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“O primeiro efeito da justica é a inclinacdo
para a obra justa, segundo a qual o
homem parece estar disposto as
operacbes justas. Segundo efeito da
Justica € a prépria operagdo justa. O
terceiro efeito da justica € o fato de que o
homem, apds conceituar a Justica e
estabelecer as agcbes convenientes, quer
executar acdes justas”.

(Santo Tomas de Aquino )



RESUMO

Objetiva-se, neste trabalho, apresentar a relacdo entre a virtude da justica e o direito
em Santo Tomas de Aquino, a partir, sobretudo, do estudo da Summa Theologiae,
sem, no entanto, ignorar as demais obras em que Aquino aborda a justica, tal como
0 comentario ao livro quinto da Etica Nicomaqueia de Aristételes e o De Anima, obra
em que Santo Tomas aborda a alma, ponto de onde partimos neste trabalho. Parte-
se da abordagem do homem, enquanto ente complexo, composto de corpo e alma.
Em um segundo momento, aborda-se a bem-aventuranga enquanto fim ultimo do ser
racional, as paixdes e as poténcias superiores (inteleccdo e volicdo). Na terceira
etapa, clareia-se 0 que os assuntos abordados nas etapas anteriores tém a ver com
a doutrina moral de Santo Tomas. Nela explanamos acerca das virtudes morais ou
cardeais, a saber, temperanca e fortaleza, que regulam as paixdes e a prudéncia,
virtude que Aquino designa como intelectual e moral ao mesmo tempo, que, em
suma, consiste na reta razdo do agir. Subsequentemente, atacamos o objetivo

central do trabalho: a relacdo entre justica, lei e direito.

PALAVRAS-CHAVE: Alma Humana. Virtude Moral. Justica. Lei. Direito.



ABSTRACT

Objective, of this work, is present in the relationship between the virtue of justice and
the law in St. Thomas Aquinas, where, above all, the study of the Summa
Theologiae, without, however, ignore the other works in which Aquino approaches
the justice, such as the comment to the fifth book of the Nicomachean Ethics of
Aristotle and the De Anima, work wherein St. Thomas approaches the soul, point
where we started this task. It starts with of man approach, while being complex,
composed of body and soul. In a second moment, we discuss the blessedness while
last end of the rational being, the passions and the higher powers (intellection and
volition). In the third stage, observe that the matters discussed in the previous stages
have to do with the moral doctrine of St. Thomas. It expounded about the moral or
cardinal virtues, namely temperance and fortitude that govern the passions and the
prudence, virtue that Aquino designates as intellectual and moral simultaneously,
which, in sum, is the direct reason of the act. Subsequently, we attack the central

objective of the work: the relationship between justice, law and Right.

KEYWORDS: Human soul. Moral virtue. Justice. Law. Right.
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1 INTRODUCAO

“Na justica, a virtude refulge em todo o
seu esplendor, pois, gracas a ela, os
homens sdo chamados bons”.

(Cicero)

O objeto do presente estudo, em primeiro plano, € a relagdo entre a
virtude moral da justica e o direito em Santo Tomas de Aquino. Deste modo, nas
paginas que se seguirdo discutem-se 0s seguintes temas: o homem, enquanto
composto de matéria e forma, cuja forma € uma alma imortal infundida por Deus; as
poténcias superiores da alma e, entre elas, as paixdes, que também sdo da alma; as
virtudes morais enquanto habitus bons, que dispdem bem aqueles que a possuem;
e, finalmente, a virtude moral da justica, enquanto aquilo que ordena o homem em
suas rela¢cdes com outrem.

Este trabalho surgiu por duas razdes: a primeira delas foi oriunda de
algumas conversas com o Professor Eduardo Jorge Oliveira Triandopolis, que me
incentivou a pesquisar Tomas de Aquino, ainda pouco estudado em nossas
universidades. A segunda razdo foi justamente o desafio de aprofundar meus
rudimentares conhecimentos em Filosofia Medieval, com a ajuda de meu orientador,
nos dois anos de mestrado, mesmo sabendo das dificuldades proprias do estudo de
autores antigos e medievais, jA que além de uma andlise filoséfica, a compreensao
desses autores exige, por vezes, um estudo filoldgico.

A relacdo entre justica e direito € fruto de uma reflexdo magistral em
Tomas de Aquino, jA& que esse filosofo medieval foi capaz de entrelacar o
pensamento de fildsofos gregos e medievais, e ainda o de juristas romanos com seu
préprio pensamento, dando origem a uma obra extremamente original e, em certos
aspectos, inovadora para a época.

Aquino define a justica como a virtude que regula as agcdes com respeito a
outrem e 0 justo ou direito consiste numa obra ajustada a outrem. Ou seja, 0 ponto
comum mais relevante entre ambos € a funcéo: estabelecer ou promover o bem

comum, visando a regulacdo das a¢cdes humanas com respeito a outrem.
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Nessa perspectiva, a presente pesquisa pode contribuir para o
aclaramento da relagdo da harmonia entre a moral e o direito, considerando que,
para Tomas de Aquino, este ndo pode contrariar aquela.

No primeiro capitulo, procurou-se demonstrar a estrutura complexa e
algumas caracteristicas da alma humana, fundamentais para o desenvolvimento
posterior do trabalho. Para Santo Tomas, o homem, como também todos as outras
coisas, € um composto de hylé (matéria) mais morphé (forma), porém o homem esta
no topo da hierarquia dos seres viventes, jA que possui alma imortal, dotada de
poténcias superiores, como inteligéncia e vontade, tema desenvolvido no segundo
capitulo. A alma humana é, portanto, racional e é a forma substancial do corpo.
Além disso, é principio de todo e qualquer movimento. Diferente dos demais
animais, gracas a razdo, o homem consegue discernir os fins aos quais almeja.

Na antropologia filosofica de Tomas de Aquino, o homem é abordado
enquanto criatura feita por Deus. Dessa forma, é, segundo ele, Deus mesmo quem
cria a alma e a infunde no corpo humano quando este atinge certo estagio. Imortal, a
alma humana sobrevive a destruicdo do corpo, ou seja, a morte consiste na
separacao de alma e corpo.

No segundo capitulo, demonstram-se quatro pontos essenciais para a
compreensao da moral tomasiana: a bem-aventuranca, enquanto finalidade ultima
do homem; as poténcias superiores, a saber, inteligéncia e vontade; e, entre elas, as
paixdes que, em Santo Tomas ndo sdo nem boas nem mas e, assim como as
poténcias, pertencem a alma.

Na filosofia tomasiana, bem é sinbnimo de perfeicdo. Dessa maneira, o
bem ultimo é o fim ultimo. Tal fim é aquilo que conduz a coisa a sua perfei¢do Gltima.
A procura pelo fim € a meta primeira de toda acdo humana. As demais coisas sao
buscadas enquanto orientadas ao fim. Nesse sentido, a finalidade é a raz&o pela
qual se quer todas as demais coisas, ou seja, tudo o que nédo é fim € meio pelo qual
se chega ao fim. Tudo o que é desejado pelo homem o é visando um fim. Assim, é
preciso que entre os fins haja um fim dltimo pelo qual se deseja os demais fins, que
sao apenas intermediarios. Por tal razdo, Santo Tomas considera que o fim dltimo é
0 que motiva a agcdo humana e este fim se identifica com o bem, pois, para ele, o
bem é a finalidade da vontade, faculdade a que apetece o fim e cujo objeto é o bem

comum, o que abrange o bem de todas as demais poténcias.
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Quanto as poténcias superiores, verificar-se-4& que duas sdo as
faculdades racionais: inteligéncia e vontade. Apesar da finitude humana, o intelecto
possui potencial de infinitude e é capaz de apreender aspectos absolutos do real.
Por isso, afirma Santo Tomas, que o intelecto € a poténcia para conhecer todas as
esséncias. Pela vontade, o homem deseja as coisas conhecidas. Por ambas as
poténcias, o0 homem pode chegar intelectualmente ao conhecimento, apreendendo a
esséncia das coisas e desejando o bem conhecido e livremente eleito.

No terceiro capitulo expor-se-a a filosofia moral de Mestre Medieval,
abordando-se o conceito de habitus — optamos por endossar a tese de Torrel, para
guem habito tem significado bem distinto de habitus. O termo habitus designa uma
capacidade que aperfeicoa a poténcia na qual nasce e Ihe confere liberdade de
exercicio, fonte de prazer no agir. Assim, virtude é um habitus operativo bom que
aperfeicoa a poténcia; e que dispde bem aquele que a possui.

Tendo em vista a finalidade do presente trabalho, abordaremos
acuradamente apenas as virtudes morais, a saber, a temperanca, a fortaleza, a
prudéncia e a justica.

Por ultimo, no quarto capitulo é apresentado o tema central deste
trabalho, a virtude moral da justica e sua relagdo com o direito, 0 que implica a
exposicdo da relagéo entre justi¢a, lei e direito, definindo cada termo separadamente
e também sua relacdo com os demais.

A virtude moral da justica possui estreita relacdo com o direito, pois,
segundo Tomas de Aquino, o direito € assim denominado porque € justo e o justo é
0 objeto da justica. Além disso, discutiremos também o tema da lei e suas
implicacbes com a lei eterna, a lei natural e a lei positiva e ainda sua relacdo com a
virtude da justica, como virtude social que regula as acdes exteriores com respeito a

outrem.
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2 DO HOMEM

Na Summa Theologiae, ap0s a investigacao acerca da criatura espiritual e
da criatura corporal, Tomas de Aquino investiga o homem que, na sua filosofia, €
considerado um composto de alma (substancia espiritual) e de corpo (substancia
material). A partir da questdo LXXV da primeira parte da mencionada obra, Aquino
passa a abordar o homem, ndo com a preocupacao de explica-lo enquanto tal, mas
visando-o enquanto criatura de Deus. Assim, na primeira parte do tratado, o Filésofo
Medieval trata especificamente acerca da natureza do homem, ou seja, abordando
aquilo que ele é em virtude de sua natureza. Sua abordagem ¢€ filosofica e seu
referencial é Aristételes. Por isso, no presente capitulo, abordaremos o homem

enguanto composicao de hylé (matéria) mais morphé (forma).

2.1 A ALMA

A alma, para Santo Tomas, € um principio vital que distingue os seres de
acordo com o grau evolutivo. Desse modo, a alma é intrinseca a todos os seres
viventes, sendo que: a alma vegetativa compfe 0s vegetais, que sao meros
executores das atividades, das quais ignoram o fim e a forma; os vegetais sao
essencialmente materiais. A alma sensitiva compde 0s animais, seres irracionais
que, dotados de sensibilidade, executam e aprendem a forma do agir. E a alma
intelectual, que € inerente aos seres racionais, capazes de executar e apreender a
forma e o fim de suas ac¢des; tal alma é essencialmente espiritual.

No &pice da hierarquia dos viventes, enquanto o mais elevado dos seres
materiais, 0 homem integra em si as trés faculdades (vegetativa, sensitiva e
intelectiva). Todos os demais animais reidnem em sua propria estrutura somente as
poténcias vegetativas e sensitivas. Por isso, ao contrario dos outros animais, o
homem consegue discernir os fins aos quais almeja.

Além disso, por ser o primeiro principio da vida®!, a alma é principio de

movimento, como afirma Santo Tomas: “H& outro motor que ndo é movido por si,

' TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-ll, g. 75, a. 1 resp.
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mas o é acidentalmente, e assim ndo move o movido de modo sempre uniforme.

Este motor é a alma. Ha ainda outro motor que é movido por si: 0 corpo” 2,

Nesse sentido, para Aquino, a alma € também responsavel pelo
movimento e ndo somente o0 corpo, pois o homem € dotado de componentes que
estdo substancialmente interligados e, como a unido de tais componentes, a saber,
alma e corpo, caracteriza o homem, possui este em si o principio de seus proprios
movimentos. Assim, enquanto animal racional, € capaz de mover-se por si mesmo,
inclusive conforme o fim que ele proprio estabelece para si, o que sO é possivel
gracas a atividade da razéo e do intelecto, cujo papel €, basicamente, ordenar o fim
e 0 meio, apds conhecer a proporcdo de ambos. Por isso, Aquino afirma, com
Aristoteles, que o que distingue os seres humanos dos demais seres viventes € a
razdo, 0 que, como vimos, equivale a dizer que o0 homem esta no grau mais elevado
da vida.

Além disso, de todos os seres vivos apenas o homem é possuidor de
alma imortal, dotada de inteligéncia e vontade, poténcias essas que vao muito além
da capacidade corpérea, significando assim que o homem possui um corpo
organizado, cujo ato provém da alma.

Os demais animais - dotados apenas de alma sensitiva - sdo possuidores
de sensacao, memoria sensivel e estimativa, além de possuirem alma mortal (isto €,
gue nao sobrevive a destruicdo do corpo) e, por essa razdo, desprovidos de
consciéncia sensivel. JA os vegetais ndo sdo sequer dotados de consciéncia
sensivel.

Por conseguinte, h4 um principio, comum a todas as substancias
materiais, incluindo-se ai o homem, que determina a matéria segundo o seu modo
de ser. Este principio é a alma, que pode ser definida metafisicamente como forma
que da “substancia” ao composto, ou seja, no ser vivo a alma € o principio

configurador da vida. Este principio é filosoficamente chamado de forma substancial.

2.2 A UNIAO DA ALMA COM O CORPO

A forma substancial rege a totalidade de cada ser e toda sua atividade.

Santo Tomas explica: “Nao é a forma que estd ordenada a matéria; € antes o

?lbidem. I-1I, g. 75, a. 1, ad.1.
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contrario. A partir da forma se deve compreender a razao pela qual a matéria é tal, e

3 A esta forma substancial chamamos alma.

nao inversamente

Dada a distincdo entre matéria e forma e, cientes da composicao
hilemorfica que constitui 0 homem, sendo a matéria, o corpo, e a forma, a alma,
pode-se inferir que a alma humana e o corpo constituem uma sé entidade.

Por conseguinte, a alma e corpo sao principios distintos que compdem o
mesmo “ente”. Para Santo Tomas, o intelecto ndo é nenhum 6rgéo corporal nem
forma exclusiva de nenhum deles, é, portanto, distinto da configuracdo biofisica
humana. Aquino ainda atesta que “[...] deve-se dizer que a mais elevada das formas
naturais, diz o Filésofo no livro Il da Fisica, a alma humana, na qual termina a
consideracéo do filosofo da natureza, certamente existe de maneira separada, mas
unida & matéria %

Como foi dito, apds longo e exaustivo estudo sobre os anjos (criaturas
espirituais) e sobre as criaturas corpéreas, Tomas de Aquino investiga 0 homem,
criatura composta de uma substancia corporal e uma espiritual, composi¢cao que
distingue o homem dos anjos, pois, 0 homem, ao contrario do ser angélico, ndo € um
ser puramente espiritual, mas dotado de corpo material, extenso, constituido de
partes distintas, cujo conjunto ndo se resume a um mero agregado acidental, mas
dotado de unidade substéancial.

E precisamente por essa unidade que podemos nos referir a nGs mesmos
usando a palavra eu. Desde pequenos, sabemos que quando nos alimentamos é o
Nosso eu que se alimenta e € nutrido, e ndo somete 0 estdbmago, que quando nos
movemos € 0 N0SSO eu que se move, que quando socamos € 0 N0SSO eu que soca e
nao apenas o braco e mao etc. Enfim, tudo o que fazemos com qualquer parte do
corpo € de nossa autoria e de nossa total responsabilidade. Nesse contexto, a
palavra “eu” denota uma pessoa humana na sua inteireza, no sentido metafisico de
substancia.

Para seguir a ordem que o proprio Tomas de Aquino, na Summa
Theologiae, seguiu na abordagem sobre o homem, enfocando a alma humana,
iniciemos nossa inquiricdo acerca deste tema pela natureza da alma, sem olvidar a

relacdo desta com o corpo.

*TOMAS DE AQUINO, S.Th, Il .76, a.5.
* Ibidem. S.Thll, g. 76, a. 1.
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7

Segundo Aquino, a alma é de natureza imaterial (espiritual). Tal
imaterialidade, no entanto, ndo pode ser evidenciada, motivo que o leva a fazer
sobre este tema, uma cuidadosa investigacao.

No que tange a causa eficiente (termo inexistente em Aristoteles), a
atividade propria do principio intelectivo: entender e querer (trataremos de ambos os
conceitos no segundo capitulo) ndo depende do corpo, 0 que indica que 0 corpo
serve a inteligéncia e a vontade apenas como “causa instrumental”.

O poder intelectivo, portanto, ndo € faculdade de nenhum érgéo corporal.
Isso significa dizer, por exemplo, que o fato de uma pessoa ter cérebro ndo lhe
garante, por si sO, o entendimento de dificeis féormulas matematicas. Contudo, o
corpo possui importante funcdo no tocante ao ato de conhecer: é das coisas
sensiveis, ou seja, daquelas que captamos pelos sentidos, que abstraimos os
universais.

Os sentidos foram dados ao homem também para fins de conhecimento,
0 que ndo significa que o intelecto dependa do corpo para conhecer. Por isso,
afirmamos que no ato de entender o cérebro ndo desempenha papel fundamental, o
gue aponta para a imaterialidade deste ato.

Na pratica, é por meio da aquisicdo de habitus® que as poténcias
intelectivas e volitivas sao canalizadas para o exercicio 6timo da atividade noética.

Mas se a alma imaterial € a forma substancial do corpo, como é possivel
para esta realizar operacfes que independem do corpo?

A solucdo tomasiana parte da seguinte premissa: a inteligéncia humana é
poténcia para os inteligiveis, o que equivale a dizer que o intelecto humano tem a
forca para conhecer a totalidade das naturezas. Além disso: “[...] o poder intelectivo”,
afirma Aquino, “nao é o poder de algum 6rgéo corporal, como o poder de ver € ato
do olho. Conhecer, com efeito, é ato que ndo pode ser exercido por um Orgao
corporal, como acontece com o olho®”.

Ademais, se os limites da matéria obstaculizassem o conhecimento dos
inteligiveis, o Unico conhecimento possivel seria o sensitivo, que € o Unico
conhecimento possivel para os animais irracionais. As esséncias abstratas e
universais sdo o objeto proprio das operacdes do intelecto: “[...] a alma intelectiva”,

ensina Santo Tomas, “pelo fato de poder apreender os universais, é capaz de

° Na mgtafisica de Santo Tomas, os habitus sdo o intermediario entre a poténcia e o ato.
® TOMAS DE AQUINO, S.Th, Il, q. 76, a. 1, ad. 1.
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apreender infinitas coisas’”

. Os 6rgéos do corpo séo capazes apenas de apresentar
0 contingente, o particular e o temporal.

Na primeira questdo das Questbes Disputadas Sobre a Alma, Santo
Tomas se ocupa do tema da substancialidade. Em um dos artigos da referida obra,
ele trata de algumas teses de fildsofos materialistas que negavam o carater de
substancialidade a alma racional, igualando-a a outras formas contingenciadas pela
matéria; e da tese platdnica que considera acidental a unido da alma com o corpo.

Assim, “[...] a relagdo entre alma e corpo seria”, para Platdo, segundo
Santo Tomas, “como a que se da entre o piloto e seu navio ou entre o que esta
vestido e suas vestes®’.

Aquino considera tal tese absurda por descartar 0 corpo como um

elemento indispensavel para a constituicdo da esséncia humana e conclui que:

[...] deve-se dizer que, ainda que a alma tivesse o ser completo, disto
Nao se seguiria que 0 corpo se unisse a ela acidentalmente; seja
porque o ser pertencente a alma se comunica com o corpo de tal
modo que um sé é o ser de todo composto, seja porque, ainda que
possa subsistir por si mesma, ela ndo possui espécie completa, mas
para isto lhe advém o corpo®.

Evidencia-se, nas palavras de Santo Tomas, que a unido da alma com o
corpo ndo € acidental, mas essencial, a alma é a forma substancial do corpo. Um
corpo sem sua forma substancial ndo é humano, mas mera matéria organica.

Para explicar de maneira ainda mais esmiugada a substancialidade da

alma, Santo Tomas afirma:

[...] deve-se dizer que tudo o que é participado esta para aquilo de
gue participa como para seu ato. E qualquer que seja a forma criada
subsistente por si, deve participar do ser, porque também a propria
vida, ou o que assim seja chamado, participa do préprio ser como diz
Dionisio. O ser participado é limitado pela capacidade daquilo de que
participa. Por isso s6 Deus, que € seu proprio ser, € ato puro e
infinito. Mas nas substéncias intelectuais ha composicao de ato e
poténcia, porém ndo de matéria e forma, mas de forma e ser
participado. Por isso alguns disseram que elas se compdem de pelo
gue elas séo e de o que elas séo, visto que o existir € aquilo pelo que
uma coisa é°.

’ Ibidem, S.Th, | g. 76, a. 5, ad. 4.

® TOMAS DE AQUINO, De An g. 1.

° TOMAS DE AQUINO, De An. g. 1, ad. 1.
% Ibidem, S.Th, I, g. 75, a. 5, ad. 4.
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As palavras do filosofo medieval mostram que a imaterialidade da alma
humana é radicalmente distinta da imaterialidade da esséncia divina. Deus € Ato
Puro (n’ Ele ndo ha poténcia), enquanto na alma ha composi¢céo de esséncia e ato
de ser, ou seja, é metafisicamente composta; a esséncia de Deus é simplesmente
ser, n’ Ele ha méxima identidade. O ser da alma humana, diferentemente do de
Deus, € composto, pois nele se ddo ato e poténcia. Isto quer dizer o seguinte: a
alma racional possui poténcia para entender e entende em ato, ao passo que em
Deus tudo € seu proprio entender. Em suma: dada sua natureza imaterial, a alma
humana é ontologicamente simples e, dada sua composi¢cdo de esséncia e ser,
metafisicamente composta.

Por tudo quanto foi dito, a unido da alma com o corpo ndo € meramente
acidental, mas substancial. Conforme Aquino: “deve-se dizer que, se a alma é forma
do corpo, € necessario que a alma e o corpo tenham um ser em comum, que é o do
composto™"”.

Entre as principais caracteristicas dessa unido, pode-se destacar sua
substancialidade. Sem alma néo resta no corpo nada de propriamente humano. Por
este motivo, um cadaver, por ser desprovido das poténcias distintivas do ente
humano, ndo passa de mero pedaco de matéria. Dado o mencionado carater

substancial, tal uni&o comporta o ser e o operar:

[...] deve-se dizer que a alma se une ao corpo tanto pelo bem que é
sua perfeicdo substancial (ou seja, porque com isto a espécie
humana € completada), como pelo bem que é sua perfeicdo
acidental (ou seja, porque com isto se perfaz o conhecimento
intelectivo, que se da através dos sentidos). Pois este é o modo de
inteleccdo natural do homem. **

A esséncia humana, portanto, € dotada de uma Unica alma que abrange a
totalidade das operacfes das poténcias humanas, tanto inferiores (poténcias
vegetativas e sensitivas), quanto superiores (poténcias intelectivas e volitivas). Para
Santo Tomas, a alma intelectiva contém virtualmente as almas sensitiva e vegetativa

e realiza por si tudo o que as formas menos perfeitas realizam nos outros seres.

1 TOMAS DE AQUINO, De An, g. 1, ad. 13.
?|dem, De Ang. 1, ad. 7.
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Apds enumerarmos as principais caracteristicas da alma humana e a
independéncia desta com relagdo ao corpo, no que tange as operacdes do intelecto,
surge inevitavelmente a indagacédo acerca de sua origem e de seu destino. Afinal,
qual é a origem da alma humana? E o seu destino?

A alma humana possui uma origem e um destino completamente diverso
das demais almas. A argumentacao que responde a primeira questéo é concatenada
da seguinte maneira: dada a absoluta independéncia da alma com relacdo ao
corpo,™® no tocante o ato préprio do intelecto humano, ndo é possivel que a alma
seja gerada pelo corpo, ou seja, ndo é possivel que a alma seja gerada no momento
da concepcao. Apenas no caso de Cristo pode-se dizer que a alma espiritual ja
estava presente desde a concepcdo’®. Mais ainda: dada a imaterialidade da alma
humana, é impossivel que o conhecimento intelectivo seja compativel com o carater
concreto da matéria e, pela mesma razdo, ndo é possivel para a matéria elevar-se
ao plano do conhecimento intelectivo, independentemente da forma.

Esta incompatibilidade denota que a alma humana néo esta em poténcia
na matéria, até porque, ao contrario do corpo, que € dividido em partes distintas, a
alma humana, como toda e qualquer forma, é indivisivel™®>. Por conseguinte, é
impossivel que a alma seja produzida por uma substancia material (aqui, nos
referimos a unido do 6vulo com o espermatozoide). E dada a indivisibilidade das
formas, ndo pode a alma também provir de uma substancia de mesmo grau
ontolégico, ou seja, de outra alma.

Descartadas as hip6teses acima, Santo Tomas do fato de que Deus cria
tudo, inclusive a alma, a partir do nada (ex nihilo) e a infunde no corpo humano.
Aqui, é forcoso explicar que, para que Deus infunda a alma racional na sua
organizacao biofisica é necessario que esta tenha atingido certo grau de maturidade,
ou seja, € preciso que o corpo desenvolva-se paulatinamente para poder
recepcionar a alma, como explica o fildsofo medieval: “[...] deve-se dizer que o

embrido tem primeiramente uma alma apenas sensitiva. Essa desaparece, e uma

* Observe-se que, para Toméas de Aquino, o principio intelectivo independe do corpo sem,
no entanto, negar a fungéo informadora do principio intelectivo na organiza¢éo do corpo.

“ BARRERA, J. M. A alma e sua pessoa: A relagdo mente-corpo segundo Aristoteles e sua
interpretacdo por Santo Tomas de Aquino. Rio de Janeiro: Revista Aquinate, 2007. p. 16.

' O ser substancial de qualquer coisa é indivisivel. No caso, devido a alma ser a forma
substancial do corpo, € indivisivel.
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alma mais perfeita Ihe sucede que é ao mesmo tempo sensitiva e intelectiva [...] **.

Clareia-se, assim, que no homem, a alma sensitiva, intelectiva e vegetativa é
numericamente a mesma.

Igualmente diverso das demais almas é o destino da alma humana.
Novamente, para compreender uma caracteristica da alma humana, € preciso
retornar a imaterialidade da atividade noética. Vimos, alhures, que a maior parte das
atividades da alma sdo exercidas por meio do corpo, mas ha uma que independe do
corpo: a atividade intelectiva, operacao da alma na qual ndo intervém a matéria.

Dessa forma, no homem, uma das partes ou fun¢do do programa racional
que organiza a vida escapa as instru¢des de envelhecimento e morte. Esta parte ou
funcdo é o principio intelectual, precisamente o que distingue o homem dos demais
seres. E por isso que, mesmo privada do corpo, a forma espiritual — no caso, a alma

humana — néo é destruida per acidens como as demais formas. Além disso:

[...] deve-se dizer que a alma comunica a matéria corporal o ser no
qgual ela subsiste. Assim matéria e alma intelectiva constituem uma
unidade, de tal maneira que o ser composto é o ser da mesma alma.
Isto ndo acontece com as formas que ndo sado subsistentes. Em
consequéncia, a alma humana, mas ndo as outras formas, conserva
seu ser quando o corpo é destruido®’.

As palavras de Santo Tomas de Aquino atestam que a alma humana é a
Unica forma que sobrevive a destruicdo do corpo. Aqui se faz importante salientar
que a alma recebe o ser para comunica-lo ao corpo, de tal modo que o ser da alma
torna-se o do homem.

E além de néo ser destruida com a destruicdo do corpo, ndo é possivel
para a alma decompor-se em partes, ja que ao contrario do corpo, ndo € composta
de partes distintas. Ora, fosse possivel tal divisdo, algo teria de conferir unidade a
alma e, este algo, passaria, forcosamente, a ser o principio de unidade, ou seja, a
forma. Todavia, se tal acontecesse, a alma humana deixaria de ser forma.

ApoOs tratar sobre a alma humana e a composicdo hilemoérfica, Santo
Tomas passa a considerar a poténcia que, com o habitus, sdo os principios
intrinsecos dos atos humanos. Por isso, para seguir a ordem da propria exposi¢ao

de Aquino, trataremos, no proximo capitulo, das poténcias.

18 TOMAS DE AQUINO, S.Th, II, g. 76, a. 3, ad. 3.
Y Ibidem. S.Th, II, g. 76, a. 2, ad. 6.
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3 DAS POTENCIAS

No presente capitulo, abordaremos o tema das poténcias. As poténcias
sdo multiplas e tém sede e raiz na alma, embora tenham relagdo com o corpo. Como
a finalidade deste trabalho é a abordagem de uma virtude moral, nos limitaremos a
discutir as poténcias intelectivas e afetivas. A compreensdo dessas poténcias é

indispensavel para a compreensao do agir humano em Santo Tomas de Aquino.

3.1 O FIM ULTIMO

Antes de adentrarmos, propriamente, nos estudo das poténcias,
averiguaremos o0 conceito tomasiano de fim dltimo, indispensavel para a
compreensao do agir humano. Segundo Santo Tomas, o fim ultimo é o que motiva
os comportamentos humanos. Aristételes inicia a sua Etica'® abordando esse tema,
Tomés de Aquino aborda o mesmo tema nas primeiras paginas da Summa
Theologiae la I-ll. A compreensdo da conduta humana passa pela devida
compreensao do fim daltimo.

Para o Aquinate, o principio da conduta humana é o fim*°. Considera ele
impossivel chegar & compreenséo da vida pratica sem referéncia a finalidade?°, pois
tudo o que age, o faz em virtude de um fim, que € um bem.

Na filosofia tomasiana, bem é sindnimo de perfeicdo. Assim, o bem ultimo
é o fim dltimo (finalidade). Tal fim € aquilo que conduz a coisa a sua perfeicao ultima.
Na antropologia filoséfica de Santo Tomas, a busca pelo fim é a meta primeira de
toda acdo humana: “[...] deve-se dizer que o fim, embora seja o Ultimo na execucéo,
é o primeiro na intencdo de quem age. Por isso, o fim tem raz&o de causa®".

As demais coisas sdo buscadas enquanto ordenadas ao fim. Nesse
sentido, a finalidade é a razdo pela qual se quer todas as demais coisas, ou seja,

tudo o que n&o é fim é meio pelo qual se chega ao fim. “E necessario”, explica Santo

'® Livro | da Etica Nicomaqueia.

Y ECHAVARRIA, Mantin Frederico. La Praxis de la Psicologia e Sus Niveles
Epistemoldgicos. La Plata: Editorial UCALP, 2009. p. ?.

20°Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 1, a. 4, in c.

! Ibidem, S.Th, I-Il, g. 1, a. 1.
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22 Assim,

Tomés, “que tudo o que o homem deseja, deseje-as em vista do fim Gltimo
€ preciso que entre os fins, haja um fim ultimo pelo qual se deseja os demais fins,
gue sao apenas intermediarios.

Por essa razéao, Para Aquino, o fim ultimo é o que motiva a acdo humana
e este fim se identifica com o bem??, pois, para ele, o bem é a finalidade da vontade,
faculdade que apetece o fim e cujo objeto € o bem comum, o que abrange o bem de

todas as demais poténcias?*.

E, pois, necessario que o fim Gltimo preencha de tal modo todos os
desejos, que ndo deixe nada a desejar fora dele. O que € impossivel
se se requer para a perfeicdo do homem algo distinto do fim altimo.
Logo néo é possivel que o apetite se incline para duas coisas, como
se uma e outra fossem seu bem perfeito®.

Nas palavras de Santo Tomas, aquilo que um homem persegue como fim
altimo sé pode ser um. Segundo ele, o apetite ndo pode tender a mais de uma
coisa, como se duas coisas fossem o bem perfeito. Por isso, o fim dltimo é o que é
perseguido (buscado) como perfei¢do Ultima que atualiza nossas potencialidades.

Santo Tomas, porém, ndo sustenta com esta concepcdo de finalidade
uma posicéo fatalista acerca das agbes humanas. Apesar do fim Gltimo nortear a
conduta, é perfeitamente possivel praticar uma acdo que ndo esteja em
conformidade com o fim dltimo, embora, seja necessario um grande esforco para
pratica-la, ja que vai a contramao da espontaneidade da conduta, toda direcionada
para o fim dltimo. Mais ainda: na realidade, além de esforco, € necessério
deliberacdo para agir de modo contrario ao fim e, por isso, mesmo as ac¢bes
repentinas, que ocorrem sem deliberacdo, se dao espontaneamente em
conformidade com o fim pré-concebido.

Apesar de aceitar a afirmacdo aristotélica de que cada um deve
considerar como fim aquilo que considera melhor para si, longe de Tomas de Aquino
cair num relativismo ético. Nesse sentido, o fim real e verdadeiro da vida humana

nao é algo escolhido por cada um de modo subjetivo.

?2 Ibidem, S.Th, I-Il, g. 1, a. 6.

* ECHAVARRIA, 2009, p. 98.

?* Estudaremos a vontade e sua operacio mais adiante.
* TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, . 1, a. 5.
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Com Aristoteles, o Aquinate considera que o fim dltimo, que é
necessariamente, desejado por todo homem (e que é natural no homem) é a Bem-
Aventuranca, que, num primeiro sentido, consiste no fim possuido pela vontade
gozosa. Como dissemos acima, Santo Tomas ndo assume nem uma postura
fatalista perante a acdo humana, nem relativista. A especificacdo do conceito de
Bem-Aventuranca ndo da margem para que cada um escolha um fim dltimo e o
nomeie de Bem-Aventuranca.

Observe-se que ndo se encontra em Santo Tomas a ideia da eleicédo
propriamente dita do fim dltimo. O fim ultimo & algo dado. Mas apesar da natural
inclinacdo humana a felicidade, pode acontecer que alguém n&o saiba em que,
exatamente, se encontra a Bem-Aventuranca®.

Para evitar o engano na busca pelo fim dltimo, Santo Tomas julga
necessario um procedimento de esclarecimento intelectual, o que sé é possivel com
a retiddo do apetite. Sem este procedimento, pode acontecer de alguém perseguir
como fim altimo algo que ndo o é. Se o homem erra ou engana-se € devido a falta
de esclarecimento. Ao conceber objetivamente a Bem-Aventurangca como a
finalidade udltima, ele direciona a conduta humana para um bem igualmente objetivo,

0 que equivale a dizer que nao cabe ao homem arbitrar acerca do bem ultimo.

3.2 AS POTENCIAS DA ALMA

Na filosofia de Tomas de Aquino, as poténcias da alma estdo
relacionadas ao corpo do mesmo modo que a alma esta relacionada com o corpo. A
alma é principio e raiz das poténcias®’. E mais: a alma é o sujeito®® das poténcias
espirituais: intelecto e vontade.

As poténcias espirituais (superiores) emanam diretamente da alma e as
demais poténcias sao produzidas pela alma no composto hilemérfico. Desse modo,
analogamente, as poténcias inferiores provém das superiores e o corpo possui o ser

desde a alma e, assim, a manifesta.

® ECHAVARRIA, op. cit., p. 102.

" Cf. DE MENESES, Paulo Gaspar. O conhecimento afetivo em Santo Tomas. S&o Paulo:
Loyola, 2000. p. 13.: “Porém, todas as poténcias, mesmo as que tém como sujeito o
composto hilemorfico, procedem da esséncia da alma”.

8 DE MENESES, loc. Cit.: “O sujeito é a causa de suas poténcias”.
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Para Santo Tomas, cinco sdo os géneros de poténcias, sendo que cada
género possui seus respectivos objetos e abrange certo numero de poténcias:
vegetativas, cujo objeto é o corpo animado e abrange as poténcias da nutricao,
crescimento e reproducéo; sensitivas, cujo objeto € o corpo e abrange as poténcias
do conhecimento sensivel (0s cinco sentidos exteriores e interiores); apetitivas, que
tém como objeto as coisas exteriores enquanto fim e abrangem os apetites
concupiscivel e irascivel; motrizes, cujo objeto sdo as coisas exteriores, como termo
da operacao e abrange a capacidade motora; intelectivas, que se refere a todo ente
e abrange as poténcias espirituais (intelecto e vontade).

Contudo, para as finalidades do presente trabalho, é suficiente a
abordagem das poténcias superiores, a saber, intelecto e vontade. E ainda, para
uma melhor compreensao do tema central deste trabalho, abordaremos também as

paixoes.

3.4 AS POTENCIAS SUPERIORES

3.4.1 O intelecto

O homem é o Unico ser racional. Duas sdo as faculdades racionais:
inteligéncia e vontade. A finitude humana ndo impede que o intelecto possua
infinitude potencial e seja capaz de apreender aspectos absolutos do real. Por isso,
afirma Santo Tomas que o intelecto é a poténcia para conhecer todas as esséncias
e, por meio da vontade, desejar as coisas conhecidas. Por ambas as poténcias o
homem pode chegar intelectualmente ao conhecimento, apreendendo a esséncia
das coisas e desejando o bem conhecido e livremente eleito.

O intelecto é, para Santo Tomas, a poténcia mais elevada da alma
humana e possui um papel central na esséncia da bem-aventuranca. Para ele, a
bem-aventuranca consiste precisamente, no exercicio da poténcia intelectiva (a
beatitude implica inteleccdo). O aspecto mais profundo do intelecto € a capacidade
de contemplar a verdade.

A fungéo especifica do intelecto é alcancar o conhecimento da dimensé&o

mais profunda do real, ou seja, seu carater de ente. No homem, este conhecimento
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é universal e independe da matéria individual e, por intermédio dela, o homem é
capaz de captar os aspectos absolutos da realidade.

Apesar de imaterial, o conhecimento humano comeca pelos sentidos e
tem como objeto especifico a esséncia que abstrai das coisas materiais. Tal forma,
embora separada da coisa mesma, ndo esta apenas na mente de quem a abstrai,
mas na propria coisa.

Os sentidos internos apresentam imagens ao intelecto, que devem referir-
se as coisas que o homem procura entender. Por isso, quando as imagens nao se
apresentam de maneira clara, a inteleccdo se vé obstaculizada. Pela necessidade
das imagens fornecidas pelos sentidos internos para operar e por tais imagens
receberem a refluéncia do intelecto, que Ihes esta unido, a acéo intelectiva supera a
capacidade dos sentidos animais. Neste sentido, ressalta-se sobretudo a poténcia
cogitativa, ja que é por meio dela que o homem pode alcangar o singular e, assim,
atuar sobre ele, como, por exemplo, conhecer as pessoas e ser capaz de considera-
las para muito além do carater utilitario.

E, portanto, gracas ao intelecto que o homem pode transcender o Ambito
do imediato e contemplar a esséncia do real. Aqui, se tem um vislumbre da ética
tomasiana, pois, gracas a esta capacidade de transcender o imediato, descortina-se
uma via para a harmonia nas relacbes humanas e para a procura de um bem que
vai além do utilitarismo?°.

Como vimos, para conhecer, o intelecto humano precisa dos sentidos,
porém, tudo que recebemos pelos sentidos nos chega fragmentado. Assim, para
alcancar o conhecimento da verdade, o intelecto realiza um movimento que parte da
confusdo e vai até o esclarecimento. Este movimento é longo e s6 encontra repouso
na completa posse da verdade, pois, a finalidade ultima do intelecto é o
conhecimento da verdade.

Ha trés operacdes intelectivas: pela primeira, 0 intelecto capta os
aspectos inteligiveis das coisas (intelec¢do); pela segunda, une e desune para
conhecer mais completamente a realidade. A terceira operacdo intelectiva é o
raciocinio, que surge da combinacdo de composicdes e divisdes. O raciocinio parte

de verdades entendidas para alcancar verdades desconhecidas. Ou seja, através do

2 Cf. ECHAVARRIA, 2009, p. 131.
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raciocinio, parte-se de realidades mais evidentes — efeitos - para chegar-se aquelas
menos evidentes - causas, e vice-versa.

Na hierarquia tomasiana das potencialidades, as poténcias sensitivas,
cujo objeto é o singular, se submetem as poténcias espirituais (intelecto e também a
vontade), que se ordenam ao universal. De modo anélogo, as causas particulares se
submetem as universais. De acordo com esta ordem, é a raz&o universal que
governa a vida sensitiva e tal se da, principalmente, através da raz&o particular (ou

cogitativa).

No lugar da estimativa, ha no homem, como j4 se explicou, a
cogitativa, que alguns denominam raz&o particular, porque compara
entre si as representacdes individuais. Por isso, o0 apetite sensitivo do
homem €, por natureza, movido por ela. Mas a mesma razao
particular € movida e dirigida pela razao universal, e é por isso que
no raciocinio silogistico, extraem-se de proposi¢cdes universais
conclusdes particulares. Segue-se evidentemente que a razao
universal comanda o apetite sensitivo que se distingue em
concupiscivel e irascivel, e que esse apetite lhe obedece. — Mas a
deducdo que vai de principios universais as conclusfes particulares
ndo é obra do intelecto como tal, mas da razao, em vez de intelecto.
— Cada um pode fazer experiéncia disso em si mesmo: pode-se
acalmar a célera, o temor etc., ou também, com a ajuda de
consideracdes de ordem universal®.

As palavras de Santo Tomas evidenciam a possibilidade de qualquer
pessoa fazer a experiéncia do influxo do pensamento universal sobre a vida
sensitiva. E isso ndo ocorre apenas nos movimentos das paixdes, mas se da
também em sua direcdo habitual, traco que caracteriza a conduta humana. Dessa
forma, o intelecto exerce uma funcéo central na configuracédo da conduta humana®".

Como vimos, a operacdo do intelecto é imaterial, porém, para operar, a
razdo precisa da imagem fornecida pelos sentidos internos. Por isso, apesar de tal
imaterialidade, uma alteracdo organica pode obstaculizar ou mesmo impedir uma
operacao intelectiva, o que equivale a dizer que os sentidos sao indispensaveis para

gue o homem chegue ao conhecimento, como atesta a seguinte passagem:

Conforme essa maneira de ver, ndo terifamos necessidade dos
sentidos para conhecer; o que é evidentemente falso, sobretudo,

*® TOMAS DE AQUINO, S.Th, |, q. 81, a. 3, resp.
1 Cf. ECHAVARRIA, 2009, p. 134.
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porque quem esta privado de um sentido ndo pode ter nenhuma
ciéncia das coisas sensiveis relativas a esse sentido®.

Uma vez estabelecidos os conceitos de intelecto ou razdo e dos sentidos
internos, vejamos como se d& na interacdo entre a razdo e os sentidos intencionais

(cogitativa e memaria).

[...] a poténcia que se denomina nos animais de estimativa natural é
chamada no homem de cogitativa, porque descobre essas intengdes
por uma espécie de comparagdo. Chama-se, ainda, razao particular,
e 0s médicos Ihe destinam um 6rgao determinado, a parte mediana
do cérebro. Reline comparando as representacdes individuais, como
a razdao intelectiva compara as intengdes universais.

Portanto, no homem, a poténcia cogitativa julga a partir de uma
combinacdo e comparacdo das intenc¢des individuais, de modo analogo ao que a

razao realiza com as inten¢des universais.

3.4.2 Os apetites e as paixdes

Uma vez abordadas as poténcias cognitivas, ocupemo-nos dos apetites.
Em Santo Tomas, este termo designa tanto as poténcias apetitivas da parte
sensitiva, quanto a vontade, que ele chama de “apetite racional”. O apetite € uma
inclinagéo que é precedida de um conhecimento®. Ora, os movimentos afetivos tém
certa dependéncia do conhecimento. De maneira analoga, o movimento do apetite
sensitivo®* sucede o conhecimento sensitivo externo ou interno, e 0 movimento da
vontade sucede o conhecimento intelectual.

Além dos ja mencionados apetites, Tomas de Aquino fala ainda de um
apetite natural. Num sentido mais abrangente, o apetite ndo se reduz a uma
tendéncia precedida pelo conhecimento, mas é uma inclinacdo que se sucede a
qualquer forma, incluindo aquela possuida materialmente. Em tal caso, porém, néo

deixa de ser antecedida por um conhecimento. Assim, no homem, junto ao apetite

*2 TOMAS DE AQUINO, S.Th, op. cit., . 84, a. 4 in c.

% Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, 1, q. 80, a. 1, resp.

% Cf. PECEGO, Daniel Nunes. A lei e a justica na Suma Teoldgica. Rio de Janeiro: Revista
Aquinate, 2008. p. 174.: “Consiste na inclinagdo para as formas apreendidas pelo
conhecimento sensivel como bens”.
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sensitivo esta o apetite natural da parte vegetativa (como a fome e sede)®, que
manifestam atos do apetite sensitivo (como a dor), quando essas se apresentam aos
sentidos.

As poténcias apetitivas da ordem sensitiva sdo organicas. O ato dessas
poténcias se d4 com a mutacdo corpdrea. Por esta razdo, € possivel distinguir nas
paixdes um aspecto material e outro formal, sendo o primeiro, uma mudanga
organica e o segundo, um movimento apetitivo. Desse modo, a inclinacdo dos
homens por aquilo que o Aquinate chama paixdes esta associada a sua compleicao
organica.

Ha duas espécies de paixdes: a corporal e a animal, ambas relativas a
alma. Em ambos os tipos ocorre uma mutacao corpoérea, sendo que na corporal, a
mudanca tem inicio no corpo e finda — per accidens — na alma, e na animal, o
movimento, que € precedido por um conhecimento, se inicia na alma e culmina no
corpo. Duas sé@o as espécies de poténcias apetitivas da parte sensitiva: o apetite
concupiscivel e o apetite irascivel. A primeira inclina o homem a procura daquilo que
€ conveniente e a fugir do que € nocivo, e a segunda, inclina a resisténcia daquilo
que o contraria.

Ja dissemos que os homens séo inclinados as paixdes e estas se dividem
em dois tipos. Mas em que consiste as paixdes?

Santo Tomas chama paix6es (passiones) 0os movimentos do apetite
sensitivo. Em si mesmas sao moralmente neutras. Ou seja, uma vez que 0s sentidos
conhecem o bem e o mal, as paixdes disparam o apetite sensivel.

Na Summa Theologiae, o filosofo expde onze paixdes da alma, das quais,
seis pertencem ao apetite concupiscivel e cinco ao apetite irascivel. Amor e 6dio;
desejo e fuga; gozo e tristeza pertencem ao apetite concupiscivel. Esperanca e
desesperanca; audacia e temor; e a ira pertencem ao irascivel. As paix6es do
apetite concupiscivel sdo o ponto de partida e de chegada das paixdes do apetite
irascivel. Dentre as paixfes, 0 amor é a primeira e é a causa de todas as demais.
Esta paixdo, pertence ao apetite concupiscivel e consiste numa determinada
proporcao ou adaptacdo do apetite ao bem. O amor persegue o objeto amado. Uma
vez alcancado o objeto amado, finda o movimento e o apetite repousa. Ao repousatr,

surge 0 gozo ou deleite. Apesar de o deleite se encontrar no final do movimento do

% ECHAVARRIA, 2009, p. 139.
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apetite, ele o antecede na intencdo, ja que € predicado pela posse do bem, que é
sua finalidade. Por essa razéo, é chamado deleitdvel o bem do apetite concupiscivel.

Além disso, Santo Tomas distingue as paixdes humanas das paixdes dos
demais animais, pois 0 homem € capaz de governar suas paixdes por meio da razéo
particular, que se orienta pela razdo universal. Assim, embora a constituigcdo
fisionbmica dite algumas tendéncias no comportamento de uma pessoa, € possivel
redirecionar tais tendéncias pelo costume.

A partir desta possibilidade, Tomas de Aquino elenca duas maneiras de
considerar as paixdes do homem: segundo elas mesmas ou conforme estéo sujeitas
ao imperium da razdo e da vontade. E mais: consideradas em si mesmas, tais
paixdes sdo comuns aos homens e aos animais irracionais. Todavia, se estdo sob o
imperium da razéo, sdo proprias dos homens.

Ainda segundo o doutor medieval, ha participacdo da vontade na
sensualidade e o apetite sensitivo participa da liberdade. Esta consideragéo sobre os
apetites possui alguma semelhanca com o modo de conceber o conhecimento: pela
estimativa, como vimos, o animal sabe o que lhe € conveniente e nocivo, ja o
homem, julga o que lhe é conveniente ou prejudicial por meio de uma comparacao
na qual participa a razéo.

Por tal motivo, o apetite no animal irracional € necessariamente movido,
enquanto que, no homem, o apetite sensitivo participa da liberdade. Por
conseguinte, o animal racional ndo esta fatalmente sujeito aos ditames das paixdes,
podendo, por meio da razdo, reordena-las. Além disso, diferente dos demais
animais, devido a abertura da razdo ao universal, capaz de apetecer uma coisa

ilimitadamente, € possivel para o homem ter um apetite infinito, insaciavel.

3.4.3 A volicao

Do fato de haver dois géneros de poténcia de conhecimento (os sentidos
e a inteligéncia) resulta que ha igualmente dois géneros de poténcias afetivas®®: as
poténcias do apetite sensivel e da vontade, sendo que a primeira segue O

conhecimento sensivel e a segunda segue o conhecimento intelectual:

% GARDEIL, Henri-Domenique. Iniciacdo a Filosofia de Sdo Tomas de Aquino. S&o Paulo:
Paulus, 2013. p. 164.
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Paralelamente, convém que siga a forma inteligivel, naquele que faz
0 ato de inteligéncia uma inclinacdo para suas operacoes e para seu
fim préprio. Essa inclinacdo, na natureza intelectual, ndo € senéo a
vontade, que € o principio das operacfes que estdo em nés, pelas
guais aquele que faz o ato de inteligéncia age em vista de um fim;
com efeito, o fim e o bem séo objeto da vontade. Em todo ser
inteligente, devemos, consequentemente, encontrar também uma
vontade®”.

As palavras de Santo Tomas denotam que o ser apreendido, o objeto,
provoca o movimento afetivo. Uma vez apreendido pela faculdade da inteligéncia, o
objeto é atingido sob a raz&o universal de bem. Como a inteligéncia, apesar de
dirigir-se necessariamente a cosias que nao podem existir sendo de modo singular,
a vontade é uma faculdade do universal. A vontade possui simultaneamente relagéo
com o fim e com os meios e tem a fruicio do bem, quando este se encontra
possuido.

Considerados universalmente, o fim e o bem sdo ambos os objetos da
vontade. A poténcia que tem como objeto o bem universal € motriz daquelas que s6
tem relacdo com bens particulares. Assim, a vontade € a poténcia que estad no
principio da atividade de todas as demais faculdades, inclusive da inteligéncia, que,
embora de modo absoluto seja superior a vontade, €, quanto ao exercicio, movida
por ela.

Ainda que a inteligéncia seja uma faculdade pertencente ao universal, o
bem da inteligéncia, o verdadeiro, s6 aparece como bem particular. Dessa forma, a
vontade usa a inteligéncia para seus fins: é isso que se observa no ato humano em
que, seguindo a tendéncia que a conduz ao fim, a inteligéncia se move a procura
dos meios indispensaveis para chegar a finalidade, delibera a seu respeito e julga
acerca do que é preferivel. Embora ndo possua poder absoluto sobre as demais
faculdades, como fica claro no caso dos sentidos internos e das paixdes que estédo
sob as influéncias do corpo, a vontade, corroborando com o concurso do imperium®
pde também em movimento as poténcias do conhecimento sensivel e do apetite.

A inclinacdo da vontade para o fim ultimo € natural, assim como querer o
bem é natural na vontade. Mas, se tal inclinacdo é natural, como € possivel falar em

ética em Santo Tomas, visto que esta requer liberdade? Dada a amplitude de

¥ TOMAS DE AQUINO, CG, IV, c. 19 apud GARDEIL, 2013, p. 164.
%8 Consiste no juizo imperativo da inteligéncia.
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significages que o termo “liberdade” carrega, € mister delinear as caracteristicas da
liberdade enquanto condicéo da moral tomasiana®.

O ato livre é aquele que se manifesta sem coercédo de algo exterior ou
interior; é espontaneo e voluntario. Para ser livre, 0 ato ndo pode ser determinado
por algo que esta fora do sujeito, nem por nenhum tipo de constrangimento
psicoldgico. A auséncia de coercdo exterior corresponde a uma liberdade de acéo
gue pode ser civil, fisica, politica e conforme a consciéncia.

A auséncia de constrangimento interior corresponde a liberdade de
querer, ou seja, a possibilidade para a vontade de se determinar a agir ou nao agir.
A liberdade interna é condicdo da liberdade externa, pois sem a possibilidade de se
determinar a isto ou aquilo, portanto, de se determinar a agir ou nao agir, ndo pode
haver liberdade fisica, politica, civil etc.

O ato livre é também caracterizado por sua espontaneidade. Espontaneo
€ 0 ato cujo principio esta no agente e ndo fora deste. Desse modo, o ato livre é
aguele que provém do proprio agente, sem intervencao de nada do exterior.

Outra caracteristica do ato livre € sua voluntariedade. Poder-se-ia, entéo,
simplesmente dizer que o ato livre € o ato da vontade? N&o, porque, para Santo
Tomas, ha coisas que a vontade deseja necessariamente. Inicialmente a vontade se
orienta necessariamente ao bem e ao fim ultimo.

A vontade esta sob a razdo do bem, o que quer dizer que tudo o que é
desejado o € em vista de um bem ou da felicidade (bem-aventuranca). Assim, nao &
possivel ndo querer o bem ou a felicidade. Em segundo lugar, ha a necessidade do
fim dltimo, que ndo possui grande relevancia sendo frente aos meios indispensaveis
para alcanca-lo. Assim, a liberdade se da em relacdo aos meios e ndo em relacao
ao fim.

Para explicar o ato livre, Santo Tomas langca mao da natureza racional do

homem ou, mais especificamente, de sua faculdade de julgar®’;

O homem é dotado de livre-arbitrio, do contrario os conselhos, as
exortacbes, 0s preceitos, as proibicbes, as recompensas e O0sS

¥ Cf. GARDEIL, 2013, p. 174.: “Sem liberdade, nada de moral!”.

40 Cf. GARDEIL, 2013, p. 175.: “[...] a razéo, ao se relacionar com as coisas contingentes é
poténcia dos contrarios. Ora, as coisas particulares entre as quais se desenvolve a acao
humana sé@o contingentes e podem, portanto, prestar-se a diversos juizos que ndo sao
determinados. Portanto, é necessario que o homem, pelo fato de ser racional, seja dotado
de livre arbitrio”.
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castigos seriam vaos. [...] — O homem, porém, age com julgamento,
porque, por usar poténcia cognitiva julga que se deve fugir de alguma
coisa ou procura-la. Mas como esse julgamento nao € o efeito de um
instinto natural aplicado a uma acdo particular, mas de uma certa
comparacgao da razao, por isso o homem age com julgamento livre,
podendo se orientar para diversos objetos. Com efeito, a respeito do
contingente, a razdo pode seguir direcbes opostas, como vemos nos
silogismos dialéticos e nos argumentos da retérica. Como as acdes
particulares sdo contingentes, o julgamento da razdo sobre elas se
refere a diversas e néo é determinado por uma Gnica*.

Nas palavras do Aquinate, a liberdade encontra seu fundamento na razao
e na contingencialidade dos bens particulares, entre os quais se desenrola a
atividade humana, o que torna possivel uma diversidade de juizos, que néo sdo
determinados. Portanto, perante os bens contingentes a vontade permanece livre.
Apenas o bem absoluto pode determina-la. Assim, pela faculdade da razdo, o
homem € capaz de julgar e eleger o meio conveniente para o alcance do fim.
Concomitantemente, dar-se conta de que o motivo que o conduz a acdo € um bem
contingente, que nédo se impde de modo absoluto e, por isso, pode escolher
livremente. E dessa forma, que Santo Tomas mostra que o ser dotado de razdo é
necessariamente livre: “Por conseguinte”, conclui Aquino, “é necessario que o
homem seja dotado de livre-arbitrio, pelo fato de ser racional*®”.

Do ponto de vista de sua indeterminacdo ha, no ato livre, dois aspectos
distintos: a especificacdo e o exercicio. Em relacdo a especificacdo, o ato é livre
guando ha possibilidade de escolha entre mais de um meio para se chegar a um
determinado fim. Todavia, ho caso em que ha um Unico meio para o alcance de um
fim, ainda ha liberdade: a de querer ou ndo querer. Esta capacidade de escolha é
chamada de liberdade de exercicio. Ambos os aspectos do ato livre (liberdade de
exercicio e especificacdo) fundam-se sobre a contingencialidade das coisas
particulares que se propde ao sujeito. Porém, do ponto de vista do sujeito, o aspecto
que assegura a liberdade € a do exercicio, ja que, no caso do uUnico meio, a
especificacao se impde coercitivamente.

Como vimos, ambas as faculdades superiores (mais especificamente, um
juizo de inteligéncia e uma escolha da vontade) se imiscuem na atividade humana: a

liberdade encontra seu fundamento na razao e a vontade. Contudo, perante os bens

“TOMAS DE AQUINO, S.Th, I, q. 83, a.1.
*? lbidem, S.Th, g. 83, a. 1.
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contingentes, aqueles que ndo se impdem necessariamente, permanece livre. Mais
ainda: para o Aquinate, a liberdade se da tendo em vista a escolha dos meios pelos
quais se pode alcancar o fim. E ndo sO: a vontade sO esta necessariamente
inclinada a um meio, caso este seja absolutamente indispensavel para o alcance do
fim dltimo. O objeto da vontade € o bem comum. Por tal razdo, ndo esta
necessariamente movida pela apreensdo de um bem particular. Desse modo,
evidencia-se que é proprio da vontade a eleicdo de um ou outro bem, e é

precisamente a isto que Tomas de Aquino chama livre arbitrio:

Deve-se dizer que somos senhores de nossos atos enquanto
podemos escolher isso ou aquilo. A escolha ndo versa sobre o fim,
ela versa sobre os meios para o fim, como esta no livro Ill da Etica.
Em consequéncia, o desejo do fim ultimo néo faz parte dos atos de
que somos senhores®,

Assim, a eleicdo ndo é de um fim, mas sim de um meio. Ainda que o
Aquinate estabeleca uma clara distingdo entre a vontade e o livre arbitrio, estas, no
entanto, ndo sdo exatamente poténcias distintas: € chamada vontade enquanto
apetece o fim e livre arbitrio enquanto apetece o meio**. Assim, é pela poténcia da
vontade que o homem orienta suas a¢ées. Apesar do imperium (ou mando) ser um
ato da razao, pressupde o ato da vontade, que o move. Embora movidas pelo
intelecto, todas as poténcias sdo também movidas pela vontade, quanto a seu
exercicio, inclusive o proprio intelecto. Tal se da porgue o objeto da vontade (bem
comum) esta contido em todos os objetos das demais poténcias (bens particulares).
Intelecto e vontade, enquanto poténcias superiores governam todas as outras
poténcias (cognoscitivas, apetitivas e motrizes). Todavia, as poténcias superiores sé
se movem por meio das inferiores, e estas, s6 o fazem com o consentimento das
superiores.

Além disso, com respeito ao exercicio, a vontade move a si. Movendo-se
a si mesma, enquanto apetece o fim, para procurar os meios. Por isso, a escolha
ndo se da meramente com relagcdo a um bem ou outro, mas pode eleger ou rejeitar

um bem, conforme a vontade.

* TOMAS DE AQUINO, S.Th, Il, g. 82, a. 1.
* ECHAVARRIA, 2009, p. 147.
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E, portanto, a partir das poténcias superiores que se orientam todos o0s
apetites e paixdes: as exteriores, 0s movimentos e a aparéncia. Nesse sentido,
pode-se dizer que, enquanto, de certa maneira, participam da razdo, sao racionais
as poténcias apetitivas inferiores.

O gue vimos neste capitulo tem profunda relacdo com o que, na filosofia
tomasiana, é o enfrentamento da complexa questao acerca da liberdade humana e
do modo como o homem deve agir para estar em conformidade com a ordem
estabelecida pelo seu Criador. Este modo de agir em conformidade com a virtude

que regula as acgdes exteriores € 0 assunto do proximo capitulo.
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4 A VIRTUDE

Em virtude dos limites deste trabalho, nos limitaremos a estudar as
virtudes morais, deixando de fora uma explicacdo acurada acerca das virtudes
teologais e intelectuais. Nossa intencdo é clarear a distingdo que existe entre as

virtudes morais e, principalmente, entre a justica e as demais virtudes.

4.1 O HABITUS

Antes de adentrarmos propriamente o tema da virtude da justica, é
preciso que saibamos o que € virtude e, consequentemente, o que é habitus. O
termo habitus vem do latim habere, que significa ter, como quem possui uma
capacidade. Trata-se de uma capacidade da natureza humana, que pode ser
desenvolvida através do uso que se faz dela. Optamos por ndo traduzir habitus* por
duas razdes: primeiro, devido ao fato de ndo haver traducao fidedigna do termo para
o portugués; segundo, porque o termo habitus designa o contrario de habito, ou seja,
o contrario de “mecanismo fixado,” habitus designa uma capacidade que aperfeicoa
a poténcia da qual nasce e |lhe confere liberdade de exercicio e fonte de prazer no
agir.

Carregado de tal semantica, o termo é utilizado para designar coisas
diversas, como a capacidade de um artista ou artesdo, possuidor de certa habilidade
técnica; e qualidades especificas do intelecto e da vontade. A ciéncia, assim, é um
habitus da inteligéncia, proveniente da capacidade humana de aprender e de chegar
a ter certo dominio sobre uma técnica ou um campo do saber, de tal forma que se
chamara de sabio aquele que possuir 0 habitus correspondente a esse campo.

Santo Tomas langca méo do termo habitus para explicar o que € virtude.
N&o se trata de disciplinar a natureza de maneira impositiva, mas sim de aperfei¢oa-

la, o que vai na direcdo de sua realizagao, visto que a natureza, em virtude de sua

* Cf. TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. S4o Paulo:
Edigdes Loyola. 2008. p. 318. “Nao temos palavra em nossas linguas modernas para
exprimir exatamente essa nogdo fundamental, é preciso, pois, conservar habitus, mas se
evitard traduzi-la por “habito” porque essa ultima palavra sugere antes o contrario”. Por isso,
para ndo confundir o leitor, manteremos sempre habitus ao invés de habito, inclusive nas
citacOes.
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criacdo por Deus, ja esta orientada para o bem. Dessa forma, o habitus virtuoso
assegura aquele que o possui, ordenagdo para o seu fim ultimo, a saber, a bem-
aventuranca.

Contudo hé diferencas a serem consideradas. Se o termo habitus evoca
uma simples habilidade, e pode ser usado para referir a habilidade especifica de um
artista ou arteséo, o termo virtude carrega o aprimoramento moral, razéo pela qual,
apenas as virtudes morais sdo merecedoras do nome de virtude, enquanto as
intelectuais s6 sdo assim chamadas impropriamente®®.

Na filosofia tomasiana, habitus é uma qualidade*’ - de primeira espécie*® -
dificilmente movel. Aquino, citando Aristoteles, define o habitus como “uma
‘disposi¢é@o segundo a qual alguém se dispde bem ou mal’, e no livro Il da Etica, diz
que ‘é segundo o habitus que nos comportamos em relagdo com as paixdes, bem ou
mal™*®. Nas palavras do Filésofo Medieval, portanto, o habitus dispde bem ou mal.
Segundo ele: “Quando, pois, € um modo em harmonia com a natureza da coisa,
entdo tem a razdo de bem; e quando em desarmonia, tem a razdo de mal”.

H& dois géneros de habitus: entitativos™® e operativos. Os primeiros
dispdem bem a respeito da natureza substancial da coisa. A saude é um habitus
entitativo e, enquanto tal, dispde bem o corpo a respeito da vida, que provém da
alma. Saude, para o Aquinate, consiste em certa ordem dos componentes corporais.
Assim, o contrario a saude é um habitus causado por um agente que produz uma
paixao corporal, ou seja, que desordena os componentes corporais. Os habitus
operativos séo disposicdes estaveis das poténcias na ordem da operacdo. Trata-se
de uma qualidade, de dificil remocao, que dispde bem a respeito da natureza da
coisa que aperfeicoa.

O habitus é o intermediario entre a poténcia e o ato, ou seja, € 0 que
completa a operacdo de algumas poténcias. H&, no entanto, poténcias que nao
necessitam ser completadas pelo habitus. Tais sdo denominadas de poténcias

ativas (ou agentes).

* Cf. TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. Sdo Paulo:
Edicdes Loyola. 2008. p. 320.

“ Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 49, a. 1 resp.

* Cf. Ibidem. S.Th, I-Il, g. 49, a. 3 resp.

*lbidem. S.Th, I-Il, g. 49, a. 3 resp.

% A maior parte dos habitus entitativos sdo do corpo.
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[...] a poténcia que é s6 agente, ndo necessita de algo que a conduza
para que seja principio do ato perfeito, por isso a virtude de tal
poténcia ndo € algo diferente da mesma poténcia. E ainda: as
virtudes destas poténcias ndo sdo certos habitus, mas as préprias
poténcias em si mesmas completas °*.

E o caso da poténcia divina®?, intelecto agente, principio iluminante e ativo
de toda atividade intelectiva e, como tal, prescinde do habitus para operar, e das
poténcias naturais>>.

Além dessas poténcias, ha também poténcias passivas (ou atuadas) que
nao precisam do intermediario que as complementem, por uma razao oposta a das
poténcias ativas que, por ndo serem completadas, sao ativadas. “Por outro lado, ndo
sdo atuadas aquelas poténcias que ndo atuam, sendo movidas por outros; nem €&
possivel nelas o atuar ou o ndo atuar, mas atuam segundo o impeto do poder do
que movem.” >* E o caso das capacidades sensitivas consideradas em si préprias.

Apenas as poténcias que, a um sO tempo, sdo ativas e passivas (ou
agentes e atuadas) possuem necessidade de serem completadas por virtudes para
sua operacdo. “Estas poténcias sao aperfeicoadas para atuar por algo
acrescentado®, que ndo esta nelas s6 por um modo da paix&o, mas pelo modo da
forma que repousa e permanece no sujeito”.>® Tais poténcias sdo: o intelecto
possivel, a vontade, os apetites e 0s sentidos internos.

O habitus €, pois, uma disposicdo dificimente modvel. Enquanto

disposicéo direciona a poténcia a seu ato®’. O fato de ser permanente ou dificimente

> TOMAS DE AQUINO, De Virt.,, g. 1, a. 1.

2 Cf. Idem. S.Th, I-Il, g 49, a. 4 resp.: “Para que uma coisa possa se dispor para outra, trés
requisitos se exigem. O primeiro é este: 0 que se dispde seja outra coisa que aquilo para o
que se disp0be, e assim esteja em relacdo com ele como poténcia para o ato. Por isso, se ha
alguma coisa cuja natureza ndo € composta de poténcia e ato, e cuja substancia seja sua
acao, uma cosia que exista por si mesma, nela ndo ha lugar para o habitus ou para a
disposicao: como é evidente em Deus”.

> Cf. Ibidem. S.Th, I-Il, q. 49, a. 4, ad. 3.: "[...] E este o motivo por que as forgas naturais ndo
exercem suas acdes por meio de habitus, ja que por si mesmas estdo determinadas a uma
s6 coisa.”

> TOMAS DE AQUINO, De Virt.,, g. 1, a. 1.

° Cf. DE MENESES, 2000, p. 46.: “Ser suscetivel de habitus é proprio do que esta de algum
modo em poténcia.” Eo que afirma Meneses, baseando-se em Aristoteles.

*® TOMAS DE AQUINO, S.Th, op. cit., . 1, a. 1.

*” Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-ll, g. 55, a. 1 resp.: “ — Ja as poténcias racionais, proprias
do homem, ndo sé@o determinadas a uma coisa so, antes se prestam, indeterminadamente a
muitas coisas. Ora, € pelo habitus que elas se determinam aos atos [...]".
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movel é o que diferencia o habitus da simples disposicdo desprovida de
estabilidade®®.

Os habitus aperfeicoam as poténcias na medida em que inserem na alma
inclinacdes naturais. Assim, como vimos, é forcoso que algumas poténcias sejam
suscetiveis de qualidades que as aperfeicoam. E mais: para Tomas de Aquino, €
caracteristico do habitus ser voluntario, o que significa que segue a mesma direcéo
da tendéncia da vontade: “Ademais, a prépria razdo de habitus revela que ele é
ordenado sobretudo & vontade, pois, como ja se disse, 0 habitus € ‘aquilo de que
alguém se vale quando quer” *°.

Os habitus s&@o adquiridos por meio da repetitividade dos atos
humanos®- “Na verdade, os habitus s&o proporcionais as acées e, por isso, se diz

» 61
)

no livro Il da Etica: ‘atos semelhantes causam habitus semelhantes - de modo

que sdo como uma segunda natureza que se sobrepde a primeira, inclinando o
homem para o objeto a que se refere®®, e que, dado serem caracterizados por sua
dificil mobilidade ou remocé&o, os habitus fazem com que os atos sejam ainda mais
voluntarios®.

O habitus tem como funcédo: uniformizar a operacéo, visto que a tendéncia
habitual torna permanente a maneira de agir: “pois aquilo que sé depende da
operacdo se altera facilmente, a ndo ser que se torne estavel por uma inclinacao

|64u;

habitual®”; facilitar a realizacdo da perfeita operacdo. “Com efeito, a ndo ser que por

algum modo a poténcia racional se incline a uma sé coisa, sera necessario, quando
for preciso agir, que preceda a obra um exame da operacdo®”; por fim, tornar a
operacao deleitavel, “o que, enquanto ocorre pelo modo de certa natureza, faz a sua

operac&o prépria como natural e, por conseguinte, deleitavel®®”.

% Cf. ECHAVARRIA, 2009, p. 158. Nesse sentido, os habitus entitativos, que ndo sdo
dificilmente modveis, ndo séo precisamente habitus, mas apenas meras disposicoes.
Também n&o passam de disposi¢des, as inclinagbes que ndo atingem o estado de perfeita
virtude e porque ndo dependem das poténcias superiores.

* TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 50, a. 5 resp.

% Cf. Ibidem. S.Th, I-Il, g. 51, a. 2 resp.

* Ibidem, S.Th, I-Il, g. 50, a. 1 resp.

°2 Cf. DE MENESES, 2000, p. 41.

% Cf. DE MENESES, 2000, p. 43.: “o habitus é habilidade para o ato”.

* TOMAS DE AQUINO, De Virt,, g. 1, a. 1.

®® |bidem.

% |bidem.
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4.2 A VIRTUDE

Vicios e virtudes sdo habitus. A virtude é um habitus operativo®” bom® e o
vicio é um habitus operativo mau®®. Santo Tomas distingue trés géneros de virtudes:
teologais, intelectuais e morais. Teologais (fé, esperanca e caridade); As intelectuais
(intelecto, ciéncia, sabedoria e prudéncia), que aperfeicoam o conhecimento e as

morais (justica, temperanca e fortaleza), que aperfeicoam a apetitividade e a acéo.
4.2.1 A Virtude Moral

Para a finalidade deste trabalho € mister aprofundarmos apenas as
virtudes morais. Antes, porém, vejamos a virtude num sentido geral.

Segundo Santo Tomas, “a virtude designa certa perfeicdo da poténcia.
Mas a perfeicdo de uma coisa € considerada principalmente em ordem ao seu fim.
Ora, o fim da poténcia é o ato. Portanto, a poténcia sera perfeita na medida em que
é determinada por seu ato”’®. Aquino afirma que ha dois tipos de poténcia: uma para
existir e outra para agir. A primeira tem seu fundamento na matéria e a segunda na
forma, que ele considera principio de toda acao. Ora, no homem a alma racional € a
forma e, portanto, principio de toda acdo humana. Assim, apenas as poténcias
préprias da alma, a saber, as racionais, sdo exclusivas do ser humano.

Desse modo, portanto, é importante observar aqui que a virtude humana
que Aquino trata na Primeira Secao da segunda parte pertence ao que é especifico
da alma, ou seja, é relativa a acdo e nao a existéncia. Quando definimos a virtude
como habitus operativo bom, estamos nos referindo a agéo, pois “é da razdo da

virtude ser habitus operativo’”.

¢’ Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-ll, q. 55, a. 2 resp.: “Somente as poténcias proprias da
alma, a saber, as poténcias racionais sdo exclusivas do homem. Por isso é que a virtude
humana, de que estamos tratando, ndo pode pertencer ao corpo, mas sé ao que é proprio
da alma. Assim, a virtude humana nédo implica uma ordenag&o para o existir, mas antes para
a acao. Logo, é da razao da virtude humana ser habitus operativo”.

* Cf. Ibidem. S.Th, I-ll, . 55, a. 3 resp.: “Logo a virtude humana, que é um habitus de ac&o,
€ um habitus bom e produtor de bem”.
*lbidem. S.Th, I-ll, g. 55, a. 4 resp.: “Cumpre notar, porém, que, dentre os habitus

operativos, alguns visam sempre ao mal, como os habitus viciosos”.
® Ibidem. S.Th, I-Il, g. 55, a. 1 resp.
" lbidem. S.Th, I-lI, g. 55, a. 2 resp.
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Mas em que sentido podemos qualificar o habitus virtuoso de bom? Para
responder a esta indagacao, Tomas de Aquino se vale de um raciocinio que vai na
esteira da seguinte afirmacao de Agostinho: “Ninguém duvidara que a virtude torna a
alma a melhor possivel” e igualmente na afirmacéo de Aristoteles: “A virtude torna

bom quem a tem e boas as obras que pratica’®

. Ora, se a virtude acarreta perfeicéo
da poténcia por ser determinada com relacdo ao ponto maximo que pode alcancar
uma coisa, entdo pode receber o adjetivo “bom”, pois 0 ponto maximo de uma coisa
tem que ser bom. Tal inferéncia tem uma razéo simples. Se invertermos o raciocinio,
notaremos a associacdo entre perfeicdo (ponto maximo) e bom, pois o mal, ao
contrario do bom, é enfermo e, como tal, contém imperfeicdo, defeito, donde conclui
ser necessario que a virtude seja definida em relacdo ao bem. Assim, a virtude
humana, que € habitus de acgado recebe o adjetivo “bom” porque realiza as
afirmagdes supracitadas de Agostinho e Aristoteles.

Com esse mote, Aquino distingue a virtude do vicio. Como dissemos
acima, ambos sado habitus, porém, enquanto a “virtude é um habitus sempre voltado

para o bem’’

, 0 vicio, ao contrario sempre visa ao mal. Além disso, ha ainda os
habitus operativos que visam ora ao bem e ora ao mal, tais como as opinides, que
podem ser verdadeiras, mas também podem ser falsas. Desse modo, o que
distingue a virtude dos habitus que ora visam ao bem, ora ao mal é a impossibilidade
de se fazer mal uso dela, visto que importa sempre bem. Aqui ja é possivel entrever
gue Aquino considera a virtude como via para 0 bem que, consequentemente,
conduz o homem no sentido contrario do mal. E ainda: a virtude é considerada boa
porque torna bom quem a possui. Assim, pela virtude, o homem vive retamente, ou
seja, € um habitus pelo qual se age bem.

Por conseguinte, conforme Tomas de Aquino, dois sdo os modos pelo
gual um habitus orienta-se para o0 ato bom: enquanto o habitus conduz a pratica dos
atos bons e enquanto o habitus faz com que se aja retamente.

Mas que tipo de bem é afirmado no conceito de virtude? Santo Tomas

responde:
Deve-se dizer que o bem afirmado na definicdo da virtude ndo é o
bem em geral, que se converte com o ente, e € mais comum que a
” lbidem. S.Th, I-Il, g. 55, a. 3inc.
” lbidem. S.Th, I-lI, g. 55, a. 4 resp.
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qualidade; é o bem da razao, conforme diz Dionisio: “O bem da alma

consiste em existir segundo a razéo’.

Clareia-se, nas palavras do Filosofo Medieval, que a virtude existe na
parte racional da alma como em seu sujeito, pois, de certo modo, se virtude é
habitus de acéo e a forma (no caso, alma humana) € principio de acéo, a virtude tem
qgue existir na alma humana, mais especificamente, na parte racional, s6 podendo
existir na parte irracional, como explica Tomas, enquanto essa € participe da razao.
Aquino explica isso afirmando que a virtude ndo tem uma matéria “pela qual”’, mas “a
respeito da qual” e “na qual’, ou seja, a virtude tem um sujeito préprio que é a
razdo’>. Aqui vale salientar que, em Santo Tomas, a nocdo de razdo abrange a
inteligéncia em todos os seus processos e a afetividade, a saber, a vontade. Ou
seja, abrange tudo o que diferencia 0 homem dos outros animais.

Apesar de una, porém, a alma humana possui partes distintas: as
poténcias. Aquino indica de trés argumentos para provar que a virtude radica-se na
poténcia da alma. Primeiro: vimos que a virtude acarreta a perfeicdo da poténcia e a
perfeicdo, necessariamente, existe naquilo que aperfeicoa, por essa razao, afirma o
Filosofo Medieval, a virtude estd na poténcia da alma. Segundo: além disso, a
virtude, enquanto habitus de acao, procede da alma, principio de acao, por meio de
alguma poténcia. E ainda se vale de um terceiro argumento pelo qual prova que a
virtude pertence a poténcia da alma. Segundo ele, o “fato de a virtude ser uma
disposicdo para o 6timo e o 6timo € o fim que, por sua vez, é ou uma a¢do de uma
coisa ou uma acao obtida pela acdo procedente da poténcia”. Por tais argumentos
esta provado gue o sujeito da virtude é a poténcia da alma.

Uma vez de posse de uma explicacdo geral acerca da virtude, podemos
nos perguntar o que distingue as virtudes morais das intelectuais e das teologais.

As virtudes noéticas sdo qualidades habituais boas que aperfeicoam o
intelecto. Por isso, sdo chamadas virtudes intelectuais, porque o sujeito da virtude é
a poténcia intelectiva, ou seja, o intelecto. Assim, adquirir uma virtude intelectual é

aperfeicoar a inclinacdo da poténcia intelectual.

" Ibidem. S.Th, I-Il, g. 55, a. 4, a. 2.
> Cf. Ibidem. S.Th, I-ll, g. 55, a. 4, ad. 3.
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As virtudes teologais, a saber, fé, esperanca e caridade, sdo assim
chamadas porque sao causadas por Deus no homem, sem a participacdo deste,
embora com seu consentimento.

As virtudes morais ou éticas aperfeicoam a parte apetitiva’® (apetite
racional e apetite sensitivo). Os apetites irascivel e concupiscivel podem ser sujeitos
de virtude, j& que como participantes da razao séo principios de atos humanos. Para

Aquino, é preciso admitir virtudes em tais poténcias, pois,

[...] nas coisas em que intervém o irascivel e o concupiscivel,
engquanto movidas pela razdo, € preciso que exista algum habitus
gue leve a bem agir ndo s6 na razdo, mas também neles. E como a
boa disposicdo da poténcia que move sendo movida se considera
enguanto conforme com a poténcia que move, a virtude que esta no
irascivel e no concupiscivel ndo é outra coisa sendo a conformidade
habitual dessas poténcias com a razéo.

Claro estd que, para Aquino, os apetites irascivel e concupiscivel,
enquanto partes do apetite sensitivo, sG&o comuns aos homens e aos animais
irracionais. Sao sujeitos de virtude enquanto participam da razdo, por lhes ser
natural obedecer a ela. Por conseguinte, os apetites irascivel e concupiscivel sao
sujeitos de virtudes morais, que neles se produzem por se conformarem com a
razao.

Essa conformidade ou obediéncia dos apetites irascivel e concupiscivel
com a razdo nao é imediata. Para explicar isto, o Medieval compara o modo que o
corpo é regido pela alma com o modo que o irascivel e o concupiscivel obedecem a
razdo. Explica ele que, enquanto a alma governa o corpo com “poder despético”, ou
seja, como o0 senhor governa o escravo, o0 irascivel e concupiscivel, por vezes,
movimentam-se no sentido contrario a razdo. Assim, explica Aquino, seguindo o
Estagirita, que a razado rege o irascivel e concupiscivel com “poder politico”, tal como
se rege homens livres dotados de determinados direitos que, por isso, possuem
certa margem de liberdade dentro de sua sociedade. Tal reforca ainda mais a
necessidade de virtudes nos mencionados apetites, visto que é pelas virtudes que
tais apetites ficam bem dispostos para seus atos proprios.

Mas, além do apetite sensitivo — cujas partes sdo o irascivel e o

concupiscivel -, o apetite racional (vontade) também é sujeito de virtude. Ora, a

’* Cf. Ibidem. S.Th, I-Il, g. 56, a. 3, ad. 2.
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vontade, segundo Tomas, move o irascivel e o concupiscivel, logo, conclui ele, a
virtude existe na vontade. Além disso, a vontade, cujo objeto € a ac¢do, quando se
quer um bem que transpde o0 querer, necessita de virtude que a aperfeicoe para agir
no tocante a um bem que vai além do querer, seja relativo a totalidade da espécie
humana, seja relativo ao bem do individuo, tanto quanto o bem do proximo. Desse
modo, Tomas considera a existéncia de varias virtudes com fun¢des especificas em
sujeitos especificos. As virtude morais, portanto, como ja dissemos, aperfeicoam a
parte apetitiva do homem, a saber, 0 apetite concupiscivel e o apetite racional.

Por conseguinte, a virtude que se radica na parte apetitiva da alma é
virtude moral. Segundo Aquino, escolher é ato da parte apetitiva’’. Por isso, apenas
a virtude que se encontra na parte apetitiva da alma faz escolha com retiddo, ou
seja, age moralmente.

Aqui é possivel novamente entrevermos o0 porqué de existir virtudes
morais e intelectuais. De fato, ha virtude cuja sede € a raz&o, mas ha, igualmente
virtudes, cuja sede séo os apetites. Como vimos, tal variedade de sedes de virtudes
€ necessaria porque a parte apetitiva segue a razdo com certa resisténcia, ou seja,
com “poder politico”. Desse modo, a boa acdo, embora requeira que a razao esteja
bem disposta pelo habitus da virtude intelectual, requer também que a poténcia
apetitiva esteja bem disposta pelo habitus da virtude moral. Como apetite é principio
dos atos humanos enquanto participa da razdo, assim, na medida em que se
coaduna com a razdo, o habitus moral tem razdo de virtude. Além disso, Aquino
afirma que os atos humanos possuem dois principios. “Sao eles, como se diz no
livro 1l da Alma, os dois motores do homem. E preciso, pois, que toda virtude
humana aperfeicoe um desses dois principios®”.

Pelo exposto acima, ndo pode haver virtude moral sem o intelecto, mas
Toméas vai além e explica que, além do intelecto, ha ainda outra condi¢do para a
existéncia da virtude moral, referindo-se a uma determinada virtude intelectual, a
saber, a prudéncia. Essa impossibilidade da existéncia da virtude moral sem a
prudéncia deriva do fato de a virtude moral ser um habitus eletivo que, segundo
Aquino, faz escolhas certas. Ora, a primeira condicdo da boa escolha é a devida
intencdo do fim, que é atributo da virtude moral e que orienta a poténcia apetitiva

77 Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 58, a. 2, ad. 2. Para Santo Tomas toda escolha
requer a intencao de um fim e dos meios para se alcancar tal fim.
®* TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 58, a. 3 resp.
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para o bem apropriado a razéo - o devido fim; e a segunda é o devido uso dos meios
— que nada mais sédo que etapas que antecedem o fim — que s6 se alcanga por uma
razao que saiba aconselhar, julgar e decidir, o que € papel da virtude da prudéncia.
Por isso, Aquino define a prudéncia como a reta razdo do agir. Portanto, é
pela prudéncia ou reta razéo que se escolhe 0os meios convenientes ao fim devido,
donde conclui Tomas que ndo ha virtude moral sem intelecto e sem a virtude da

prudéncia.

4.2.2 A Virtude Moral e as Paixdes

Pelo exposto até aqui, fica patente que Tomas de Aquino nao se restringe
a investigar as faculdades superiores e suas opera¢cfes que distinguem o homem
dos demais seres, mas estuda também os atos comuns ao homem e ao animal
irracional, tendo em vista possuirem natureza corporal comum, ressaltando-se que
somente o homem pode integra-los a atividade do espirito.

Desse modo, no nivel do apetite (afetividade) sensivel, as reacfes se
engendram em relagdo aos beneficios ou maleficios particulares. Precisamente a
esse respeito, Tomas afirma que as “paixdes” nao sao a priori considerada boas ou
mas, pois pertencem ao campo do involuntario. Além disso, o bem ou o mal do
homem depende da razdo, motivo pelo qual, consideradas em si proprias, as
paixdes se referem ao bem ou ao mal, conforme se adequam ou ndo a razdo. Desse
modo, ao contrario de outras doutrinas, Santo Tomas ensina que a paixdo nao
possui nuance pejorativo, limitando-se a designar apenas o movimento do apetite
sensivel”®.

Contudo, apesar de estar enraizada na natureza animal, as paix6es nao
se restringem a mera sensibilidade e, por isso mesmo, sdo chamadas “da alma”.
Assim, para Tomas, as paixdes sdo de natureza psicofisica e neutras, mas, se

ordenadas segundo a razao, sdo consideradas positivamente:

Os estoicos, considerando mas todas as paixdes, deviam concluir
gue toda paixdo diminui a bondade do ato humano, porque o bem
por sua mistura com o mal se enfraquece ou até desaparece

z

completamente. Isso é verdade se as paixfes sdo apenas

” TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. Sdo Paulo:
EdicBes Loyola. 2008. p. 312.
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movimentos desordenados do apetite sensitivo, isto €, disturbios e
doencas. Mas se chamamos paixdo, sem mais, a todos o0s
movimentos do apetite sensivel, entdo a perfeicdo do bem humano
compgorta gue as paixdes, elas também, sejam reguladas pela
razao® .

Nas palavras de Aquino, se a paixdo ndo é, a priori, boa ou ma, pois
consiste de movimentos do apetite sensitivo, entdo elas podem concorrer para o
bem, se reguladas pela razdo. Assim, ao obedecer a razdo, o apetite sensivel ndo
s6 esta em conformidade com ela, mas também com a lei divina que a informa.
Compreende-se assim, o porqué da afirmacdo de Tomas sobre a “a perfeicdo do
bem humano”, que comporta a ordenagao das paixdes pela razdo. Tal € o que Santo

Tomas explica na continuacdo da passagem supracitada:

Uma vez que o homem se fundamenta na razdo como em sua raiz,
sera tanto mais perfeito quanto se comunicar a mais coisas
convenientes ao homem. Ninguém duvida que importa ao bem moral
do homem que os atos exteriores de seus membros sejam dirigidos
segundo a razdo, pertence a perfeicdo do bem moral ou humano que
as paixdes da alma sejam reguladas pela razéo.

Portanto, assim como é melhor que o homem queira 0 bem e o
realize efetivamente, assim a perfeicdo do bem moral requer que o
homem ndo seja movido ao bem apenas por sua vontade, mas
também por seu apetite sensivel, segundo a palavra do Salmo (84,3):
“Meu coragcdo e minha carne exultaram no Deus vivo; o “coracdo é
aqui o apetite intelectual e a “carne”, o apetite sensivel®.

Clareia-se que a perfeicdo moral do homem requer a integracdo das
paixdes a vida virtuosa, embora ambas sejam realidades bastante distintas, como
explica o proprio Aquinate: “[...] porque a paixdo € um movimento do apetite
sensitivo [...] Ora, a virtude moral, como habitus que €, ndo é um movimento e sim

principio do movimento apetitivo®””.

Aqui entrevé-se uma repercussdo da
antropologia tomasiana — que foi assunto do primeiro capitulo. Para Tomas, o
homem é um composto cuja forma é uma unidade substancial, ou seja, a mesma
alma humana é dotada de intelecto, voligdo e sensibilidade. Por isso, se 0s
movimentos do apetite sensivel integram-se a parte superior do homem (as

faculdade superiores da inteligéncia e da vontade) serdo bons. Por conseguinte, as

% TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 24, a. 3 apud TORREL, 2008, p. 314.
* TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 24, a. 3 apud TORREL, 2008, p. 315.
 |bidem, S.Th, I-lI, g. 59, a. 1 resp.
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paixdes ndo podem ser ignoradas ou negligenciadas, visto que compdem o todo do
homem, incluindo-se a vida moral. Com essa integracdo das paixdes a vida virtuosa,
Aquino mostra o dominio que o homem deve ter sobre suas paixdes.

Esse dominio se faz necessario porque, como Vvimos, a razdo nao
governa a parte apetitiva a maneira de um déspota, mas politicamente, o que denota
certa resisténcia. Muitas reacdes da sensibilidade (paixdes) escapam ao poder das
faculdades superiores, podendo ser desencadeadas por uma mera imagem ou
sensacao. Ademais, mesmo o que pode ser controlado, pode, igualmente, sair do
controle da razéo. Assim, a vida moral pressupde certa harmonia, tal como numa

orquestra, entre as poténcias superiores e a sensibilidade®.

4.2.3 O sujeito da Virtude Moral

Como ja dissemos, as virtude morais aperfeicoam a parte apetitiva que,
enquanto participantes da raz&o, séo sujeitos de virtude®*, como também a vontade
(apetite racional)®®. Desse modo, Santo Tomas destaca como principais ou cardeais
as seguintes virtudes: a justica, cujo sujeito € a vontade; a fortaleza, cujo sujeito é
apetite irascivel; a temperanca, cujo sujeito é o apetite concupiscivel; e a prudéncia
que, apesar de figurar entre as virtudes intelectuais e ser radicada no intelecto,
também é uma virtude ética®.

A temperanca € a virtude que modera a acao interna do homem,
regulando as paix8es impulsivas e os prazeres corporais relativos a comida, bebida
e aos prazeres venéreos, submetendo-as a retificacdo da razao, além de aperfeicoar
0 apetite concupiscivel, sujeito desta virtude. Assim, a temperanca cabe disciplinar o
concupiscivel, auxiliando o homem a resistir ao prazer facil que poderia afasta-lo do
bem.

A fortaleza regula as paixdes do comportamento perante o perigo de
morte (ou perante a ameaca), além de moderar a audacia, quando h& necessidade

de atacar o inimigo que faz ameaca de morte. Esta virtude possui a tarefa de

# Cf. TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. S&o Paulo:
Edicbes Loyola. 2008. p. 317.

% Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 56, a. 3 resp.

% Cf. Ibidem, S.Th, I-Il, g. 56, a. 6 in .

% Cf. Ibidem, S.Th, I-ll, g. 61, a. 2 resp.
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fortalecer o apetite irascivel, que é seu sujeito, auxiliando na afronta ao obstaculo da
lassiddo ou medo, perante as coisas que podem afastar o homem do bem.

Por meio dessas duas virtudes morais, consideradas de disciplina
pessoal, por ter como objeto garantir uma devida relacdo do homem com suas
proprias reagdes afetivas, ou seja, com suas paixdes, é possivel ver de que modo a
virtude torna bom aquele que a exerce.

Sobre a prudéncia, que € uma virtude tanto intelectual quanto moral,
Santo Tomas apresenta uma minuciosa explicacdo. Para Aquino, a prudéncia é a

virtude da escolha e da decisao:

A prudéncia é a virtude mais necessaria a vida humana, pois viver
bem consiste em agir bem. Ora, para agir bem é preciso ndo sé6 fazer
alguma coisa, mas fazé-lo também do modo certo, ou seja, por uma
escolha correta e ndo por impulso ou paixdo. Como, porém, a
escolha visa aos meios para se conseguir um fim, para ela ser
correta exigem-se duas coisas: o fim devido e os meios adequados a
esse fim. [...] Quanto aos meios adequados a esse fim, importa que o
homem esteja diretamente disposto pelo habitus da razéo, porque
aconselhar e escolher, que acdes relacionadas com o0s meios, sao
atos da razao®’.

Assim se vé que a prudéncia é a virtude que aperfeicoa a razéo, a fim de
gue ela proceda com acerto em relagdo aos meios adequado para a consecucao de
um devido fim. Além disso, é pela prudéncia que o intelecto ganha seu lugar no
“organismo virtuoso”®. Embora, como vimos, as virtudes sejam vividas na parte
sensitiva, hd uma interacao entre o intelecto e a vontade na consecucao das a¢cées
humanas. InUmeras sao as vezes que Aquino expde a reta regulacdo que a razéo

deve exercer sobre a conduta humana. Nas palavras do Doutor Medieval:

Em verdade, a virtude moral pode existir sem certas virtudes
intelectuais, como a sabedoria, a ciéncia e a arte. Nao, porém, sem o
intelecto e a prudéncia. Sem a prudéncia ndo pode haver realmente
virtude moral j& que esta é um habitus eletivo, isto é, que faz
escolhas certas.

Por consequéncia, também nao pode haver virtude moral sem o
intelecto, pois é por ele que sdo conhecidos o0s principios
naturalmente evidentes, seja na ordem especulativa seja na ordem

pratica. Assim, da mesma forma que a reta razdo na ordem

¥ TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-ll, g. 57, a. 5 resp.
% Cf. TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. S&o Paulo:
EdicBes Loyola. 2008. p. 324.
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especulativa, enquanto procede de principios naturalmente
conhecidos, pressupfe o intelecto deles, assim também a prudéncia,
que é a reta razdo do agir®®.

Claro estad que a prudéncia € indispensavel para que haja virtude moral,
pois a prudéncia, como bem define o Aquinate, consiste na “reta razao do agir”, ou
seja, €é por ela que as acdes orientam-se segundo a reta razdo. E que ndo se pense
que devido a segunda parte da citacdo, Tomas de Aquino exclua os que nao
possuem notoriedade intelectual da vida moral. A inteligéncia da qual ele fala é
inerente a todo homem e os principios da qual ela é portadora sdo acessiveis a
todos. Desse modo, “[...Jno homem virtuoso”, diz Santo Tomas, “ndo € necessario
que o uso da razado seja vigente em todos 0s aspectos, mas s6 em relacdo com o
que ele deve fazer virtuosamente®””.

Por conseguinte, a0 mesmo tempo que Aquino nao identifica a virtude
com a regra da razdo, também nédo a reduz a uma inclinacdo meramente irracional.
Na doutrina tomasiana h4 um elo necesséario entre a prudéncia enquanto virtude
intelectual e moral e as demais virtudes morais, pois, uma nao pode existir sem a
outra®. Dessa forma, se as virtudes possuem a incumbéncia de orientar retamente
para o fim, a prudéncia cabe escolher os meios justos em vista desse fim.

Como relacédo a justica, deixaremos a analise para 0 proximo capitulo, no

qual abordaremos a justica como virtude moral que se relaciona com o direito.

4.2.4 O meio-termo da virtude

Virtude € o meio termo entre os vicios extremos referidos ao mesmo
objeto, o que equivale a dizer que consiste na adequacdo a medida (ou regra) da
razdo. Dessa forma, tanto a temperanca, quanto a fortaleza sdo determinadas pela
razao, que atrai 0s apetites sensiveis a um meio termo e, dessa forma, regula o
impeto desses apetites a seus respectivos objetos. Santo Tomas explica dizendo
“[...] que a virtude € 0 meio-termo entre as paixées, ndo como alguma paixao

intermediaria; mas uma acao, que constitui 0 meio-termo nas paixdes®®.

¥ TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 58, a. 5 resp.
*|bidem, S.Th, I-lI, g. 58, a. 5 resp.

°L Cf. Ibidem, S.Th, I-Il, g. 65, a. 1 resp.

% TOMAS DE AQUINO, De Virt.,, q. 1, a. 1.
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E afirma ainda:

Portanto, como o bem do homem é a virtude, se segue que a virtude
moral consiste em um meio-termo entre a superabundancia e o
defeito; de tal maneira que a superabundancia, o defeito e o meio-
termo sdo considerados segundo a regra racional®.

Assim, a virtude moral é uma mediedade® ditada pela razdo, da qual o
apetite pode se afastar por insuficiéncia ou por excesso. “Pois a virtude”, diz Tomas

de Aquino, “se ordena ao ato bom, que € o ato devido e ordenado segundo a

955

razao™”. A luz da raz&ao alumia tanto a volicdo — “[...] o ato virtuoso nada mais € que

%~ _ quanto o apetite sensitivo. O virtuoso é equilibrado,

0 bom uso do livre arbitrio
pois ndo perde o equilibrio nem por insuficiéncia nem por excesso. Contudo, desde
a Otica da perfeicdo, a virtude é um @4pice virtuoso. Neste sentido, o virtuoso €

excelente, ndo mediano.

[...] o bem moral se diz do ato bom, do habitus e do objeto bom pela
bondade moral. De modo semelhante, também o mau moral se diz
do ato mau que é o pecado, e do habitus mau que € o vicio. Por isso,
a virtude é o que torna bom gquem a possui, e torna boa a sua obra,
pela bondade moral; de um modo semelhante, o0 vicio € o que torna
mau quem 0 possui e torna méa a sua obra pela malicia moral. Logo,
o mal moral ndo é o mesmo que 0 vicio; enquanto o vicio se diz do
habitus, o mal moral, de fato, se diz do ato e do objeto. E por razéo
similar, o bem moral ndo é o mesmo que a virtude, pois o bem moral
também se diz do ato”’.

Como vimos, virtude é um habitus operativo bom e, como tal, torna bom
quem a possui. A aquisicdo das virtudes morais se da por meio da repeticdo dos
habitus, que, por sua vez, se adquiri por meio da repeticdo de atos®.

Esta regra € igualmente aplicavel aos vicios. Assim, a repeticdo do ato
forja o habitus e a repeticdo deste forja, conforme o bem ou o mal, a virtude ou o

vicio. Para o Aquinate, portanto, a virtude se opde ao vicio:

% |bidem, De Virt., g. 1, a. 13.

% Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 64, a. 1 in c.: “diz o Filésofo: ‘A virtude moral é um
habitus eletivo consistente no meio-termo”.

* |dem. De Virt., g. 1, a. 2.

* TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, gq. 55, a. 1, ad. 2.

*|dem. De Virt., g. 1, a. 2.

% Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-Il, g. 63, a. 3 resp.
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[...] a virtude implica certa disposi¢cédo pela qual algo se dispde bem e
convenientemente, segundo 0 modo da sua natureza. Por isso diz o
Filosofo no livro VII da Fisica, que a virtude € uma disposicdo do
perfeito para o 6timo: e digo do perfeito aquilo que esta disposto
segundo sua natureza. E deste modo, a virtude se opde ao vicio, que
implica numa disposicéo pela qual algo se dispbe contra aquilo que
convém & natureza®.

E desse modo que, enquanto disposicdo habitual, a virtude reveste como
uma segunda natureza a natureza de quem opera, de tal maneira que imprime nela
uma forca dificilmente movel ou removivel que aperfeicoa a natureza e a operagao
de quem a possui: “...] a virtude”, afirma o Aquinate, “conforme o sentido do seu
nome, designa o complemento da poténcia; por isso também se chama for¢a [...]". E
ainda: “Com efeito, a virtude, conforme o seu nome, designa a perfeicdo do poder
operativo'®”.

Inversamente, o vicio, sendo um mau habitus, imprime na natureza de
quem a possui uma disposicdo ma, dificilmente movel, que o priva de alguma
perfeicdo e que piora o ser e a operagao de quem o possui. Por causa da influéncia
das paixdes sobre o voluntario € sumamente dificil remover um habitus mau.

Portanto, na prética das virtudes ha dois momentos distintos: o primeiro €
guando é exercida sob o imperium de um preceito (ou norma); e o segundo, €&
qguando, depois de habitualmente repetida, sobrepde-se como uma segunda

natureza.

% ldem. De Virt., g.1, a. 2.
1% |dem. De. Virt., g. 1, a. 1.



51

5 AJUSTICA E O DIREITO

Neste capitulo, abordaremos a virtude moral da justica que, enquanto tal,
€ um habitus operativo bom, e sua relacdo com o direito. Para Santo Tomas, a
justica possui estreita relagdo com o direito, pois, segundo ele, o direito é assim
chamado porgue é justo e o justo € o objeto da justica. Além disso, discutiremos
também a lei, explanando sobre a relacdo entre a lei eterna, a lei natural e a lei
positiva e também sobre a relacdo da lei com a justica, enquanto virtude social que

regula as acdes exteriores e € objeto do direito.

5.1 AJUSTICA

Justica, para Santo Tomas, é uma virtude moral. Como vimos, virtude é
um habitus operativo (bom) da alma. Os habitus bons sdo qualidades que
aperfeicoam as poténcias e sdo adquiridos no decurso da vida humana. Assim,
justica € o habitus pelo qual se d4 a cada um o que Ihe é devido com vontade
incessante.

Esta virtude pressupbe relacdo, pois é sempre relativa a outrem e
consiste na norma que mantém entre as pessoas a sociedade de vida. Enquanto
virtude torna bom o ato humano e retifica as acoes.

Além disso, a justica é uma virtude racional por participacédo e aperfeicoa

a faculdade da vontade'*

, que é seu sujeito. Embora participe da razdo, ninguém é
denominado justo pelo conhecimento que possui, mas pela retiddo da acdo que
provém da faculdade da vontade.

O termo justica implica igualdade e requer também alteridade e variedade
de pessoas, 0 que denota a abrangéncia do conceito, que abarca as relacées com
outrem. O bem de toda virtude, que se supde na relagcdo com outrem, esta de tal
maneira na justica, que os atos das demais virtudes podem pertencer a virtude da
justica. Assim, a justica € uma virtude geral que prevalece sobre a totalidade das

virtudes morais.

191 Cf. TOMAS DE AQUINO, De Virt., g. 1, a. 5.: “Logo, assim ha duas virtudes na vontade
como no sujeito, isto é, a caridade e a justica. Cujo sinal é que essas virtudes pertencam a
parte apetitiva, porém, ndo se referem as paixdes, como a temperanca e a fortaleza. Por
isso, é evidente que ndo estdo no apetite sensivel, onde estdo as paixfes, mas no apetite
racional, que é a vontade, na qual ndo estao as paixdes”.
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Este prevalecimento se da por duas razdes: primeiro, pelo fato de a
justica radicar na vontade; e, segundo, porque as outras virtudes morais s6 sao
exaltadas pelo bem que realizam no homem virtuoso, enquanto a justica € exaltada
porque realiza o bem que o virtuoso realiza em sua relacdo com outrem.

Contudo, a justica ndo se confunde com toda a virtude, visto que €
possivel, para o justo ndo ser virtuoso nas suas relagdes particulares.

A justica é, portanto, o aperfeicoamento da vontade no que tange ao bem
comum. Por aperfeicoar a parte mais nobre da alma, o apetite racional, mais
especificamente, a poténcia da vontade, e porque o bem comum, enquanto fim
almejado pela justica, € superior ao bem particular, pode esta virtude ser
considerada a mais sublime das virtudes morais.

Com Aristételes, Santo Tomas afirma que o0 meio-termo da justica
consiste na proporcionalidade entre a realidade exterior e a pessoa exterior (dar a
Cezar o que é de Cezar).

O Aquinate concebe duas acepcdes de justica. Uma delas ele mesmo
considera imprépria e denomina justica metaférica'®, e outra que denomina justica
em sentido proprio.

A justica metaférica é tratada na Suma Teolégica'®. Apesar de considerar
que esta justica s6 o € em sentido improprio, nao significa que seja menos relevante
gue a justica em sentido proprio. Aquino distingue as duas acepcdes de justica. Ao
contrario da justica em sentido proprio, a justica metaférica ndo se da na relacao

interpessoal, mas na vida de um solitario:

Portanto, deve-se dizer que a justica que a fé em nos produz é a que
justifica o impio. Ela consiste na propria ordem devida das partes da
alma, como ja se disse a propésito da justificacdo do impio. Trata-se
da justica, assim chamada por metafora, a qual se pode encontrar na

vida de um solitario'®.

192 Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-Il, g. 58, a. 2.: “Porém, de maneira figurada, se pode
admitir, em um mesmo homem, diversos principios de agdo, como outros tantos agentes
diversos; por exemplo, a razdo, o irascivel e o concupiscivel. Por isso, se diz
metaforicamente, que ha justica em um mesmo homem, quando a razao governa o irascivel
e 0 concupiscivel, e esses obedecem a razdo, e, de maneira universal, quando se atribui a
uma parte do homem o que a este convém. Dai o Filésofo chamar metaférica”.

193 Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-II, g. 58.

' TOMAS DE AQUINO, S.Th, lI-ll g. 58, a. 2, ad.1.
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Num sentido amplo, justificar, ou seja, tornar justo, significa tornar reto
(retificar). Temperanca e fortaleza sao virtudes que retificam, o que corrobora com a
acepcao de justica metaférica que considera justica tudo aquilo que retifica.

Tomas de Aquino, salienta que é improprio o uso do nome justica como
justificacdo ou retificacdo, l& que somos retificados pela razdo com respeito a
diversas poténcias da alma. Enquanto retificacdo, esta acepcéo de justica é aplicada
a vida do solitario, ou seja, trata-se da retificacdo das acdes do homem que toma a

Si proprio por objeto:

Deve-se dizer que as acdes do homem que tem a si mesmo por
objeto retificam-se suficientemente, uma vez retificadas as paixdes
pelas outras virtudes morais. As agdes, porém, relativas a outrem
carecem de uma retificacdo especial, ndo sé com referéncia ao seu

autor, mas também aquele que elas atingem. Elas sdo assim objeto

de uma virtude especial, que é a justica’®.

As palavras de Aquino denotam que, quanto a outra acepcao, justica é a
virtude que retifica as acdes humanas, mais precisamente, as acdes exteriores que
dizem respeito aos outros. “A justica propriamente dita”, diz ele, “exige a diversidade
das pessoas, portanto, sé pode ser de um homem em relacdo a outro” *°°. Aqui, ja
nao se trata de paixdes nem de quaisquer acdes, mas somente das acdes que
dizem respeito a outrem. Assim, a justica é uma virtude que consiste em retificar,
como as demais virtudes morais, mas, de maneira peculiar, consiste em retificar as
acOes exteriores com respeito aos outros.

Tais acdes, portanto, sdo matéria da justica em sentido proprio’®’, que
radica na poténcia apta a produzir acdes exteriores, sejam ou nao, com respeito a
outrem. Tal poténcia é a vontade (ou apetite racional) que € aperfeicoada por esta

virtude. Por conseguinte, o justo € aquele apto a produzir acbes exteriores com

respeito a outrem, conforme a medida justa que, segundo o Doutor Angélico:

Matéria da justica €, ao contrario, uma operacao externa que, por si
mesma ou pela realidade que ela utiliza, implica uma justa proporgéo
em relacdo a outra pessoa: em consequéncia, 0 justo-meio da justica
consiste em uma igualdade de proporcéo da coisa externa a pessoa

% Ibidem. S.Th, II-Il, g.58, a. 2, ad.4

% Ibidem. S.Th, II-Il, g.58, a 2 resp.

197 Cf. Ibidem. S.Th, lI-Il g. 58, a. 2 resp.: “Mas a justica entendida em sentido exato postula
diversidade de sujeitos, e ndo ha justica sendo de um homem em relagcédo a um outro”.
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externa. Ora, o igual é aquilo que esta realmente no meio entre o

maior e 0 menor, como encontramos em Aristoteles™,

A justica em sentido proprio é, portanto, uma virtude que aperfeicoa a
vontade e que tem como matéria uma operagao externa que requer uma proporcao
justa em relacdo a outrem. Isto vale para as trés divisdes da justica em sentido
préprio: justica legal, justica distributiva e justica comutativa. Santo Tomas, porém,
afunila ainda mais sua concepcao de justica em sentido proprio. Segundo ele, esta
justica pode ser geral ou particular. Particular, no sentido de estar ao lado da
temperanca e da fortaleza e ndo de regular as agdes exteriores destas respectivas

virtudes.
5.2 A CIVITAS!®®

Santo Tomas concebe a justica, a partir da nogdo de ordem social: “A
justica € a regra que mantém entre os homens a sociedade e a comunidade de vida”
110 Ora, qualquer ato externo é eminentemente social e, por isso, 0 campo da justica

é o campo da vida em sociedade'!

, OU seja, a vida civil. Aqui, a palavra ordem é
utilizada no sentido de disposi¢do, ou seja, no sentido de que uma coisa esta
disposta para a outra, da mesma maneira que todos os que constituem a sociedade
estdo ordenados um para o outro, segundo um principio de ordenacao, que € o fim
ou bem, e que é o principio da ordem.

De certo modo, o Aquinate concebe a sociedade como entes
intrinsecamente relacionados. Para ele, todo e parte estdo estreitamente

relacionados:

E manifesto, com efeito, que todos os que pertencem a uma
comunidade tem com ela a mesma relacdo das partes com o todo.
Ora, a parte, por tudo o que ela é, pertence ao todo e qualquer bem

da parte deve se ordenar ao bem do todo*%.

1% |pidem. S.Th, II-1l, q.58, a 5 resp.

' Neste subitem citamos algumas vezes o De Regnum, obra em que Santo Tomas
desenvolve sua doutrina politica. Apesar de haver na filosofia de Aquino uma correlacéo
entre justica, direito e politica, ndo temos a intencdo de problematizar essa relacdo. Como
anunciado, nosso objetivo € apenas mostrar a relagdo entre justica, lei e direito.

% bidem. S.Th, lI-ll, g. 58, a. 2 in c.

2 TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-Il, g. 58, a.5.
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Para compreender a triplice divisdo da justica, em seu sentido proprio, €
necessario partir desta intrinseca relacdo entre os elementos constitutivos da
sociedade, e também compreender como se da, na propria sociedade, essa relacéo
de todo e parte.

O homem é, por natureza, inclinado para a vida social sob uma
autoridade, para que coletivamente possam alcancar o bem comum e porque
somente nela ha as condi¢des para o pleno desenvolvimento das potencialidades
humanas. A sociabilidade esta fundada e inscrita na natureza humana. Sozinhos, os
homens ndo sdo capazes de realizar-se. Assim, somente em sociedade, os homens
sdo capazes de chegar a realizacao.

Com efeito, os homens sédo, por natureza, levados a associar-se. Desta
associacdo, portanto, depende a felicidade e a prépria preservacdo da espécie
humana. E ainda: por ser o homem essencialmente socidvel, tal associacdo é
caracterizada por ser estavel e permanente.

A sociabilidade, na verdade, € um imperativo da natureza do homem, por
isso, € impossivel para este viver isolado. A propria constituicdo fisica do homem
nao o permite viver sozinho, sem a companhia de outros.

O homem nao possui em sua constituicdo fisica, garras, dentes afiados e
nem o vigor fisico de outros animais. Por outro lado, por ser dotado de razdo, é
eficiente na procura de meios para sua sobrevivéncia e com as méaos pode produzir
os artificios indispensaveis a sua subsisténcia. Apesar disso, sem a ajuda de
outrem, n&o é possivel para um homem atender a todas as suas necessidades. E
necessario que haja, entdo, uma divisao de trabalhos, uma colaboracdo muatua para

gue as necessidades de cada membro da sociedade sejam supridas.

Ora, ndo € possivel abarcar um homem todas essas coisas pela
razdo. Por onde é necessario ao homem viver em multidao, para que

seja um ajudado por outro e pesquisem nas diversas matérias, a

saber, uns na medicina, outro nisto, aqueloutro noutra coisa*.

Nas palavras de Santo Tomas, evidencia-se que esta vida em multidao
nao se limita & mera agregacdo, mas a vida em sociedade, do que depende a

sobrevivéncia ndo apenas de um individuo, mas de toda a espécie humana. De fato,

3 AQUINO, Tomas de. Do Reino ou do Governo dos Principes ao Rei de Chipre In: Escritos
Politicos de Santo Tomas de Aquino, |, Il, 1997, 3, p. 127.
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da sociabilidade depende a sobrevivéncia do homem enquanto espécie. Assim, a
vida em comum, pela divisdo do trabalho, facilita a solugcdo para o problema do
atendimento das necessidades humanas mais fundamentais.

Para Santo Tomas, a sociedade é, portanto, 0 espaco e o modo de vida
em comum a que os homens tendem a buscar naturalmente. H& dois tipos de
sociedade: a doméstica, constituida por pessoas que compartilham o mesmo lar; e a
civil, constituida por um elevado numero de sociedades domésticas.

A sociedade doméstica ordena-se a sociedade civil, que deve aperfeicoa-
la. Assim, a sociedade doméstica é a causa da sociedade civil e o seu fundamento é
a lei natural que inclina o homem a vida social. A finalidade da sociedade civil é a
felicidade e o bem dos cidadaos. Tal finalidade ndo se contrapde ao fim absoluto, a
gue a natureza e a lei natural ordena a todo homem.

Dessa maneira, as necessidades da vida social surgem da propria
tendéncia natural dos homens. Uma dessas necessidades é a autoridade. Por tal
razdo, pode-se dizer que é das necessidades naturais dos homens que surge o
Estado.

A funcdo do Estado é dar estabilidade e consisténcia aos vinculos entre
os homens que vivem em sociedade. Por isso, de certo modo, o Estado surge da
natureza humana. O que conhecemos por Estado €, portanto, um fendmeno
propriamente humano e indispensavel a preservacdo do homem enquanto espécie e
enguanto pessoa singular.

Contudo, ha outra razdo que inclina o homem a viver em sociedade: a
linguagem. E gracas a linguagem que o homem, enquanto ser social, é capaz de
assentar em comum suas necessidades ideais. Mais ainda: como explicamos
anteriormente, o homem, pelo intelecto, é capaz de abstrair o inteligivel do sensivel
e o universal do particular, o que o leva para além das necessidades mais imediatas.

Por ndo estar adstrita as limitagdes do espaco e do tempo, a linguagem
repercute nos demais seres da espécie humana. E isto que possibilita o fomento e a
consolidagcdo de uma tradicdo que perdure por um longo periodo, como uma
sabedoria que se transmite as geracdes vindouras, proporcionando economia de
esforcos as geracdes vindouras, ao valer-se da experiéncia de seus ancestrais mais

longinquos.
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Dessa forma, sem o elo da linguagem, ndo seria possivel para o homem
uma evolugéo da vida em comunidade. A linguagem &, portanto, o Unico elo que une
em espirito, os homens do presente com os do passado.

De tudo o que foi dito sobre a sociabilidade e a linguagem, € possivel
notar que a vida social ndo €, para o0 homem, somente uma forma de suprir suas
necessidades imediatas. A finalidade da associa¢do vai muito além da conservacéo
do homem. Ao associar-se com outro, 0 homem busca o bem viver e € na busca
deste fim que se origina a Civitas. Esta consiste numa associagéo que busca um fim
mais elevado do que a mera sobrevivéncia.

Para Santo Tomas, a Civitas € uma invencéo coletiva dos homens. Nela
todos trabalham em torno do bem comum. Neste sentido, a Civitas é a consequéncia
dos esforcos necessarios para se alcancar o bem especifico da natureza humana, a
saber, o bem comum.

A sociabilidade inclina 0 homem a associar-se a seus semelhantes, e ao
comecar a participar de grupos organizados, o homem torna-se membro de uma
cidade, portanto, um ser politico que, como parte deste organismo, passa a ter
direitos e deveres. Desse modo, assim como a sociabilidade, a politicidade faz parte
da natureza do homem. Ora, é da politicidade que advém a necessidade de uma
organizacdo politica (o Estado), que € oriunda da prépria natureza social e politica
do homem.

Portanto, a sociedade humana é formada por homens que associam-se
em torno de uma finalidade em comum. O modo mais perfeito de sociedade é a
Civitas. Enquanto ser racional, o homem possui razdo como medida e regra de suas
acOes e, pela vontade, na Civitas, busca por algo que vai muito além da mera
conservacao da sua existéncia, a saber, a plena realizacao de sua natureza.

Como dissemos, o homem, ao tornar-se membro de um organismo pelos
vinculos estaveis que estabelece com outros, passa a ter direitos e deveres. O
Direito, que consiste no cumprimento da justica, que, por sua vez, no caso da vida
social, consiste na colaboragdo de cada um para o cumprimento do bem comum,
exerce um pape fundamental na convivéncia humana. Dito de outro modo, na vida
em sociedade, o direito se da na unidade de todos e de cada um em torno de um fim

em comum: o bem viver.



58

Ao Estado compete estabelecer e promover esta unidade e contribuir para
que a totalidade dos cidadaos concorra para esta unidade. O Estado é, portanto,
uma unidade politica e o topos do direito. Nele, o Direito encontra a forma de sua
organizacao e a condicao de sua eficacia. Assim, do mesmo modo que a dimensao
sécio-politica € intrinseca a natureza do homem, o Estado, enquanto organizacao
politica erigida pelo animal politico, € também uma dimensdo fundamental do
homem.

Mas qual € o fundamento da necessidade do Estado? Para Santo Tomas,
a existéncia da sociedade requer unidade e organizagao. Ora, de tudo quanto vimos,
€ possivel perceber que sem organizacdo a sociedade ndo existiria. Mas por qué?
Porque numa sociedade é necessario que todos 0s seus membros sejam capazes
de conjugar o bem individual — que é o que parece deleitavel ao homem particular —
com o bem comum. Tal conciliacdo é precisamente a funcao da justica. Como s6 é
possivel para 0 homem a vida em comum, deve ele sobrepor o bem comum ao seu
bem particular, de tal modo que este sirva aquele.

Desta maneira, o0 homem promovera a propria conservacdo. Ora, ao
Direito e ao Estado cabe assegurar esta unidade de consenso em vista do bem
comum. E, para que o Estado execute sua funcdo, é indispensavel uma autoridade
(governo) que o conduza ao fim que lhe é préprio.

Com efeito, a mesma razao que funda a sociabilidade no homem, funda
igualmente a necessidade de um governo. Como sao livres 0s seres racionais,
podem, por natureza, agir de diversos modos e buscar a consecucdo dos mais
diversos interesses. Portanto, para que haja consércio entre eles, é preciso que um
oriente a vontade de todos para um fim em comum. Como afirma Santo Tomas:
“Ora, em todas as coisas ordenadas ha algum fim, em que se possa proceder de um
modo ou de outro, é mister haver algum dirigente, pelo qual se atinge o devido fim”
114.

Com efeito, tomados pelas paixdes sensiveis, os homens se inclinam
usualmente, as finalidades particulares que, naturalmente, se contrapem ao fim
comum. Por este motivo, é necessario que numa sociedade de muitos homens haja
um que ordene a todos os componentes da comunidade, para a consecucéo do bem

comum.

14 AQUINO, Tomas de. Do Reino ou do Governo dos Principes ao Rei de Chipre In: Escritos
Politicos de Santo Tomas de Aquino, 1997, p. 126.
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A autoridade, portanto, cabera governar os membros através da justica e
do Direito, conforme a razdo e, assim, assegurar que cada um colabore para a
consecucdo do bem comum. Para o Aquinate: “governar € conduzir

convenientemente ao devido fim o que é governado™'®”.

A autoridade €, portanto, imprescindivel para a consecucdo da
sociabilidade, pois sua funcdo, como dissemos, é estabelecer a unidade e a
organizacdo da sociedade. Por conseguinte, cuida a autoridade exercida pelo
governante estabelecer a ordem e garantir a existéncia da vida social.

Com efeito, diz Aquino: “um navio que se move para diversos lados pelo
impulso dos ventos contrarios, ndo chegaria ao fim de destino, se por industria do
piloto n&o fora dirigido ao porto” *°. E ainda: “Onde ndo ha governo dissipar-se-a o
povo” 7.

Nas palavras do Fil6sofo Medieval, fica claro que é da autoridade de um
governo que depende a conservacdo de uma sociedade formada por homens.
Assim, “se é natural ao homem viver em sociedade de muitos, cumpre que haja
entre os homens algo pelo que seja governada a multiddo”.**®

Num Estado prevalecerd a justica quando as trés relacdes fundamentais
da vida em sociedade forem ordenadas. Primeiramente, a relagdo de cada um com
cada um (parte com a parte); em seguida, a relagdo do todo da comunidade com
cada um (todo com a parte); e, por fim, a relacdo de cada um com o todo (parte com

o todo).

5.3 A LEI

A vida em sociedade, portanto, se fundamenta na autoridade. Ora, as
necessidades da vida social provém da prépria inclinagdo natural que a origina. Uma
dessas necessidades é a de autoridade. Neste contexto, a lei € o principio racional
que orienta 0 homem a submeter-se a autoridade em direcdo ao bem comum. A lei,

portanto, ordena a vida em sociedade.

> AQUINO, Tomas de. Do Reino ou do Governo dos Principes ao Rei de Chipre In: Escritos
Politicos de Santo Tomas de Aquino, 1997, p. 162.

1% Ipidem, p. 126.

"7 Ibidem, p. 128.

8 Ibidem, p. 128.
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Santo Tomas formula o seu tradado da lei (Summa Theologiae, I-11),
baseando-se nos principios externos dos atos humanos. Para ele, Deus é o principio
externo que move o homem ao bem e o instrui pela lei e pela graca. Em sentido
estrito, a lei € o que regula as acdes humanas, ordenando-as para o bem da
comunidade e por esta mesma € promulgada. Na filosofia tomasiana, lei e virtudes
estéo interligadas.

A lei é a medida dos atos humanos. Por ela, o homem é conduzido a agir
ou a desistir da acdo. Como a razéo € o principio supremo dos atos humanos, cuja
incumbéncia é ordena-los ao fim, diz-se que a lei é obra da razdo'®. Em Santo
Tomas, o termo lei possui uma triplice acepc¢do: A lei divina, a lei natural e a lei
humana (positiva) **°.

Como o universo é ordenado pela Divina Providéncia, a suma razéo
divina, que é conhecida pelos efeitos de sua irradiacdo, possui carater de lei. A lei
eterna é a expressdao do modo como o proprio Deus projetou 0 Cosmos, conferindo-
lhe ordem e orientando todo elemento ao seu devido fim. As demais leis séo
provenientes desta lei divina.

A lei eterna é fundamento e principio da lei natural que, por sua vez, €
principio da lei positiva. Segundo Santo Tomas, a Providéncia Divina nos deu a
conhecer, por participacéo, a lei eterna’?, fonte de toda lei. Ele préprio explica que:

Portanto, como a lei eterna é a razdo de governo no governante
supremo, é necessario que todas as razdes de governo que estédo
nos governantes inferiores derivem da lei eterna. Tais razbes dos

governantes inferiores sdo algumas outras leis, fora da lei eterna'®.

Além disso, para Aquino, a lei eterna, que é dupla (antiga e nova) é

necessaria aos homens pelas seguintes razdes: porque orienta o0 homem ao fim que

19 Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-lI, g. 91, resp.: “A lei é certa regra e medida dos atos
humanos, segundo a qual alguém é levado a agir ou a apartar-se da acao. Diz-se, com
efeito, ‘lei’ ‘do que deve ser ligado’, pois obriga a agir. A regra e medida dos atos humanos
€, com efeito, a razdo, a qual é o primeiro principio dos atos humanos, como se evidencia do
que ja foi dito; cabe, com efeito, a razéo ordenar ao fim, que é o primeiro principio do agir
segundo o Filésofo. Em cada género, com efeito, o que é principio € medida e regra desse
género, como a unidade no género do ndmero, e 0 primeiro movimento no género dos
movimentos. Dai resulta que a lei é algo que pertence a razéo”.

2% Por n&o ser intrinseca a natureza, a lei que n&o é natural € positiva.

I TOMAS DE AQUINO, S.Th, op. cit., g. 91, a. 3.: “Ora, a lei eterna é a lei divina, como foi
dito...”.

2 TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 93, a. 3.
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lhe é préprio; porque orienta o juizo humano acerca do que é certo; porque € capaz
de legislar sobre as coisas que julga; e porque ndo pode a lei do homem punir e
coibir todas as coisas que se praticam mal. Esta é a lei natural, que consiste em
principios hauridos a partir da experiéncia e que, conforme o Aquinate “[...] é uma

»123

participacdo da lei eterna em nés Ele a explica de modo detalhado nesta

passagem:

Entre as demais, a criatura racional esta sujeita a providéncia divina
de um modo mais excelente, enquanto a mesma Sse torna
participante da providéncia, provendo a si mesma e aos Outros.
Portanto, nela mesma é participada a razéo eterna, por meio da qual
tem a inclinagcdo natural ao devido ato e fim. E tal participacdo da lei
eterna na criatura racional se chama lei natural*®,

Nas palavras de Santo Tomas, evidencia-se que a lei natural € o exercicio
de participacdo do ser racional na lei eterna e tal se d4 por meio de principios
comuns. E chamada natural porque ndo é estabelecida por fatores culturais, mas
procede da propria natureza do homem. Aqui o termo “natural” designa o que é
causado por principios intrinsecos da natureza do homem que, por ser dotado de
razdo, participa de modo formal da lei eterna. Trata-se de uma exigéncia propria da
natureza humana e indispensavel para o seu desenvolvimento, natureza de um ser
racional e livre que sé pode se tornar o que € no decurso de uma histéria, que deve
ter em maos e guiar. Por ser livre, porém, pode esquivar-se de tal exigéncia, que é
prépria de sua natureza'®. Dessa forma, a lei natural pode ser dita universal e
imutavel'®®. E ainda: A lei natural manifesta a tendéncia do homem ao seu fim
préprio.

Por conseguinte, a lei natural encontra-se em todo ser, que € por ela
impelido a atos e fins que lhe sdo peculiares. Desse modo, 0 homem, enquanto ser
racional, € chamado a assumir a inclinagcdo a seu fim livremente. “Deve-se dizer”,
afirma Aquino, “[...] que a lei estd em algo ndo s6 como em quem regula, mas

também, participativamente, como em quem é regulado. E desse modo, cada um &

2% Ibidem, S.Th, g. 91, a. 4.

24 Ibidem, S.Th, g. 91, a. 2.

' Cf. TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. Sdo Paulo:
EdicGes Loyola. 2008. p. 340.

126 Cf, PECEGO, 2008, p. 165.
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lei para si mesmo [...]**””

. A capacidade ética do ser humano € assim uma inclinagéo
propria deste ser a seu fim, devido a lei natural que, como lembra Santo Tomas, é
inscrita (por Deus) no coracdo humano.

Dada a objetividade do ser do homem, a ordem moral, na medida em que
€ a ordem do ser, consiste numa ordem objetiva. Neste sentido, a lei natural ndo é
sendo a expressdo das exigéncias objetivas da natureza humana, que tem

128

necessidade de bem e de justica™", tal como explica o Filosofo Medieval:

Todo agente, com efeito, age por causa de um fim, que tem a raz&o
de bem. E assim, o primeiro principio na razéo pratica € o que se
funda sobre a razdo de bem que é “Bem ¢é aquilo que todas as coisas
desejam”. Este é, pois, o primeiro principio da lei, que o bem deve
ser feito e procurado e o mal evitado. [...] segundo, pois, a ordem das
inclinacdes naturais da-se a ordem dos preceitos da lei da natureza.
Pois € inerente ao homem, primeiro a inclinacdo para o bem,
segundo, a natureza que tem em comum com todas as substancias,
isto é, conforme cada substancia deseja a conservagdo de seu ser
de acordo com a sua natureza'®.

Para Aquino, o que vai na linha da natureza € considerado bom em si,
pois é em si orientada para o bem. Assim, portanto, fica patente que ha no homem
inclinacdes fundamentais que bem exprimem as exigéncias da lei natural.

Todavia, enquanto participacao na lei eterna, o modo pelo qual o homem
alcanca o conhecimento da lei natural é bastante peculiar. O ser humano chega ao
conhecimento desta lei ndo por infusdo, inatismo, por uma especial geracdo e nem
por deducdo. Gracas a sua inteligéncia, o homem é capaz de captar principios auto
evidentes e é também capaz de conhecer a lei natural.

A lei natural é captada pelo intelecto por evidéncia, cabendo a razéo
pratica transformar em preceito a inclinacdo natural. Por conseguinte, 0os preceitos
da lei natural estdo em ato e em poténcia na razdo. A ordem dos preceitos da lei se
da em conformidade com o que o ser humano apreende como bem. E a propria luz
do conhecimento intelectivo que torna a lei natural evidente ao homem.

Enquanto ordenacdo da razao, que participa da lei eterna, a lei humana

se harmoniza com a ética. Todavia, ndo é na razao gue se encontra a suprema

norma da moralidade. Nela encontram-se somente os ditames que sdao em nés a

127 TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 90, a. 3, ad. 1.
2 Cf. PECEGO, 2008, p. 166.
129 TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, q. 94, a. 2 resp.
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participacdo dos principios da lei eterna. Assim, para Toméas de Aquino, ndo é na
razdo que estd a regra suprema da moralidade, mas em Deus.

Sozinha, porém, a lei natural ndo é suficiente para regular a organizacao
da vida dos homens. Embora a natureza incline o homem a vida em sociedade e a
praticar virtudes, ela ndo determina o modo como deve ser a organizagao da vida
social. Assim, dentre as diversas formas possiveis de sociedade, o homem deve
encontrar a que considerar melhor para si e regular seu funcionamento. Dessa
forma, uma coisa € a percepcdo dos principios morais, outra bem diferente é a
pratica do agir segundo a virtude.

Mas apesar da insuficiéncia da lei natural no que tange a regular a vida
dos homens em sociedade, Tomas de Aquino entende do seguinte modo a relacao
gue o homem deve manter com a lei: 0 que é justo precede a lei, ou seja, € prescrito
porque é justo e ndo o inverso. Isso significa que a lei prescrita deve estar em
conformidade com a lei natural, pois, visto que o bem, o reto e o justo precedem a
lei, esta ndo pode tornar justo algo moralmente injusto, nem bom algo moralmente
mau etc.’*. Assim, proveniente da lei natural, a verdadeira lei positiva é sempre

ordenada para o bem comum, como atesta Santo Tomas:

Portanto, é necessario que, dado que a lei se nomeia, maximamente
segundo a ordena¢cdo ao bem comum, qualquer outro preceito sobre
uma obra particular ndo tenha razao de lei a ndo ser segundo a

ordenagdo ao bem comum. E assim toda lei ordena-se ao bem

comum?®3,

s

Evidencia-se que toda lei € ordenada para o bem comum, seja ela
promulgada pela multiddo ou por quem lhe faz as vezes. Por ser um ato da razao e
por apelar a liberdade do homem, € preciso que a lei positiva seja promulgada para
gue possa tornar-se conhecida. O efeito da lei é tornar bom o homem. Embora
passivel de sofrer modificacdes, a lei humana deve estar sempre inclinada a lei
eterna, que é imutavel, pois, como vimos, por participacdo conhecemos a lei divina.
Por conseguinte, a lei, enquanto obra da razdo, tem como finalidade primeira, servir
ao convivio social, promovendo o bem comum, pois, como diz Tomas de Aquino:

“Como foi dito, a lei divina & principalmente instituida para ordenar o homem para

B9 Cf. TORREL, Jean Pierre. Santo Tomas de Aquino: Mestre Espiritual. 2. Ed. Sdo Paulo:
EdicGes Loyola. 2008. p. 344.
1 TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-ll, g. 90, a.2.
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Deus; e a lei humana uns para os outros™%’

. A lei é assim um meio pelo qual o
homem confere uma apropriada organizagdo a vida social para a qual € inclinado.

O objetivo das disposicdes das leis € fomentar uma série de condi¢cdes
gerais que proporcione um ambiente em que se dé, com certa facilidade,
comutacdes, comunicagOes e amizade entre os membros, de modo que cada
homem chegue a sua realizagéo prépria, respeitando aos demais e que uma efetiva
solidariedade possibilite a busca do bem comum.

A lei visa ordenar (determinar a conduta), proibir (proibir aquilo que possa
prejudicar o convivio social); permitir (ndo proibir a conduta e, a0 mesmo tempo, nao
obrigar, deixando margem para a escolha entre fazer e ndo fazer o que é permitido)
e punir (incidir a sansao quando da violacdo do principio ndo permitido). Assim, a lei

deve ser observada, cabendo sanséo para os que nao a observam.

5.3.1 A definicdo tomasiana de lei

Vale aqui salientar e analisar uma definicdo de lei que Santo Tomas
expde na Suma de Teologia. Para ele, a “lei nada mais é sendo uma ordenacédo da
razdo para o bem comum promulgada por quem dirige a comunidade”**. Esta
definicdo congrega todos os elementos fundamentais para o conceito de lei.
Analisemos a definicao:

‘A lei € uma ordenagao da razao”: pela razdo, o homem é capaz de
discernir entre o Bem e o Mal. Por meio de conceitos gerais, a razao pratica ordena
o homem para o seu fim, a saber, o0 Bem. Para que os atos se ordenem ao Bem, é
indispensavel a escolha dos meios adequados para a execucdo deste fim. Ao
legislador, responsavel pela producdo das leis, cabe, no meio social, agir
prudentemente na eleicdo dos meios adequados para que se atinja o fim social: o
Bem Comum. O fim humano pode se discriminado de duas maneiras: conforme a
regra segundo a qual a vontade esta sob a razdo de bem - de acordo com esta regra
a lei ordena para a tranquilidade temporal da Civitas; e conforme a regra suprema
segundo a qual a lei eterna ordena o Cosmos - conforme esta regra, 0 homem é

orientado para e plena felicidade.

2 TOMAS DE AQUINO, S.Th, I-II, g. 99, a.3.
%% |bidem, S.Th, I-II, g. 90, a.4.
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‘Promulgada” para que se torne conhecida por todos os que
compartilham o mesmo ambiente social, a lei positiva que visa a consecucao do
Bem Comum deve ser promulgada, ou seja, tornada publica. Por ser racional e,
consequentemente capaz de discernimento, o homem ndo pode ignorar a lei,
excecao feita aquele que esta impedido de conhecé-la, como no caso do
encarcerado.

“Pelo chefe que governa a comunidade”. como representante do todo,
gue tem o dever de legislar para a parte, deve o chefe legislar visando ordenar as
condutas particulares ao todo. A parte cabe ordenar-se ao que € geral ou represente
0 interesse do todo.

“Para o Bem Comum”: a finalidade da lei & conduzir ao Bem Comum. O
Bem Comum nédo se restringe a mera somatéria dos bens particulares reunidos
numa sociedade, mas supera e transcende tal somatoéria. Enquanto seres livres 0s
individuos que compdem o conjunto social devem agir e colaborar para a

consecucao do objetivo maior.

5.3.2 A lei, ajustica e o Direito

Na obra tomasiana, a investigacéo da justica se desenrola dentro da lei
que, por sua vez € causa do Direito. Como vimos, a justica € o habitus que nos
conduz a praticar coisas justas. O direito € assim chamado porque € justo e o justo é

objeto da justica, como atesta Santo Tomas:

Na mesma passagem, Isidoro esclarece: “o direito (jus) é assim
chamado porque ¢é justo”. Ora, o justo é o objeto da justica. E o que
afirma o Filésofo. “Todos concordam em dar o nome de justica ao
habitus que nos leva a praticar coisas justas’. Portanto, o direito é o

objeto da justica™"".

E numa outra passagem diz:

O nome de justo, que caracteriza a retiddo que convém a justica, da-
se aquilo que a acdo da justica realiza, sem levar em conta a
maneira de proceder de quem age. Nas outras virtudes, ao contrario,
a retiddo é determinada tdo somente pela maneira de proceder de
guem age. Eis porqué, de modo especial e acima das outras

3 TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-ll, q. 57, a. 1in c.
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virtudes, o0 objeto da justica € determinado em si mesmo e é

chamado justo. Tal é precisamente o direito. Torna-se, assim,

manifesto que o direito é o objeto da justica®>.

Direito e justica est&o estreitamente relacionados, sendo que o direito visa
estabelecer a justica. Desse modo, € proprio da justica dar a cada um o que é de

direito, e é préprio do direito estabelecer plenamente a justica.

Entre as demais virtudes, € préprio da justica ordenar o homem no
gue diz respeito a outrem. Implica, com efeito, uma certa igualdade,
como seu préprio nome indica, pois se diz comumente: 0 que se
iguala se ajusta. Ora, a igualdade supde relagdo a outrem. As demais
virtudes, ao contrario, aperfeicoam o homem somente no que toca a
si proprio®.

Nas palavras de Santo Tomas, a justica, que regula as acfes exteriores
com respeito a outrem, implica certa igualdade. Ora, como a igualdade pressupde
que a justica sempre faz referéncia a outro, a justica se da sempre numa relacao de
dois ou mais sujeitos em posi¢cOes distintas e complementares. Ora, se a justica
consiste em dar o que é de direito, entdo a relacdo de justica requer, sempre no
minimo dois: aguele que tem o direito e aquele que tem o dever para com quem tem
o direito. O mesmo ndo ocorre com relacdo as outras virtudes que aperfeicoam o
homem somente no que tange a si proprio.

Numa outra passagem da Summa Theologiae, ele expde seu conceito de
justica com outra nuance: “Ora, a cada pessoa diz-se pertencer como seu, aquilo
que lhe é devido por uma igualdade proporcional. Por isso, o ato de justica consiste
precisamente em dar a cada um o que é seu” **'.

Nessa dimensdo, para tudo ha uma diretriz. A ordem, que existe e é
imperativa, dirige o todo, a partir da razdo divina. A lei eterna € principio e fim do

Cosmos (todo ordenado). Sobre isso, afirma Tomas de Aquino:

Suposto, porém, que o mundo seja regido pela providéncia divina,
como se mostrou na | Parte, € manifesto que toda comunidade do
universo é governada pela razéo divina. [...] E porque a razdo divina
nada concebe no tempo, mas tem o conceito eterno, como € dito no

“* Ibidem, S.Th, II-1I, g. 57, a. 1 resp.
136 Idem.
¥'"TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-Il, g. 58, a. 11.
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livro dos Provérbios, segue-se que € necessério que a lei eterna seja
dita eterna. **®

Desta ordenacdo estabelecida pela razdo divina, resulta de modo
imediato, que pela propria natureza, uma coisa pode ser adequada a um homem,
caracterizando o Direito natural. E resulta também que por uma convencgao
instituida, seja privada ou publica, uma coisa pode, se de acordo com o
consentimento geral dado pelo povo ou ordenado pelo principe ou com um pacto
limitado a relacfes entre individuos, ser adequada a um homem, configurando o
Direito positivo.

Temos, assim, o Direito natural e Direito positivo. O primeiro o € em
virtude da natureza do homem, e o segundo, em virtude de ser por convencéo
particular ou publica, requerendo a atuacdo de uma autoridade que o institua,

conferindo-lhe forca coativa. O préprio Aquino explica a distingao entre ambos:

Como ja foi dito, o direito ou o justo vem a ser uma obra ajustada a
outrem, segundo certo modo de igualdade. Ora, isso pode realizar-se
de duas maneiras: 1. em virtude da natureza mesma da coisa. [...] —
2. por convengdo ou comum acordo. [...] 0 que se pode dar de dois
modos: primeiro, por uma convengdo particular, quando pessoas
privadas firmam entre si um pacto; segundo, por uma convencao
publica, quando todo o povo consente que algo seja tido como

adequado ou proporcionado a outrem, ou assim o ordena o principe,

que governa o povo e o representa. Isso se chama direito positivo™*°.

Clareia-se a distincdo entre os modos pelos quais pode se realizar a
justica, que pode ser em virtude da natureza mesma ou por convenc¢ao privada ou
publica. Quanto ao segundo modo, que requer a atuacdo de uma autoridade que
pode usar a forca, é importante que se diga que a eficacia da coacdo se da pelo
temor que provoca, pois, coagido pelo temor da sanc¢éo, o individuo se vera forcado
a ordenar-se ao Bem Comum, passando a viver uma vida virtuosa.

No que tange a outrem, a aplicacdo do Direito possui algumas variantes:
direito paterno; direito senhorial e direito doméstico. O primeiro consiste no direito do
pai sobre o filho; o segundo consiste no direito do senhor sobre seu escravo; e o

terceiro consiste no direito que ha entre marido e mulher**°.

¥|bidem, S.Th, I-II, . 91, a. 1.
¥ Ibidem, S.Th, II-Il, g. 57, a. 2 resp.
1“9 TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-II, q. 57, a. 4 resp.
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O Direito natural, cuja forca é dada pela natureza e advém da razéo, se
fundamenta na lei eterna. O especifico deste direito € procurar o que lhe é devido
por natureza e seu objeto é buscar o que € conveniente a cada qual. De modo mais
especifico, o objeto do direito natural € a justica e seu sujeito é a pessoa.

O Direito positivo, para ser benéfico para a sociedade, deve estar
adequado ao Direito Natural — “[...] a vontade humana”, diz Tomas de Aquino, “por
uma convencao comum, pode tornar justa uma coisa entre aguelas que em nada se

oponham & justica natural. Tal é o lugar do direito positivo™*"”

- pois, se estiver
fundamentado na perversdo da reta razdo, acabara por se constituir em costumes
perversos, irracionais e em leis injustas'*’, sem forca coativa conferida pela
natureza, mas apenas por convencao®.

A justica legal***

, por sua vez, é que, imediatamente, diz respeito ao Bem
Comum, e mediatamente, diz respeito aos bens particulares. “E como compete a lei”,
diz Tomas, “ordenar o homem ao bem comum, como j& foi dito, a justica geral é

chamada legal**”.

Esta regula as acles exteriores dos homens individuais na
medida em que tais acdes tenham repercussdo sobre outrem. Como afirma o
Aquinate: “[...] por ela (justica legal) o homem se submete a lei que orienta ao bem

comum os atos de todas as virtudes*®”

. No caso, o outro, na definicdo da matéria da
justica é o todo da comunidade. Dessa forma, a funcéo da justica legal é regular os
atos exteriores na medida em que o bem privado é referivel ao bem comum, ou seja,

ao bem do todo¥.

Por se restringir a atuar nas relacbes que interessam a
sociedade, nem todo vicio sera passivel de punicdo, mas somente aqueles que
ameacam a harmonia social.

Santo Tomas, contudo, considera que, assim como € necessario que

existam virtudes particulares que ordenem o homem em si, € igualmente necessario

! Ibidem, S.Th, lI-lI, g. 57, a. 2, ad. 2.

2 Cf. Idem. “Mas, se algo em si mesmo, se opde ao direito natural ndo se pode tornar justo
pela disposi¢do da vontade humana. Se por exemplo, se decretasse que € licito roubar ou
cometer adultério. Por isso, esta escrito no livro de Isaias: “Ai daqueles que estabelecem leis
iniquas.”

3 Cf. Ibidem, S.Th, I-Il, g. 96, a. 4.

4 Legal porque trata da matéria que trata a lei: regular a conduta humana que tem
repercussdo sobre o bem comum. A justica legal requer a represséo dos que prejudicam o
bem comum e a promocao dos que colaboram ou cooperam com o bem comum.

“* TOMAS DE AQUINO, S.Th, II-Il, g. 58, a.5 resp.

¢ |dem.

“"FAITANIN, online.
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gue haja uma justica que ordene o homem em suas relagbes com particulares, ou
seja, outro individuo singular. Tal é a justica particular: “[...] como, além da justica
legal, sdo necessarias outras virtudes, [...] assim, igualmente deve haver uma justica
particular que o ordene em suas relacdes com outras pessoas singulares**®’, que
completa a justica legal e est4 ao lado das virtudes da temperanca e da fortaleza,
nao porque regule os atos de tais virtudes, mas porque regula especificamente os
atos exteriores que dizem respeito outrem, sendo que este outro € sempre uma
pessoa singular e ndo o todo da comunidade. Este tipo de justica € subdividida em
duas partes subjetivas: a justica comutativa e justica distributiva®.

Importante categoria no interior da filosofia tomasiana € a relativa a
distincdo entre justica comutativa e a justica distributiva. Em ambos os casos, a
justica atua como meio de equilibrio e de interacdo, estabelecendo a igualdade entre
0s sujeitos que se relacionam. Destarte, o critério de igualdade da justica comutativa
difere do critério da justica distributiva.

A justica comutativa visa regular as comutacfes, ou seja, 0 intercambio
mutuo entre as pessoas. As comutacdes consistem em acbes exteriores com
respeito a outro, sendo que quem age € uma pessoa particular e quem padece a
acdo é outra pessoa particular. A justica cabe inserir o principio diretivo da medida
justa em tal matéria.

Dessa forma, nesta parte subjetiva da justica, 0 meio termo consiste
numa proporcao aritmética de pessoa a pessoa, ou seja, nesta parte da justica a
igualdade € quantitativa, de tal modo que, se uma pessoa esta de posse de um tanto
que pertence a outrem, deve lhe restituir a diferenca exata.

A outra parte subjetiva da justica particular é a justica distributiva, que se
da na relacdo entre o todo e as partes e distribui o que é comum. O meio termo
consiste numa propor¢cao geométrica, ou seja, ndo se trata de uma igualdade
quantitativa, mas de proporcionalidade™°.

Assim, nesta parte da justica, o agente é o todo, melhor dizendo, € aquele

cuja funcao € gerir os bens pertencentes ao todo da comunidade, ou seja, 0 principe

8 TOMAS DE AQUINO, S.Th, lI-Il, g. 58, a. 7 resp.

9 E importante ressaltar que, em todos os casos de justica, trata-se de uma direcédo da
ordenacgdo das acdes exteriores de um com respeito a outrem. O préprio Toméas de Aquino
ressalta que, compete a justica garantir o direito, supondo-se que ha diversidade de um em
relac&o ao outro.

O FAITANIN, online.
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(governante) que exerce suas func¢des publicas ndo como pessoa particular, mas
como pessoa publica. Neste caso de justica, as acbes exteriores do agente afetam
sempre uma pessoa privada.

As distribuicbes sdo a matéria da justica distributiva. Para Santo Tomas,
distribuir consiste em doar a cada uma das partes aquilo que Ihe é devido ao bem
comum, segundo o mérito que tem na sociedade conforme a constituicdo politica da
mesma.

Por conseguinte, numa sociedade aristocratica uma pessoa virtuosa deve
receber mais do que uma pessoa desprovida de virtudes e deve também receber
mais do que uma pessoa intermediariamente virtuosa. Tal se da desta forma, porque
€ a virtude a razdo do mérito do recebimento. Numa oligarquia, recebe mais aquele
gue possui mais bens, ou seja, € mais rico e, numa democracia, dada esta ser a
constituicdo politica dos homens livres, aquele que é livre recebe a cota que lhe é
devida e o escravo, nada recebe.

Ha, portanto, uma justica metaférica, que consiste apenas em retificar e
ha a justica em sentido préprio, que se divide em: justica legal, que consiste em
retificar as acdes exteriores com respeito ao todo, portanto, com respeito ao bem
comum. H& a justica comutativa, que consiste em retificar as a¢des exteriores de
uma parte com respeito a outra parte e, ha ainda, a justica distributiva, que consiste
em retificar as acfes do governante, na medida em que realiza o ato de justica, ou
seja, de dar a cada parte o que Ihe é devido, segundo a constituicdo politica da

sociedade.

5. 4 RELACAO DA LEI COM O DIREITO

‘Deve-se dizer que na mente do artista
preexiste a razdo da obra a realizar, a qual se
chama a regra da arte. Assim, também, da
obra justa a ser determinada pela razéo,
preexiste na mente uma razdo, que é uma
certa regra da prudéncia. Quando escrita, da-
se 0 nome de lei. Pois, a lei, segundo Isidoro,
€ uma constituicdo escrita. Por isso, a lei ndo
€ propriamente o direito, mas a regra do
direito*>"”.

' TOMAS DE AQUINO, S.Th, g. 57, a. 1, ad. 2.
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Para se efetivar no meio social, o Direito depende da lei. A lei, porém, ndo
se confunde com o Direito. Por intermédio da justica, objeto do Direito, a lei, como j&
dissemos, causa o0 Direito. A lei escrita € elaborada a partir da combinacdo entre
elementos do Direito natural e do Direito positivo. Uma vez promulgada, a lei
intervém nas relacdes entre os homens. Tal se da devido a necessidade de que a lei
positiva coadune com 0s principios naturais humanos para que esteja ordenada
segundo a reta razao.

A funcédo da lei positiva é auxiliar o homem no exercicio das virtudes.
Assim, por meio da lei, o proprio Deus orienta 0 homem no exercicio das virtudes.
Todavia, a lei ndo se limita a imediatamente tonar virtuoso o individuo. Visa, antes,
pacificar o meio social, a ponto de que seja favoravel a disseminacédo e ao cultivo
das virtudes. Assim, por visar a regulacdo somente da conduta externa, a lei limitar-
se-a a proibir somente 0s vicios que atentam contra o conjunto da sociedade, com a
ressalva de que o particular estard adstrito a lei somente no que tange a
necessidade de manutencao de virtudes conexas com o todo.

A lei positiva é caracterizada por ser contingente e relativa. O seu
estabelecimento demanda certo grau de amplitude que o conhecimento e a razao
tenham atingido no transcurso dos séculos. Uma vez alcancada essa amplitude, o
homem revela-se capaz de extrair da lei natural conclusdes aplicaveis a realidade.
Em termos filosoficos, sdo essas conclusées que, extraidas da lei natural, que é
imutavel e permanente, informam o contetido da lei positiva®?.

Com base nesta contingencialidade que caracteriza a lei positiva™, o
Aquinate considera impossivel para o legislador prever a totalidade dos casos que
venham a ocorrer no futuro, limitando-se a ter certa previsdo, apenas dos casos
corrigueiros. Para o Filésofo Medieval, dos acidentes ocorridos surgem novas
necessidades. Dessas € possivel que alguma ultrapasse o alcance da lei. Decorre
dai o direito de desobedecer a lei, que Santo Tomas considera exercitavel por

gualguer um, independentemente do chefe da comunidade ou do legislador.

%2 Cf. BITTAR, 1998. p. 353.

5% Cf. Ibidem, p. 352.: “O acidente (accidens), por sua vez, € uma espécie de fato que n&o
se caracteriza por ser de absoluta e imperiosa ocorréncia, mas pela relatividade e
contingéncia. Assim, como a regularidade esté para a previsibilidade, o acidente esta para a
imprevisibilidade”.
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5.5 O REGIME DAS LEIS

A exemplo de Aristételes, para Santo Tomas, o melhor para a sociedade
civil é estar sob o regime das leis. Para ele, o regime das leis é melhor pelas razdes
expostas a seguir.

A primeira razao surge da seguinte premissa: para garantir a efetivacao
da justica numa sociedade € necessario que haja um elevado numero de juizes,
embora, seja mais facil encontrar um pequeno numero de bons legisladores do que
um grande namero de juizes aptos para o exercicio da fungéo.

A segunda razdo declara que no exercicio de sua funcdo, o legislador
busca antecipar os casos previsiveis. Ao juiz, cabe analisar 0s casos no momento
em que ocorrem e executar as leis.

E a terceira razéo consiste em: o legislador produz o corpo legislativo em
abstrato, estando distante da ocorréncia dos fatos que poderiam influencia-lo. J& o
juiz, por esta mais préximo dos fatos, sendo arrastado pelas paixdes, pode envolver-
se subjetivamente no caso, perdendo, com isso, a objetividade indispensavel a um
julgamento justo.

Como ja dissemos, o efeito da lei € o Direito que, por sua vez, é objeto da
justica. O julgamento € indispensavel para o exercicio da justica entre os seres
humanos. Para ser justo, o julgamento precisa estar em conformidade com os
seguintes critérios: proceder de uma inclinacéo justa; proceder de uma autoridade
instituida do exercicio da funcao judicante; e que a sentenca proferida esteja em
conformidade com a reta razéo.

A lei natural, que é a mesma para todos e em todos os lugares, deve ser
concretizada pela lei escrita. Tal é indispensavel para que a sentenca de um
julgamento seja baseada numa lei estabelecida conforme a reta razdo. A adequacgao
da lei escrita com a lei natural € o modo mais adequado para conferir se a lei
positiva é justa.

Para Toméas de Aquino, sé na natureza uma lei encontra forca, por isso,
para ter forca, uma lei positiva deve estar em pleno acordo com a lei natural. E
ainda: se promulgada sem a adequacdo necessaria com 0S novos problemas

surgidos ou apenas de acordo o mero arbitrio do legislador, a lei escrita ndo sera
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justa por estar desprovida de fundamento natural. Ora, tal lei contraria 0 Bem
Comum e, por esta razdo, ndo sera vinculatoria ou obrigatéria.

Portanto, para produzir uma legislacdo com base na justica com vistas a
ordenar o convivio social, o legislador deve orientar-se pela razdo e ponderar
escolhas pela justa medida, segundo a lei natural. Para tanto, a producao da lei
segue um complexo de atos que, por ter for¢ca natural, conferem a lei o carater de
obrigatoriedade.

Nesse sentido, a producdo de uma lei deve seguir trés fases: a intelectual,
a executéria e a promulgacdo. Na primeira, o legislador atua por meio do intelecto
especulativo, fazendo a escolha do meio mais adequado para a consecucdo da
meta almejada. Na segunda, o legislador, conduzido pelo intelecto pratico, ordena
aos suditos a efetivacdo da intencéo escolhida por um ato de imperium e aplica a lei,
conforme o seu fim. A terceira fase € a promulgacao da lei, pois, para ser observado,
0 principio legislativo precisa, antes, ser conhecido. Se orientada pela reta razédo e
elaborada a partir da observacao dessas fases, a lei ordenara as condutas para o

Bem Comum.

5.6 A INJUSTICA E OS VICIOS DA JUSTICA

Vimos que a justica € uma virtude moral. Contudo, o exercicio desta
virtude pode ser viciado de inUmeras maneiras, 0 que descaracteriza o conteudo da
justica.

O habitus contrario a virtude da justica € a injustica, vicio que despreza a
finalidade da justica legal, a saber, o bem comum e, além disso, € contrario a
qualquer virtude. Esta injustica que contraria a justica legal, Santo Tomas chama de
“injustica legal” que, segundo ele, “[...] € essencialmente um vicio especial, pois visa
um objeto especial, o bem comum que ela despreza. Mas, pela intencdo que a
anima é um vicio geral, com efeito, desprezando o bem comum, pode ser desviado a

cometer todos os pecados” **.

** TOMAS DE AQUINO, S.Th, lI-Il, g. 59, a. 1 resp.
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Ha ainda, a injustica que se opfe a justica particular, “que consiste em
certa desigualdade em relacdo a outrem; enquanto, precisamente, se querem mais
bens, como riquezas e honras, e menos males, como trabalhos e danos” *°.

O habitus da injustica ndo é caracterizado por um ato isolado de injustica,
mas pela repeticdo desses atos'®®, pois é possivel que uma pessoa cometa um ato
injusto sem, no entanto, ser injusta®™’.

Para Tomas de Aquino, 0 ato injusto € sempre voluntario e sofré-lo é
sempre involuntario. Sofrer injustica € o oposto de pratica-la, pois, para o Aquinate,
“ha coincidéncia sempre entre alguém cometer uma injustica e um outro sofré-la**®”,
Todavia, formalmente, € possivel que uma pessoa cometa, voluntariamente,
injustica, sem que o outro sofra a injustica, pois a aceita voluntariamente. E ainda:
pode ocorrer que uma pessoa “sofra uma injustica, pois a suporta contra a sua
vontade®®”; e pode acontecer também que uma pessoa cometa injustica, sem que,
no entanto, tenha a consciéncia que o faz. Neste caso, ndo comete injustica
formalmente, mas a comete materialmente.

Em todo caso, porém, quem, com intengdo, pratica a injustica comete
pecado mortal, pois a injustica vai contra a caridade™®.

A justica distributiva, que consiste na divisdo de bens na sociedade civil,
de acordo com o mérito de cada um, estard viciada, caso faca uso de critérios
falaciosos de imputacéo, pois, 0s vicios que vao contra a justica distributiva sdo os
gue promovem a acepcdo de pessoa, ha medida em que induz a agir fora da
proporcéo devida®®®.

A justica comutativa, que regula os intercambios e é exercida na
igualitaria divisdo dos bens nas trocas entre particulares, pode ser viciada de varias

formas. A saber: pelo roubo, pelo furto, pela violéncia, pela difamacdo ou pela

* Ibidem. S.Th, II-Il, g. 59, a. 1 resp.

** Do mesmo modo que a virtude da justica, que é um habitus operativo bom adquirido pela
repeticdo de atos justos, a injustica é caracterizada pelo habitus da injustica e, portanto, &
adquirida pela repeticdo de atos injustos.

7 Cf. TOMAS DE AQUINO, S.Th, Op. Cit. lI-ll, . 59, a. 2 in c.

% Ibidem. S.Th, II-Il, g. 59, a. 3, ad. 3.

*? |[dem.

0 Cf. Ibidem. S.Th, II-Il, g. 59, a. 4 in c.: “tudo o que é contra a lei de Deus é pecado mortal.
Ora, quem comete uma injustica age contra o preceito da lei de Deus, porque tal falta se
inclui ou no furto, no adultério, no homicidio, ou em algo de semelhante, como ficara claro
nas questdes seguintes. Portanto, todo aquele que comete injustica peca mortalmente”.

I BITTAR. 1998, p. 356.
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desigualdade proveniente do desrespeito aos direitos e deveres firmados em
contratos em geral, pois, 0s vicios que se opdem a esta parte da justica sdo os que
atentam contra a vida ou a integridade corporal, provocando ao outro danos
materiais; ou ainda, lesando o outro por meio de palavras; e também fraudando as

compras e vendas*®.

182 Eaintanin, Online.
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6 CONCLUSAO

Ao longo desta dissertacdo procuramos desenvolver, mais precisamente,
refazer o percurso que fez Toméas de Aquino até chegar ao exame da virtude moral
da justica e sua relacdo com a lei e o direito, dai o tema A justica e o Direito em
Tomas de Aquino. Tal percurso comeca pela abordagem do ser humano, ser distinto
dos demais animais por ser composto de corpo (matéria) e alma imortal (forma),
onde radicam as poténcias humanas, inclusive as superiores: inteligéncia e vontade,
que lhe permite agir refletidamente e em conformidade com o bem, finalidade
precipua do agir humano. Por tais raz6es, segundo Aquino, 0 homem ocupa o topo
da hierarquia dos seres viventes.

Para uma melhor compreensao do tema central do trabalho, analisamos
cada uma das poténcias superiores e, entre elas, abordamos os apetites e as
paixdes, assuntos indispensaveis para a compreensdo da moral tomasiana, visto
gue, nas paixdes radicam virtudes que retificam e orientam o agir relativamente a
bebida, comida e prazeres venéreos e ao medo diante do perigo de morte. Tais
virtudes sao, respectivamente, temperanca e fortaleza, virtudes referentes as
paixdes.

Portador de intelecto e de vontade, o homem, ao contrario dos demais
viventes, é livre para agir, apesar de sua acdo sempre visar um fim, que é o bem, em
funcdo da submissdo da vontade a razdo de bem. Porém, gracas a essa liberdade,
as ac6es humanas podem ter tanto consequéncias benéficas quanto maléficas para
a sociedade. Dai a necessidade de virtudes que retifiguem e orientem o0s atos
humanos.

As virtudes sédo adquiridas pela repeticdo de atos que, por sua vez,
fomentam habitus operativos. Tais, porém, podem ser bons ou maus. Por isso a
virtude consiste no habitus operativo bom, que se contrapde ao habitus operativo
mau, que € o vicio.

Dentre as virtudes, porém, apenas as morais ou principais foram
abordadas em nossa dissertacédo e, entre elas, ha uma que € mais importante do
gue as demais: a justica, virtude que regula as acdes exteriores com respeito a
outrem e que, por isso, conforme Aquino, € a norma que mantém entre os homens

uma comunidade de vida.
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Por conseguinte, a virtude da justica denota que, apesar do homem ser
inclinado a vida social, € necessario uma virtude que a mantenha. Porém, enquanto
virtude, a justica € insuficiente para garantir a harmonia social, e é dai que provém a
necessidade do direito.

Dessa forma, em nossa dissertacdo, mostramos a mutua relacdo entre
justica e direito em Santo Tomas. O mais interessante a observar nesta relagdo é
que, na filosofia de Aquino, o direito como que ratifica a moral. Por isso, as leis
devem sempre estar em conformidade com as normas morais, 0 que denota trés
coisas: a anterioridade da moral com relag&o ao direito e, portanto, do direito natural
com relacdo ao direito positivo; a anterioridade da lei natural com relacdo a lei
prescrita; e a lei como aquilo que ratifica a virtude da justica e toda a moral. E por
isso que, para ser boa, uma lei ndo pode contrariar a moral, pois, Tomas de Aquino
considera que a funcdo da lei prescrita € auxiliar o homem na prética da virtude.
Alids, a virtude da justica e a lei possuem, de certo modo, a mesma fungéo: “[...] os
atos de todas as virtudes podem pertencer a justica, enquanto orienta 0 homem ao

bem comum. [...] compete & lei ordenar o homem ao bem comum [...]***".

' TOMAS DE AQUINO, S.Th, q. 58, a. 5 resp.



78

REFERENCIAS

AQUINO, Tomas de. As virtudes morais. Traducao de Paulo Faitanin e Bernardo
Veiga. Campinas: Ecclesiae, 2012.

. Da Justica. Traducao de Tiago Tondinelli. Campinas: Vide Editorial,

2012.

. Escritos Politicos de Santo Tomas de Aquino. Traducdo de
Arlindo Veiga dos Santos. Rio de Janeiro: Vozes, 1997.

. O ente e a esséncia. Traducao de Carlos Arthur do Nascimento.
Petropolis: Vozes, 2013.

__. Questoes disputadas sobre a alma. Traducao de Luiz Astorga.
Séo Paulo: E Realizacfes Editora, 2012.

. Suma Teoldgica l. v. 1. 3 ed. S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2009.

. Suma Teoldgica ll. v. 2. 2 ed. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2005.

. Suma Teoldgical lll. v. 3. 2 ed. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2009.

. Suma Teoldgica IV. v. 4. 2 ed. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2010.

. Suma Teoldgica VI. v. 6. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2005.

BARRERA, J. M. A alma e sua pessoa: A relagdo mente-corpo segundo
AristoOteles e sua interpretacdo por Santo Tomas de Aquino. Revista Aquinate.
Rio de Janeiro, n. 5, 2007. Disponivel em: <http://www.aquinate.net/revista/edicao
atual/Artigos/05/Barrera.pdf>. Acesso em: 31 mai. 2014.

BITTAR, Eduardo Carlos Bianca. Direito e Justica em Sao Tomas de Aquino. Séao
Paulo: Revista da Faculdade de Direito — USP, 1998. Disponivel em:
<http://www.revistas.usp.br/rfdusp/article/viewFile/67407/70017>. Acesso em: 14
ago. 2014.

CAMPOS, Savio Laet de Barros. O homem, na sua dimenséo socio-politica, na
Civitas de Tomas de Aquino. Revista Aquinate. Rio de Janeiro, n. 15, 2011.
Disponivel em: <http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/15/Artigo-3-
Campos.15.3.pp.38-65.pdf>. Acesso em: 20 jul. 2014.

DANTAS, Andréa Cristina Benigno. “Da Prudéncia” em Santo Tomas de Aquino.
2013. 97 f. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Curso de Mestrado Académico em
Filosofia, Universidade Estadual do Ceard, Fortaleza, 2013.

DE MENESES, Paulo Gaspar. O conhecimento afetivo em Santo Tomas. Séo
Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2000.


http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/05/Barrera.pdf
http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/05/Barrera.pdf
http://www.revistas.usp.br/rfdusp/article/viewFile/67407/70017
http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/15/Artigo-3-Campos.15.3.pp.38-65.pdf
http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/15/Artigo-3-Campos.15.3.pp.38-65.pdf

79

ECHAVARRIA, Martin Frederico. Caréacter social y virtudes politicas: Una
comparacion entre la psicologia profunda y Santo Tomas de Aquino. In XXX
SEMANA TOMISTA POLITICA CONTEMPORANEA Y GLOBALIZACION, 2005,
Buenos Aires. Anais Universidad Catolica Argentina. Buenos Aires, 2005. p. 1-8.
Disponivel em: <https://www.academia.edu/3073189/Car%C3%Alcter_Social vy
Virtudes Pol%C3%ADticas>. Acesso em: 06 set. 2014.

. Contemplata aliis tradere. La ley natural como memoria de bien
segun Santo Tomas, Buenos Aires: Editorial Dunken, p. 473-484, 2007. Disponivel
em: <https://www.academia.edu/3071189/La ley natural como

memoria_del bien_segun_santo_Tomas>. Acesso em: 06 set. 2014.

. Virtud y ser segun Tomas de Aquino. In Cuadernos del Instituto
Filoséfico de Balmesiana. Revista Espiritu. Barcelona: Editorial Balmes, p. 9-36,
2009. Disponivel em: <https://www.academia.edu/3043952/Virtud y ser seg%C3%
BAn_Tom%C3%Als de Aquino>. Acesso em: 06 set. 2014.

. La préxis de la Psicologia y sus niveles epistemoldgicos seglin
Santo Tomas de Aquino. La Plata: Editorial UCALP, 2009.

FAITANIN, Paulo. Filosofia do Direito Tomista. Aquinate. Disponivel em:
<http://www.aquinate.net/portal/Tomismo/Filosofia/a-filosofia-do-direito-tomista.php>.
Acesso em: 28 ago. 2014.

GARDEIL, Henri-Dominique. Iniciacao a Filosofia de Sdo Tomas de Aquino —
Psicologia, Metafisica. Traducdo de Cristiane Negreiros Abbud Ayoub e Carlos
Eduardo de Oliveira. 2 ed. S&o Paulo: Paulus, 2013.

JUSTICA em Sao Tomas de Aquino. Palestra de Pedro Monticelli. Producéo: Circulo
de Estudos Politicos. Video, 53°29". Disponivel em: <https://www.youtube.com/
watch?v=Mtsfpm-HCco>. Acesso em: 12 out. 2014.

PECEGO, Daniel Nunes. O Direito na Suma Teol6gica. Revista Aquinate. Rio de
Janeiro, n. 7, 2008. Disponivel em: <http://www.aguinate.net/revista/edicao_atual/
Artigos/07/Artigo%206-Pecego.pdf>. Acesso em: 15 jul. 2014.

PIRES, Celestino. Inteligéncia e pecado em Santo Tomas de Aquino. Rio de
Janeiro: Angelicum Instituto de Filosofia, 2012.

TORRELL, Jean-Pierre. Santo Tomas de Aquino — Mestre Espiritual. 2 ed. Séo
Paulo: Edi¢Ges Loyola, 2004.


https://www.academia.edu/3073189/Car%C3%A1cter_Social_y_%0bVirtudes_Pol%C3%ADticas
https://www.academia.edu/3073189/Car%C3%A1cter_Social_y_%0bVirtudes_Pol%C3%ADticas
https://www.academia.edu/3071189/La_ley_natural_como_memoria_del_bien_según_santo_Tomás
https://www.academia.edu/3071189/La_ley_natural_como_memoria_del_bien_según_santo_Tomás
https://www.academia.edu/3043952/Virtud_y_ser_seg%C3%BAn_Tom%C3%A1s_de_Aquino
https://www.academia.edu/3043952/Virtud_y_ser_seg%C3%BAn_Tom%C3%A1s_de_Aquino
http://www.aquinate.net/portal/Tomismo/Filosofia/a-filosofia-do-direito-tomista.php
https://www.youtube.com/watch?v=Mtsfpm-HCco
https://www.youtube.com/watch?v=Mtsfpm-HCco
http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/07/Artigo%206-Pecego.pdf
http://www.aquinate.net/revista/edicao_atual/Artigos/07/Artigo%206-Pecego.pdf

