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Resumo

Este trabalho procura salientar as diferencas entre a vida moral natural e a vida moral
sobrenatural a partir dos principios que as tornam possiveis. Mais concretamente,
pretende-se aqui oferecer uma explicacdo de como interagem os principios das virtudes
morais naturais (aquelas que o sujeito agente pode adquirir e cultivar mediante os seus
proprios esforcos) e das virtudes morais infusas (que ndo sdo adquiridas e cultivadas
através dos esfor¢os do agente, mas possuidas por ele porque Deus lhas concedeu)
dentro da teoria moral de Tomas de Aquino.
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[THE PRINCIPLES OF VIRTUE]

Abstract

This work seeks to point out the differences between natural moral life and supernatural
moral life as of the principles which makes them possible. More precisely, the intention
of this paper is to offer an account on the interplay between the principles of the natural
moral virtues (those that the agent person can acquire and cultivate through his own
efforts) and the infused moral virtues (which cannot be acquired and cultivated by the
agent’s efforts, but only possessed by him because God grants them to him) within the
moral theory of Thomas Aquinas.
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Introducio

Segundo Aristoteles, a perfeicdo moral consiste em que alguém seja mais plenamente
quem ele ja é. Atingimos o bem moral quando realizamos o potencial que ja possuimos.
Além disso, embora a nossa capacidade de atingir essa meta esteja fora do nosso controle
sob certos aspectos (a aparéncia, a riqueza e a criagdo, por exemplo, podem aumentar
ou diminuir as nossas chances), o fator mais importante para o nosso alcance da
bondade moral sdo as nossas proprias agdes. Chamarei de ética “natural” um sistema
ético como o de Aristételes, em que que a bondade moral (1) consiste em realizar o
potencial ja4 possuido e (2) que é alcancada através de meios naturais (ou seja, €
alcangada através dos recursos, da criagdo, da sociedade etc. naturais da pessoa). Neste
trabalho, pretendo examinar a diferenca entre o tipo de ética descrito por Aristoteles e a
explicagdo da vida moral oferecida por Tomas de Aquino. Por um lado, Tomas parece
ser muito aristotélico, porque ndo apenas se apropria de muitas percepgdes-chave de
Aristételes como também as expande. Por exemplo, Aristételes s6 afirma que nds nos
tornamos bons ao cumprirmos a nossa natureza, ao passo que o Aquinate descreve
explicitamente as capacidades que nos permitem perseguir esse cumprimento. Mas, ao
mesmo tempo, Tomds de Aquino também insiste em que a perfei¢do moral mais alta de
uma pessoa ndo consiste apenas em tornar-se uma versdao melhor de quem ela ja é, ao
desenvolver as capacidades que ja possui !. Para Tomas, a perfeigdo moral mais alta
possivel consiste na participagdo na vida divina e s6 se torna possivel quando somos
transformados pelo dom gratuito da graca de Deus. O Aquinate também afirma que as
virtudes que ordenam a pessoa a este tipo altimo de perfeicdo nao podem ser adquiridas
por meio dos seus atos bons reiterados, mas precisam ser concedidas por Deus.
Chamarei de ética “sobrenatural” uma explicagdo como esta, em que a bondade moral
completa ndo ocorre se a nossa natureza ndo for elevada ou transformada, e na qual essa
transformacdo ndo pode acontecer através dos nossos proprios esforgos.

Tudo isto parece bastante problematico, se ndo totalmente paradoxal. Se a verdadeira
perfeicdo ndo pode ser alcangada pelos nossos préprios esforgos, por que Tomas de
Aquino gasta tanto tempo discorrendo sobre como se cultiva a virtude natural
aristotélica? A resposta tradicional dos tomistas é a de focar no modo em que Tomas
concebe a relagdo entre as virtudes naturais aristotélicas e as virtudes sobrenaturais que
Deus concede junto com a graca. Normalmente, os estudiosos propdem a interpretacéo
de que o Aquinate imagina que a virtude moral aristotélica tem uma espécie de fungao
sustentadora, ou seja, que a pessoa precisa cultivar as virtudes naturais aristotélicas
para, de algum modo, “arredondar” as suas virtudes infusas, ou entdo que as virtudes
naturais aristotélicas fornecem a “matéria” que é aperfeicoada pelas virtudes
sobrenaturais 2. Neste trabalho, porém, abordo esta questdo de um angulo diferente, a

! Certamente, Tomas de Aquino também sustenta que nds possuimos naturalmente uma “poténcia
passiva” ou, como alguns estudiosos denominam, uma “especial poténcia obediencial” para a
beatitude sobrenatural, nomeadamente a capacidade de a nossa natureza ser elevada a
participagdo na vida divina pelo dom gratuito da graca de Deus. No entanto, essa poténcia é muito
diferente da nossa capacidade de ordenarmos a nds mesmos ao bem proporcional a nossa
natureza. Uma vez que podemos alcancar este Gltimo tipo de bem através dos nossos proprios
esforcos, Tomas refere-se a esta Gltima poténcia como uma “poténcia ativa”.

2 Para uma visio geral completa das varias estratégias adotadas pelos estudiosos, veja-se Markus
CHRISTOPH, Justice as an infused virtue in the Secunda Secundae and its implications for our
understanding of the moral life, Tese de Doutorado, Fribourg (Suica), Universidade de Friburgo,
2010. Para exemplos de varias estratégias reconciliadoras elaboradas por estudiosos
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saber: examino como Tomas de Aquino pensa que o dom da graca afeta os principios
mesmos que nos permitem cultivar as virtudes aristotélicas em primeiro lugar.
Descreverei dois modos muito diferentes em que se poderia procurar acomodar esses
principios e argumentarei que, em tltima andlise, ambos sdo problematicos. A seguir,
proporei uma explicagdo alternativa que, como sustentarei, evita os problemas das duas
primeiras explicacdes. Finalizarei com a consideracdo sobre como a interpretacdo que
proponho se adéqua ao debate acerca da relagdo entre virtude natural e sobrenatural.

Este trabalho terd trés partes. Na primeira, examinarei como Tomds ndo s6 se
apropria, mas também expande a explicacdo de Aristoteles sobre a natureza e a nossa
capacidade de cultivar virtudes naturais. Na segunda parte deste trabalho, examinarei
a explicagdo do Aquinate acerca de como o dom da graga transforma a natureza. A
seguir, na parte final do trabalho, examinarei dois modos diferentes de se entender como
Tomas de Aquino concebe o efeito transformador da graga sobre a natureza e sustentarei
que ambas as possibilidades sdo, em tltima analise, problematicas. Entdo proporei um
terceiro modo que, como argumentarei, evita as dificuldades apresentadas pelos dois
outros modos, e permite que se entenda mais intuitivamente os papéis desempenhados
pelas virtudes infusas e pelas virtudes adquiridas na vida moral crista.

1. As raizes aristotélicas de Tomas de Aquino

Descrevi uma ética “natural” como um sistema ético (1) em que a perfeicdo moral
consiste em tornar-se a melhor versdo de quem jé se é e (2) em que a bondade moral é
alcancada através de meios naturais. A minha escolha de ambos os critérios foi
evidentemente inspirada em Arist6teles. Porque é Aristételes que enfatiza que todas as
coisas tém uma “funcao” e que as coisas boas sao aquelas que desempenham bem a sua
fungdo dnica. E a0 mesmo tempo em que Aristételes reconhece que ao menos parte
daquilo que nos capacita a desempenhar bem a nossa funcao encontra-se fora do nosso
controle (por exemplo, a aparéncia, a riqueza e a criacdo podem aumentar ou diminuir
as nossas chances de consegui-lo), as nossas proprias agdes sdo o fator mais importante
para alcancarmos ou ndo a nossa perfeicdo moral; os nossos atos bons reiterados criam
as virtudes, que sdo o ingrediente mais importante do nosso florescimento. Mas - como
assinalarei nesta segdo -, em certos aspectos, Tomds parece oferecer uma ética natural
até mais forte que a de Aristételes. Porque o Aquinate ndo s6 adota a explicagdo
aristotélica da natureza, mas parece ir além de Aristoteles ao pensar que a natureza nos
prové mais recursos para trabalharmos em direcdo ao cumprimento dessa mesma
natureza.

Aristételes diz que um bom ser humano desempenha bem a sua fungdo tnica; e
afirma que isto significa exibir a exceléncia da razdo nas atividades da vida. Contudo,
Tomas de Aquino, além de insistir na necessidade de cultivarmos virtudes, ofereceu
uma explicacdo mais substancial dos recursos que a natureza nos da para cultivarmos a
virtude em primeiro lugar. Aristételes diz que todos nés somos “por natureza” capazes
de virtude e que a virtude “depende de n6s”, mas ele também parece acreditar que boa
parte do processo de nos tornarmos verdadeiramente virtuosos depende da sorte;
precisamos nascer no lugar certo (em Atenas, especificamente), precisamos receber a
criagdo certa e precisamos ter a quantidade certa de bens externos. Ja Tomas situa dentro
de nés a capacidade de agirmos sinceramente de acordo com a reta razdo. Embora as
circunstancias e a criagdo sejam tudo, menos irrelevantes, para o cultivo da virtude até
mesmo na explicagdo do Aquinate, o seu elemento-chave ainda é a nossa prépria
natureza.

contemporaneos, veja-se Harm GORIS e Henk SCHOOT (eds.), Thomas Instituut te Utrecht, vol.
17: The virtuous life, 2017, Leuven (Bélgica), Peeters Publishers.
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Tomas de Aquino pensa que todos nés, pela constituicdo mesma da nossa natureza,
temos a capacidade de causar em nés proprios habitos ordenados a nossa plenitude
natural (isto é, virtude naturais) através dos nossos atos bons reiterados. Em diferentes
textos, Tomas pergunta-se se a virtude é “natural” ao homem, ou seja, se nds possuimos
virtudes pela prépria constituicdo da nossa natureza. Ele sempre responde que, apesar
de ndo possuirmos as virtudes naturalmente, nés possuimos uma “aptiddo” natural
para elas (cf. Quaestio disputata de virtutibus in communi, q. 1. a. 8; Summa theologiae, I-11,
g. 63, a. 1) 3. Uma coisa “ter uma aptidao” pode significar que a coisa em questao é
particularmente adequada para ser mudada de algum modo, ainda que ela ndo
provoque a mudanga por si mesma. Uma porcao de argila é particularmente adequada
para ser manipulada e moldada de varias maneiras, mas, claro estd, ela ndo molda nem
d4 forma a si mesma. Por outro lado, ao dizermos que uma coisa “tem aptiddo”,
podemos nos referir a que a coisa em questdo tem ndo s6 uma aptiddo a ser mudada,
mas também a de provocar a mudanca em si mesma. Quando dizemos que alguém tem
uma “aptiddo” natural para idiomas, por exemplo, parecemos nao lhe atribuir somente
uma receptividade passiva (como a da argila), mas também uma ativa; a pessoa que tem
uma aptiddo para idiomas nao recebe apenas o conhecimento do idioma de uma fonte
externa, tal como um escultor d4 forma a argila. Ela prépria desempenha um papel
causal na sua aquisi¢gdo do idioma; de algum modo, ela é tanto o escultor como a argila.
O Aquinate pensa que a nossa aptiddo para a virtude natural 4 ocorre da mesma
maneira, ou seja, ele pensa que temos tanto uma “aptiddo” ativa como uma “aptidao”
passiva para a virtude; ndo se trata apenas de que as disposi¢des para agirmos
virtuosamente sdo impostas aos nossos apetites e a nossa vontade, mas de que o nosso
intelecto e a nossa vontade também tém a capacidade de causar os atos mesmos que
produzem essas disposigdes. Além disso, ele pensa que a nossa prépria natureza nos da
essa capacidade (cf. De virtutibus in communi, q. 1, a. 8; Summa theologiae, I-1I, q. 63, a. 1).
Claramente, tudo isto é profundamente aristotélico. Mas Tomas de Aquino atribui-nos
até mais recursos naturais para o cultivo das virtudes do que Aristoteles, pois ele
sustenta que a natureza também nos d& os pontos de partida mesmos ou “sementes”
das virtudes morais adquiridas.

Quando Tomas explica de que modo somos naturalmente capazes de causar a
virtude natural em nés mesmos, sempre aponta para o conhecimento bésico e orientador
que, na sua visdo, todos nds possuimos desde as nossas primeirissimas intera¢des com
o mundo. O Aquinate pensa que, desde as nossas primeiras interagdes com o mundo,
noés conhecemos naturalmente os principios morais e somos motivados por eles. Ele diz
que esses principios nos dao um conhecimento vago e incoado do nosso bem natural, e
que, por isto, eles sdo “sementes” das virtudes (cf. De virtutibus in communi, q. 1, a. 10;
Summa theologiae, 1-1I, q. 63, a. 3). Sdo “sementes” de virtude porque nos proveem a
orientagdo basica para o nosso bem e os principios basicos da acdo que possibilitam a
agdo virtuosa. De forma reveladora, Tomés de Aquino diz que os fins das virtudes
naturais “preexistem” nessas sementes; ou seja, esse conhecimento moral basico nos da
uma compreensdo incoada da nossa realizacdo natural e nos faz deseja-la. Tomds
argumenta que essas “sementes de virtude”, juntamente com a nossa capacidade natural
de raciocinar, nos permitem produzir atos ordenados & nossa realizacdo natural e,

3 Todas as citagBes do De virtutibus in communi neste trabalho estdo tomadas da tradugéo de E.
M. ATKINS (2005). Todas as cita¢cdes da Summa theologiae neste texto procedem da traducdo em
andamento de A. FReDDOSO, disponivel em https://wwwa3.nd.edu/~afreddos/summa-
translation/TOC.htm.

4 Ao longo deste trabalho, a expressdo “virtude natural” refere-se as virtudes que estdo ordenadas
a perfeicdo da nossa natureza humana criada, enquanto opostas as virtudes que estdo ordenadas
a nossa perfeicdo sobrenatural.
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quando produzimos esses atos repetidamente, nos permitem cultivar as virtudes
naturais.

O segundo “principio ativo” importante que nos capacita a cultivar em nés mesmos
as virtudes naturais é a propria razdo, a qual pode passar desses principios morais
naturalmente conhecidos a uma conclusio correta acerca do que se deve fazer. E claro
que o Aquinate ndo pensa que sempre é facil raciocinarmos partindo do nosso
conhecimento moral basico até uma conclusdo correta sobre o que devemos fazer. Com
efeito, para tanto, podemos muito bem requisitar a ajuda dos pais e professores, assim
como requisitamos o seu auxilio na aquisicdo do conhecimento especulativo. Contudo,
Tomas de Aquino pensa que, quando recebemos essa assisténcia, os nossos professores
apenas auxiliam a nossa razao; um professor pode ajudar a nossa razdo a seguir pelos
caminhos adequados, mas é a nossa propria razao que, em dltima analise, deve chegar
a conclusao adequada (cf. De virtutibus in communi, q. 1, a. 1). Trata-se da mesma
maneira, diz Tomads, como o remédio se relaciona com a cura: o corpo pode fazer uso do
remédio, mas, no fim das contas, é o corpo que deve curar a si mesmo.

Uma vez que os poderes da nossa alma sdo receptivos a habituagdo, também
podemos - se praticarmos essas agdes com a frequéncia suficiente - causar em nods
mesmos habitos ordenados a acdo correta (ou seja, as virtudes) através dos nossos atos
bons reiterados. Em palavras do Aquinate, podemos causar as virtudes naturais em nés
mesmos porque possuimos naturalmente tanto os principios ativos como os principios
passivos da virtude. Assim, Tomds de Aquino pensa que a nossa propria natureza nos
da os recursos para desenvolvermos habitos ordenados & nossa plenitude natural, a
saber: uma orientacdo a nossa plenitude natural na forma de principios morais bésicos
conhecidos naturalmente; a prépria razdo, que é capaz de aplicar esse conhecimento
moral bésico a casos concretos; e as paixdes, que sdo suscetiveis de habituacao.

Assim, no que se refere ao cultivo da virtude natural, Tomas parece oferecer uma
ética inteiramente natural. Todos nés, por natureza, possuimos uma orientagdo para a
virtude natural e todos - também pela constituicgdo mesma da nossa natureza -
possuimos os recursos de que precisamos para desenvolvermos essa ordenacdo em
virtudes completas.

Claramente, o problema é que o Aquinate ndo pensa que a meta da vida moral seja
que nos tornemos a melhor versao de quem ja somos, que aperfeicoemos as capacidades
que ja possuimos. Ele pensa que a meta da vida moral é nos tornarmos alguém muito
melhor de quem ja somos - participarmos na vida divina - e concebe que isto nao pode
ocorrer sem uma intervencdo divina direta. Especificamente, ele acredita que Deus
concede o dom da graga. “Graca” pode significar coisas diferentes em tradicoes
religiosas diferentes; e até mesmo dentro dessas tradi¢Ges, este termo é frequentemente
usado de maneiras diferentes. No caso de que estamos a tratar, Tomdas de Aquino fala
da graca como um habito concedido por Deus que inere na esséncia mesma da alma (em
vez de inerir num dos seus poderes), com o resultado de que a natureza humana passa
entdo a estar ordenada a beatitude sobrenatural, em vez de a uma plenitude puramente
natural. Tomdas também sustenta que, junto com a graca, Deus concede virtudes
correspondentes aos poderes da alma, de maneira que estes também estejam
adequadamente ordenados a beatitude sobrenatural. Essas virtudes sdo normalmente
chamadas de virtudes “infusas”. Tudo isto parece apresentar um problema. Se a meta
nao é a consecugdo do bem proporcionado a nossa natureza criada e o cultivo da virtude
natural, por que perder tanto tempo discutindo isto? Ou podemos nos perguntar: uma
vez que o Aquinate gasta tanto tempo discutindo isto, ndo serd o caso de que o cultivo
da virtude natural desempenha um papel continuo até mesmo na vida da graga? Mas,
por outro lado, se tentarmos atribuir a virtude natural uma funcdo de base, ndo
admitiremos que Tomas de Aquino oferece (em alguma medida, ao menos) uma ética
puramente natural?
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Embora os estudiosos tenham oferecido uma variedade de respostas a estas
perguntas, no que segue, explorarei a nocao de virtude infusa a partir de um angulo
diferente, implicito no texto de Tomas. Concretamente, examinarei as afirmacdes do
Aquinate em varios textos acerca da necessidade e do papel das “virtudes teoldgicas”,
ou seja, das virtudes divinamente dadas da fé, da esperanca e do amor. Ainda que
Tomas de Aquino acredite que todas as virtudes morais sdo concedidas junto com a
graca, ele também acredita que as virtudes divinamente dadas da fé, da esperanga e do
amor sao logicamente anteriores, além de desempenharem o papel fundacional de
alicercar as demais virtudes divinamente dadas. Como mostrarei, Tomas sempre da
motivo a sua explicagdo das virtudes teoldgicas alegando que o homem, para buscar a
unido sobrenatural com Deus, necessita do mesmo tipo de recursos que ele j& possui em
nivel natural. Qualquer que seja a explicacdo que, ao fim e ao cabo, o Aquinate deseje
dar sobre a relacdo entre a natureza e a graca, ou entre a virtude natural e a virtude
sobrenatural, ela comegara com o ajuste que ele concebe entre as virtudes teoldgicas e os
principios naturais descritos acima.

2. Ordenar o natural ao sobrenatural

Na secgdo anterior, descrevi as caracteristicas da explicacdo de Tomés de Aquino que -
se ele considerasse a plenitude natural como a meta da vida moral - bastariam para fazer
dela uma ética “natural”. Mas aqui as coisas ficam um pouco mais complexas. Por
enquanto, s6 vimos que Tomas pensa que a plenitude natural é um tipo genuino de
plenitude, além de que o homem sé se plenifica verdadeiramente por uma plenitude
que é mais que a natural. Isto parece colocar a natureza e a nossa busca por aperfeicoa-
la num lugar incomodo. No entanto, a tese que orienta este trabalho é a de que mesmo
se 0 Aquinate nao estiver interessado em oferecer uma ética “natural” autbnoma, como
a exposta por Aristételes, a natureza nao estd incomodamente situada na sua explicacao,
como poderia parecer, e que nés podemos lancar alguma luz sobre o papel da natureza
ao examinarmos o que Tomas de Aquino pensa que realmente ocorre quando Deus
concede ao homem o dom da graga. Em certo sentido, a resposta é 6bvia: é bem sabido,
por exemplo, que Toméas pensa que as virtudes teolégicas e morais, bem como os dons
do Espirito Santo, sdo concedidas juntamente com o dom da graga. Mas o que é menos
6bvio - e que interessa bastante aos presentes propdsitos - é a questao de como esses
dons adicionais se relacionam com a natureza. E isto que examinarei nesta secizo. Como
ficara claro, Tomds concebe um papel especifico para cada hébito infuso; e, em cada caso,
o dom remedeia um modo especifico em que 0s nossos recursos naturais sdo
insuficientes para a busca da nossa plenitude sobrenatural.

Na questdo 62 da Prima secundae, o Aquinate examina as virtudes teolégicas. Ele diz
que Deus concede as virtudes teoldgicas porque o nosso bem é duplo. Temos um bem
que podemos buscar através dos nossos recursos naturais e outro bem - a participagdo
na vida divina - que ultrapassa totalmente a nossa natureza. Uma vez que 0s nossos
recursos naturais dirigem-nos suficientemente para o primeiro bem, mas ndo para o
segundo, precisamos estar ordenados ao nosso bem divino pelo equivalente
sobrenatural daquilo que nos ordena ao nosso bem natural: “Uma vez que este segundo
tipo de beatitude excede toda proporc¢do a natureza humana, os principios naturais de
um homem, pelos quais ele age bem de um modo proporcionado & sua natureza
(secundum suam proportionem), ndo sdo suficientes para ordena-lo a esta beatitude”
(Summa theologiae, I-11, q. 62, a. 1). Por isso, Toméas de Aquino diz que o homem necessita
receber novos principios que fagam em nivel sobrenatural aquilo que os principios que
ele ja possui fazem em nivel natural:

Assim, é preciso que o homem seja divinamente acrescido de principios pelos
quais ele possa estar ordenado a beatitude sobrenatural, ao modo em que ele esta
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ordenado pelos seus principios naturais ao seu fim conatural (embora ndo sem a
ajuda de Deus). E esses principios sdo chamados de virtudes teolégicas.
(Summa theologiae, 1-11, q. 62, a. 1)

Cada virtude teolégica supre algo especifico que falta aos nossos principios
naturais.
Na secao anterior, vimos que (ao menos segundo Tomas) o homem é capaz de buscar
o seu bem natural porque, pela sua préopria natureza, ele tem um conhecimento incoado
desse bem por parte do seu intelecto e um desejo por ele por parte da sua vontade. O
Aquinate diz que, para buscarmos o nosso bem sobrenatural, precisamos de um
conhecimento e um desejo que correspondam a ele 5. Eis por que ele acredita que
necessitamos das virtudes teoldgicas. O nosso intelecto conhece naturalmente os
principios que nos guiam em assuntos especulativos e praticos; o suficiente para nos
permitir buscar o bem proporcionado a nossa natureza (cf. Summa theologiae, 1-11, q. 62,
a. 3). Mas para podermos buscar o bem divino, Tomas de Aquino diz que o nosso
intelecto necessita de algo mais, a saber: “certos principios sobrenaturais que sdo
compreendidos por uma luz divina (divino lumine capiuntur); sdo as coisas a ser cridas
(credibilia), sobre as quais versa a fé” (Summa teologiae, I-11, q. 62, a. 3). De maneira similar,
uma vez que tendemos naturalmente aquilo que é conatural a nds, a nossa vontade ja
tende ao bem da razdo. Assim, para que a nossa vontade esteja ordenada ao bem divino,
Tomas diz que, primeiramente, precisamos estar unidos a esse bem de algum modo e,
em segundo lugar, que precisamos ver como possivel a consecugdo desse bem: “O
apetite de cada coisa move-se e tende naturalmente ao fim que lhe é conatural; e esse
movimento procede de certa conformidade da coisa com o seu fim [iste motus provenit ex
quadam conformitate rei ad suum finem]” (Summa theologiae, I-1I, q. 62, a. 3). A virtude
teoldgica da esperanca efetua a primeira parte, enquanto a virtude teolégica da caridade
efetua a segunda parte:

A vontade estd ordenada ao seu fim sobrenatural (a) tanto em relacdo ao
movimento da intencdo, que tende ao fim como algo possivel de atingir, e isto
pertence a esperanga, (b) como também em relacdo a certa unido espiritual pela
qual a vontade é, de algum modo, transformada no seu fim, e isto é realizado pela
caridade.

(Summa theologiae, 1-11, q. 62, a. 3)

Principalmente porque sera importante para o que segue, é importante fazer notar
que o Aquinate acredita haver uma nitida dessemelhanca entre, por um lado, aquilo que
05 N0ssos primeiros principios especulativos e praticos nos fornecem e, por outro, aquilo
que as virtudes teoldgicas, enquanto principios, nos fornecem. Certamente, Tomas de
Aquino acredita que cada um destes conjuntos de principios nos fornece um
conhecimento incoado de determinado bem e um desejo por esse bem; os principios que
possuimos naturalmente ddo-nos um conhecimento incoado do bem da razdo e um
desejo por ele, e as virtudes teoldgicas, por sua vez, ddo-nos um conhecimento incoado
do bem sobrenatural e um desejo por ele. Mas Tomdas também pensa que a primeira
ordenagdo é mais autossuficiente que a segunda. Ou seja, junto com a nossa capacidade
de raciocinar e com o nosso desejo natural pelo bem da razdo, os principios que
possuimos naturalmente ddo-nos tudo o que precisamos para cultivarmos as virtudes

5 Ja se derramou muita tinta sobre a questdo de se é possivel dizer que o homem tem um “desejo
natural” por uma beatitude sobrenatural. O tratamento completo de questdes como esta esta fora
do escopo deste trabalho. Tudo o que importa para os presentes propositos é que 0 homem néo
possui naturalmente o tipo de ordenacdo a beatitude sobrenatural que ele tem ao bem
proporcionado a sua natureza. Este ponto é incontroverso.
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naturais. Os nossos professores podem ajudar inicialmente a nossa razdo a trilhar os
caminhos adequados, mas reconhecer a acao adequada a uma determinada situacao é
algo que fazemos por nossa conta. A medida que desenvolvemos as virtudes naturais,
dependemos cada vez menos da assisténcia dos nossos professores; tornamo-nos cada
vez mais habilitados a reconhecer como buscar o bem da razao num caso particular. Mas
é importante observar que o Aquinate ndo pensa que nds sempre nos tornamos
igualmente “autossuficientes” ao aplicarmos o conhecimento que nos é dado pelas
virtudes teoldgicas.

Embora Tomds de Aquino compare, repetidas vezes, as virtudes teoldgicas com os
nossos principios morais naturalmente conhecidos, ele também frisa repetidamente que
as virtudes teolégicas ndo nos ordenam a nossa plenitude sobrenatural de forma tdo
completa ou total como os nossos principios naturais nos ordenam a nossa plenitude
natural:

Ha dois modos em que a razdo humana é aperfeicoada por Deus: (a) pela sua
perfeicdo natural, isto é, segundo a luz natural da razao, e (b), como se explicou
acima (qg. 62, a. 1), por certa perfeicdo sobrenatural através das virtudes teoldgicas.
Embora este segundo tipo de perfeicdo seja maior que o primeiro, no entanto, o
primeiro é tido pelo homem de um modo mais completo que o segundo. Pois o
primeiro tipo de perfeicdo é tido por um homem como uma posse plena, por
assim dizer, ao passo que o segundo é tido como uma posse incompleta, uma vez
que conhecemos e amamos Deus de um modo incompleto.

(Summa theologiae, 1-11, q. 68, a. 2)

Em razdo de as virtudes teolégicas nos dirigirem ao nosso bem de um modo
“incompleto”, ndo podemos ser - como quando ordenamos os nossos atos ao nosso bem
natural - a causa definitiva dos atos ordenados a beatitude sobrenatural:

Agora, é claro que aquilo que possui perfeitamente uma natureza, ou forma ou
virtude pode atuar por si mesmo (per se) segundo essa natureza ou forma (embora
isso ndo exclua a atuacdo de Deus, que atua interiormente em toda natureza e
vontade). Por sua vez, aquilo que possui incompletamente alguma natureza,
forma ou virtude ndo pode atuar por si mesmo sem ser movido por outro.
(Summa theologiae, 1-11, q. 68, a. 2)

No caso do nosso bem natural, a nossa razao e os nossos primeiros principios da agdo
sdo suficientes para nos capacitar a realizar atos adequadamente ordenados: “Com
respeito aquilo que estd sujeito a razdo humana, isto é, aquilo que é relativo ao fim
conatural do homem, um homem pode agir através do juizo da razdo” (Summa theologiae,
I-1I, g. 68, a. 2). Porém mesmo com a nova ordem fornecida pelas virtudes teolégicas, a
razdo é insuficiente:

Por outro lado, com respeito ao fim tltimo e sobrenatural do homem, em dire¢do
ao qual a razdo o move a medida que estd formada, de modo incompleto, pelas
virtudes teolégicas, o movimento da razao ndo é suficiente em si mesmo sem o
estimulo e o movimento do Espirito Santo, vindos do alto.

(Summa theologiae, I-11, q. 68, a. 2)

Tomads pensa que nos tornamos capazes de receber “o estimulo e o movimento”
gracas a um dom divino adicional que também é concedido com a graca, qual seja, os
dons do Espirito Santo.

Fica claro entdao que o Aquinate acredita que necessitamos receber novos principios,
novas fontes de acdo, se temos de nos ordenar a um bem que transcende a nossa
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natureza. A sua propria descrigdo desses novos principios é claramente conforme ao seu
entendimento aristotélico acerca da natureza. Por isso, a natureza é, pelo menos, aquilo
que fornece os principios-guia da sua prépria transformacdo. Mas ainda resta a questao
do que acontece com a natureza quando essas novas fontes de agdo sdo adicionadas.
Tomas de Aquino diz que a fé, a esperanga e o amor funcionam em nivel sobrenatural
“tal como os principios naturalmente conhecidos atuam no nivel das nossas atividades
naturais” (De virtutibus in communi, q. 1, a. 10); mas como a atividade natural se alinha
com a atividade sobrenatural? Como o nosso conhecimento natural dos primeiros
principios especulativo e pratico se relaciona com o conhecimento que Deus infunde
com a virtude teoldgica da fé? Como o nosso desejo pelo bem da razao se relaciona com
o desejo que surge quando Deus nos une a ele na caridade? No que segue, descreverei
aquilo que algumas interpretagdes correntes da visdo de Tomads sobre a relagdo entre as
virtudes naturais e sobrenaturais implica acerca da relagdo entre estes dois conjuntos de
principios. Argumentarei que, nessas interpretacées, os dois conjuntos de principios
permanecem numa interrelacdo desconfortavel, e que a tensdo entre natureza e graga
continua a dar-se. Entdo proporei uma explicagdo melhor da relagdo entre esses dois
conjuntos de principios e oferecerei algumas reflexdes conclusivas sobre o significado
da minha a proposta no tocante a relacdo entre a virtude natural e a virtude sobrenatural.

3. Principios paralelos?

Ha muito pouco estudo dedicado a questdo de como o Aquinate concebe a interagéo
entre os principios naturais e sobrenaturais descritos na secdo anterior. Ha, no entanto,
muita literatura sobre a questdo de como Tomés de Aquino concebe a interagdo entre as
virtudes naturais e sobrenaturais. Nesta se¢do, desejo tratar de dois pontos. Primeiro,
argumentarei que a primeira questdo é prévia a segunda e que a pressupde; ou seja, uma
tese sobre o modo em que a graga afeta as virtudes implica necessariamente uma tese
sobre como a graga afeta os nossos principios naturais. Em segundo lugar, examinarei o
que a explicagdo tradicional sobre a relacdo entre as virtudes naturais e sobrenaturais
implicam a respeito da relagdo entre os principios naturais e sobrenaturais do homem.
Argumentarei que a explicagdo tradicional implica que, até mesmo num cristdo em
estado de graga, os principios naturais e sobrenaturais da agdo desempenham papéis
diferentes, mas paralelos, e que essa explicagdo nada faz para resolver a tensdo entre
graga e natureza.

Na secdo anterior, vimos que Tomads concebe uma conexdo direta entre a virtude e os
“principios” ou sementes que incialmente ordenam o homem a virtude. Além disso, os
principios que ordenam o homem a virtude natural sao muito claramente diferentes dos
principios que ordenam o homem a virtude sobrenatural; os primeiros ndo podem fazer
o trabalho dos segundos e vice-versa, porque ambos ddo ao homem um conhecimento
incoado de um tipo bastante diverso de bem e um desejo por ele. Poderia parecer muito
natural supor que esses novos principios substituem ou transformam os antigos; que o
nosso conhecimento incoado do bem da razdo e o desejo por ele tornam-se um
conhecimento incoado da beatitude sobrenatural e um desejo por ela; que o nosso
conhecimento natural dos primeiros principios é aprofundado e alargado para passar a
incluir o conhecimento das verdades da fé; e assim por diante. Porém, se o Aquinate
concebesse este tipo de continuidade entre os principios naturais e sobrenaturais da
virtude, ndo haveria espaco para que, na vida moral cristd, se cultivasse a virtude natural
separadamente. Pois, se os principios ou “sementes” das virtudes naturais fossem
transformados desse modo, entdo toda agdo moralmente boa derivaria desses principios
sobrenaturais, transformados, e, portanto, seria um ato de virtude sobrenatural, e ndo
de virtude natural. Ao menos de acordo com o exame feito na segdo anterior, pareceria
que a unica forma possivel de um cristdo em estado de graga conseguir cultivar as
virtudes naturais - enquanto opostas as sobrenaturais - se daria na hipétese de que os
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seus principios naturais originais e a operacdo deles permanecessem diferentes da
operagdo dos principios sobrenaturais recebidos junto com a graca, mesmo apés essa
pessoa ter recebido a graga e as virtudes teolégicas. Como mostrarei no que segue, as
explicagoes tradicionais sobre a relacao entre as virtudes infusas e as virtudes adquiridas
parecem assumir apenas isto. Argumentarei que tais suposi¢des servem somente para
aprofundar - ao invés de diminuir - a aparente tensao entre os compromissos cristaos
de Tomas de Aquino e as suas simpatias aristotélicas.

Intérpretes de Tomads tém tentado explicar a sua visdo da relacao entre as virtudes
infusas e adquiridas de variadas maneiras. Uma estratégia muito comum é sustentar
que o cristdo simplesmente possui dois tipos diferentes de virtude, um natural e um
sobrenatural. Embora concordem uniformemente que as virtudes sobrenaturais sejam
as mais importantes, tais intérpretes também frisam que as virtudes naturais do cristao
desempenham alguma espécie de papel de sustentagdo. Alguns estudiosos, por
exemplo, argumentam que o Aquinate pensava que o cristao cultiva as virtudes naturais
na medida em que busca o bem civico e que cultiva as virtudes sobrenaturais na medida
em que busca o seu bem sobrenatural ¢. Nesta visdo, a graga aperfeicoa as virtudes
naturais e torna meritérios os seus atos; porém essa perfeicao é “extrinseca”, e ndo
“intrinseca”, ou seja, até mesmo no cristdo, as virtudes naturais ainda estdo ordenadas
a plenitude natural do homem, e ndo a sua plenitude sobrenatural 7. Isto significa que,
por vezes, o cristdo age (meritoriamente) a partir da virtude natural e, noutras vezes, a
partir da virtude sobrenatural. Porém isto requer que se explique aquilo que determina
se se age a partir da virtude natural ou a partir da virtude sobrenatural. Ao menos alguns
estudiosos parecem acreditar que seja qual for o bem que, de fato, eu busco num caso
concreto, esse bem é determinado pelo motivo com o qual eu ajo; se, digamos, vou a
guerra para defender o meu pafs, fago uso da virtude natural, mas se vou a guerra para
a gléria de Deus, faco uso da virtude sobrenatural 8.

Outros estudiosos identificam em Tomdas de Aquino uma distin¢do entre o tipo de
virtude “necessaria para a salvagdo” - isto é, a virtude sobrenatural - e uma versdo “mais
plena” da virtude, que abrange tanto as virtudes naturais como as sobrenaturais. Esses
estudiosos argumentam que as virtudes morais sobrenaturais capacitam-nos a realizar
acdes moralmente boas naqueles campos “necessarios para a salvacdo”, mas nao
necessariamente em outros campos da vida; para que se aja corretamente nesses campos
da vida que ndo sdo “necessarios para a salvagdo”, é preciso cultivar as virtudes naturais.
Michael Sherwin, por exemplo, argumenta que esta distingdo pode explicar as nitidas
falhas morais de muitos santos. Sao Luis IX, por exemplo, ao mesmo tempo em que é
amplamente reconhecido pela sua santidade, também parecia carecer de virtude em
véarios aspectos, notadamente na sua decisdo de empreender a sétima cruzada e na sua

® Embora esta visdo me pareca profundamente problematica, também penso que ela é, quase com
certeza, a visdo que o Aquinate apresenta no seu Comentario as Sentencas de Pedro Lombardo,
obra anterior a Summa theologiae. Se ela também é a visdo madura de Toméas de Aquino, parece-
me entdo que Tomas esta simplesmente errado. Para uma discussdo mais completa sobre este
ponto, veja-se Angela KNOBEL, “Aquinas’s Commentary on the Sentences and the Relationship
Between Infused and Acquired Virtue” (a publicar proximamente).

7 Esta visdo é caracteristica de interpretacGes de Tomas de Aquino apresentadas na primeira
metade do séc. XX. Veja-se, por exemplo, Robert Florent COERVER, The quality of facility in the
moral virtues, Washington, DC, The Catholic University of America Press, 1946 e Anthony
FALANGA, Charity, the form of the virtues according to Thomas Aquinas, Washington, DC, The
Catholic University of America Press, 1948.

8 Cf. Gregory M. REICHBERG, “Aquinas on battlefield courage”, The Thomist, 74 (3), 2010, p.
337-368.
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negligéncia em relagdo as necessidades do seu pais e da sua rainha . Sherwin argumenta
que as deficiéncias morais de Sdo Luis IX indicam que ele possuia virtudes
sobrenaturais, mas que falhou no cultivo das virtudes naturais; ele possuia virtude
“naquelas coisas necessarias para a salvagdo”, mas ndo em outros campos da vida.
Joseph Pieper oferece praticamente a mesma explicagdo ao discutir a prudéncia,
diferenciando o tipo de prudéncia suficiente para a salvagdo (a prudéncia infusa) de uma
prudéncia “mais plena”, ou seja, a prudéncia infusa que é suplementada pela prudéncia
natural que se adquire por meio dos proprios atos bons reiterados 1°.

Ambas as interpretagdes descritas acima tratam do cultivo e da pratica da virtude
natural como algo distinto da atividade da virtude sobrenatural, inclusive na vida moral
cristd. Mas se, como Tomds afirma consistentemente, as virtudes naturais e
sobrenaturais ndo apenas se ordenam a bens diferentes, mas também se originam de
principios diferentes, entdao o que ocorre ndo é somente que o cristdo, as vezes, realiza
atos de virtude natural e, outras vezes, atos de virtude sobrenatural; também deve
ocorrer que o cristdo, as vezes, opera a partir de um conjunto de primeiros principios e,
outras vezes, a partir de outro conjunto de primeiros principios. Quando ele busca o
bem civico (na primeira explicagdo) ou raciocina sobre questdes “desnecessarias a
salvacdo” (na segunda explicacdo), toma como ponto de partida o seu conhecimento
natural do bem da razdo e o seu desejo por esse bem. Mas quando ele busca o bem
sobrenatural (na primeira explicagdo) ou raciocina sobre questdes “necessdrias a
salvacdo” (na segunda explicacdo), acabara por raciocinar a partir dos novos principios,
sobrenaturais, dados pela graca.

Quando examinamos interpretagdes como as descritas acima a luz das afirmacgdes do
Aquinate sobre a diferenca nos principios dos quais surgem atos de virtude natural e
sobrenatural, a implicacdo é clara: os novos principios dados na graca fornecem uma
segunda opcdo para a acdo; existem junto com os nossos principios naturais e ambos
desempenham papéis paralelos, mas diferentes. Explicacdes como as referidas acima
implicam que eu posso ou raciocinar a partir dos meus primeiros principios
especulativos e praticos conhecidos naturalmente (agora de maneira mais perfeita, pois
a minha natureza foi curada pela graga) ou posso fazer uso dos novos principios
sobrenaturais que compreendo pela luz divina. Quando ordeno os meus atos ao bem
comum politico (na primeira interpretagdo) ou raciocino sobre coisas desnecessarias a
salvacdo (na segunda interpretagdo), ajo de acordo com o meu conhecimento do bem da
razao e do meu desejo por ele. A graca pode aperfeicoar esses conhecimento e desejo
naturais, e até mesmo a minha capacidade de raciocinar sobre o modo de buscar melhor
esses bens, mas a graga ndo muda aquilo que os meus atos fazem fundamentalmente, a
saber, buscar o bem da vida presente (ou coisas desnecessarias a salvacdo, na segunda
explicagdo). Mas quando ordeno os meus atos ao meu bem sobrenatural (ou, na segunda
explicagdo, quando raciocino sobre coisas necessdrias a salvagao), ajo de acordo com os
novos principios de agdo que Deus me concede junto com a graga, a saber, as virtudes
teoldgicas. Ou seja, estas visdes implicam que os novos principios de acdo que Deus

9 Cf. SHERWIN, Michael S., “Infused virtue and the effects of acquired vice: A test case for the
Thomistic theory of infused cardinal virtues”, The Thomist, 73 (1), 2009, p. 41.

10 Embora um tratamento completo desta visdo va além do escopo do presente trabalho, esta
interpretacdo parece-me profundamente problematica. Em primeiro lugar, ndo estou convencida
em absoluto que seja desejavel ou até mesmo possivel formar a vida moral deste modo. Por que
deveriamos pensar que somente alguns dos nossos atos estdo diretamente ordenados a beatitude
sobrenatural (como se depreende da primeira interpretacdo) ou que algumas agdes, como um
entusiasmo excessivo de empreender cruzadas (ou a inabilidade para reconhecer as necessidades
da propria esposa!), sdo “desnecessarias” para a salvagdo? Alids, com efeito, o que significa dizer
que algo € “necessario” ou “desnecessario” para a salva¢ao? Além disso, a base textual para esta
interpretacdo é, no melhor dos casos, insuficiente.
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concede junto com a graca sao diferentes e também separdveis dos principios que
possuimos naturalmente. Posso ser proficiente para agir de acordo com os primeiros
sem ser proficiente para agir de acordo com os segundos, e vice-versa. Talvez ainda mais
importante: estas interpretagcdes implicam que ndo s6 é possivel, mas, as vezes,
completamente adequado deixar de lado os novos principios sobrenaturais de acao que
a pessoa recebe junto com a graca. Referir-me-ei a isto como a visdo dos “principios
paralelos”.

Penso que a visdo dos principios paralelos é problematica por muitas razdes. Mas o
problema mais atinente a presente discussao é que ela nada faz para resolver a tensdo
entre natureza e graga, entre uma ética natural e uma ética sobrenatural, como aleguei
no inicio deste artigo. Nesta explicagdo, uma natureza aperfeicoada pela graca parece
oscilar entre realizar atos ordenados ao seu bem natural e realizar atos ordenados a
beatitude sobrenatural. Em explicagdes como estas, a teoria moral de Tomas de Aquino
consiste num casamento desconfortavel e obscuro entre uma ética natural e uma ética
sobrenatural; a natureza permanece numa rela¢do atribulada e confusa com a graca.
Podemos asseverar enfaticamente que os dois conjuntos de principios e as suas virtudes
associadas complementam-se mutuamente, mas, ao fazé-lo, ndo lancam luz alguma
sobre os detalhes.

4. Principios naturais transformados?

Uma alternativa a tese de que a graga fornece um novo conjunto de principios que atuam
juntamente com os principios naturais (que denominei visao dos “principios paralelos”)
é a tese de que os novos principios recebidos pela graca aperfeicoam os principios
naturais que ja possuimos . Por exemplo, em relagdio ao novo conhecimento
fundacional dado pela fé: ndo aconteceria de o conhecimento de “principios
sobrenaturais compreendidos por uma luz divina” existir juntamente com o meu
conhecimento dos primeiros principios especulativos e préticos, na qualidade de
primeiro principio alternativo que eu somente uso quando ordeno os meus atos ao meu
bem sobrenatural, e ndo ao meu bem natural; aconteceria, sim, que a minha
compreensdo dos meus primeiros principios originais passaria a estar informada e
aprofundada pelo conhecimento que a fé me d4; o conhecimento dado a mim pela fé
ilumina e transforma inclusive o meu conhecimento natural dos primeiros principios.
De maneira similar, o desejo natural pelo bem da razdo passaria a estar informado pela
esperanca e pela caridade, de maneira que agora se deseja adequadamente o préprio
bem natural na medida em que ele é parte do préprio bem sobrenatural ou na medida
em que conduz a ele. A isto denominarei visdo dos “principios transformados”.

Esta visdo ou algo parecido com ela estd implicita naqueles intérpretes
contemporaneos de Tomdas que sublinham que todas as virtudes adquiridas pré-
existentes sdo “assumidas” ou “transformadas” pelo dom da graca, de modo que todas
as virtudes do cristao sdo virtudes infusas 2. Se todo ato moralmente bom do cristdo é
necessariamente um ato de virtude infusa, daf se segue - conforme a explicagdo do
proprio Aquinate sobre como surge o ato virtuoso - que todo ato moralmente bom de
um cristdo em estado de graca procede desses principios. Nesta visdo, Tomas de Aquino

11 Digo que ¢ “uma” alternativa porque me parece haver algumas maneiras possiveis de relacionar
0s principios concedidos junto com a graga com 0S nossos principios naturais. A escolha da
alternativa que apresento aqui deve-se a minha viséo de que alguns intérpretes contemporaneos
de Tomaés a sustentam implicitamente.

12 A explicagdo proposta por Bill Mattison seria um exemplo desta visdo (cf. William C.
MATTISON III, “Can Christians Possess the Acquired Cardinal Virtues?”, Theological Studies, 72
(2011) 3, p. 558-585).
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realmente oferece, em tltima andlise, uma ética sobrenatural; oferece também uma ética
natural, mas apenas na medida em que a busca por atingir a plenitude natural dispde
ou prepara a pessoa para receber de Deus o dom da verdadeira perfeicdo (cf. De
virtutibus in communi, q. 1, a. 11) 13. Esta, porém, ndo é uma interpretacéo tradicional. No
que segue, mencionarei algumas das dificuldades que penso que esta visao deve
superar.

O primeiro e mais 6bvio desafio que esta visdo deve superar é a aparente eliminagdo
das virtudes naturais. A visdo dos “principios paralelos” ndo s6 acomoda a ética de
Aristételes, como também assinala um papel claro para o cultivo da virtude natural
aristotélica na vida moral cristd. Mas, na visdo dos “principios transformados”, a virtude
natural enquanto tal ndo tem lugar algum. O cristdo ndo deve esforcar-se para cultivar
as virtudes naturais, porque elas representam um tipo inferior de perfeicdo. Procurar
cultivar e aperfeigoar as virtudes puramente naturais seria procurar desconsiderar, ao
menos em alguns aspectos da prépria vida, os grandes dons que sdo dados na graga.
Fazé-lo pareceria ndo s6 néscio, mas até mesmo pecaminoso. Mas se este é o retrato
correto da vida moral cristd, entdo parece que Aristoteles vai para o beleléu. E uma vez
que a explicagdo de Tomads é tao clara e completamente tributéria de Aristoteles, parece
que ai, em algum ponto, algo deu errado *. A meu ver, no entanto, este problema
aparente ndo tem razdo de ser.

A preocupagcdo caracterizada acima é, no fundo, a preocupagdo com o descaso para
com a natureza. Porém, com base nas se¢Oes anteriores, deveria estar claro que esse
descaso ndo ocorre de modo algum. A explicacdo aristotélica da natureza estd presente
em cada passo da explicacio do Aquinate sobre a graca. E para a descricdo aristotélica
da natureza que Tomas de Aquino olha a fim de verificar o que precisa ser transformado;
e é essa mesma natureza que Tomas pensa que ¢ transformada. A natureza permanece.
Permanecem um conhecimento incoado do fim da vida humana e um desejo por ele,
ainda que aquilo que é conhecido e desejado seja fundamentalmente mudado. Os
poderes da alma permanecem, ainda que a sua plenitude mude. A razdo permanece,
ainda que agora seja assistida nos seus atos pela inspiracdo do Espirito Santo. O que nao
faz mais parte do quadro é uma plenitude puramente natural ou virtudes ordenadas a
uma plenitude puramente natural. Mas, a meu ver, é assim que efetivamente deve ser.

Uma preocupacdo diferente e mais profunda, que me parece suscitar alguns
problemas filoséficos genuinos, tem a ver com a (in)capacidade desta interpretacao de
acomodar e explicar a imperfei¢do e o crescimento. Ainda que a graga, as virtudes
infusas e os dons do Espirito Santo sejam infundidos no momento do batismo, estas
ajudas prestadas por Deus ndo erradicam totalmente os habitos prévios da pessoa.
Contudo, na visao dos principios transformados, todo ato cristdo moralmente bom é um
ato de virtude infusa. Isto parece implausivel. Parece ser mais razodvel pensar que o
novo converso apenas deu um primeiro passo, incipiente, na vida da graca. Mas ndo
esta claro se a visdo dos principios transformados - ao menos, tal como descrita acima -
é capaz de explicar como esse crescimento ocorre. Como argumentarei no que segue,
penso que a solucdo se encontra na insisténcia do Aquinate de que os novos principios
concedidos juntamente com a graca sdo ndo somente mais altos e perfeitos, mas também
imperfeitamente possuidos.

130 Aquinate diz que isto ocorre; porém ele € algo vago acerca dos detalhes sobre como o cultivo
da virtude natural dispde-nos a receber o dom da graga. Alguns estudiosos — mais recentemente,
Brian J. SHANLEY, “Pagan virtue”, The Thomist, 63 (4), 1999, p. 553-577 — especularam sobre o
modo exato em que o cultivo da virtude natural pode preparar a pessoa para o dom da graga.

14 Neste trabalho, assumo uma interpretacéo particular de Tomas de Aquino com a qual alguns
estudiosos podem discordar. Um tratamento desses debates estaria fora do escopo deste artigo.
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5. Principios imperfeitamente possuidos

Tomas de Aquino é claro em relacdo a que os novos principios recebidos na graga
possibilitam que o cristdo realize atos ordenados a beatitude sobrenatural. Mas ele
também esclarece que esses principios sdo possuidos imperfeitamente. Embora Tomas
mencione essa posse imperfeita ao afirmar a necessidade de auxilio adicional na forma
dos dons do Espirito Santo, faz sentido que os nossos principios naturais possam ser
tanto transformados como imperfeitamente transformados. Um exemplo pode clarificar o
que tenho em mente.

Na sua Introdugdo ao cristianismo, ao descrever a natureza inescapavel da duavida,
Ratzinger aponta o exemplo de Santa Teresa de Lisieux. Embora a sua fé fosse tao forte
que parecia ter se tornado “uma pressuposicao auto-evidente”, ela teve momentos de
obscuridade e davida, momentos em que ela expressou diivida ndo sobre um ou outro
dogma, mas sobre todo o edificio da fé crista. A diferenca entre o que diz Ratzinger e o
que diz o Aquinate é notavel. Tomas de Aquino diz que a fé nos da novos primeiros
principios; Ratzinger mostra que, até numa vida da mais alta perfeicao, a fé é quase, mas
nunca inteiramente, um primeiro principio - inclusive numa santa como Teresa de
Lisieux, a fé é possuida imperfeitamente. Penso que devemos considerar a possibilidade
de que tanto Tomas como Ratzinger estejam certos. Talvez os dons da fé, da esperanca
e do amor iniciem a transformacdo dos nossos principios naturais, e talvez a meta do
crescimento na vida moral cristd deva consistir em aumentar sempre mais essa
transformacao, ainda que nunca chegue a ser (nesta vida, ao menos) perfeitamente
completa. O que significa uma transformacdo imperfeita? Entre outras coisas, pode
significar que o caminhante, apesar de ter recebido novos primeiros principios, pode
falhar, com muita frequéncia, em ver o mundo com os olhos da fé e, portanto, falhar em
realizar os tipos de agdes condizentes com tais principios: tendo recebido a capacidade
de ver o mundo a luz da fé, ele ainda pode, todavia, conseguir vé-lo, com frequéncia,
apenas com os olhos da razdo; tendo sido capacitado a amar Deus e o préximo na
caridade, ele pode conseguir apenas desejar e buscar o bem da raz3o.

Se 0s “novos” primeiros principios dados na graca sdo entendidos deste modo, ndo
se é forcado a “escolher” entre uma visdo em que os primeiros principios dados na graca
ocupam um ambito inteiramente separado e outra visdo em que a graca transforma
completamente os nossos principios naturais. A meu ver, os principios totalmente
transformados sdo uma meta, porém - ao menos nesta vida - nunca uma realidade.

Conclusao

No que precede, argumentei que se pode dar uma explicacao do sistema ético de Tomas
de Aquino que, a0 mesmo tempo, se acomoda plenamente as percepcdes de Aristételes
acerca da natureza e caracteriza a verdadeira plenitude como inteiramente sobrenatural.
Na explicacdo que ofereci, o entendimento de Aristoteles acerca da virtude, como
derivada da nossa natureza e perfectiva dela, fornece o esquema para Tomas, mesmo
quando este insiste que a verdadeira plenitude e a verdadeira perfeicdo do homem sdo
sobrenaturais. Argumentei que o Aquinate continua a usar a estrutura de Aristételes
inclusive quando sustenta que esses mesmos principios naturais sdo transformados.
Porém, como afirmei aqui, o processo de transformagdo ndo ocorre subitamente, mas
gradualmente, de modo que os novos principios da fé superam e permeiam aos poucos
os principios da razdo. Esta explicacdo parece-me muito superior tanto aquela em que a
natureza aristotélica permanece ao lado dos principios sobrenaturais separados, numa
relagdo confusa e incomoda, quanto aquela em que os nossos principios sdo
completamente transformados de saida. Ao mesmo tempo, no entanto, penso ter
proposto nada radical. Para verifica-lo, pode-se comparar as implicagdes da minha visdo
com as daquela mais comumente defendida.
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No seu ensaio “Habits and Virtues”, Bonnie Kent faz notar que as virtudes infusas e
adquiridas de Tomas de Aquino aperfeicoam-nos para diferentes tipos de plenitude e
causam tipos muito diferentes de agdo, tantos quantos tipos diferentes de virtude ha. Se
as virtudes que nos ordenam a beatitude sobrenatural sdo tdo diferentes da virtude
aristotélica, por que, afinal, as virtudes aristotélicas sdo necessérias? Kent conjetura que
o cristdo deve cultivar as virtudes naturais para alcangar a felicidade nesta vida; o cristdo
necessita cultivar as virtudes aristotélicas, porque esta vida “ndo é uma triste sala de
espera” para a proxima; o cristdo que vive no mundo tem de fazer mais do que
meramente preocupar-se com a melhor maneira de buscar a salvacéo: ele deve mobilizar
tropas, pagar contas e cuidar de todos os outros detalhes da vida presente. As virtudes
infusas aperfeicoam-nos para buscarmos a salvacao; e uma vez que a felicidade deste
mundo também importa, precisamos cultivar as virtudes que a proporcionam.

As repetidas descricoes de Tomas do cristdio como um caminhante indicam que ele
via, sim, este mundo como uma sala de espera para o préximo; que ele pensava, sim, que
a busca da beatitude sobrenatural era a Gnica meta que valia a pena. Sendo assim, por
que se desviaria o proprio olhar da meta, para buscar a felicidade da presente vida? A
meu ver, ndo se desviaria nem se deveria desviar. A dificuldade é antes a de manter o
proprio olhar na meta. Quando falharmos - como frequentemente acontecerd - em
realizar atos ordenados a beatitude sobrenatural, o resultado dos nossos atos bem-
intencionados serdao, com maior probabilidade, algo muito parecido com atos da virtude
natural aristotélica. Esses atos, sem nunca serem a meta, sdo frequentemente o melhor
que conseguimos produzir. E quando eles sdo o resultado de um genuino empenho em
realizar atos ordenados a beatitude sobrenatural, entdo, penso eu, o Aquinate
concordaria que eles dispdem ao crescimento na vida moral crista.
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