sintetizou o pensamento pré-socratico, sofista e
socratico e desenvolveu sua antropologia. Ele considera 0 homem a partir do seu carater
cultural e politico, que esta em intima relacdo com o kosmos e a polis, sem desprezar a
dimensdo interior do homem, ou seja, sem desprezar a alma. Na verdade, tudo isso estd em
intima unidade, como podemaos ver na obra supracitada. Em outras palavras, falar do homem é

falar da alma, e vice-versa. A psicologia € indissociavel da antropologia.

Em Platdo encontramos uma independéncia da alma para com o corpo. Pelo mito de
Er, compreendemos que a alma precede o corpo e também o procede. O corpo é efémero e
dissoltvel, a alma € imortal e estavel. Na psicologia platbnica, a alma é totalmente
independente do corpo. Existe uma associacdo estreita, € verdade. No entanto, sdo duas

existéncias independentes e distintas.

Em Aristoteles, por seu turno, encontramos uma intima unido e colaboracéo entre alma
e corpo, pois Aristoteles apresenta a alma como enteléquia do corpo, ou seja, a alma é a forma
do corpo. A alma d& movimento ao corpo. O homem é a unido, a composi¢do da alma e do
corpo. O corpo ndo impede o homem de conhecer, como Platdo entendia. Na verdade, em
Aristételes, o corpo é instrumento da alma. A matéria é importante e necessaria, pois, por

meio dela, o homem conhece.

A partir do hilemorfismo aristotélico, temos que o homem e os animais sdo dotados de
alma e corpo. Sao de natureza composta. No entanto, mesmo os dois sendo dotados de alma, o
homem ganha um destaque diante dos outros seres vivos, pois sua alma € intelectual e é
também dotada de vontade. A propria vida humana € mais dotada de dignidade, pois é
enriquecida de sentido e de significado. O homem atribui finalidade ao seu existir, justamente
por ser feito de alma racional.

O agir do homem, na antropologia filoséfica aristotélica, é enriquecido de um carater
teleoldgico. Ele transcende a sua acdo. O homem reflete e questiona seu agir, suas decisdes.
Antes de agir, cogita os efeitos e consequéncias. Ndo somente, tem consciéncia de sua
finitude, se questiona sobre sua morte e sua vida. Sem ddvida o homem, por ser de natureza
racional, é distinto dos outros seres. Aristoteles contribuiu para a evolucdo da discussdo
filoséfica acerca do problema do homem de forma determinante. Hoje, € impossivel falar de

tradicdo filosdfica e ndo falar de Aristételes.
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Aristoteles seré recuperado pelo Ocidente a partir do século XI, por meio dos arabes.
Em um periodo tomado pela perspectiva teoldgica e filosofica neoplatbnica e agostiniana,
estudar Aristoteles acarretou diversos conflitos. No entanto, paulatinamente, a comecar pela
Universidade de Paris, Aristételes ganha forca no meio académico e no século XIII se torna
praticamente leitura obrigatdria para poder se situar nos problemas e questGes filosoficas do
periodo da Escolastica. Santo Tomas de Aquino, por ser um homem de seu tempo, buscou
compreender o pensamento aristotélico e desenvolveu sua teologia utilizando Aristoteles

como fonte hermenéutica.

Santo Tomas de Aquino contribuiu de forma determinante para o alvorecer do
moderno pensamento ocidental. Ndo podemos enxergar o pensamento medieval como uma
releitura cristd do pensamento classico. Seria um erro conceber tal pensamento. Por meio do
método escolastico, o pensamento medieval gozou de criatividade, apresentando novos

problemas, novos métodos e redes de argumentos.

E inegavel que os filosofos gregos tenham sido o ponto de partida e o fundamento
tedrico das especulagdes para a construgdo do pensamento medieval. No entanto, ao ler os
textos medievais, podemos constatar tranquilamente que os pensadores ndo se limitavam a
uma mera repeticdo de afirmacdes, muito pelo contrario, o questionar filoséfico do Medievo
desembocava em novas concepcdes filosdficas e teoldgicas, proprias do movimento

intelectual do periodo em questao.

Na segunda parte do segundo capitulo nos dedicamos em entender a psicologia
tomista, mais especificamente como ela compreende as caracteristicas da alma, assim como
suas funcbes. Como Aristoteles, Santo Tomas de Aquino fala de trés tipos de alma: a alma
vegetativa, a alma sensitiva e a alma intelectiva. Cada alma corresponde a um grau de vida

organizada de forma hierarquica de acordo com a complexidade de cada uma delas.

A vida vegetativa tem como caracteristica propria funcdes como nutrir-se, gerar,
crescer e corromper-se. Essas sdo as fungOes basilares e determinantes da vida vegetativa.
Tratam-se de funcBes proprias para a manutencao e conservagdo da vida. Todo ser vegetal é
dotado desta alma. Vale ressaltar que a vida vegetativa se da por meio de um mecanismo
muito bem estruturado. E possivel identificar uma determinada ordem, ndo somente, podemos

também perceber certa interdependéncia entre as fungdes ja elencadas.
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A alma sensitiva, que por sua vez traz consigo as caracteristicas da alma vegetativa,
acrescenta-se a capacidade de poténcia motriz, o conhecimento sensivel, oriundo dos sentidos
internos e externos, e a faculdade apetitiva. Aqui estamos falando da forma de vida dos
animais. A poténcia motriz é a capacidade de se deslocar. Trata-se de um deslocamento
consciente. O conhecimento sensivel é todo e qualquer conhecimento que se da na medida em
que os sentidos sofrem uma acédo direta do objeto. O animal é capaz de fazer estimativas, a

partir do conhecimento sensivel.

Assim como a alma sensitiva tem em si caracteristicas e fungdes proprias da alma
vegetativa, a alma intelectiva, por sua vez, contém as caracteristicas da alma vegetativa e da
alma sensitiva, além das suas proprias. A alma intelectiva é dotada de inteligéncia e vontade.
Enquanto o animal consegue fazer estimativa de perigos, o homem, dotado de alma
intelectiva, é capaz de cogitar. A capacidade de vontade e de inteligéncia da ao homem uma
posicdo de destaque, de relevancia, de dignidade. E essa concepcdo de alma intelectiva que

aplaina o conceito de pessoa desenvolvido por Santo Tomas de Aquino.

No terceiro capitulo de nossa dissertacdo, verificamos a definicdo etimologica da
palavra “pessoa”, desde a expressdo grega prosopon a expressdo latina persona. Em sua
origem estava associada ao teatro grego, podendo prosopon ser traduzido por méascara. Era o
papel que o personagem desenvolvia na peca teatral. Paulatinamente, com a evolugéo
dramaturgica, a palavra prosopon também se torna mais complexa, passando a ser entendida

como a representacdo, a mascara, o0 personagem e, por fim, o préprio ator.

No entanto, o desenvolvimento do conceito de pessoa no ambito filoso6fico ganha
envergadura a partir do periodo da Patristica. Obviamente, podemos encontrar no pensamento
socratico, platénico e aristotélico um determinado desenvolvimento acerca do conceito de
pessoa. No entanto, € nos embates cristologicos e trinitarios da patristica que encontramos a
problematizacédo filoséfica da palavra pessoa de forma mais decisiva e incisiva se revestindo
de grande riqueza conceitual. “O termo pessoa passou a designar o ser mais auténtico do
homem” (OLIVEIRA, 2013, p. 160). Dito isso, percebemos que a raiz do problema da pessoa
estd muito bem situada no terreno teoldgico, a partir de pensadores como Tertuliano e Santo

Agostinho, nos quais o problema da pessoa se originou.

A partir da ideia de que o homem ¢ criado a imagem e semelhanca de Deus, sendo

dotado de alma intelectiva, capaz de inteligéncia e vontade, Santo Tomas de Aquino
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desenvolve seu conceito de pessoa. Para o Aquinate, pessoa é individuo, é participar de uma
das maiores caracteristicas de Deus, ser de natureza racional, intelectiva. Diante disso, o
homem goza de maior dignidade no conjunto da criacdo. O ser humano € o que ha de mais

nobre no universo criado.

A pessoa é definida por Santo Tomas de Aquino, a partir de Boécio, como substancia
individual de natureza racional. Isso quer dizer que 0 homem é auténomo. Ele é o ser de suas
faculdades, de suas decisdes, ou seja, € livre. Pelo proprio fato de ser racional, 0 homem tem

livre-arbitrio. A pessoa é capaz de subsistir, de raciocinar. E ser individual, é Gnico.

Dito isso, em Santo Tomas de Aquino, a dignidade da pessoa humana nao se da
meramente no fato de o homem ser consciente de si mesmo, ou na sua autonomia. A
dignidade da pessoa se fundamenta na propria natureza do seu ser. E a natureza racional que
garante a dignidade. O homem existe em si, tem consciéncia de si e € senhor de si. Isso é

préprio de sua natureza racional.

Diante desse conceito de pessoa, exige-se que o homem deve ser respeitado e
preservado ndo por causa de sua producdo, de sua condi¢do financeira, de seu poder, nem
muito menos por motivo de sua utilidade. A dignidade da pessoa humana deve ser preservada
por motivo de sua propria natureza. E por ser imagem e semelhanca de Deus, por ser de
natureza intelectual, por ser Gnico em meio a cria¢do, por ser individuo. E nada é capaz de

retirar do homem essa dignidade, nem mesmo seu agir erroneo.

Em meio a uma sociedade utilitarista, capitalista, onde o valor da pessoa se da por
meio do quanto produz e do quanto tem, a perspectiva personalista de Santo Tomas resguarda
a dignidade da pessoa a sua natureza humana. E uma vez que a natureza é o que resguarda a

dignidade, nada é capaz de retirar do homem essa dignidade, nem mesmo seu préprio agir.

De modo que mesmo doente, mesmo ndo exercendo nenhuma fungdo social
significativa na sociedade ou ndo sendo uma personalidade renomada na sociedade, 0 homem
ndo pode ser descartado, pois sua natureza permanece intacta em meio a doenca e a
inutilidade. Hoje, por meio das redes sociais, 0 prestigio das pessoas estad sendo medido pela
quantidade de seguidores e curtidas. Pois bem, mesmo aqueles que ndo tém redes sociais, séo
pessoa. Todos séo iguais em dignidade.
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De resto, hd muito mais para se estudar e ruminar sobre este assunto. Admitimos estar
longe de aborda-lo de maneira plenamente satisfatoria, pois sabemos da grande riqueza de
conteddo disponivel sobre o tema em questdo. No entanto, ndo consideramos isto como um
ponto contraproducente, posto que abre margem para outros pesquisadores se debrucarem
sobre o conceito de pessoa e o pensamento medieval, mais especificamente, sobre o
pensamento tomasiano. Obviamente, nosso intuito consistiu em apresentar um discurso
didatico e pertinente, capaz de contribuir para que o leitor possa ser estimulado pelo tema em

questdo e se aprofunde ainda mais em pesquisas futuras.
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