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Resumo: O objetivo principal deste ensaio é mostrar as vicissitudes e
ambiguidades que marcaram as relacoes entre fé e razao, fé e ciéncia,
ao longo da tradicdo crista. Com efeito, trés foram as tendéncias
principais que caracterizaram essa relagao: uma tendéncia que vé uma
identificagao ou equivaléncia entre essas duas esferas do saber; uma
outra que, pelo contrario, as considera irremediavelmente antagénicas
entre si, e, finalmente, uma tendéncia mediana, que reivindica uma
complementariedade ou uma ajuda mutua entre fé e razao. Um fator
particular que vird acirrar e intensificar essas relagbes ocorrera a
partir do século 12, quando a teologia adquirira o estatuto de ciéncia
e, sobretudo, ao longo do século 13, com a fundagéao das universidades
e a entrada em cena de Aristoteles na escolastica latina.
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Abstract: The main purpose of this essay is to show the vicissitudes
and ambiguities that characterized the relations between faith and
reason, faith and science, throughout the Christian tradition. As a
matter of fact, three major tendencies underlie this relation: a tendency
that points out to an identification or equivalence between these two
spheres of knowledge; another one which, on the contrary, considers
them as entirely antagonistic; finally, a third tendency that claims a
complementary dynamic, or a mutual help, between them. A particular
factor that acuminated and intensified these relations occurred from the
12% century onward, when theology reached the status of science and,
above all, throughout the 13" century, as the universities were founded
and the entrance of Aristotle into Latin Scholasticism was completed.

Keywords: Theology. Philosophy. Faith. Reason. Science.

* Doutor em Filosofia pela Universidade de Metz, Franca; Doutor em Teologia pela Universidade
de Estrasburgo, Franca. Professor de filosofia no Programa de Pés-Graduacéao da PUCPR.

@ A matéria publicada neste periédico € licenciada sob forma de uma
@ Licenga Creative Commons - Atribuicéo 4.0 Internacional.
BY

http://creativecommons.org/licenses/by/4.0/


http://revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/veritas
http://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
http://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
http://dx.doi.org/10.15448/1984-6746.2014.3.16307

R. M. de Almeida — Teologia, filosofia e ciéncia
Introdugéao

Trés grandes tendéncias marcaram a tradigéo filoséfico-teoldgica
no que diz respeito as relacoes entre fé e razao, fé e ciéncia. Ha a
tendéncia que — conquanto deixe pressupor o primado da “sabedoria
crista” sobre a “sabedoria paga” — vé entre esses dois dominios uma
semelhanca essencial ou uma equiparagao quase completa desta tltima
vis-a-vis da primeira. E o caso, por exemplo, de Justino Martir (ca. 100-
ca. 165) e, provavelmente, de seu discipulo Taciano, pelo menos quando
esse ainda se encontrava sob a influéncia do mestre e, portanto, antes de
se aproximar do gnosticismo e, finalmente, dar inicio, no Oriente, a seita
dos encratitas. Nela também se poderia inscrever Atenagoras de Atenas
(ca. 133-ca. 190), na medida em que, ao defender os cristaos da acusagao
de ateismo, argumenta que, se os filésofos, os poetas e os profetas
prenunciaram um Deus Unico, ndo gerado, impassivel e indivisivel, aos
cristdos também nao se deveria, a fortiori, aplicar a pecha de ateus'. A
segunda tendéncia é aquela que considera essas duas esferas como
sendo totalmente antagoénicas ou irredutiveis uma a outra; dentre os seus
mais importantes e intransigentes paladinos, posicionam-se Tertuliano
(ca. 155-ca. 222), Pedro Damiao (1007-1072), Martinho Lutero (1483-1546)
e, nos tempos modernos, Pascal (1623-1662), Kierkegaard (1813-1855) e
Karl Barth (1886-1968). H3, finalmente, uma tendéncia que, malgrado — ou
talvez por causa disso mesmo — as nuancas e reservas que a pontilham,
reivindica uma complementariedade, uma mediacao ou um meio termo
entre um e o outro saber. Nesta tilltima corrente, sobressaem as figuras de
Clemente de Alexandria (ca. 150-ca. 215), Agostinho de Hipona (354-430),
Anselmo de Aosta (1033-1109) e Toméas de Aquino (1225-1274). Quanto
a Origenes (ca. 185-ca. 255), dificilmente se poderia adjudica-lo a essa
ultima tendéncia, dada a sua atitude de evidente reserva e resisténcia
no confronto com os filésofos antigos.

No que tange, portanto, a primeira tendéncia, Justino Martir equipara
a filosofia grega a religiao crista, porquanto ambas as sabedorias buscam
ou exprimem o Logos e, consequentemente, reclamam ou manifestam a
mesma Verdade. Com efeito, para esse apologeta, a “sabedoria crista”
é a verdadeira filosofia ou, melhor, ela é o inico caminho apto a conduzir
€ a unir os seres humanos a Deus, de modo que nao teriam existido nem
platénicos, nem estoicos, nem peripatéticos, nem pitagéricos, caso nao
houvesse a Verdade?. Convém, todavia, notar que Justino, ao empregar

1 Cf. ATENAGORAS. “Supplica per i cristiani”. In: Gli apologeti greci, Roma: Citta Nuova, 2000,
p. 260-264.
2 Cf. JUSTINO, Apologie, Milano: Bompiani, 1995, p. 217.
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o termo “filosofia”, ao invés de “teologia”, queria com isso evitar que se
confundisse a “sabedoria crista” com a mitologia grega, de que a palavra
“teologia” era, em Platao e nos estoicos, um outro nome para significa-la.
Voltarei mais adiante sobre essa questao. Mas, por enquanto, retenha-se
o seguinte: se todas as religides que dizem “sim” ao Logos ou a Verdade
se equivalem, nao se pode elidir a conclusao segundo a qual nenhuma
religido positiva é incondicionalmente necessaria ou simplesmente
indispensavel. Certo, na visao de Justino, o que distingue essencialmente
a “sabedoria crista” da “sabedoria grega” € o paradoxo da encarnagao
tal como vamos encontra-lo ja no inicio do Evangelho segundo Joao
(1.14). Efetivamente, afirmar que o Logos — que é universal, imutavel
e eterno — se fez carne é simultaneamente introduzir uma ruptura no
seio mesmo de uma racionalidade, que, enquanto discurso, € infenso e
recalcitrante a toda e qualquer miscibilidade entre o finito e o infinito,
entre o particular e o universal, entre o temporal e o atemporal, entre o
histérico e o a-histoérico.

Tertuliano, ao contrario, estabelece uma antinomia irredutivel entre
fé e razdo ou entre a “sabedoria crista” e a sabedoria dos filésofos. Nesse
sentido, tornaram-se emblematicas as interrogagdes que ele lanca no
sétimo capitulo de seu Tratado da prescrigcdo contra os heréticos: “O
que tém, pois, em comum Atenas e Jerusalém? A Academia e a Igreja?
Os heréticos e os cristaos? Se possuimos a fé, nada mais desejamos
crer, pois comegamos por crer que, para além da fé, nada mais existe
que nos possa forgar a crer”®. Essa tendéncia extrema ira reproduzir-
se no século 11 com Pedro Damiao, monge de Fonte Avellana, sagrado
Bispo de Ostia e, depois, nomeado cardeal da mesma cidade. Esse
conselheiro do Papa Gregoério VII, que se notabilizara pelo seu impetuoso
rancor contra a razao e a dialética, acusa a filosofia de ser uma invencgéao
do diabo e sustenta — na obra intitulada De divina omnipotentia — que
nem mesmo ao principio de nao contradigdo se deve submeter a agao
de Deus. E também Pedro Dami&o que, a partir de uma explicacao
alegoérica que fizera Jeronimo de uma passagem de Dt 21.10-13, esta
na origem do adagio medieval, segundo o qual “a filosofia é a serva
da teologia” (ancilla theologiae). Essas diatribes lembram em mais
de um aspecto aquelas outras que, cinco séculos mais tarde, lancara
Martinho Lutero contra a razao, que ele chama de prostituta, e contra
as universidades, consideradas antros de prostituicdo. Assim, entre a
fé e a razao, ou entre a teologia e a filosofia, se aprofundara, na visao
de Lutero, um fosso intransponivel, sem nenhuma possibilidade de
conciliagao.

8 Cf. TERTULIANO, Contro gli eretici, Roma: Citta Nuova, 2002, p. 39.
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Certo, a problematica da relacdo entre “sabedoria crista” e “sabedoria
paga”, ou entre fé e razao, ja se encontra presente na literatura apologética
e mesmo antes, embora de maneira indireta, na literatura que a precedera,
a dos Padres Apostodlicos. Ela se verificara igualmente, implicita ou
explicitamente, ao longo do pensamento filoséfico-teolégico que se
seguird a esses dois periodos. Contudo, no que tange a este estudo em
particular, o meu intento é desenvolver — depois de um breve apanhado
histérico e de uma passagem pelo século 12 —uma analise mais focalizada
sobre o século 13 e, de maneira especial, sobre as ambiguidades que
marcaram a concepgao de Tomas de Aquino em torno da relagao ciéncia
e fé. Vejamos, pois, para comecar, em que consistiram as principais
vicissitudes que pontilharam esse sinuoso trajeto que ird conduzir ao
variegado, multifacetado e fragmentado universo do século 13, em que
culmina a filosofia escolastica.

1 A “pré-histéria” da teologia como ciéncia

Efetivamente, conforme observa Etienne Gilson, a fé e arazao séao dois
temas que marcaram profundamente a histéria da teologia e da filosofia
na Idade Média, de sorte que eles se deixam facilmente reconhecer em
todos os pensadores que se estendem de Joao Escoto Erigena (ca. 810-
ca. 870) a Tomas de Aquino* Nao é, porém, verdadeira a afirmacéao de
Gilson, segundo a qual foi somente no inicio do século 13 — quando a
razao se manifestou como algo mais que um método abstrato e quando o
aristotelismo arabe fé-la impor-se como uma visao de mundo incompativel
com a fé — que o problema de suas relagbes apareceu em toda a sua
extensao e complexidade®. Se, por um lado, foi no inicio do século 13
que se agugou e se intensificou a questao de uma leitura racional da fé,
por outro lado, nao se pode deixar de levar em conta que ela ja se fizera
premente no século 12 com Pedro Abelardo, Pedro Lombardo, Averrdis,
Moisés Maimonides e, nos séculos anteriores, com Anselmo de Aosta
e Avicena (980-1037). E certo também que ela jA se achava colocada,
embora sob outra modalidade e mirando horizontes diferentes, desde os
primeiros séculos da era crista. Afinal, a principal questao, do ponto de
vista do conhecimento, que estava a exigir solu¢ao e esclarecimento era
a do embate entre a cultura e a mentalidade semiticas, que tinham como
referéncia principal as Escrituras, e a mentalidade greco-romana, que
tinha como pano de fundo a razao e, no plano religioso, era caracterizada
pelo politeismo. Donde poder-se melhor entender a reivindicagao de

4 Cf GILSON, E. La philosophie au Moyen Age. Paris: Payot, 1999, p. 755.
5 Ibid.
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Justino, segundo a qual o cristianismo se apresentava como “a Unica e
salvifica filosofia”, aquela que torna os seres humanos perfeitos e felizes.
Donde também a sua concluséo categorica: “Deste modo e por esta razao,
eu sou um filésofo”t. Vemos, pois, instaurar-se uma nova forma de relacéo
entre religiao e filosofia, ou entre dois tipos diferentes de saber: um saber
centrado sobre os dados da revelagao e da fé e outro sobre uma razéo
que se pretendia autoexplicativa a partir de uma continuidade ontolégica
que ela propria se outorgara. Por conseguinte, essa continuidade se
manifestava sob a forma de um discurso ético-politico, que privilegiava
o Logos como uma instancia dogmatica e, portanto, garantidora de sua
propria legitimidade. Nao esquecamos, de resto, que é esse mesmo
discurso moral — oriundo de uma simetria que se inaugurara dentro da
prépria Republica de Platao — que ird permear e comandar, como um fio
légico, todo o discurso racional que caracterizou a teologia ao longo do
periodo escolastico. Retornarei a essa questao no final deste estudo.
Todavia — sublinhe-se uma vez mais —, para Justino, e para os
apologetas em geral, a questao nao se colocava em termos de “ciéncia”
e “fé”, mas de “sabedoria crista” e “sabedoria paga”, ou de sabedoria
revelada e sabedoria racional. Mas, por que entao utilizou o autor do
Didlogo com Trifdo a palavra “filosofia”, em vez do termo “teologia”?
Por que quis ele propositadamente, explicitamente, empregar o nome
de “filosofia” para significar a doutrina da salvagdo em Jesus Cristo?
A explicacao para essa preferéncia deve ser buscada — como eu, em
parte, antecipei mais acima — no fato de, nesses primeiros séculos, o
termo “teologia” ainda designar ou relembrar as doutrinas miticas ou
a linguagem de que se serviam os poetas para cantarem as gestas dos
deuses. Assim, Platdo, na Republica (379a), serve-se daquele termo —uma
Unica vez identificado no corpus platonico — para referir-se as narrativas
miticas sobre os modelos divinos que os fundadores das cidades, ou
dos estados, deviam imitar’. Em Metafisica I 3, Aristételes, ao empregar
o verbo “theologein” (“ocupar-se dos deuses”, “tratar dos deuses”),
reenvia a geracao dos antigos poetas — predecessores, segundo ele,
dos cosmologistas jénicos — que buscavam investigar os fenomenos
naturais através do mito e da fantasia. Por isso, eram eles considerados
“theoldégoi”, na medida em que tentavam construir uma cosmogonia
(Hesiodo) ou explicar o papel dos deuses na constituicdo do mundo e no
desenrolar da existéncia (Homero)®. Em Metafisica VI 1, o Estagirita volta
a se referir a teologia para falar, dessa vez, da ciéncia por exceléncia, ou

¢ Cf. JUSTINO, op. cit., p. 237.
7 Cf. PLATAO. La République. Paris: Flammarion, 2004, p. 154.
8 Cf. ARISTOTELES. La métaphysique. Paris: Vrin, 1986, I, p. 29.
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seja, do conhecimento que indaga as primeiras causas e, por conseguinte,
0os seres que se revelam simultaneamente separados e iméveis. H3,
portanto, trés filosofias tedricas: a fisica, que estuda os seres separados,
mas nao imoéveis; a matematica, de que varios ramos examinam os seres
imoveis, mas nao separados, e, finalmente, a teoldgica, que, por ser a
mais elevada das ciéncias, tem por objeto o género em cuja natureza,
imével e separada, habita o divino®.

Uma outra significacdo iria ajuntar-se a teologia a partir do estoicismo
e, mais precisamente, a partir do médio-estoicismo, ao qual pertencem
aqueles pensadores dos séculos 2-1 a.C.: Panécio de Rodes e Posidonio
de Apameia. De acordo com as informacoes transmitidas pelo erudito
romano Marco Teréncio Varrao (séc. 1 a.C.) — as quais se encontram na
Cidade de Deus de Agostinho —, os estoicos distinguiam trés tipos de
teologia: a teologia mitica ou fabulosa, a teologia fisica ou natural e a
teologia civil ou politica. A primeira é aquela de que se serviam os poetas
nas suas ficgdes e fadbulas que, segundo Agostinho, eram contrarias a
dignidade e a natureza da divindade. Quanto a teologia natural, essa era
praticada pelos filésofos, cujo objeto consistia em analisar a esséncia dos
deuses, o lugar em que habitavam, os atributos que os caracterizavam,
o principio ou os principios de onde se originaram, etc. A teologia civil
ou politica dizia respeito ao culto publico, de sorte que os cidadaos e,
sobretudo, os sacerdotes deviam conhecer-lhe a funcéo, isto é, quais os
deuses deviam publicamente ser adorados, quais os ritos e os sacrificios
que se deviam realizar segundo as suas respectivas competéncias, etc..

Se pois, para Justino, o cristianismo ja se apresentava como “a
Unica e salvifica filosofia”, cabera a Clemente de Alexandria — no escrito
intitulado Stromata, que se traduz por Tapetes ou, ainda, Exposicées
cientificas da verdadeira filosofia — aprofundar essa ideia, ajuntando-lhe,
por exemplo, que entre as obras da divina providéncia se achava também
a filosofia grega. Melhor, a filosofia “é uma nitida imagem da verdade,
um dom divino oferecido aos gregos”!'. Ademais, antes da vinda do
Cristo, ela se fazia necessaria para que os gregos alcangassem a nogao
de justica e, agora, ela se faz necessaria para que eles atinjam a proépria
religidao. “Ela é, de certo modo, uma propedéutica para aqueles que
tencionam conquistar a fé mediante a demonstragao racional”!2. De
resto, coube também a Clemente de Alexandria utilizar-se do termo
“teologia” para significar a doutrina da fé crista, ou do Logos, e assim

9 ARISTOTELES. La métaphysique. Paris: Vrin, 1986, I, p. 332-333.

10 Cf. AGOSTINHO. La citta di Dio. Roma: Citta Nuova, 2000, p. 281-283.

11 Cf. CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Gli stromati: Note di vera filosofia. Milano: Paoline, 1985,
p. 83.

12 Thid., p. 90.
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contrapo-la a mitologia dos poetas?®®. A essa doutrina, Eusébio de Cesareia
(ca. 265-340), na sua Histdria eclesiastica, acrescentard uma precisao
terminoldgica, na medida em que ele designara a “teologia” como sendo o
estudo do mistério trinitario, distinguindo-a assim da “economia”, ou dou-
trina da salvagao!*. Esta palavra, que ja se encontrava em Inécio de Antio-
quia e em Justino, sera pois empregada principalmente entre os Padres
orientais para significar, ao lado da “teologia” — conhecimento de Deus e
da Trindade —, a doutrina do governo do mundo ou do plano da salvacéo.

Todavia, o Ocidente latino continuard recalcitrante ao uso do vocabulo
“teologia”, preferindo, ao invés, servir-se de expressbes equivalentes:
sacra doctrina, sacra scriptura, sacra eruditio, sacra pagina ou, COmo
indica o préprio titulo de uma das obras de Agostinho: doctrina christiana.
E, pois, somente a partir do século 9 — mediante a traducao e a difusédo
do Corpus Areopagiticum operadas por Escoto Erigena — que o termo
theologia, juntamente com a distincdo classica de teologia apofatica e
teologia catafdtica, comecgara a impor-se no mundo latino. Com Pedro
Abelardo (1079-1142), enfim, a “teologia” passara a designar o estudo
sistematico e, portanto, cientifico do conjunto da fé crista. Deve-se, no
entanto, relembrar que ainda se mantinha em vigor a distingcao entre, de
um lado, a sapientia e, de outro, a scientia.

2 Ateologia como sapientia e como scientia

Remonta, com efeito, a Agostinho de Hipona a distincao, que se
tornou classica na Idade Média, entre a sapiéncia e a ciéncia. O autor da
Cidade de Deus foi de fato o responsavel pela distin¢do ou pelo divoércio
explicito entre essas duas esferas do conhecimento, cujos préogonos foram
Aristoételes e os estoicos. Ademais, foi na comunidade judaica da diaspora
em Alexandria — marcada pela influéncia da filosofia helenistica — que se
originou e se elaborou o livro da Sabedoria. A separagao entre sapientia e
scientia, que — para retomar a metafora de Ernst Cassirer — atravessaria
toda a histéria do conhecimento medieval como um “fio vermelho”,
atribui a primeira uma superioridade com relagao a segunda, pois aquela
se ocupa das coisas divinas, ou do regnum gratiae, enquanto a scientia
investiga as realidades terrenas, ou o regnum naturae. E, de resto, o
proprio Agostinho quem afirma, na Trindade: “Se, pois, a verdadeira
diferenga entre a sabedoria e a ciéncia consiste nisto — que a sabedoria
pertence o conhecimento intelectual das coisas eternas e a ciéncia, ao

13 Cf. CLEMENTE DE ALEXANDRIA. Gli stromati: Note di vera filosofia. Milano: Paoline, 1985,
p. 122.
14 Cf. EUSEBIO DE CESAREIA. Storia ecclesiastica. Roma: Citta Nuova, 2005, v. 1, p. 47-49.
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invés, o conhecimento racional das coisas temporais — nao sera dificil
decidir a qual se deva dar a precedéncia e a qual o ultimo lugar”*®.

Como eu antecipei mais acima, foi mérito do dialeta Pedro Abelardo,
no inicio do século 12, ter dotado a teologia do estatuto de ciéncia,
ciéncia entendida como um estudo sistematico e elaborado do conjunto
das doutrinas cristas. Coube igualmente a Abelardo, j4 no prélogo de
sua Theologia — chamada também, de maneira errénea, Introductio in
theologiam —, empregar a nocao de summa. Ora, a presenca dessa nogao,
que aparecerd como um componente essencial dos titulos de obras
filosoéficas, teologicas e légicas que se multiplicarao nos séculos 13 e 14,
j4 € uma expressao do quao fragmentariamente se encontrava o saber
filoséfico-teoldgico nas escolas do século 12. Esse saber ird deslocar-se,
ampliando-se e diversificando-se ainda mais, para as universidades
fundadas ao longo do século 13 e, em primeiro lugar, para a Universidade
de Paris, cujos conflitos internos, que se intensificaram entre a Faculdade
de Artes e a Faculdades de Teologia, iriam culminar, em 1277, na grande
condenacao proferida pelo arcebispo de Paris, Etienne Tempier. Ora, ao
contrario de um preconceito ainda amplamente difundido, segundo o
qual o pensamento medieval se apresenta todo ele de maneira coesa,
harmonica e unitdria, esse pulular de Sentencas e, depois, de Sumas ja é
sintomatico de uma necessidade de condensar e sintetizar um saber que
chegara ao extremo de sua fragmentacao e diversificagao, sobretudo ao
longo dos séculos 13 e 147,

Um fator que, na primeira metade do século 13, viria acirrar ainda
mais essa complexidade que ja se fazia presente nos séculos anteriores
foi o da entrada gradual de Aristételes no proscénio do discurso cristao.
Com efeito, se ja no século 12, com Pedro Lombardo e, principalmente,
com Pedro Abelardo, a teologia comecara a ser cada vez mais submetida
a métodos externos a sua propria constituicdo, no século seguinte
ela se fari passar de maneira ainda mais explicita pelo crivo de uma
argumentacao rigorosamente racional e “cientifica”. Isso coloca a antiga

15 Cf. AGOSTINHO. La Trinita. Roma: Citta Nuova, 1998, p. 382. No primeiro livro que Agostinho,
jovem de trinta e dois anos, escreveu sob o titulo “Contra os académicos”, encontra-se uma
definicao da sapientia nestes termos: “A sapiéncia é a ciéncia das coisas humanas e divinas”.
Cf. AGOSTINHO. “Contro gli accademici”. In: Tutti i dialoghi. Milano: Bompiani, 2006, p. 47.
Trata-se, como esclarece o proprio autor, de uma definicdo que remonta aos antigos e, mais
especificamente, aos estoicos, que Agostinho conhecera, com toda probabilidade, através
de Cicero e que ele retomara e reelaborara na Trindade. No préprio Cicero, encontramos,
nas Tusculanas, esta definigcdo: “A sapiéncia é a ciéncia das coisas divinas e humanas e
o conhecimento das causas de cada coisa. Por conseguinte, ela imita as coisas divinas e
considera todas as coisas humanas inferiores a virtude”. Cf. CICERO. Tuscolane. Milano:
BUR, 2004, p. 413.

Cf., a esse respeito, a minha obra intitulada: A fragmentagao da cultura e o fim do sujeito,
Sao Paulo, Loyola, 2012. No que concerne a Idade Média, cf. o Capitulo II.
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problematica, fé e razao, sobre um novo plano epistémico, qual seja,
o da racionalidade ou “cientificidade”, no interior mesmo da teologia.
Nao se trata mais, como nos primeiros séculos da era crista, da relacéao
“sabedoria crista” e “sabedoria paga”, nem tampouco, como nos séculos
subsequentes, da relacdo “filosofia” e “doutrina crista”, pois a questao
que agora urge legitimar, ou refutar, é a do estatuto racional e cientifico
da prépria teologia enquanto discurso sobre Deus. Nesse sentido, Tomas
de Aquino é categérico ao afirmar, j& no comeco da Suma teoldgica, que
a “sacra doctrina” é uma ciéncia. Mas, de que modo?

Segundo o Aquinate, ha duas espécies de ciéncias: (1) umas procedem
de um principio conhecido a luz natural da inteligéncia, tais como a
aritmética e a geometria; (2) outras se baseiam em principios conhecidos
a luz de uma ciéncia mais elevada; é o caso, por exemplo, da perspectiva,
que se guia por principios estabelecidos pela geometria, e o da musica,
que toma por principios aqueles apresentados pela aritmética. De igual
modo ocorre com a sacra doctrina, que € uma ciéncia que procede de
principios estabelecidos pela luz de uma ciéncia mais elevada, a saber, a
ciéncia de Deus e dos bem-aventurados. Consequentemente, assim como
o musico acolhe, como autoridade, os principios que lhe sado ensinados
pelo matematico, assim também a “sacra ciéncia” se volta para os
principios que lhe sdo revelados por Deus?’.

Convém, de resto, acentuar que a cientificidade da teologia nao
s6 coincide com um novo fendmeno, que doravante marcara a vida
dos estudos superiores na Europa — as universidades —, mas também
culmina no uso generalizado que dela se faz no contexto dessas mesmas
universidades e, mais especificamente, das Faculdades de Teologia
que se fundaram e se difundiram a partir do século 13. A primeira
universidade a ser fundada foi aquela de Paris (1200), cuja data coincide
mais ou menos com a de Oxford. O carater cientifico da teologia era,
de fato, uma novidade que devia incidir e influir ndo somente sobre a
nova maneira e o novo método de se investigar a doutrina crista, mas
também sobre a propria visdo em torno da relagao fé — razdo, fé — ciéncia.
A distincao que fizera Agostinho entre scientia e sapientia continuava
a vigorar. Todavia, os tedlogos divergiam quanto a saber se entre essas
duas esferas do conhecimento devia reinar uma complementariedade,
uma incompatibilidade ou ainda uma superioridade da ultima com
relacédo a primeira. Assim, Wolfhart Pannenberg, na esteira de Bernhard
Geyer, assevera que ciéncia e sapiéncia nao se excluiam de modo
algum. Pelo contrario, as ciéncias podiam mesmo conduzir a sapiéncia,
visto que tudo aquilo que elas consideravam como sendo passageiro e

17 Cf. TOMAS DE AQUINO. Summa theologica. New York: Benziger Brothers, 1947,v. 1,1,q. 1, a. 2.
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temporal devia, por sua vez, ser ordenado e dirigido para o Sumo Bem.
Consequentemente, a ciéncia devia estar a servico da sapiéncia, a qual se
dedica a filosofia, de que a “doutrina crista”, ou a “verdadeira filosofia”,
era, na perspectiva de Agostinho, a sua mais completa realizagao?®. Ja
para Claude Geffré, o mérito de Tomas de Aquino — ao tornar a teologia
uma ciéncia — consiste justamente em té-la elevado a posicgéo privilegiada
de um saber propriamente especulativo. A diferenca, portanto, de seus
predecessores imediatos — Kilwardby, Alexandre de Hales, Boaventura,
Alberto Magno —, que permaneciam vinculados a dualidade agostiniana
de ciéncia e sapiéncia, a opcdo do Aquinate era original na medida
em que ele procurava construir uma “teologia-ciéncia” fundamentada
no ideal aristotélico de ciéncia, ciéncia entendida como um saber que
procede de principios conhecidos para conclusdes conheciveis pela
via da demonstracao®®. Ora, justamente por ter adotado um método
especulativo, rigorosamente cientifico e, por isso mesmo, baseado em
uma estruturacdo e demonstracao légicas, a teologia suscitava um novo
tipo de problema. Mas, em que precisamente consistia esse problema?
Nisso: a teologia continuava — e nao podia senao continuar — a apoiar-se
essencialmente sobre os dados de um conhecimento revelado. Revelado
e, portanto, sobrenatural.

3 Ateologia como uma ciéncia do sobrenatural?

Esse conceito de “sobrenatural”, que foi exaustivamente analisado
na obra classica de Henri de Lubac (Surnaturel: études historiques),
reenviava, na patristica grega, a tudo aquilo que era da ordem do
miraculoso ou do extra-ordinario. Nesse sentido, ele significava toda
ruptura ou todo acontecimento portentoso capaz de superar o que se
poderia esperar do curso regular dos fendmenos naturais®. A traducéo
latina da expressao grega “mép @Oow” por “supra naturam” tornou-se
frequente a partir do século 4 até meados da Idade Média. Mas, ela se
referia sobretudo aos milagres da concepcao virginal e da consagragao
eucaristica. Quanto ao adjetivo supranaturalis, a sua presenca parece
j4 ser atestada no século 6. Mas, foi somente no século 9, através das
traducoes latinas de Dionisio Areopagita, efetuadas por Hilduino e Jodo
Scotus Erigena, que esse adjetivo fez sua entrada definitiva na teologia.
Entrada discreta, na verdade, pois 0 seu uso permaneceu eclipsado nas
obras de Anselmo de Aosta, de Bernardo de Claraval, dos Sentenciarios

18 Cf. PANNENBERG, W. Teologia e filosofia, Brescia: Queriniana, 1999, p. 14.

19 Cf. GEFFRE, C. “Thomas d'Aquin ou la christianisation de 'hellénisme”. In: L'étre et Dieu,
Paris: CERF, 1986, p. 33-34.

20 Cf. LUBAC, H. Surnaturel: études historiques. Paris: Aubier, 1946, p. 357-359.
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do século 12 e de muitos outros autores desse e dos séculos precedentes.
Foi, portanto, somente no século 13, gracas a pensadores como Alberto
Magno e, notadamente, Tomas de Adquino, que o seu emprego se
generalizou e foi adotado como um dos termos técnicos da linguagem
teoldgica?!l. Para o Aquinate, por exemplo, a contemplacdo que tolhe a
necessidade da fé se encontra na visao daquela patria, na qual a “verdade
sobrenatural” (supranaturalis veritas) é considerada na sua esséncia
mesma??. Essa verdade ele a chama também de “causa sobrenatural”,
“agente sobrenatural” e “principio sobrenatural”, no sentido em que Deus
€ a primeira causa e o principio de todas as coisas que nascem, crescem,
movem-se ou simplesmente existem?. Na esteira de Alberto Magno, e
nos comentarios que tece aos livros atribuidos a Boécio (De Trinitate e
De ebdomadibus), Tomas de Aquino se refere também as substantiae
supernaturales, as “formas separadas”, as “esséncias separadas” e,
citando Dionisio Areopagita, as “supermundanas altitudines”?*. Nessa
perspectiva, a metafisica se lhe apresenta como uma outra modalidade
ou uma outra denominagao da teologia que, enquanto “ciéncia divina” ou
“sapientia” — e a diferenca da “ciéncia natural”, que se ocupa dos objetos
do regnum naturae —, volta-se para as realidades divinas ou transfisicas.
Ora, conquanto o Aquinate, na tradigao dionisiana, inclua no escopo
da teologia nao somente Deus e os anjos, mas também a alma humana
enquanto pertencente ao reino dos seres imateriais e transcendendo,
portanto, a natureza material, ele termina por assinalar tdo somente
a Deus o estatuto proprio, especifico, estrito, de ser sobrenatural.
Consequentemente, um intelecto criado, na sua aspiracao para
elevar-se ao conhecimento de Deus, devera igualmente contar com o
auxilio da graca, pois se trata nesse caso de uma substancia separada
e subsistente por si mesma (substantia separatam subsistentem) ou, em
outros termos, de um esse separatum subsistens?®.

Infalivelmente, porém, retorna a questao de saber: como construir um
conhecimento do sobrenatural nos moldes de uma ciéncia rigorosamente
légica, mesmo se pressupondo o concurso da graga? Certo, o intelecto
humano, em conformidade com a natureza espiritual e material do homem,
€ capaz de abstrair os dados sensiveis da realidade e conceber as formas
desses objetos na sua universalidade e imutabilidade. Mas, quando a
questao se refere ao conhecimento da esséncia de Deus, seria essa meta
ainda alcancéavel? Efetivamente, segundo Tomdés de Aquino, somente com

21 LUBAC, H. Surnaturel: études historiques. Paris: Aubier, 1946, p. 327.

22 Cf. TOMAS DE AQUINO. Summa theologica, v. 2, Ilallae, q. 5, a. 1.

3 Ibid., Ilallae, qg. 6, a. 1.

24 Cf TOMAS DE AQUINO. Commenti a Boezio. Milano: Rusconi, 1997, g. 6, a. 3.
25 Cf. TOMAS DE AQUINO. Summa theologica, v. 1, 1, . 12, a. 4.

N

460 Veritas | Porto Alegre, v. 59, n. 3, set-dez. 2014, p. 450-468



R. M. de Almeida — Teologia, filosofia e ciéncia

relacao a Deus compete falar de uma substancia propriamente separada,
ou de um ser realmente subsistente e, portanto, inatingivel mediante um
intelecto criado. Como, pois, o Aquinate ira resolver essa dificuldade, a
dificuldade de conciliar — supondo-se que elas sejam concilidveis — a fé
e arazao, a fé e a ciéncia?

4 Tomas de Aquino e a questao: fé-razao, fé-ciéncia

Com relacéo a essa problemética, o tedlogo propoe e desenvolve dois
tipos de solucéao. Na verdade, trata-se de duas tentativas de solucao que
terminam por convergir e por reencontrar-se no mesmo ponto de onde
haviam partido: o da relagao fé e razao, fé e ciéncia. O mais importante,
porém, é que esse reencontro ird suscitar novas interrogagdes e novas
tentativas de significacao que farao aparecer uma gama de leituras e
reinterpretagdes até entdo insuspeitadas. De resto, € assim que se des-
enrola a experiéncia da escrita e, por conseguinte, a constituicdo do
pensamento que se faz e se refaz através de rupturas, de retomadas e
de novos recomecos. Este paradoxo da escrita, eu o designo também
— na esteira de Jacques Lacan e Roland Sublon - pela expressao de
“suspensao do sentido”. Essa “suspensao”, em que a letra se da como
a inscricdo de um tracado indicando uma sensacgao de borda, funciona,
literalmente, como mediacéo, resisténcia e, paradoxalmente, passagem
para um novo significante que, por sua vez, se eclipsara no movimento
centrifugo de sua préopria nomeacao, ou denominacgao.

No que tange, pois, a primeira tentativa de explicagao — primeira, nao
no sentido cronolégico do termo —, Toméas de Aquino, apoiando-se nas
Escrituras e na tradigdo platonico-aristotélica, evoca a tendéncia que
possui o ser humano para fazer uso de sua melhor parte, o intelecto, e
assim elevar-se ao principio de seu ser. E curioso notar que, para refutar
aqueles que sustentam que um intelecto criado néo pode ver a esséncia
de Deus, o tedlogo enfatiza que a ultima beatitude do ser humano consiste
justamente em utilizar-se de sua mais excelsa fungao, qual seja, a
operagao de seu intelecto, ou de sua razao. Consequentemente, pretender
que o intelecto criado jamais possa contemplar a Deus equivaleria a
dizer que a sua beatitude jamais podera ser alcancada, ou que ela reside
em algo diferente de Deus, ou além de Deus. Ora, segundo o Aquinate,
isto se opode a fé, melhor, é estranho a fé — quod est alienum a fide®.
Convém aqui ressaltar que o tedlogo nao diz que isso se opde a logica,
no sentido em que constituiria uma contradicao ou um absurdo aspirar
a algo que se encontrasse além da primeira causa, ou do principio de

26 TOMAS DE AQUINO. Summa theologica, v. 1,1, q. 12, a. 1.
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todas as coisas. Nao! Ele declara terminante e peremptoriamente: “isto é
estranho a fé”. Mais curioso ainda é vé-lo acrescentar, logo em seguida:
“Porque a Gltima perfeicdo da criatura racional é encontrar-se naquilo que
€ o principio de seu ser, pois uma coisa S0 & perfeita na medida em que
atinge o seu principio”?’. Todavia, ainda nao satisfeito com essa ultima
ponderacéo, o Aquinate insiste — a partir da prépria razao — em confutar
a impossibilidade de se contemplar a esséncia divina. E isso porque: “B
inerente ao homem o desejo natural de conhecer [naturale desiderium
cognoscendi] a causa de todo efeito que ele vé. Mas, se o intelecto da
criatura racional nao pudesse atingir a primeira causa das coisas, este
desejo natural permaneceria vazio”?.

Aqui o tedlogo esta se movendo em um plano epistemoldgico, que é o
da possibilidade ou néo possibilidade de se conhecer a esséncia divina.
Mas, quer se trate da teoria do conhecimento, quer se considere esse
objeto a partir de uma perspectiva metafisica e ética, estamos diante
da questao da causa das causas ou do principio para o qual convergem
todos os seres como para a sua finalidade ultima e definitiva. Com
efeito, em Metafisica A, Aristételes trata, de modo geral, das diversas
espécies de substancia e, de modo particular, do “primeiro motor imével”
(Capitulo 7) e do “pensamento que se pensa” (Capitulos 7 e 9). Assim, no
Capitulo 7, ele afirma que a causa final — pelo fato mesmo de nao estar
subordinada a nenhum meio — reside tdo somente nos seres imoéveis.
E, quando se pensa na causa final por exceléncia, isto é, no primeiro
motor imoével que imprime movimento aos demais seres, sem que ele
mesmo seja por eles afetado, chega-se inevitavelmente a essa conclusao:
encontra-se, de um lado, o objeto do amor, ou do desejo, que atrai para
sitodas as coisas que se movem ou, mais precisamente, que sao por ele
movidas; de outro lado, porém, se acham essas mesmas coisas que para
ele se dirigem como para o seu ultimo, verdadeiro e soberano Bem. Esse
soberano Bem se manifesta simultaneamente como atragao e imantacao
universal, “pensamento do pensamento” ou, em outras palavras, como
uma atividade inteligente que subsiste por si enquanto vida perfeita®.
Resumidamente, haveria ndo somente no ser humano, mas também em
todos os entes contingentes, finitos e, na concepg¢ao tomasiana, criados,
uma tendéncia radical ou uma impulséo inerente que os faz aspirar ao
Ser enquanto Ser.

Ora, as analises que tece Tomas de Aquino em torno da possibilidade
ou nao possibilidade de se conhecer a esséncia de Deus levantam um

27 TOMAS DE AQUINO. Summa theologica, v. 1,1, . 12, a. 1 (itdlicos meus).
28 Tbid., I, q. ,12, a. 1. Nessa mesma linha de raciocinio, cf. também ibid., I, q. 12, a. 12-13.
2 Cf. ARISTOTELES. La métaphysique. Paris: Vrin, 1986, II, p. 681-683.
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novo problema no seio mesmo da dualidade: natural — sobrenatural.
Efetivamente, se, segundo o Aquinate, “a ultima perfeicao da criatura
racional é encontrar-se naquilo que é o principio de seu ser”, e se, em
conexao com essa inferéncia, existe no ser humano uma tendéncia
fundamental, ou um desejo natural, de conhecer as causas dos efeitos
que ele vé, forgoso serd entao deduzir: toda barreira entre o natural e
o sobrenatural se encontra doravante abolida, elidida, apagada e, por
isso mesmo, desnecessaria. Haveria, pois, uma continuidade ou uma
descontinuidade entre essas duas esferas do ser?

Na verdade, Deus, na perspectiva tomasiana, pode ser de certo
modo conhecido, mas nao compreendido, isto é, nao de-limitado, nao de-
finido, néo positivado ou precisado sob a forma de um objeto analisavel.
Efetivamente, dada a nocao de proporcionalidade, uma causa torna-se
tanto mais dificil de se conhecer pelos seus efeitos quanto mais for essa
causa elevada, sublime, excelsa. Ademais, ndo sendo a infinitude da
matéria suscetivel de aperfeicoamento pela forma — diz o Aquinate —,
ela permanece em si mesma incognoscivel. Mas, em Deus nao existe
matéria, ndo existe poténcia, ndo existe devir; logo, Deus se manifesta
como um “ato puro”, na medida em que, nele, esséncia e existéncia
se equivalem ou se con-fundem. J& o ser humano — na concepgao
aristotélico-tomasiana — € um composto essencial de matéria e forma,
ou de corpo e alma. Como entao podera um intelecto contingente e finito
conhecer a esséncia divina? Pela proporcao e a participacao, responde
o Doutor Angélico. Com efeito, segundo Toméas de Aquino, a proporgao
se da sob uma dupla modalidade: primeiramente, pela relacdo de uma
quantidade comparada com outra (o duplo, o triplo e o igual séo, por
exemplo, espécies de proporcdo); em segundo lugar, toda relagao de
uma coisa com outra, independentemente do fator quantitativo, é
também denominada proporc¢ao. Nesse tltimo sentido, conclui o tedlogo,
pode haver uma proporgao da criatura vis-a-vis do Criador, na medida
em que ela esta com ele relacionada como o efeito esta relacionado com
a sua causa e a poténcia com o seu ato. Consequentemente: “O intelecto
criado pode estar proporcionado para conhecer a Deus”%. A nocéo de
proporgao, juntamente com os conceitos de participagao e analogia,
constitui assim um dos elementos pelos quais Tomas de Aquino tentar3,
mais uma vez, explicar como um intelecto criado é capaz de conhecer
a Deus. Convém, pois, principalmente sublinhar que a proporcéo, a
participacao e a analogia nao podem ser concebidas separadas uma da
outra, porquanto a nocao de proporgao remete a ideia de participagéo
que, por sua vez, reenvia ao conceito de analogia.

% Cf. TOMAS DE AQUINO. Summa theologica, I, q. 12, a. 1.
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5 O conceito de analogia e a doutrina da participagao

O conceito de analogia, fundamental na metafisica, na ética e na
epistemologia tomasianas, remonta de fato a Aristételes, que considera
analogas as categorias do ser que manifestam, na sua pluralidade, uma
referéncia comum a esséncia ou a ousia. A essa analogia gramatical,
chamada também de atribuicao, o Estagirita acrescenta a “analogia de
proporcao”, de natureza ética, e que consiste em conceder a cada um
aquilo que corresponde aos seus proprios méritos. Donde a expressao
“justica de proporgao”, porquanto as recompensas que se distribuem
na pdlis devem levar em conta os méritos respectivos dos cidadaos por
ela beneficiados. O filésofo ajunta, porém, que aqui se trata de uma
proporgdo geométrica nao continua, o que equivale a dizer que jamais
se verificara um termo numericamente uno entre uma pessoa e uma
coisa, ou entre o beneficio e o mérito da pessoa por ele favorecida.
Consequentemente, distribuicdo e mérito jamais coincidirdo de maneira
perfeita e ideal®. Sabe-se de resto que, pela doutrina da graca, a tradicdo
crista — a partir tanto do Antigo quanto do Novo Testamento — ira
justamente enfatizar o aspecto gratuito do dom, independentemente do
mérito ou do demérito daquele que por ele fora tocado ou, literalmente,
agraciado. Essa é pois a razao pela qual o autor da Suma ira incorporar
esses dois tipos de analogia — a atributiva e a distributiva — na economia
da salvacédo e, mais especificamente, na doutrina da criagao, segundo
a qual a referéncia ultima é a voz de Elohim, que declara: “Fagamos o
homem a nossa imagem, como nossa semelhanca” (Gn 1.26). Ele evoca
igualmente o dito joanino da Primeira Carta, segundo o qual: “Nés
seremos semelhantes a ele, porque o veremos tal como ele é” (1 Jo 3.2).
Existem pois, de um lado, os seres criados e, portanto, contingentes,
imperfeitos e finitos; de outro lado, porém, existe o Criador, Ginico ser
necessario, no qual, segundo o Aquinate, a distingdo entre esséncia e
existéncia se anula, se apaga, se elide. Nesse sentido, as duas categorias
do ser que apontam para a relagdao entre criatura e Criador nao sao
univocas, ou absolutamente idénticas; elas ndo sdo tampouco equivocas,
ou simplesmente diversas. Elas sdao analogas, ou seja, semelhantes entre
si, mas proporcionalmente diferentes uma da outra, na medida em que
somente Deus tem o ser como esséncia, enquanto as criaturas o tém por
participacdo. Efetivamente — pondera o Aquinate —, se um agente nao
se achar contido em um determinado género, os seus efeitos s6 poderao
muito remotamente reproduzir a forma desse mesmo agente. Nesse caso,
eles néo participarao da semelhanca da forma do agente segundo a sua

3t Cf. ARISTOTELES. L'éthique & Nicomaque. Paris: Vrin, 1987, p. 231.
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formalidade especifica ou genérica, mas tdo somente mediante uma
certa analogia, como aquela, por exemplo, da existéncia, que é comum a
todos os seres. “Deste modo — conclui o tedlogo —todas as coisas criadas,
enquanto seres, sao semelhantes a Deus, que é o primeiro e universal
principio de todo ser”3?. Em outros termos, o Criador se relaciona com
as criaturas, nao como quem pertence a um género totalmente diferente
do seu, mas como aquele que transcende todo género, ou melhor, que se
manifesta como o principio e a primeira causa de todo género, de toda
espécie e, em suma, de todo ser.

Na medida, portanto, em que Deus se apresenta como o principio, a
causa das causas, o motor imovel, o ser necessario e o modelo pelo qual
aspira todo intelecto e todo ser criado, a questao que permanece em
suspensao é a de saber se Tomas de Aquino teria finalmente conseguido
construir uma ciéncia apta a cobrir a distancia que separa fé e razao ou
se, pelo contrario, teria ele, através dessa mesma ciéncia, contribuido
para aprofundar ainda mais o fosso que entre elas se vinha cavando e
ampliando, desde os comecos da reflexao crista.

Conclusao

Com efeito, como vimos ao longo dessas reflexbes, a relacdo entre fé
e razao marcou a histéria do pensamento cristdo desde as suas origens.
Ela ja se encontra, de certo modo, entre alguns Padres Apostodlicos e,
de maneira mais explicita, na literatura apologética que predominou
entre os séculos 2 e 4. Nesse sentido, tanto para os apologetas gregos
dos séculos 2-3 quanto para os latinos dos séculos 3-4, a questao que
mais carecia de esclarecimento e resolugcao era a do encontro, e do
confronto, entre a “sabedoria crista” e a “sabedoria paga”. Desde entao,
trés tendéncias principais se formaram em torno dessa problematica,
que se poderiam resumir da seguinte maneira: (1) “sabedoria crista”
e “sabedoria pagad” se identificam e se equivalem, na medida em que
ambas estao centradas na busca do Logos, ou da Verdade; (2) fé e razao
nada tém em comum uma com a outra, melhor, elas sdao duas esferas
totalmente antagdnicas e, portanto, irredutiveis uma a outra; (3) fé e razao
sdo duas areas distintas do saber que, no entanto, se complementam e
se auxiliam mutuamente, porquanto ambas procuram compreender, por
caminhos diferentes, os dados do mistério da fé. Foi essa ultima tendéncia
que parece ter prevalecido ao longo da Idade Média e, mormente, a
partir do século 9, com Jodo Escoto Erigena. Ademais, um outro fator
que devia ser levado em consideragao pela razdo consistia na presenca

%2 Cf. TOMAS DE AQUINO. Summa theologica, I, q. 4, a. 3.
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dos dogmas que as decisbdes conciliares haviam estabelecido desde as
grandes controvérsias trinitarias, ou cristolégicas, dos séculos 4-5. O
que deveria entao prevalecer? Uma separacao radical entre revelacao e
razao? Uma con-fusdo total entre ambas? Ou uma mediacao entre uma e
outra? Efetivamente, na perspectiva da tradigdo agostiniana, que, nesse
ponto, se baseava na leitura de uma passagem do profeta Isaias (Is 7,9),
era de certo modo possivel entender aquilo em que ja se comecara a crer.
Foi, de fato, esta tltima tendéncia — repita-se — que mais parece ter-se
evidenciado a medida que se aproximava do século 12 e, sobretudo,
do século 13. Assim, em pensadores como Pedro Abelardo e Anselmo
de Aosta, a intelecgédo da fé — ou o uso da especulagao para escrutar e
penetrar racionalmente os dados da revelagdo — nao era encarada como
um problema. Pelo contrario, ela era até mesmo estimulada e encorajada,
no sentido de ampliar e consolidar o conhecimento que, de certa maneira,
ja se possuia do mistério, através da fé. Todavia, pondera Etienne Gilson,
esse suposto equilibrio deveria revelar a sua vulnerabilidade a partir do
inicio do século 13, quando a razao passou a manifestar-se como algo mais
que um meétodo abstrato e, notadamente, quando o aristotelismo arabe
fé-la impor-se como uma visdo de mundo incompativel com o mistério
da fé%®. Ainda segundo o medievista, de um lado, tornava-se dificil, e
mesmo indesejavel, sacrificar a razao a fé. De outro lado, contudo, via-
se que era impossivel considerar esses dois dominios como sendo pura
e simplesmente coextensivos. Nesse caso, porém, a razao entregue a si
mesma nao iria muito longe ou, na melhor das hipéteses, terminaria por
desembocar em outras paragens que nao naquela do dogma. A conclusao,
pois, a que chega Gilson € a de que o aristotelismo acarretara para os
pensadores do século 13 uma experiéncia crucial no que tange a relagédo
entre fé e razdo. Nao mais podendo simplesmente isola-las ou confundi-
las, parecia-lhes imperioso distingui-las e conferir tanto a uma quanto a
outra o estatuto epistémico que lhes era préprio e particular3

Na minha perspectiva, porém, essa problematica reenvia a algo
mais antigo, mais profundo e mais intrincado do que tendem a imaginar
determinadas leituras, como essa do medievista francés. Afinal, o que
se deve antes de tudo levar em consideracdo é o estatuto mesmo do
discurso teoldgico enquanto discurso politico ou, mais precisamente,
enquanto um prolongamento, uma revivescéncia ou um retorno, diferente,
é verdade, de seus lugares de origem, mas dentro dessa mesma tradicdo
qgue se assinalou como tarefa principal a de indagar racionalmente a
esséncia divina. Isso se fez principalmente, convém sublinhar, em nome

3 Cf. GILSON, E. op. cit., p. 755.
% Tbid., p. 755-756.
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da razao e da voz da auctoritas. Com o termo “auctoritas”, designavam
os escoldsticos a tradigdo expressa nos ditos das Escrituras, dos Padres
da Igreja e nas decisOes conciliares. Assim, sobressai no seio mesmo
dessa indagacado uma ambivaléncia fundamental que se exprime da
seguinte maneira: aquilo que néo podia ser plenamente alcancado a
luz da razao ou empiricamente demonstrado pelo escopo mesmo dessa
indagacéao devia ser garantido pela autoridade, que é a tradigao da Igreja.
Isto se verificou de modo especial na estrutura, no sistema e, portanto,
nas aporias em que vieram encontrar-se e embater-se as intuicoes e as
analises de Tomas de Aquino.

O discurso teolégico medieval tem, portanto, a sua histéria ou —
para dizé-lo heideggerianamente — o seu movimento historial na prépria
continuidade do Logos que se proferiu a partir de um lugar determinado:
o lugar do mestre, da lei, da ciéncia, da episteme ou do Rei-Filésofo.
Quero com isso significar que nao foi Agostinho que batizou Platao, nem
Tomas de Aquino que batizou Aristoteles. Foi antes o Logos grego que
se imp6s como um elemento imprescindivel e inarredavel na tentativa
de se entender ou de se esclarecer, cientificamente, o mistério da fé.
Mas, com isso, retorna a mesma questao que, sub-repticiamente, nos
vem acompanhando desde o inicio dessas reflexdes: teria a “ciéncia” na
teologia medieval contribuido para avizinhar, mediar e completar entre
si os dados da razao e da fé, ou teria ela, ao invés, acentuado ainda
mais a heterogeneidade e acirrado em demasia a tensao que sempre se
verificaram entre esses, dois dominios do saber? Note-se, contudo, que
se trata de uma heterogeneidade e de uma tensao que, justamente por
isso, nao cessam de se inscrever e de se re-escrever.
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