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I/ A ACTUALIDADE DO
‘DOUTOR PROFUNDO’

Descartes é tido e havido como o dltimo dos
filésofos antigos e o primeiro dos filésofos modernos.
O juizo bifronte propde que a filosofia moderna, nas
suas  expressOes, menos sistematicas do  que
conjunturais, — desde o racionalismo cartesiano aos
varios determinismos, em que se Incluem, ji o
materialista, j4 0 mecanicista, ja o idealista — tem inicio
em Renato Descartes que, importa memora-lo, se
iniciou na filosofia escolastica com os Jesuitas, estando
admitido que algo tera estudado pelo Curso Conimbricense.
O aristotelismo exaustivo (assim o considerou Brucker)
dos Conimbricenses acha-se entdo como a ponte de
transito entre a Segunda Escolastica, fenémeno
tipicamente contra-reformista ¢ hispanico, e a filosofia
moderna que sobretudo se criou, inventou e postulou
no resto da FEuropa, com diferentes matizes nas
filosofias alema, francesa e inglesa.

A filosofia moderna apresenta uma diferenciada
ordenac¢io: em uma Europa onde a filosofia constituira,
durante séculos, uma institui¢io eclesial — por vezes
mais eclesial do que puramente teologica — a filosofia
moderna perde o sentido da ancilaridade eclesial e



teologica, de modo que, no fim da Segunda Escolastica,
sao patentes duas tradi¢Oes; a tradicdo eclesial da
continuidade e a tradicio nao-eclesial da modernidade.

A construcao filoséfica ocidental e eclesial — a
Escolastica — modelou-se universalmente no tomismo.
A Escolastica tem expressao diversa, pois, sendo una
quanto aos fins, é multipla quanto aos métodos, por isso
que a medievalidade nos propde dois grandes itinerarios
da mente para Deus: a escola franciscana, assente em
Duns Escoto e em S. Boaventura; e a escola
dominicana, assente em Santo Alberto Magno e
sobretudo em Santo Tomas de Aquino (). A
predominancia do aristotelismo no século da Contra-
Reforma valorizou a Escolastica tomista, que entdo foi
assumida, com todo o acervo antigo e medieval de
aristotelismo, ndo somente pelos Dominicanos,
herdeiros legitimos do tomismo, mas também pelos
novos institutos, em que sobressai a Companhia de
Jesus, destinada a actualizar o aristotelismo e o tomismo
(isto ¢é, a filosofia classica) no mundo novo que o século
XVI propunha a condigao humana.

As determinacSes candnicas de Urbano V (faleceu
1370) acerca do primado escolastico do tomismo
continuaram atendidas para além da Idade Média, de
forma que a substituicio em filosofia de Aristételes por
Descartes ndo equivale a substituicio de Santo Tomas
por algum outro. Dir-se-4 que a transicao de Aristoteles
para Descartes em filosofia provocou um refor¢o do
primado de Santo Tomds em teologia, uma vez que o
Mestre Comum foi, durante a Contra-Reforma, mais
comum do que nunca. Este fenémeno leva-nos a sugerir
que, nos paifses hispanicos, ha experiéncia de, pelo
menos, quatro assuncdes do tomismo, a saber: o



tomismo modelar, que consta da licdo tomista
propriamente dita; o tomismo medieval, de privilégio
dominicano; o tomismo renovado dos séculos XVI-
XVII, com trés vertentes distintas (o tomismo
dominicano, o tomismo jesuita e o tomismo carmelitano
da reforma de Santa Teresa e de S. Jodo da Cruz, que se
apresenta perante os demais com intrinsecas
singularidades); e, finalmente, o chamado neotomismo,
gerado oficialmente a partir da enciclica Aeterni Patris
(1879) de Ledo XIII.

A proposta de Ledo XIII obriga a pensar que o
tomismo acabara em devido tempo e que era vinda a
oportunidade de uma restauragio?r A resposta ¢
negativa. O século XVIII mostra-nos indicios, vestigios
e fenémenos probantes de rupturas e de fracturas, mas a
sequéncia tomista nunca chegou a um termo. Ela foi
mantida pela Ordem dos Pregadores que, ao tomismo
modelar juntou o tomismo dos seus comentadores, e
também pela Companhia de Jesus que, esta sim, sofre
ruptura. Em Portugal, a interrupg¢do do tomismo jesuita
inicia-se em 1759 (ano em que a Companhia de Jesus foi
expulsa pelo governo do Marqués de Pombal) e no resto
do mundo inicia-se em 1773 (ano da extingio da
Companhia de Jesus pela Santa S¢). A Companhia de
Jesus é restaurada em 1814, significando que, durante
quarenta anos de purga¢io, ndo exerceu magistério. O
seu retorno a Portugal no século XIX é muito deficiente
na ordem magistral, porquanto, em 1834, ocorreu a
extingao de todas as Ordens Religiosas no pafs, extingao
esta que também interrompe a presen¢a magistral da
Otdem dos Pregadores. Os retornos verificados até ao
primeiro decénio do século XX sio insignificantes,
porquanto, em 1910, era decretado novo exilio, que se



estendetia até aos finais do primeiro quartel do século
XX, mais ou menos. A uma interrup¢do do magistério
jesuita, primeiro local, depois geral, contrapde-se uma
continuidade do magistério dominicano e, na Europa, a
interrupgao geral da presenga jesuita contrapde-se uma
continuidade dominicana, que, para além do tomismo
modelar, podia dispor, ja da hermenéutica tomista de
um Fr. Anténio de Sena, ja da tomista exegese do
confrade que operou a renovacio do comentirio da
lectio tomista, Frei Jodo de Santo Tomas.

A hermenéutica tomista de Frei Anténio de Sena é
um dado avalizado pelos eruditos postetiores ao século
XVI (3, devendo ser considerado como um elo
indispensavel da catena anrea em que o elo de Joao de
Santo Tomas se tornaria imperativo e recursivo. O
século XVII talvez lesse mais o comentario de Jodao de
Santo Tomas do que a licdo directa do Aquinate, sendo
até de crer que os séculos XVIII e XIX saciavam a sede
no “Doutor Profundo” e por af ficavam. A proposta de
Ledo XIII acerca da renovacio do tomismo — e o
Pontifice visava ja o século XX — ndo é um fenémeno
isolado, é como que a oficializagdo de um carisma e de
um eco vocativo que provinha dos paises do sul da
Europa, carisma esse de feicdo tomista. Eram, em Italia,
Vicente Buzetti (faleceu 1824), o Padre Liberatore
(faleceu 1892), Caetano de Sanseverino (faleceu 1865), e,
em Espanha, Jaime Balmes (faleceu 1848) (%) como,
depois, viriam a ser o Cardeal Mercier na Bélgica (*) e o
P. Martins Capela (faleceu 1925) em Portugal. Todos
estes autores recorrem, ja a licio directa do Aquinate, ja
as interpretacdes dos Comentadores e, pois, a Jodo de
Santo Tomas que, assim, foi o elo que manteve, face ao
progresso da filosofia moderna, o entendimento da
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filosofia classica e, ainda mais, da classica teologia. O
Curso Teoldgico do Lisbonense nunca deixou de ser
estudado e, dez anos depois da publicacdo da Aeterni
Patris, o P. Trapiello estava em condi¢bes de mostrar a
actualidade de Jodo de Santo Tomas na perenidade da
filosofia tomista (5).

As recomendacdes de Ledo XIII demoraram a sortir
efeito e nido o sortiram desde logo em termos de
Ectmena. Ha lugar para a afirmacdo de que os efeitos
dessas recomendacdes ainda s3o identificiveis no
movimento francés que se estabelece como presumivel
formulacdo de uma Terceira Escolastica a partir de
1920, na obra do restaurador Alberto Farges (faleceu
1926) (°), e no ambiente da revista [ze Spirituelle, em que
foi dado lugar de relevo a licdo magistral de Jodao de
Santo Tomas, chamado a servir de guia a toda a filosofia
tomista. A _Aeferni Patris chegava num momento de
vigoroso modernismo: eram o idealismo kantiano (que
influenciava mesmo os tomistas), o simbolismo, o
evolucionismo, as apeténcias relativistas, todos
comungantes da aversdao a Hscolastica e todos, cada um
a seu modo, influenciadores da nova maneira de pensar
as ciéncias teoldgicas, o que se verificou no fenémeno
do chamado modernismo, apoiado mormente em
Alfredo Loisy (faleceu 1904) e em Jorge Tyrrel (faleceu
1909) e com repercussGes portuguesas na revista 1oz de
Santo Antinio (Braga) que, por isso, foi oportuna e
oficialmente suspensa (7).

Ainda esta por esclarecer qual a presumivel relacio
entre o estado de crise com que o primeiro Concilio do
Vaticano foi dado por findo em 1870 e a
intencionalidade da renovagao tomista de Ledao XIII. O
primeiro Concilio do Vaticano terminou de modo algo
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abrupto, deixando no ar vectores de instabilidade, tanto
no plano das defini¢ées dogmaticas, como no plano
eclesiolégico, como no que se poderia chamar o plano
dos Estudos Gerais. O Concilio tera revelado
inclusivamente duas por¢bes de pensamento: o da
maioria, de obediéncia classica, que prevaleceu, ¢ o da
minoria, de obediéncia modernizante (proveniente da
Inglaterra, da Alemanha e da Franca) que nio perdeu
esse caricter e que, no Concilio Vaticano 1I, parece
constituir a nova maiotia. Se assim for, dir-se-4 que o
modernismo da minoria de 1870 ndo morreu, que
persistiu através das geracdes subsequentes, e que, nos
meados do século XX, se apresentava como nova
maioria, em actos constitucionais que fazem do Concilio
Vaticano II, nio um novo concilio, mas a conclusio
temporalmente adiada do primeiro Concilio.

Foram essas minorias adversas ao tomismo sé pot
mais ligadas aos idealismos pés-kantianos? Nio se dira
tanto, ja que existe e persiste um tomismo de matiz
germanico, como existe e persiste um tomismo francés,
se bem que os principais tomistas ndo assumam toda a
profundidade desse que, por a assumir, teve direito ao
cognome de “Doutor Profundo”. Temos em vista as
exegeses de Martinho Grabmann (%) e de Legendre (%),
assim como temos em vista a moderna teologia de um
Carlos Rahner, que ndo é obviamente um anti-tomista,
mas em que, de um modo singular, se revela a
deficiéncia germanica para atingir as formas essenciais
da teologia classica, cuja vida transita necessariamente
pela imersdo no circulo dureo do tomismo integral.

Os caracteres diferenciais dos tomismos dominicano
e jesuita, jao patentes nas controvérsias do século XVI,
voltaram a irromper no século XX, justamente por
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causa da diversidade de afluxos ao estudo do tomismo.
O que em Franca se chamou de “teologia nova”, e que
tanta influéncia viria a ter no pensamento teoldgico
universitario moderno, mostra nitida oposi¢ao entre os
Jesuitas da Faculdade de Teologia de Fourviere, como
Henri de Lubac, H. Bouillard e Jean Daniélou (depois
seguidos por Urs von Balthazar, Yves Congar, Teilhard
de Chardin e outros) e os professores Dominicanos
como Garrigou-Lagrange, M. Labourdette, E. Sauras e
outros. O recurso ao integralismo tomista é peculiar a
estes, enquanto a fixa¢do no modernismo, com tonicas
antropolégicas e  existencialistas, ¢é peculiar aos
primeiros. Pio XII, na enciclica Humani Generis (1950)
foi de 6bvia clareza quanto a aspectos fundamentais da
“teologia nova” e voltou a sé-lo no discurso que
proferiu no IV Congresso Internacional Tomista
(1955)(19). Contudo, a “teologia nova” vem desde o fim
do século XIX, tendo achado a sua forma acabada nos
meados do século XX, meados esses em que, portanto,
exerceu notoria influéncia, como se veria no movimento
controversista que rodeia e determina alguns bens
essenciais da Igreja poés-Vaticano II. O modernismo
apresentou-se vivo em Franga logo a partir de 1900,
tendo assumido peculiar vigor a partit de 1920. O
recurso a licio tomista era inevitavel. Jodo de Santo
Tomas estava em vias de se tornar no comentador
auténtico, no  mestre da  “escola  tomista
contemporanea” (). O dltimo dos antigos devinha o
primeiro moderno anti-modernista, o primeiro classico.
A teologia classica francesa é o verdadeiro
redescobridor de Jodo de Santo Tomas, que, mediante o
mestrado de Garrigou-Lagrange no “Angelicum”, se vé
assumido como o guia espiritual da op¢io contraria ao
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modernismo. A revista e Spirituelle da guarida aos
estudos de Benoit Lavaud (12) e as tradu¢oes de trechos
do comentador feitas por Raissa Maritain. F. X. Maquart
e Eduardo Hugon apoiam os seus cursos elementares de
Filosofia no tomismo do “Doutor Profundo”, e o
tedlogo A. Gardeil privilegia o seu tomismo da
inspiracio no comentirio de Jodo de Santo Tomas. A
par de Franca, Léon Noel, na Bélgica, apoia as suas teses
epistemoldgicas e gnoseoldgicas no realismo imediato
do filésofo lisbonense.

Enquanto a filosofia alemi de analogo cariz segue
idéntica orientac¢do, sobretudo na obra didactica de José
Gredt, ainda que o eco expansivo seja menotr, nas
escolas de Espanha Jodo de Santo Tomas como que se
torna ponto compulsivo de referéncia, mediante as teses
exegéticas e criticas de Leopoldo Eulégio Palacios,
Santiago Ramirez, Inicio Menéndez-Reigada, e José
Hellin, subtil analista das posi¢des filosoficas de Jodo de
Santo Tomas e de Francisco Sudrez em matéria de
analogia do ser e do conhecimento de Deus (13).

O neotomismo socorre-se igualmente do “Doutor
Profundo”, nas Américas, tanto na obra do argentino
Octavio Nicolas Derisi, como nos norte-ametricanos
James Mark Egan e Walter Dominic Hughes (tradutores
do tratado sobre Os Donus do Espirito Santo) e nos demais,
reunidos na revista The Thomist. Igual interesse foi
revelado no Canada, onde a quantidade de teses sobre o
pensamento de Jodo de Santo Tomas sobreleva em
muito quanto a nossa imaginacio possa supor, como de
resto se acha documentado em extensa noticia sobre a
actualidade do Comentador, noticia essa elaborada por
Anténio Manuel Gongalves (*4). Em outros paises ha
testemunhos modernos desta  referenciacio  ao
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magistério do tedlogo lusitano. No entanto, a
disponibilidade de textos em edi¢des acessiveis
mostrou-se desde logo factor de objeccio ao
florescimento integral do tomismo segundo Jodo de
Santo Tomas. O Canada de lingua francesa disporia, no
decénio de 1940, de uma volumosa antologia em quatro
tomos intitulada  Theologia  Dogmaticac ~ Communia,
organizada por Hervé Gagné e Armando Mathieu, mas
alguns paises da Buropa tiveram anterior privilégio. Em
1928, Benoit-Lavaud, dominicano, traduziu para a
lingua francesa a Isagoge ad theologiam D. Thomae, que
serve de introducio ao tirocinio do Curso Teoldgico, com
o titulo de Introduction a la Théologie de Saint Thomas.
Punha-se, entretanto, a exigéncia de reedi¢oes criticas
das primeiras edi¢bes, sobre as quais os estudiosos
pudessem trabalhar com a maior longanimidade. Esta
exigéncia levou o P. Beato Reiser a editar criticamente o
Cursus Philosophicns (Turim, em trés volumes, 1930, 1933,
1937) e os Padres Beneditinos de Solesmes (Franca) a
edicdo do  Cursus Theologicus (do qual apareceram,
segundo julgamos saber, quatro volumes, entre 1931 e
1953). O desejo de ter sob os olhos textos de leitura
comum impeliu Raissa Maritain a traducdo do Tratado
Os Dons do Espirito Santo, que os franceses (e todos os
leitores de lingua francesa) puderam ler, a partir de 1930,
no belissimo francés de Raissa Maritain ¢ com a
oportuna preparacdo prefacial de Garrigou-Lagrange.

As lembrancas portuguesas de Jodo de Santo Tomas
nas obras histéricas e bibliograficas de Ferreira
Deusdado (%), de Fortunato de Almeida e de Fidelino
de Figueiredo nido relevaram, na ocasido, de algum
compromisso  dindmico. Aos portugueses foram
necessatias duas grandes motivagdes: a voz de Franga,
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na palavra de Jacques Maritain, e a celebragdo do
terceiro centendrio da morte de Jodo de Santo Tomis.
Nos anos de 1920-1940 achamos pertinentes avisos
quanto ao significado do filésofo em obras de Anténio
Sardinha (19), de Manuel Mdrias, de Alfredo Pimenta
('), e ainda mais, de Jodo Ameal. Este mostra, como,
mais do que comentador, Joio de Santo Tomas foi
continuador do Aquinate.

Com suas notdrias e notavels diferencas — Jodo
Ameal afluiu sempre a um necessario nacionalismo de
fundo — o tomismo de Ameal acha apoio no tomismo
de Jacques Maritain, que, alids, lhe escreveu uma carta
prefacial para a segunda edicdo do S. Towads de Aguino,
onde o filésofo francés confessa e reconfessa a sua
orientacio pelos ditames de Jodao de Santo Tomas, que
considerava o mais genial dos comentadores tomistas.
Em 1940, Jacques Maritain enviou ao Congresso do
Mundo Portugués uma comunicacdo sobre o seu
mestre, preparando os portugueses para as celebracoes
(1944) do tricentenario da morte de Jodo de Santo
Tomas. Foi entio que, por iniciativa dos Padres
Dominicanos, publicagdes como Novidades, Estudos e
Lumen dedicaram edigOes especiais a0 pensamento e a
obra de Jodao de Santo Tomis, e se traduziram para a
nossa lingua alguns trechos exemplares do “Doutor
Profundo”. Parte maior deste trabalho de apresentagio
do mestre aos seus compatriotas ficou a dever-se ao P.
Jo@o de Oliveira, O. P., que chegou a traduzitr obras do
seu confrade, ainda que essas tradugdes se achem
infelizmente inéditas. O estudo de fundo, com
apropriada tese, ficou a dever-se, ainda na mesma época,
ao arcebispo D. Manuel Trindade Salgueiro (18) e, mais
tarde, ao P. Anténio Luis Vaz, que, no livro Civilizagio
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em Perigo (1951) reconstitui as tensdes ideoldgicas da
Escolastica e do Modernismo no século XVII, com o
evidente propdsito de uma dedugdo para o
conhecimento de analogas tensdes no século XX,
segundo o espirito do Antimoderne, de Jacques Maritain.

A lealdade de Jodo de Oliveira a obra de Jodo de
Santo Tomids, e a bibliografia entretanto publicada,
propiciaram o interesse de Anténio Manuel Gongalves
pela figura do Comentador, sobre quem apresentou
(1953) tese de licenciatura na Faculdade de Letras de
Lisboa, tese essa infelizmente ndo impressa na integra,
ainda que dela encontremos trechos publicados em
varios locais e 6rgios de cultura literaria. F evidente
que, em Portugal, e excepcdo feita ao precoce
modernismo da oz de Santo Antinio, no principio do
século, o fenémeno modernista foi pouco afectante. A
Lei da Separacio (1911) pos o pensamento eclesial
numa posi¢ao reactiva mais do que dinamica e, por isso,
a exclusio de factores que pudessem minar a unidade
interna. Obrigando o pensamento catélico a unidade, a
Lei da Separagio foi o contribuinte principal do
tradicionalismo  catdlico portugués e o principal
obstaculo ao surgimento de um pluralismo filoséfico e
teologico. Deste modo, a reactualizacio de Jodao de
Santo Tomas foi principalmente viva em Franga,
primeiro na hermenéutica metédica de Jean Rimaud,
depois na gnoseologia e na epistemologia de Ives Simon
e na teologia mistica de A. Gardeil, cujas matrizes sdo
fidedignas ao comentario de Jodo de Santo Tomas, dado
o} primado do conhecimento como
intimidade/contemplacio  no ideirio do mestre
lisbonense.
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O testemunho capital, tanto na ordem filoséfica
como na ordem teoldgica situa-se, porém, em Jacques
Maritain, no seu anti-modernismo e no seu neotomismo
revivalista. Para ele, qualquer linha exegética do mestre
lisbonense é fundamental, servindo de chave a todas as
questdes. O teologismo e o humanismo joanitas abrem
a visdo de um universo que o determinismo mecanicista
de Descartes fechou. O homem seria diferente e melhor
se, em vez de Descartes, a Europa tivesse seguido Jodo
de Santo Tomias. A obra capital de Matitain, Les Degrés
dn Savoir (1932) s6 tem um alicerce, o comentario de
Jodo de Santo Tomis, de tal forma Maritain pde, em
termos de século XX, o ideario tomista do século XVII,
mostrando como o sol que nasce hoje é o mesmo que
nasceu no primeiro dia. Os principios da razdo
especulativa segundo Maritain explicam-se também pelo
socorro teorético e demonstrativo ao comentario de
Jodo de Santo Tomas, sobretudo na teoria do
conhecimento, em que a doutrina tomista permanece
como se nova fosse, ¢ no plano da mistica
contemplativa, em que a interpretacio fidedigna de Jodao
de Santo Tomis, sem nada alterar a licio do Aquinate,
abre espagos nela potentes, mas nido actualizados,
clamando por actualizacio.

Finda aqui, na crise da II Grande Guerra, a
actualidade de Jodo de Santo Tomas? Se resposta
houver, ela consistird sempre neste enigma: a
actualidade de Santo Tomads é premente em todo o
instante em que se confronta com a liberdade de
achamento da filosofia classica. Essa mesma actualidade
inere ao seu Comentador, no preciso momento em que
se clama no deserto por uma teologia integral, ja ndo a
de Deus morto, mas a de Deus ressuscitado.
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11 / UM HOMEM NA ENCRUZILHADA

Filho de mie portuguesa e de pai flamengo, nascido
portugués num regime de monarquia dual, condiscipulo
de Jansénio em Lovaina, educado por Jesuitas e
professo dominicano, portugués e confessor de
monarca castelhano cujo poder soberano era largamente
contestado na monarquia portuguesa, Joao de Santo
Tomas aparece-nos como um homem na encruzilhada
do século XVII e das suas dificuldades politicas,
filosoficas e teologicas. O que nele prevalece é a
capacidade decisiva para transitar e sair da encruzilhada,
razdo porque, sendo um escritor doutrinado ¢, do
mesmo passo, um doutrinante, um guia. “Sapientissimus
Magister in omni scientiarum et disciplinarum genere
vere magnus et profundus” (1), logo que redescoberto
por uma Europa de nova encruzilhada, entre razio
crucial e crucial razdo, ele foi apresentado como “guia
por exceléncia na exploracio das grandes profundezas
da “filosofia perene” (¥). Sendo de seu natural um
pensamento que olha para dentro da realidade e para o
interior do homem, “as grandes teses e os problemas
subsidiarios defendidos por Fr. Jodo de S. Tomas, e os
argumentos por ele aduzidos, continuam novos e
actuais” (?1), ndo constituindo nenhum favor o lugar que
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José da Natividade lhe concede entre as “pessoas
veneraveis” do hagiolégio dominicano.

A profissio religiosa faz abundar a homonimia, mas
o “formidavel professor complutense” (%) nido se
confunde com nenhum dos outros frades, que
houveram, no mesmo século, nome igual ao seu — o
dominicano bratislavo Daniel Rindtfleisch, o trinitario
descalco saragocano, que foi professor e escriturista em
Salamanca, e um outro, também dominicano portugués,
missionario em  Mogambique. Todos os  trés
professaram com nome idéntico, mas a invocagio do
nome de Jodo de Santo Tomas raro nos leva a
considerar outros para além deste, dominicano,
bandeirante de encruzilhada, e continuador do
magistério tomistico, nascido num momento dificil da
Europa em geral e da Hispania em particular. As forgas
portuguesas leais a D. Anténio Prior do Crato eram
vencidas em Alcantara no dia 25 de Julho de 1581, mais
de dois anos ap6s o desastre de Alcacer-Quibir. Filipe 11
de Castela é coroado Filipe I de Portugal, acrescentando
ao seu poder todos os titulos inerentes a Monarquia
Lusitana, o que o tornava senhor do Mundo, ja que este
fora dividido em duas metades em Tordesilhas. Tornado
rei de Portugal, Filipe II ficava dono e senhor de ambas
as metades. Aclamado Rei nas cortes de Tomar, o
monarca demorou-se dois anos no pais em visita de
soberania, regressando a Madrid (1583). O governo da
Monarquia Lusitana foi cometido a um vice-rei,
dignidade em que foi investido um seu sobrinho, o
Cardeal Alberto, Arquiduque de Austtia, de quem um
flamengo austrfaco, Pedro Poinsot, era secretario.
Admite-se que a sua origem era francesa, mas que se
tornara austriaco por a sua familia ter emigrado de
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Franca para a Austria. Pedro Poinsot ctiou relages de
amizade com o casal Luis Garcés/Francisca da Costa,
pais de uma jovem, Maria Garcés, com a qual Pedro
veio a casar, e de quem houve dois filhos: Luis Poinsot,
que foi buscar o nome do avo materno, e Jodo Poinsot,
que tomou o nome do avO paterno. Jodo nasceu em
Lisboa (9.7.1589) sendo baptizado nesse mesmo dia na
igreja de Nossa Senhora dos Martires, pouco se sabendo
da sua vida familiar e da sua infancia, salvo que, dada a
prontiddo com que foi baptizado e dados os caminhos
que veio a percorrer, recebeu em casa notaveis cuidados
educativos. De sua mie, Maria Garcés, os bidgrafos
dizem pouco, julgando-se que morreu nova, seria Jodao
ainda crianca (*3), enquanto o irmao Luis, professo da
Ordem da Santissima Trindade, veio a ser mestre da
cadeira de Escoto na Universidade de Coimbra.

As fontes para o conhecimento da biografia do
“Doutor Profundo” sao varias, sendo evidentes as
fontes primigénias e as fontes posteriores. Quanto as
primigénias, temos a considerar a biografia devida a
Diogo Ramirez, escrita em 1645 e destinada a primeira
edicao do Curso Teoldgico (**),a sinopse de Jacob ou Tiago
Quétif, destinada a edicdo parisiense do Curso Filosdfico
(?%), sinopse esta que se repetiu no dicionario Scriptores
Ordinis Praedicatorum de Quétif—Echard, a vida breve, da
autoria de Henrique Hechtermans (%) apensa a edigdo
(1658) de Explicacion de la Doctrina Christiana, de Jodo de
Santo Tomas e a elogiosa referéncia de Gabriel de
Cepeda na sua histéria do Convento de Atocha (1670)
(7). Importa notar que as biografias primigénias as
herdimos todas impressas. Quanto as biografias
posteriores consideramos as do século XVII devidas a
Pedro Monteiro (%), a José de La Concepcion, cujos
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trabalhos de biografia herdimos em manuscrito (¥%), ao
hagiélogo portugués José da Natividade () e, sem
davida, a Barbosa Machado (3!); as do século XIX, da
autoria de Ferreira Deusdado, Prudéncio Garcia e
Trapiello (3?), que se fundam nas biografias anteriores e,
sem duvida, as que datam do nosso século, devidas a
Lavaud, a Anténio Manuel Gongalves ¢ a A. Lufs Vaz
que, no ensaio biografico e doutrinal Civilizacao em Perigo,
soube dramatizar os complexos da encruzilhada
europeia, e os amplexos do filésofo lisbonense face a tal
encruzilhada.

O Arquiduque Alberto de Austria regressou a
Madrid em 1593, logo partindo para os Paises Baixos,
com a responsabilidade de orientar a guerra contra a
Franca. A paz franco-austriaca assinada, o Cardeal
Arquiduque obteve a dispensa matrimonial que
solicitara ao papal Clemente VIII, casando em seguida
com a princesa Isabel Clara Eugénia, filha de Filipe I de
Portugal e que se tornou, por esse casamento, rainha da
Flandres. Pedro Poinsot seguiu os caminhos do
Arquiduque, levando consigo Maria Garcés, caso ainda
viva fosse, e deixando os filhos entregues aos familiares
em Lisboa. Atingida a idade escolar, Jodo foi para
Coimbra, matriculando-se em devido tempo, com seu
irmio Lufs, na Universidade. As referéncias a sua vida
académica s3o nitidas a partir de 11 de Marco de 1605,
data em que obteve (tinha dezasseis anos) o grau de
bacharel em Artes. O registo de aprovagao diz: “E logo
sobre o J° poncote. E foi aprovado nemine discrepante”
(%) por um juri integrado pelo vice-reitor, Gil da
Apresentacio, e por trés jesuitas de alto gabarito, Jorge
Cabral, Jorge de Figueiredo e Vasco de Sousa. O
curriculo de estudos em vigor era, a0 tempo, o que fora
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instituido por D. Jodo III na reforma universitaria, em
que o magistério jesuita era ja predominante e
fundamental, de obediéncia aristotélica. No ano lectivo,
iniciado em 14 de Outubro de 1605, aparece
frequentando o curso de Teologia, ainda que, segundo o
registo de matriculas, “veo ao pr. intrante” (34), isto €,
tivesse sido admitido logo no primeiro dia de Outubro
de 1605. Frequentou Teologia até fins de Marco de
1606, segundo os registos da Universidade, que o
nomeiam “Jodo poncote da alemanha”, ouvindo as
licbes de Frei Salvador e de Frei Jerénimo, e estudando
as cadeiras de Escoto, Durando e Gabriel.

Concluido o bacharelato teoldgico, voltamos a
encontrar Joao em Lovaina, a 9 de Fevereiro de 1608,
efectuando provas na Universidade, enquanto Luis
professava nos Trinitarios em Coimbra. A partida subita
para Lovaina leva a crer que Jodo se achava s6zinho em
Portugal — o irmio professo, a mae certamente falecida
e o pai, na Flandres, ao qual, pois, se juntou. Chegado
nos fins de 1607, matriculou-se na Universidade de
Lovaina, onde o seu primeiro mestre foi Samuel
Loyaerts (faleceu 1614) e onde foi condiscipulo de
Cornélio Jansénio. Para ser admitido na Universidade
fez actos sobre o concurso do livre-arbitrio (9.2.1608) e
sobre Sagrada Escritura (3 dias depois), tendo sido
aprovado, e s6 nao recebendo diploma por lhe faltar o
terceiro ano de Teologia, uma vez que, em Coimbra, s6
obtivera o bacharelato.

Lovaina era dificil para um europeu educado num
pais da Contra-Reforma, numa época de reconstruciao
aristotélico-tomista. A Reforma introduzira nos Paises
Baixos o espirito de tolerancia, mas esta tolerincia era
mais ficticia do que real. “A situagio religiosa, tanto dos
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catlicos como dos protestantes, era lamentavel.
Aqueles gemiam sob o peso de constantes ameagas quer
do governo, quer dos titeres das localidades. Posto
fossem dois tercos da populagdo, ao alvorecer de
independéncia nacional, e se houvessem sacrificado nas
lutas pela liberdade, o facto de seguirem a religido do
inimigo criou-lhes uma atmosfera de 6dio, de suspeicao
e de agressiva hostilidade”(*%). Enquanto Jodo atende as
licbes em Lovaina, a Holanda vive a controvérsia
teoldgica entre Arminio e Gomar, e decorre a pesquisa
em Lovaina de importantes desvios doutrinais que
influenciariam extremadamente o rigoroso Cornélio
Jansénio, cuja doutrina aparece como duro moralismo
face a uma Europa permissiva. Criando amizade
condiscipular com P. Saint-Cyran — precursor do grupo
de Port-Royal e mentor das guerras doutrinais da Franca
do século XVII — Jodo Peixoto (assim se aportuguesara
o francés Poinsot) estabeleceu ainda amizade maior com
um dos seus mestres, o dominicano Fr. Tomds de
Torres y Jibaja, te6logo madrileno, professor do Colégio
dominicano de Lovaina. Eleito bispo do Paraguay, o P.
Tomas de Torres fora chamado a Lovaina pelo
Arquiduque Alberto, la ensinando durante oito anos,
escrevendo tratados de cristologia e eclesiologia de
fundamentacSes tomistas.

A influéncia doutrinal de Lovaina era insuficiente
para obviar a penetracdo da filosofia moderna, toda
virada para a proliferacio do protestantismo de Zuinglio
e de Calvino. Jodo Peixoto viveu o clima modernista em
expansido nos Pafses Baixos mas o seu apoio, nessa
encruzilhada, foi o P. Tomas de Torres, que mostrou
compreender de que espirito Jodo era. Perante as
caréncias e as faléncias da filosofia imanentizante, Jodo
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valotizou a sua formacio conimbricence, a heranca do
aristotelismo integral hispanico segundo a mente
tomista e, chegado o momento da opgio, escolheu
professar no mesmo instituto em que Santo Tomas de
Aquino professara. Consta que Jodo perguntou a Torres
onde se poderia achar uma observancia religiosa estrita,
e que Torres lhe respondeu que o melhor era o
convento de Nossa Senhora de Atocha (Madrid) da
Otrdem dos Pregadores. Feita a decisdo, Jodo segue o
conselho de Totres, entrando para Atocha (17.7.1609)
onde foi recebido em regular ceriménia pelo Prior da
casa, P.c Diogo de Peredo.

O pertfil do religioso mostra-se nos hébitos do
novigo, testemunhados pelos bidgrafos primigénios:
compleicdo fraca e pouco enérgico, magro, de estatura
mediana, frugal na mesa e excessivo nos jejuns e
abstinéncias quaresmais. Amava o siléncio, estimava a
quietude — o que caracteriza um contemplativo. De
natural bondoso, amigo dos pobres, pouco irritadico,
vocacionado para a mortificacio e para o cilicio, s6
escrevendo e ensinando polemizava com as antiteses
doutrinais que se lhe punham. Fora disso, as
controvérsias  filosoficas e  teoldgicas nao  lhe
perturbavam, nem a serenidade do olhar, nem do exame
doutrinal, ainda quando as suas ideias eram postas em
debate. A pobreza é carismatica na sua personalidade,
considerando-a um dom divino. Sendo nomeado
confessor de Filipe IV de Castela (III de Portugal) nao
s6 pediu um ordenado inferior ao que ordinariamente
era devido a funcdo, como ainda destinou esse ordenado
aos pobres e cativos das guerras. Ndo admira, pois, que
falecesse com opinido de santo, conforme ao registo dos
hagiologistas dominicanos.
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Professou solenemente (18.7.1610) mudando o
nome de Jodo Peixoto pelo nome de Joannes de Sancto
Thoma, Frei Jodo de Santo Tomids, O.P. A escolha do
nome significava a escolha de um programa de vida e de
pensamento, na escola de S. Domingos: escolhia ser
companheiro de Santo Tomads. A seguir a profissao
solene, cursou durante uns anos as aulas de filosofia e
de teologia em Atocha, onde estava em vigor a Ratio
Studiorum de Mestre Sixto Fabri, promulgada em 1585
para a Ordem, que obrigava a dois anos de logica, a trés
de filosofia e a quatro de teologia, num total de nove
anos. Jodo foi dispensado do estudo da Loégica e das
Sumas, que ja completara em Coimbra, sendo nomeado
mestre de filosofia do Convento, onde também
desempenhou o cargo de mestre de estudos. Em 1620
recebeu ordem para ensinar teologia no convento que a
Otrdem tinha em Plasencia, af adquirindo crescente fama
como professor de filosofia e de teologia. Regressado a
Atocha, partiu em 1625 para Alcala de Henares, com a
missdo de regéncia do Colégio de Santo Tomas na
Universidade  complutense.  Dois  anos  depois
(24.4.1627) o Capitulo da Ordem, reunido em Toro,
deu-lhe o grau de Presentado.

A cadeira de Vésperas da Universidade de Alcala
tinha sido criada pelo Duque de Lerma, sendo entregue
a regéncia do P. Pedro Tapia, em 1623. Trés anos
depois (27.7.1630) Pedro Tapia foi encarregado da
cadeira de Prima e Jodo de Santo Tomids sucedeu-lhe na
cadeira de Vésperas. Criado Mestre em Teologia pelo
Capitulo da Ordem em Benevente (7.4.1633), Joao
regeu a referida cadeira até 1641. No interim foi eleito
duas vezes Prior de Atocha, o que sempre recusou, por
lhe agradar o trabalho em Alcald. Aqui sucederia de
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novo ao P.c Tapia, agora também na cadeira de Prima,
logo que Tapia foi eleito (1.10.1641) bispo de Segévia,
numa data em que Portugal ji voltara as costas a
Castela.

Embora fosse portugués, Filipe IV nomeou-o
Inquisidor de Castela e Aragdo. “Neste gravissimo
trabalho houve-se como era de esperar da sua grande
sabedoria e zelo apostélico” (39), tendo elaborado um
Index de Livros Proibidos. Fora também nomeado
Qualificador e Censor do Santo Oficio de Coimbra. O
agravamento das situagdes politicas na Catalunha e em
Portugal levou Filipe IV a reformular o Conselho de
Estado. Em Fevereiro de 1643, Jodo de Santo Tomas
foi objecto de uma primeira sondagem para substituir o
seu confrade Anténio de Sottomayor junto do rei. Desta
sondagem foi encarregado o ministro Lufs de Haro, a
quem o frade respondeu que aceitaria, preenchida uma
condicdo, qual fosse a de saber se o rei estava disposto a
ouvir e a seguir a verdade (*7). O monarca deu resposta
tacita, o que obrigava Jodo a aceitar, pelo que foi
convidado a apresentar-se no Paco de Madrid no
Domingo de Ramos de 1643. A decisdo régia
surpreendeu o frade que, na sua proposta, visava ser
preterido nas fungdes e, como o nio fosse, invocou as
suas responsabilidades como professor na Ordem. E,
por fim, objectou que, sendo portugués, podia de algum
modo ser suspeito, tanto mais que era presumivel o seu
amor a Patria — “memor patriae suae”. O ponderoso
argumento nido demoveu Filipe da escolha. Acabou por
o nomear seu Confessor. Desgostoso ainda, Joao
procura pretexto para nova recusa, mas, ndo podendo
achar mais, dirige uma carta (20.5.1643) ao Provincial da
Ordem, carta essa que entregou, antes de se apresentar
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junto d’el-Rei. Nela renova o voto de obediéncia e diz
aceitar a nomeagio nesse espirito de obediéncia regular
e, ciente do mundo em que vai viver, pede dispensa para
usar dinheiro (ainda que nas maos de um companheiro
escolhido para o efeito), para usar roupa de linho e para
poder montar a cavalo (38).

De momento mais atento a Catalunha do que a
Portugal, Filipe IV decide comandar pessoalmente os
efectivos militares para 1a destacados, e, na qualidade de
Confessor, Jodo segue o monarca, achando-se em
Saragoca a partir de Marco de 1644. Nio obstante as
tarefas politicas, estudava, escrevia e cumptria os deveres
sacerdotais e pastorais. Hstando em Lérida, em plena
guerra, mandaria para o prelo o primeiro tomo do
Cursus Theologicus, enquanto preparava outros escritos e
participava na questio jansenista.

Poucos meses antes de morrer, achando-se em
Saragoca com el-rei, “estudava atento, escrevia
continuo, lia solicito, a pontos de, desdobrando-se em
muitos, ja ndo parecer um sé operario mas muitos” (39),
pelo menos no inerente a obra escrita que, agora,
procurava lavrar de uma jeira, porquanto a entrega a
Universidade, permitindo-lhe ensinar, ndo lhe permitira
arrumar as licdes.

A refrega abatia-se contra Saragoca em Abril de 1644
e, contra o patecer de outros, o confessor régio
aconselhava o monarca a sair da cidade e a fixar-se em
Lérida, que veio a ser sitiada em Maio. Por isso Filipe IV
se refugiou em Fraga. Estando neste local, sobreveio
uma febre tiféide, que pareceu marcar desde logo os
ultimos dias de Jodo de Santo Tomas. Gasto pelas
viagens, pelas responsabilidades junto do monarca e
minado pela febre, preparou-se para a morte: vestiu o
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habito dominicano e fez a confirmacio do seu
juramento tomista, declarando que nunca ensinara fosse
o que fosse oposto a doutrina de Santo Tomas de
Aquino, e que, no servi¢o da coroa, sempre aconselhara
o monarca ao servico divino e ao bem da grei
Finalmente, adorando a Eucaristia, que lhe foi trazida,
faleceu, era o dia 17 de Junho de 1644, cumprida a idade
de 55 anos.

Sepultado na sala capitular do Convento da Atocha,
permaneceu nesta primeira sepultura até 1711, ano em
que, fazendo-se um altar votivo ao Santissimo
Sacramento na mesma sala, os seus restos mortais foram
transladados para debaixo desse altar. A sua morte
levantou suspeitas a amigos mais fiéis. Interpretando
uma passagem da sua biografia segundo Diogo Ramirez,
o P.c Soueges viria a postular a tese do envenenamento
do confrade. Os seus adversarios junto do monarca,
tendo necessidade de afastar o Confessor, haveriam
tramado a sua morte, dando-lhe veneno a ingerir, dai
fluindo a febre que o matou. Ainda que se possa
considerar a exac¢do historica de alguns filoésofos terem
morrido assassinados, no caso vertente a suspeita carece
de provas, nao obstante a cuidadosa dedugéo factoldgica
do P.c Soueges. Fosse como fosse, ndo cedera uma unha
da filosofia classica a ideologia modernista. Absoluto
divino e condi¢do humana eram, no tedlogo, valores
distintos mas nunca opostos. Estava maduro para a
eternidade.
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111 / A OBRA E O ESTILO

Convidado a ocupat uma catedra episcopal na
Espanha, uma vez, e uma catedra episcopal na India, de
outra vez, Jodo de Santo Tomas amava o seu trabalho
de professor, sabia-se necessario aos estudantes que
ouviam as suas licoes, e ndo podia optar por outro
caminho que nio fosse o que gostava de exprimir como
titulo seu de justica — “Lisbonnense Sacrae Theologiae
Magistro”. A obra fundamental que o assinalou na
histéria do pensamento humano decorre dessa condigdo
magistral. Encontra-se tdo dependente dela, que parece
ndo se justificar sem a profissao de ensino que o autor
preferiu e a qual s6 abandonou, pouco antes de morrer,
por exigéncia de razdes de Estado. Os escritos do
Mestre lisbonense apresentam o perfil de um homem de
Escola com todas as singularidades da Escolastica
dominicano-tomista, sendo, em sua unidade, agrupaveis
em quatro espécies.

Curso Filosdfico

A designacido de Curso Filosdfico, se bem que estivesse
na mente do autor, ndo foi por ele utilizada nos varios

30



livros que o constituem, salvo na primeira edicdo geral,
ainda efectuada sendo o autor vivo, na forma Cursus
philosophici Tomistici secundum exactam, veram et genuinam
Avistotelis et doctoris angelici mentem, que assim aparece
titulada a edi¢do geral de Colonia (trés tomos, 1638). A
sequéncia do aparecimento do Curso em edi¢Oes
singulares com as partes constituintes é a seguinte:

1.° Artis Logicae 1.“ Pars. De Dialecticis Institutionibus quas
Summulas  vocant, (Alcala de Henares, 1631),
constituindo o compéndio de Légica com que se
efectuava a iniciacio escolastica a arte de filosofar.

2.°  Artis Logicae 11 Pars. In ILsagogem Porphyrii, Aristotelis
Categorias et Peribermencias ac  Posteriorum  Libros,
(Alcala, 1632), onde expde e comenta a segunda
parte da iniciacdo logica, isto é, os predicaveis e os
predicamentos, segundo as licGes de Aristételes e
dos respectivos comentadores, em que sobressai o
Porfirio da Isagoge.

3.° Naturalis Philosophiae 1.* Pars quae de Natura in
Commmuni ¢jusque affectionibus disserit, (Madrid, 1633) é
o livto que, esgotada a iniciagdao logica, serve de
introducio a filosofia natural, ou da natureza em
comum. O terceito tomo engloba outrossim o
desenvolvimento do curso de filosofia natural, por
integrar a Naturalis Philosophiae 11° Pars in V1l Libros
Physicorum, com os comentarios aos oito livros da
Fisica de Aristoteles.

4.°  Naturalis Philosophiae I1L.* Pars, quae de ente mobili
corruptibili agit ad Liberos (sic) Aristotelis, De Ortu et
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Interitu, (Alcala, 1634), que prossegue a exposicao
da Filosofia natural sobre os méveis corruptiveis.

5.°  Naturalis Philosophiae 11/.* Pars, quae de ente mobili
animato, ad Libros Aristotelis De Anima, (Alcala, 1635)
onde o autor versa, como diz o titulo, os tratados
dos moveis animados e da alma, segundo a mente
de Aristételes.

Sdo estes cinco tomos (incluindo seis tratados
especificos, ja que a Segunda Parte da Fisica se acha
anexa a Primeira Parte, no tomo terceiro) que
constituem o chamado Cursus Philosophicus, que teve
multiplas edi¢es singulares e gerais (%), nestas se
salientando a de Vives (Paris, 1883) apesar das notorias
deficiéncias de revisdo, e a edi¢do critica devida ao P.c
Beato Reiser, O.S.B. (Turim, 3 volumes, 1930, 1933,
1937).

Curso Teoldgico

A designacio foi desde logo adoptada pelo autor no
primeiro tomo — Cursus Theologicc — como que para
marcar a unidade de um programa doutrinal que itia
desenvolver em sucessivos tomos:

1.° Tres Tractatus ad Theologiae Tyrones praemissi: Primuns
universum  textum  Magistri - Sententiarnm in  ordinem
redigit; Secundus omminm  quaestionnm D. Thomae et
materiarum in sua Summa ordinem explicat; Tertium
vindicias D. Thomae pro doctrina ejus puritate, probitate et
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2.°

3.°

4.°

singulari approbatione offert; In 17 partem de Deo, gq. 1-
14, (Alcald, 1637).

Como se verifica, o conteido do tomo é um
tanto complexo e vasto, abrangendo a iniciagdo
sobre os Mestres das Sentengas, Isagoge ou uma
introducdo a Swma Teoldgica de Santo Tomas de
Aquino ("), a defesa de Santo Tomais e o
respectivo tratado de aprova¢io das doutrinas do
Aquinate e, por fim, o inicio do estudo da Swmma
Theologica, englobando as questoes 1 a 14.

In I partem, qq. 15-26 (Lido, 1643) prossegue o
comentario expositivo da Summa Theologica ainda
dentro do tratado De Deo.

In 17 Partem, de Trinitate et Angelis (Lido, 1643, ainda
que o tomo, decerto por gralha, mencione o ano de
1642). O autor comenta a questdo 27 ad finem e as
questdes a partir da questdo 50 sobre o tratado dos
Anjos.

Até ao falecimento do autor nio voltou a sair
qualquer tomo, pelo que Jodo de Santo Tomas
assistiu aos preparatorios dos trés primeiros tomos
para os prelos, mas ja nio vigiou os seguintes. Os
tomos quarto a sétimo sairam sob a vigilancia do
seu discipulo P.c Diogo Ramirez, O.P., que, no
limiar do quarto tomo, colocou a sinopse
biografica do autor; o tomo oitavo teve a
assisténcia do P.¢ Francisco Combéfis, O.P.

In 1o 11 de Ultimo Fine et de actibus humanis, qq. 1-20,

(Madrid, 1645), que versa, como diz o titulo, as
vinte primeiras questoes da Primeira da Segunda.
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5.2 In I Ile, gq. 21-70, 109-114 (Madrid, 1645) que
prossegue a viagem na Primeira da Segunda,
abarcando as questdes relativas as paixdes, sem
grande demora na teoria da Graga (*3).

6.2 Inl Il qq. 1-23, 64, 81, 83, 88 — VIl Quaestiones
Quodlibetales (Madrid 1649), em que o autor entra
na Segunda da Segunda (virtudes teologais).

7.° In Il Partem, de Incarnatione (Madrid, 1656). O
comentador inicia o comentirio a Terceira Parte da
Suma, isto é, ao tratado do Verbo Incarnado.

8.° In 11lo” Partem, de Sacramentis in genere, de Encharistia, de
Poenitentia (Paris, 1674). O tomo comenta o tratado
dos Sacramentos em geral, questoes 60 e seguintes,
as questOes relativas a Bucaristia (73-83), e a
Peniténcia (84-90 e Suplemento).

O Curso Teoldgico dispoe de edigbes gerais em Lido
(1663), embora nio inclua ainda o oitavo tomo, em
Colénia (1711), Paris (edicdo Vivés, 1883-18806), e
Tournai (desde 1931) que constitui a meticulosa edi¢ao
dos Beneditinos de Solesmes ().

Escritos Pastorais

Os escritos pastorais sdo geralmente classificados
sob a designacdo de gprisculos, mas parece-nos mais
objectiva a denominacio de “escritos pastorais”.
Mediante eles o autor exerceu as tarefas inerentes ao
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educador na fé, descendo da gravidade da ciéncia
teolbgica para a inicia¢do catequética. Os escritos em
causa sdo os seguintes:

1.°

2.°

3.°

Explicacion de la Doctrina Cristiana y la obligacion de los
Fieles en creer y obrar, (Madrid, 1640). Dedicado 2
Virgem do Rosario, trata-se de um catecismo com
multiplas edigbes castelhanas, tendo a quinta edi¢do
(Saragoca, 10645) sido ainda revista pelo autor.
Através dos Pregadores tornou-se catecismo
preferencial na Europa, correndo em tradugdes
francesa, itlandesa, italiana, latina e portuguesa (*4).
A traducio latina, Compendium Doctrinae Christianae
(Bruxelas, 1658) é do P.c Henrique Hechtermans,
que para ela redigiu agradavel noticia biografica.

Breve Tratado y mui importante, para saber hazer una
confession general, (Madrid, 1644), foi escrito a pedido
de Filipe IV, tendo edi¢bes italiana e latina, ja que
aparece anexo, nessas edicOes, a Prdtica de bem
morrer.

A este Breve Tratado aparece anexo uma
meditacdo pratica dos Mysterios del Santissimo rosario y
modo ofrecerle. Embora a tradi¢do atribua o texto a
Jodo de Santo Tomas, os Padres de Solesmes nio
acham razio que garanta a sua pertenca ao Mestre
lisbonense.

Practica y Consideracion para ayndar a bien morir,
(Alcala, 1645) constitui um tratadinho de
preparagdo para a morte, tendo em vista o servico
dos enfermos e dos moribundos. Obteve edi¢coes
em varias linguas, entre elas a italiana e a latina.
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Respostas e Cartas

1.°

2.°

4.°

5.°

Resposta sobre o poder do Rei quanto a Eclesidsticos
delituosos (1635) (¥). Trata-se de uma resposta sobre
a jurisdicdo régia no ambito das querelas jansenista
e regalista. A consulta foi dirigida a Pedro de Tapia
e a Jodo de Santo Tomis.

Resposta sobre os deveres dos Ministros de Estado (1637)
(46).

A consulta respondeu também Pedro Tapia.

Parecer sobre um Fdito do Bispo de Cindad Rodrigo
(1640)(*7).

O parecer foi dado pelo autor como
Qualificador do Santo Oficio e reflecte a questio
jansenista. O bispo tendia a limitar a frequéncia a
comunhio, e Jodo de Santo Tomas defende a
liberdade de comungar dos fiéis.

Carta a0 P. Nicolan Ridolfi, Mestre Geral
Dominicano, sobre o pensamento de Santo Tomas
de Aquino acerca da Imaculada Conceicdo (1640
ou 1641).

Escrita em autodefesa, pois fora suspeito de se
opor a doutrina da Imaculada.

Carta de Obediéncia sendo nomeado Confessor (1643).

Carta aos Doutores de Lovaina sobre Jansénio (1644) (*9).
Nela dispée acerca das responsabilidades e limites
do poder de Filipe IV para alterar o conteido da
posicio pontificia quanto a Jansénio.
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A obra literaria do Mestre Complutense acha-se
escrita em latim — escritos filoséficos, teoldgicos e
canénicos — e em castelhano os escritos pastorais. E,
pelo latim, um escolastico; é, pelo castelhano, um
hispano ou, se quisermos, um portugués de
bilinguidade, ja que, sendo sua patria a lingua portuguesa
foi em castelhano que, pelas circunstincias de vida, se
exprimiu. Os textos castelhanos saidos da sua pena
apresentam um estilo sem exigéncia estilistica, mas com
eficaz comunicabilidade, o que leva a crer que Jodo de
Santo Tomas dominava com maior facilidade o
castelhano oral do que o castelhano escrito, que pouco
leria, dada a predominancia dos autores que cita nas suas
obras, autores esses que escreviam na latina lingua. O
castelhano chio que o filésofo utilizou nos livros de
pastoral e de catequese mostra que o autor é capaz de
expor dificeis questdes teologicas em escrita acessivel ao
finalismo didactico. Por causa disso, o P.c Pedro Iafies,
ao dar o patecer relativo ao Catecismo de Doutrina Crista,
louvou o autor por andar ocupado em assuntos
elevados e ser capaz de descer a instrucio dos simples e
dos ignorantes.

Relativamente a obra filoséfica e teoldgica, os
analistas s3o de comum parecer de que o Mestre nunca
revelou manifesta preocupagido com o estilo, todo o seu
esforco indo para a precisio do pensamento segundo a
palavra.

Ha razdes a considerar na critica estilistica aos
escritos de Jodo de Santo Tomads. A primeira razdo € a
que decorre do préprio latim escolastico do século
XVII. Sob o signo do latim, os séculos XV e XVI
tinham produzido classicos escritores, tanto poetas
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como prosadores, ainda que, na disciplina filosofica e na
cadeira teologica, fosse instantemente dificultosa a fuga
as exigéncias dos topicos ou lugares comuns (e selectos!)
das nomenclaturas e dos tecnicismos ou escolasticismos.
A crescente tendéncia para os verniculos e o
pragmatismo das necessidades concedia cada vez menos
tempo aos escritores para o estudo da redacgdo latina,
pelo que, mesmo castigando as redac¢des, os escritores
tendiam cada vez mais a escrever um latim de jacto, sem
adequado tratamento oficinal, o que resultava numa
espécie de um novo latim escolastico-eclesiastico, de
vertente barbatizante. O latim do século XVII
apresenta, salvo rarissimas excepgbes, os sinais do
decadentismo latino, decadentismo esse que o século
XVIII tornaria esquecimento.

A segunda razdo prende-se com a decorréncia dos
textos que serviam de base aos esctitos. Jodo de Santo
Tomas organizava e escrevia as suas licGes para as aulas
utilizando o latim falado das escolas, sem qualquer
cuidado estilistico, tendo em vista a essencial
preocupacio de correcta exposicdo e de imediato
entendimento pelo auditério (*). Quando decidiu
imprimir as ligbes sujeitou os textos base a castigo, mas
isso nio logrou limpd-los de todas as caracteristicas
peculiares ao latim do autor. Entre essas caracteristicas
peculiares anotam-se as expressdes neologisticas e
barbarizantes — “verba nova aut barbara” — que
justificam a  presenca de latinismos  barbaros,
escolasticos e pessoais; as insolentes construcoes
verbais, menos sintéticas do que analiticas, dando lugar
a predominancia dos compostos; os vocabulos de antiga
genealogia, utilizados com singular e inusitada
significacio, em virtude da necessidade resultante de um
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adequado apuramento dos matizes novos de conceitos
antigos.

A terceira razdo consiste na consciéncia que Jodo
tinha das suas deficiéncias estilisticas, mesmo quando
elas lhe davam azo a expressao de uma veia poetizante,
nao raro manifesta num lirismo de inspiragdao salmodica.
Disputativo e controversista, o Mestre ensinava os
alunos ao sacrificio do estilo: “Numa disputa, procure o
arguente opOr o argumento em forma estrita sem o
embaraco de atavios retéricos nem de longas
considera¢oes, e proponha o silogismo em boa ordem e
bem claro” (*Y). Importa ver que Jodo de Santo Tomas
herdava a longa tradicio de teologia controversista
hispano-dominicana, que lhe chegava desde a
medievalidade de Raimund Mart{ e de Raimundo de
Penhaforte, seus antigos confrades e modelos de
concisdo, silogicizacio e clareza argumentativa. Esta,
por tudo isto, longe de Lactancio, mas aproxima-se de
Tertuliano que, num latim eivado de barbarismos, é
senhor de notavel e colorido vigor (°1).

A decadéncia estilfstica torna-se mais sensfvel nos
ultimos escritos, sobretudo nos que ja nio conseguiu
rever para o prelo, onde o caracter de exposi¢do aulica é
mais notério. As deficiéncias ndo obstaram a que o seu
maior mérito consistisse em ter completado “a imensa
riqueza dos conceitos escolasticos e, sobretudo, de os
ter dotado de tal claridade e precisio, que veio a ser um
classico expositor do tomismo” (°2). Esta imensa riqueza
deriva principalmente da profundeza da sintese
conceptual. Quando, depois de haver virado e revirado
uma questdo sob todos os seus aspectos e enumerado
todas as solucdes dadas, determina enfim e d4 a razido da
sua determinacdo fundamentum est, setia de espantar que
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alguém, lendo-o assim em possessio de todos os
elementos do assunto, nio se deixe convencer. A chave
da obra do Mestre Complutense ¢, alfim, a do espirito
sobrelevando a letra.
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IV / PENSAMENTO NOVO E
SEGUNDA ESCOLASTICA

Ao perfodo de quase duzentos anos situado entre
1450 e 1640 costumam os historiadores da filosofia
chamar época de transicdo, por constituir um termo
evolutivo entre o fim da Primeira FEscolastica,
simultineo com o desaparecimento do Império do
Oriente e com o inicio de uma nova elaboracio cultural,
e o principio da Idade Moderna, que vem a tetr
momento identificativo na reforma cartesiana da
filosofia, uma vez que o Discurso do Método, embora
publicado em 1647, ¢ uma obra decisiva do termo desta
época de transicio. Dada a proximidade das suas
cronologias biograficas, ¢ licito propor que Descartes foi
o primeiro dos modernos e que Jodo de Santo Tomas
foi o dltimo dos classicos, encerrando o que restava vivo
da Escolastica, isto é, a Segunda Escolastica, que foi a
filosofia seguida na Peninsula Hispanica durante o
século XVI e durante a primeira metade do século
XVII, como réplica da Escolastica medieval. Jodo de
Santo Tomids (1589-1644) ¢é coetineo de Renato
Descartes (1596-1650) e contemporaneo ainda desse
que se afirma como o precursor quinhentista da filosofia
moderna e da reforma cartesiana, Francisco Sanches
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(1551-1623), cujo Quod Nihil Scitur apareceu em 1581,
oito anos antes do nascimento de Jodo de Santo Tomis.
Quando Francisco Sanches motreu, Jodo de Santo
Tomas efectuava o tirocinio como professor de
Filosofia em Plasencia. Estes elementos de cronologia
permitem-nos verificar que, havendo uma oposicao
formal e metddica entre o aristotelismo e o
cartesianismo, nio hd oposicao historica entre Jodo de
Santo Tomds e Descartes, porquanto, a data em que o
Mestre Complutense era ja guia da Europa Classica, o
inovacionismo cartesiano ainda nio se revelara com a
necessatia amplitude expansiva. O opositor histérico,
(ainda que a obra de um nio dependa da obra do outro)
a Jodao de Santo Tomas seria Francisco Sanches, uma
vez que, onde aquele formula um realismo imediatista
de fundamentacdo em Aristoteles e em Santo Tomas de
Aquino, este propde um cepticismo metddico situado
na melhor linha do nominalismo herdado das
controvérsias medievais, de modo que o método de
conhecimento de Jodo de Santo Tomas ¢é antes um
conhecimento de método em Francisco Sanches. O
Mestre Complutense ndo poderia elaborar o Curso
Filosdfico sem um minimo de referéncia implicita a esse
desafio metdédico que provinha de Bordéus e, pois, das
teses de Francisco Sanches, cujo significado é o de meio
termo entre o fim da filosofia classica e o inicio da
filosofia moderna. Este aspecto é sublinhavel porquanto
nos indica patcialmente a funcio da filosofia hispanica
no transe e na transicdo da filosofia europeia, nao sendo
de omitir a influéncia do Curso Conimbricense na formacio
mental de Descartes, nem o recurso a Jodo de Santo
Tomas na permanéncia das razdes essenciais da
escolastica.
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O pensamento de crise e a crise de pensamento sido
deveras sensiveis entre as propostas de Martinho Lutero
(1517) e o fim da Guerra dos Trinta Anos (1618-1648),
sendo neste perfodo de trinta anos que efectivamente se
desenvolvem as actua¢des do ultimo dos classicos e do
primeiro dos modernos. De 1517 a 1648 o que releva é
uma duvida, é um profundo sobressalto quanto a
natureza e validade da triade Cristandade/Romani-
dade/Europa. A crise da histéria é um aspecto visivel da
crise filosofica e esta constitui, a seu modo, a forma
assumida por outra crise, a religiosa, igualmente viva na
crise teoldgica. O Concilio de Trento, a decorrer entre
1545 e 1563, poe a questio de uma Igreja dindmica —
Ecclesia semper reformanda — mas o extremamento da
Reforma e da Contra-Reforma obstou a continuidade na
imutabilidade daquela triade em que o humanismo
medieval assentou. O que no minimo nos parece €,
quanto a Trento, a sua capacidade para assimilar os
povos que se mantiveram leais a trfade, ¢ a sua
incapacidade de aproximar os povos que recusaram essa
lealdade. Enfim, apesar do volumoso produto doutrinal
a que o Concdilio deu lugar, algumas questdes ficaram
em aberto — por exemplo, a da graca e a da liberdade,
que em breve se tornaria pomo discordatario no préprio
seio da Igreja, e que causaria temores e tremores na
cultura filoséfica e teoldgica dos paises que mais haviam
contribuido para a unidade da Igreja Tridentina,
Espanha e Portugal, e nos institutos hispanicos que
maior vigilancia prestaram ao desenvolvimento da crise
— a antiga Ordem dos Pregadores e a moderna
Companhia de Jesus, ambas, como se sabe, obras de
fundadores hispanicos, S. Domingos de Gusmio e
Santo Inacio de Loyola.
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Julga-se com alguma frequéncia que a medievalidade
pensou segundo um unicismo aristotélico. Os textos
medievais evidenciam outra imagem, a de uma contexto
platonico-aristotélico oriundo principalmente, para a
Escolastica catdlica, das filosofias arabe e hebraica e
mormente da falsafa arabe, cujo predominio platénico se
acha em Avicena e cujo predominio aristotélico se acha
no cordovés Averroes, tal como, na Escolastica catdlica,
a linha platonizante viria a significar-se em Duns Escoto
através de uma origem augustiniana, e a linha
aristotelicizante viria a significar-se em Santo Tomas de
Aquino. A mediania filoséfica medieval é hibrida,
conjuga as declina¢des de Platao e de Aristoteles, sendo
a partit das controvérsias do século XIII que se
estabelece uma como que linha diviséria de Platdo e
Aristoteles, segundo os rigores da controvérsia
nominalista e idealista. A pattir do século XIII ha um
aristotelismo e um platonismos ascendentes, de forma
que, no século XVI, a Europa dispée de um platonismo
e de um aristotelismo exaustivos, predominando Platao
nos pensadores da sua linha, enquanto a Europa da
Contra-Reforma pde a ténica em Aristoteles, como
vemos nos cursos universitarios de Salamanca, Alcala,
Coimbra e Evora.

O nominalismo medieval, com novos matizes,
predomina nas escolas europeias, ¢ uma das formas do
humanismo, em que o magistério de Aristételes é
postergado segundo uma caminhada regressiva, que leva
o realismo aristotélico a uma conversio ao idealismo
platénico e, exaurido este, orienta o pensamento
europeu para uma como que atomizagio mental e
sistematica, ocorrida principalmente quando se opera o
salto do pensamento platonico para o que se julga set o
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pensamento pré-socritico. A filosofia da natureza dos
naturalistas acha maior prazer no atomismo pré-
socratico do que no realismo sistematico de Aristételes,
e também do que no sistematico idealismo de Platio.
Ha um nominalismo evidente nos pensadores do
retorno aos sistemas da antiguidade classica (os
Platénicos italianos, os Aristotélicos averroizantes, os
Cépticos, os Estdicos) conforme se encontra
multiplamente  expresso em Marcilio Ficino, em
Gassendi e em Francisco Sanches. As tentativas de
reforma da Filosofia tornam-se cruciais mesmo em
pensadores de formacio atistotélica, quais Pedro Ramus
e Giordano Bruno, para que tudo venha a formular-se,
como fruto maduro, no empirismo de Francisco Bacon,
no naturalismo de Tomdis Hobbes, no cepticismo
metédico de Francisco Sanches e no critério metddico
de Renato Descartes. A controvérsia dos Nominais da
Idade Média fora uma causa escolastica; na Idade
Moderna vai ser uma opgao geral, em que a Europa e a
filosofia europeia se fragmentam em duas metades. A
Hispania revela achaques da crise, porquanto, face ao
realismo exaustivo que os Conimbricenses propdem em
seu aristotelismo, aparecem formas declaradas de
nominalismo, como o de Alvaro Tomis e outros de
andlogo teor.

As  Escolas, ou Estudos Gerais, treagem
diversamente. Pedro Margalho, santareno, (faleceu
1556) assume predomindncia magistral em Salamanca,
mas tem de enfrentar o prestigio dos mestres
franciscanos, de orientacdo escotista, e dos mestres
dominicanos, de orientagdo tomista, que rejeitam, por
razoes diferentes, as teses nominalistas, e que, depois de
algum dominio em Salamanca, cedem a presenca do
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dominicano Francisco de Vitéria, que estudara em
Lisboa. Coimbra da a sua licio baseada em Pedro da
Fonseca (1528-1599) cuja exegese aristotélica se torna
de primordial importancia nas escolas jesuitas, que
também seguem o tomismo, ainda que o sujeitem a uma
liberdade exegética diferente daquela que o canone
dominicano tinha como preceitual na leitura dos
ensinamentos do Aquinate. O confronto de tantas
correntes de pensamento na Peninsula levou o Cardeal
Cisneros a fundar a Universidade de Alcala, inspirada no
modelo da Universidade de Paris, e com caricter
ecléctico: a Universidade ndo teria qualquer sistema pot
oficial (contra o que se passava nos Dominicanos de
Salamanca e nos Jesuitas de Coimbra) mas contemplaria
as trés vias chamadas wias reais: o Nominalismo, o
Escotismo e o Tomismo. A este eclectismo (convivéncia
das correntes predominantes no pensamento catdlico
europeu) se chamou o edectismo complutense, ao qual,
como se torna evidente, Jodo de Santo Tomas viria a
paramentar com um habito tomista. Comparado com a
vitalidade que o tomismo atingiu em Alcala, sobretudo
no magistrado de Jodo de Santo Tomais, o eclectismo
complutense como que se dilui.

Os finais do século XVI assistiram ao
fraccionamento das filosofias mais dependentes do
platonismo e do augustinismo, como se prova nas
sequéncias emanadas do escotismo e do occamismo.
Pelo contririo, na esfera do tomismo, ha uma reflexio
que persiste na lealdade quase literal a /fctio tomista,
lealdade esta muito patente na Ordem Dominicana. No
século XVI o tomismo renova-se em Italia, agora sob a
forma comentaristica que se designou por tomismo de
penetragio (). B ele uma dupla ortodoxia, eclesial e
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escolar, leal a Igreja e leal a Tomas de Aquino, pelo que
o tomismo como que devém a ortodoxia de quem pensa
em Igreja. Retoma-se a tradicio tomista integral,
perscrutam-se em saltério repetitivo as lices do
Aquinate, adequa-se o seu pensamento a modernidade
e, nas mais das vezes, a modernidade ao seu
pensamento. E o tempo dos comentadores italianos,
Francisco Silvestre de Ferrara (faleceu 1528) ¢ de Tomas
Gaetano (faleceu 1543), opositor a Lutero, bispo de
Gaeta e mestre intermedidrio comum do tomismo
hispanico, que se formula na cadeia aurea formada por
Tomas de Aquino-Gaetano-Francisco de Vitéria-Jodo
de Santo Tomis. A formacio filoséfica-teolégica
dominicana estava definida com rigor desde o Capitulo
Geral de Saragoca (1309). Os professores tinham de
seguir Santo Tomas de Aquino (e, pois, a sua
interpretagdo de Aristételes) sob pena de perderem a
catedra, os alunos seguiam trés anos de Logica, dois de
Filosofia Natural e quatro de Teologia, num total de
nove anos de estudo, lendo antes de tudo a Tomais de
Aquino (>#). A crise da Reforma concentra a especulacao
ortodoxa em regides periféricas, Itilia, Bruxelas, onde
pontifica Pedro Crockaert, e Hispania, onde o
movimento tomista viria a expressar-se com maior peso.
A fase de penetracio segue-se uma outra, chamada fase
do  tomismo  funcional, destinado ao pragmatismo da
Contra Reforma e muito mais atento a ortodoxia do
sistema. Ao conservadorismo da Sorbonne sobrep&e-se
o dinamismo hispanico, que descola de multiplas
condicionantes, entre elas a de Pio V ter proclamado
(1567) Santo Tomas de Aquino Doutor da Igreja. A
grande restauracdo opera-se na Hispania, mediante os
cursos da Universidade de Salamanca, onde a breve
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trecho se afirma a personalidade de Francisco de Vitéria
(faleceu 1540) que inicia o movimento de restauracao
tomista, depois de ter estudado em Lisboa e em
Bruxelas, onde foi discipulo de Pedro Crockaert. Postula
o tomismo integral, opondo-o ao que considera erros,
tanto do nominalismo, como do humanismo, como de
um tomismo surgido fora da Ordem dos Pregadores,
qual fosse o molinismo. Apds a morte de Vitoria, a
restauracao tomista dos Pregadores sucede-se através de
Melchior Cano (faleceu 1560), de Domingos de Sotto
(faleceu 1560) e de Domingos Bafiez (faleceu 1604) os
quais determinam linhas de pensamento geradas em
Salamanca e em Alcala.

Os Pregadores, com seu tomismo integral, ndo raro
literalista (o que resulta como efeito do rigor integralista)
eram colocados perante um facto novo. A Companhia
de Jesus era um instituto novo, portanto sem directa
heranca doutrinal, que em Santo Tomas de Aquino
achou um mestrado conveniente; sé que os pensadores
da Companhia estavam isentos de um compromisso de
lealdade a uma doutrina humana (mesmo quando
humana a divinis) e, portanto, cuidando primeiro da
filosofia, e depois da teologia, davam peculiares e novas
interpretagoes a licio tomista.
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V / RAZOES E SINAIS
DO DISCIPULATO
TOMISTA

A definicio da filosofia moderna face a filosofia
escolastica é inerente uma nova leitura de Aristoteles.
Anialoga novidade de leitura se processa na teologia, em
que também Santo Tomas serve de fonte a
reinterpretacao de alguns problemas de fundo, de modo
que o século XVI ja nos coloca perante um pluralismo
tomista, pluralismo esse que tem em comum a
referéncia fundamental a Santo Tomids, e que se
pluraliza nos métodos de leitura feitos ou elaborados
por diferentes escolas. A Segunda Escolastica ¢é
dominada por uma tensional oposicio entre a leitura
integralista dominicana e o que se poderia chamar de
leitura novacionista dos tedlogos jesuitas, tanto assim
que o século XVI testemunhou graves momentos de
mondlogo e de didlogo entre as duas Ordens. Ambas
estavam de acordo quanto a prevaléncia do magistério
do Aquinate mas, na circunstincia especulativa, cada
uma das Ordens assumiu o discipulato a seu modo.

O século XVII quase se inaugurou com a morte de
Luis de Molina (faleceu 1600), professor em Coimbra e
em Evora, que, ao interpretar a primeira parte da Summa
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Theologica se viu confrontado (tal como se confrontaram
os tedlogos do Concilio de Trento) com a dificuldade de
uma conjugacio logica da teoria da liberdade com a
teologia da graca e da predestinacdo. Molina mais
deixou o problema aberto do que soluto, mas, desafiado
a dar inequivoco esclarecimento, escreveu o Concordantia
Libri Arbitrii (1588) em que, partindo da teoria da
ciéncia média, vem a postular um  certo
predestinacionismo que necessariamente limitaria a
criatura humana no exercicio de liberdade. A ciéncia média
aparece formulada na obra do jesuita Pedro da Fonseca
(faleceu 1599) considerado o maior dos metafisicos da
escola jesuita, e mesmo o de maior vulto na Europa do
século XVI. Consiste ela na saida para uma dificil
aporia: pela ciéncia de simples inteligéncia, Deus
conhece os possiveis e, pela ciéncia de visdo, conhece os
Sfuturiveis. De que modo o livre arbitrio humano se
aduna, pois, ao conhecimento da possibilidade e da
futuribilidade? Se Deus conhece os possiveis e os
futuriveis, entdo conhece desde sempre o destino
humano em geral e em particular. O jansenismo é, a seu
modo, uma sequela desta grave questio dos auxilios
divinos, ainda hoje insoluta. A resposta do molinismo é
a de que a eleicio divina ndo é cega, e a vontade de
salvar o homem mostra-se na previsio dos méritos
como futuros: post praevisa merita.

O imediato opositor a Molina foi Domingos Bafiez
(faleceu 1604) dominicano, que saiu em defesa da
doutrina tradicional de Santo Tomas de Aquino contra a
exegese de Molina. A liberdade da criatura nao é algo de
absoluto que se subtraia a primazia divina, pois,
havendo subordinacio, esta é a do homem e nio a de
Deus, pelo que, segundo Bafiez, a liberdade definida por

50



Molina ni3o ¢é uma liberdade simpliciter, mas uma
liberdade  secundum  quid, que se resolve num
concordismo.

Nio obstante a controvérsia que a leitura de Santo
Tomas gerava, o tomismo foi assumido como fonte
preferencial pelos novos institutos, tanto pelos jesuitas,
que formulam desde logo um tomismo préprio, como
pelos tedlogos do Carmelo Teresiano. Bafiez foi
confessor de Teresa de Avila e, com efeito, o Carmelo
Descalco optou por um tomismo com suas préprias
caracteristicas, das quais foram sistematizadores e
intérpretes dois tedlogos de origem portuguesa, Antdénio
do Espirito Santo, autor do Directorium Mysticum (1677),
e José do Espirito Santo, autor do Catena Mystica (1678).
O tomismo carmelitano afastou-se tanto do rigorismo
dominicano como do novacionismo jesuita, pondo a
tonica na teologia mistica e evitando a questdo dos
auxilios. Quanto a licdo de Molina, ela foi repensada e
adiantada por Gabriel Vasquez e por Francisco Suarez
(faleceu 1617), que reformulou o concordantismo
molinista numa teoria chamada congruismo, afirmada
depois como doutrina oficial da Companhia de Jesus. A
cadeia que deriva da li¢do de Bafez foi obviamente
prosseguida na Ordem dos Pregadores e assumida por
Jodo de Santo Tomas. Deste modo, Vasquez em Alcala
e Francisco Suitez em Coimbra, eram os principais
opositores que o Mestre Complutense teria em mente.
A controvérsia molinista arrastara-se desde 1588 e, face
a disparidade de opinides e de pareceres, Paulo V
determinou (1607) que, estando o problema longe de
obter solugdo, as partes intervenientes se abstivessem de
mutuas criticas e censuras. Assim, tendo de manter
siléncio em torno da questio dos auxilios, os tedlogos
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de ambas as linhas descobrem outros modos de
afirmacdo das suas op¢oes. Em Alcald, Pedro de Tapia
manterd a defesa do critério dominicano e passa
oportunamente o encargo a Jodao de Santo Tomas, que
pretendeu demonstrar a heterodoxia das interpretacoes
tomistas situadas fora do que deveria ser um tomismo
em progresso na fidelidade. Jodao de Santo Tomas nao
podia, em virtude da proibicdo pontificia, reabrir a
questio dos auxilios, mas podia tentar uma demostragio
de que havia, a par do tomismo integral, um tomismo
marginal possesso de erro e, pois, um nio-tomismo.
Entregou-se a tarefa no terceiro tratado do Curso
Teoldgico intitulado Tractatus de Approbatione et Auctoritate
Doctrinae Angelicae Divi Thomae (>), escrito, ja para tragar
o seu caminho doutrinal, ja para combater as teses e
proposi¢Ges que a teologia do seu tempo fundamentava
em Santo Tomads, ja para combater o tomismo detivado
de Molina, de Suarez e de Vasquez. Teve o cuidado de
sublinhar a auséncia de paixdes no seu espirito: “Nada
do que vimos dizendo ¢é ditado por qualquer ciime ou
inveja. Sdo apenas consideracGes gerals que nao
pretendem de modo nenhum aludir a determinadas
pessoas. Podemos afiangar, de resto, que nao ¢é tal a
nossa adesdo a doutrina do Aquinense, que excluamos
da nossa estima as Hscolas dos outros Mestres. Longe
de nés a injustica de regatear a devida veneragdo aos
grandes homens que floresceram e florescem ainda,
embora se afastem de Santo Tomds, pois, como ele
mesmo ensina, fundando-se em Aristoteles, na escolha
ou no repudio das opinides ndo devemos deixar-nos
influenciar pelo amor ou pelo 6dio a pessoa que a
introduz, mas sé pela certeza da verdade; portanto,
devemos estimar a todos, tanto esses cuja opinido
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adoptamos como esses cuja opinido repudiamos; pois,
tanto uns como outros suaram em busca da verdade e
assim nos ajudaram a descobri-la. Contudo, é preciso
que nos deixemos antes pelos mais seguros, isto €,
devemos preferir a opinido dos que atingiram a verdade
com olhos mais certeiros” (°9).

Parece evidente que Jodo de Santo Tomas nio pde
em causa a estima devida aos opositores, mas ¢ também
evidente que os considera afastados de Santo Tomis.
Ao rigor da obediéncia tomista por tantas formas e com
tanta  meticulosidade  preconizado  pelo  Mestre
Complutense se chama “tomismo indefectivel” (°7), e ao
processo autoritativo dai emanado se interpreta como
um dos trés aspectos deficientes da obra de Jodao de
Santo Tomas: o culto da autoridade face ao estudo dos
problemas, a pouca criatividade e a caréncia de sentido
histérico (38). O culto da autoridade esta demonstrado
no Tratado da Aprovagio, e justifica-se pelo facto de estar
em causa a garantia de um tomismo ortodoxo; a pouca
criatividade decorre justamente dos termos em que o
filésofo poe a questio de como ser tomista; quanto ao
sentido historico, é de considerar que em Jodo de Santo
Tomas o sentido filosofico da verdade é superior ao
sentido histérico do transito humano através de
conjunturas, porque a permanéncia é da verdade.

O Tratado da Aprovacio é constituido por duas
disputatio. a primeira, sobre os multiplos modos de
aprovacdo da doutrina de Santo Tomas pela Igreja, e
sobre a importancia da Swma Teoldgica; a segunda, sobre
as proposicoes erroneamente fundadas em Tomads de
Aquino, que ddo origem as theologorum altercationes, e que
s6 podem ser vencidas pela definicdo de um rigoroso
critério de obediéncia tomista, expresso nos chamados
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sinais do discipulo de Santo Tomas, pagina antolégica
que fecha o Tratado da Aprovagio. O que se trata de
demonstrar é que a liio tomista é uma licio de verdade
e que, portanto, nio pode ser fonte de divergéncias mas
de unidade, por isso que é garante de ortodoxia, qual
texto sagrado. A primeira parte, em cinco artigos,
apresenta, no primeiro artigo, os modos ou argumentos
pelos quais um autor merece a aprovacio da Igreja.

O primeiro argumento, alids infimo, decorre da
aprovacdo pela autoridade eclesidstica de um escrito
para impressio e divulgacdo, e ndo constitui uma
aprovacio autoritativa da doutrina, antes consiste numa
licenca de publicacdo, apenas probante de que nada
obsta a que se publique. A segunda aprovagao, superior,
¢é concedida aos autores solenes e aos autores clissicos,
que se distinguem uns dos outros porque, os primeiros,
além da autoridade atribuida aos cldssicos, sao autores
de obras aprovadas e estudadas nas universidades, onde
chegaram, até, a dar o seu nome a certas cadeiras de
estudos (Durando, Gabriel, Escoto, por exemplo),
enquanto os classicos, correndo ou podendo correr nas
aulas escolasticas, carecem da solenidade dos primeiros,
nao tendo qualquer carisma paradigmatico em matéria
doutrinal. O terceiro grau de aprovacio, supetior ao
segundo, € o inerente a eleicao de um escritor, ou de um
oradot, como Doutor da Igreja, mesmo que, por falta de
antiguidade, ndo possa ser considerado Padre. Os
Doutores da Igreja sio autores de textos que, além de
seguidos na Escola, podem ser incluidos nos oficios
eclesiasticos. Doutores eram, antigos, Santo Agostinho,
Santo Ambrésio, S. Jerénimo e S. Gregério, assim
definidos por Bonifacio VIII, a esses tendo sido
acrescentados depois Tomas de Aquino (por Pio V) e S.
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Boaventura (por Sixto V). Aos Doutores, autores do
terceiro grau de aprovac¢io, concede-se o privilégio de
serem tidos e havidos como mestres principais e as suas
obras sdo referenciaveis como magistério eclesial e, nas
festas respectivas, tém rito de oficio daplice. O quarto
grau de aprovagao, superior ao terceiro, ocorre quando a
Igreja julga e da, por um modo especial, aprovagio a
uma doutrina, ou por isenta de erro, ou por constituir
sabedoria infusa por via sobrenatural. O quinto grau
abona e aprova, ndo autores, mas doutrinas, quando a
Igreja declara que esta ou aquela doutrina é mais segura.
Enfim, o sexto grau de aprovagio é o da aprovagio
definitiva de uma doutrina, tornada matéria de fé.

Joao de Santo Tomas ndo atribui todas estas
aprovagOes a0 Aquinate, mas, excluindo os graus quinto
e sexto, acha de justica atribuir-lhe os quatro primeiros
graus em conjunto, e sobretudo os graus segundo,
terceiro e quarto. Quanto ao segundo, Tomas de
Aquino foi lido e seguido em todas as Escolas, pelo
menos desde que Urbano V, em 1370, mandou que a
Universidade de Tolosa lesse e seguisse a sua doutrina.
Quanto ao terceiro grau, ¢ evidente que Tomis de
Aquino mereceu o titulo de Doutor da Igreja. O quarto
modo de aprovagido ¢, porém, o mais substanciado e
argumentado. A Igreja aceitou como verdadeiro o
coléquio entre Jesus ¢ Tomas, em que este ouviu —
“Frater Thoma, bene scripsisti de me, quam mercedem
vis tu recipere a me de tuo labore?”, ao que Tomas
respondeu — “Domine, nil aliud nisi Te”(*%), pelo que o
mesmo Cristo aprova a doutrina de Tomas. No
entender do Mestre lisbonense, esta aprovacio é geral,
niao se tendo limitado a esta ou aquela teoria, mas
envolve toda a doutrina, conforme o papa Clemente
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VIII achou necessatio confirmar em duas bulas ao povo
de Népoles, em que se diz que os livros escritos pelo
Aquinate nio tém erro, e que foram aprovados pot
Cristo Senhor (°). Segundo argumento favoravel ao
quarto grau de aprovacdo ¢ o que consta da oracdo
universal rezada antes da Epistola na festa de Santo
Tomas, em que a Igreja professa a sua maravilhosa
sabedoria, mira eruditione, ¢ pede que os fiéis possam
entender o que Aquinate ensinou e imitar o que
praticou. Ora, se a Igreja reza para entender a verdade,
esta acha-se por inteiro em Tomas de Aquino, pelo que
a verdade ndo deve ser procurada fora da sua licio. O
terceiro argumento do quarto grau colige os lugares dos
documentos pontificios aprovando a doutrina do Anjo
das Escolas (V).

Enquanto Suarez admitia a discutibilidade de
algumas doutrinas tomistas, Jodo de Santo Tomas
propde que a atribuigdo de erro as doutrinas tomistas é
indefensavel, sobretudo quando se contempla a tradi¢do
do coléquio atras mencionado entre Jesus e Tomas, cujo
método, segundo o discipulo, é o mais conforme a
verdade (°?). Tanto nio obriga Jodo de Santo Tomas a
optar por uma posi¢ao forgante, pois diz que se alguém,
sem irreveréncia nem desprezo, abandonar as doutrinas
tomistas para seguir outra, ainda que oposta, esse
alguém nido merece censura, pois o critério da disputa
doutrinal nao deve ser censurado, salvo se houver nele
irreveréncia. A consequéncia implicita é a de que, quem
se afastar da doutrina tomista ndo deve apresentar-se
como tomista. As implicagbes de juizo patente no
Tratado  sao, portanto, extensas e envolvem
necessariamente as posi¢oes de tedlogos jesuitas na
interpretagdo de Tomas de Aquino.
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O ultimo artigo destina-se a definir as condi¢cdes do
discipulo tomista. Quem as reunir é tomista, quem nao
as reunir nio é tomista. Essas condicoes, ou sinais, sao
cinco:

Trabalhar na linha e sucessio dos intérpretes que
foram considerados verdadeiros discipulos tomistas,
intérpretes esses que sdo os da escola dominicana, desde
Caetano a Sotto, os quais ndo ousaram descobrir novas
interpretagoes em desfavor dos antecedentes. Os que
ndo se encontrem nesta condi¢do repartem-se em dois
grupos, o dos que se desviaram do tomismo e o
contradizem, e o dos que desertaram do tomismo. Os
primeiros ndo sio tomistas, quanto aos segundos,
embora deficientemente, sao tomistas (%3).

O segundo sinal consiste no apego a doutrina e no
esfor¢o dispendido em sua defesa. Sera apontado como
melhor discipulo o que maior interesse mostrar pela
doutrina e a expuser com maior honra e com maior
fidelidade, de tal modo que é mais verdadeiro quem nio
a compreende mas a louva, do que quem a compreenda
e nio louva.

O terceiro sinal é procurar expor a doutrina do
Mestre sem curar da propria opinido e sem reivindicar
fama pela novidade de opiniGes (4). Este sinal ¢ um dos
mais auténticos, porque o discipulo se despoja face a
grandeza do Mestre.

O quarto sinal do verdadeiro tomista reside no
modo como defende a doutrina: o que se afirma
discipulo segue o Mestre e aceita as suas conclusoes e,
além disso, abstém-se de rejeitar as suas razdes, antes as
procurando explicar e fazer compreender, esclarecendo
aparentes contradi¢des.
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O quinto sinal “¢é a maior unido em seguir a sua
doutrina”, porque a divisio de opinides numa doutrina
torna-a suspeita e tira-lhe autoridade. Por isso, na escola
tomista, para se manter a unidade de doutrina, vao-se
tomando as precaucOes possiveis, para evitar oposicdes
e conflitos, uma vez que dividir é diminuir, e unir é
aumentar.

Os cinco sinais sdo redutiveis a dois: seguir a
doutrina de Santo Tomas como veridica; e empenhar
todo o esfor¢o no seu progresso e desenvolvimento. O
discipulato ortodoxo procura apenas o esclarecimento e
a expansio da doutrina.
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VI / O CURSO FILOSOFICO

O pensamento classico e, por conseguinte, o
pensamento representado por Frei Jodo de Santo
Tomas exprime-se e realiza-se temporalmente em um
curso filoséfico ancilar e num curso teolégico capital. A
ordem categorial aristotélica pée uma finalidade, felon,
em todas as coisas, e também a filosofia se orienta a um
telon. A filosofia ndo se serve a si mesma, ndo fica
insulada, abre-se ao principial saber e, no caso vertente,
significa-se e realiza-se como propedéutica a teologia.
Jodo de Santo Tomis, enquanto professor, foi-o
principalmente de teologia, mas, enquanto pensador,
dificilmente poderia substanciar uma teologia sem uma
prévia fundamentacio filosofica. Os dois cursos estdo
um para o outro em sua espécie e relacao e esclarecem-
se um ao outro, como se a filosofia existisse para a
teologia. Tanto levou Maritain a dizer que “é privilégio
de Jodo de Santo Tomas fazer com que as doutrinas
mais preciosas e subtis da Metafisica peripatética, uma
vez postas em contacto com os dados da Revelacio pela
Teologia, produzam no espirito frutos de sabedoria que
Aristoteles nunca imaginou e cujo sabor intelectual é
incomparavel”(6%).
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Ao discipulato tomista em teologia propde-se o
discipulato aristotélico em filosofia, de modo que os
sinais do verdadeiro discipulo de Santo Tomas se
convertem mutatis mutandi, em sinais do verdadeiro
discipulo de Aristoteles: ndo ha que alterar, nem que
modificar, tudo se resume a esclarecer, a confirmar, € a
demonstrar. Hsta lealdade a Aristételes ¢ ainda
corroborada pelo facto de o filésofo ndo assumir
qualquer Aristételes, mas ter e deter o Aristoteles
segundo a mente de Tomas de Aquino.

Saber das tultimas causas, a filosofia é apresentada
por Jodo de Santo Tomas nas suas multiplas acepcdes,
com tonica no predicado amor da sabedoria. A filosofia,
assumida em toda a amplitude, é o saber de todas as
ciéncias ou, em sintese, “quasi amor seu amicitia
scientiae” (%%). A filosofia é tanto ciéncia do saber
adquirido como do saber especulativo, amor scientiae, que
ama o saber. Em tudo ha uma ordem, e a filosofia nio
podera cair num saber desordenado, pois o filésofo nao
¢ verdadeiro sabio nem doutor se nio seguir a ordem da
ciéncia que estuda (%7). O curso filoséfico orienta-se pela
metodologia do tempo e dispde-se num estudo de
quatro anos, tal como ocorria, alids, no Curso
Conimbricense. Jodo de Santo Tomds orienta-se pela
licoes de Aristételes e de Porfirio, mas nao se limita a
efectuar um comentario, antes elabora uma exposicio
comentada, dando relevo as questdes filoséficas que, no
seu tempo, envolviam maior carga polémica. Jodo de
Santo Tomas consegue, no Curso Filosdfico, mais do que
um simples comentario, uma reorganiza¢ao dos tratados
de filosofia aristotélica. O método escolastico do seu
tempo mandava propor uma exposicdo, expositio,
subintitulada por uma questdo, gquaestionne, ficando a
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exposicdo resumida ou limitada como que a um sumatio
ou parafrase da tese, o que se encontra em autores
conimbricenses. Jodo de Santo Tomas prefere adoptat
um método pessoal, dividindo e ordenando os
problemas. Umas vezes antes, outras vezes depois,
resume as teses de Aristoteles e, a seguir, desenvolve
livremente o seu pensamento, mormente as questdes de
maior interesse. Desenvolvida nos varios tomos do
Curso Filosdfico, a propedéutica de Jodo de Santo Tomas é
divisivel em trés licbes: a Légica, a Fisica e a Psicologia.

A Logica, que Jodao de Santo Tomas assumiu como
saber filoséfico sime qua non contra os nominalistas,
consta dos dois primeiros tomos: o primeiro, contendo
a primeira parte da Arte da Logica, é uma introdugio
nas instituices dialécticas chamadas swmwulas, por onde
se Iniciava o curso de filosofia; o segundo expde e
reorganiza a légica segundo a mente de Aristételes e
segundo o critério do seu principal comentador,
Potfirio. O mestre transita, portanto, da inicia¢io logica
para a Logica maior, em que a organizacio do
pensamento se efectua de acordo com os livros do
Organon de Aristoteles, comecando pelas categorias e
concluindo nos analiticos posteriores.

A Fisica, ou naturalis philosophia, consta dos tomos
restantes, que estudam a filosofia da natureza em
comum, os oito livros da fisica aristotélica, os entes
méveis corruptiveis e, por fim, na quarta parte, 0s
moveis animados e a teoria da alma, ou psicologia. Jodo
de Santo Tomas viaja do pensamento enquanto
pensamento para o conhecimento do sensivel e sobe,
depois, para o conhecimento do invisivel: pensamento,
natureza, alma. A ordem oferece o primado ao
pensamento, por cuja inteligéncia se conhece, a pontos
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de ser dizivel que a inteligéncia se transforma em todas
as coisas que conhece. O pensamento e a alma nio
estdo, porém, separados. O nominalismo cartesiano (e
Jodo de Santo Tomas como que ja discute com
Descartes mesmo sem Descartes ainda estar para vir a
filosofia...) extremou as duas realidades, pondo, de um
lado, a res cogitans, a alma que é s6 pensamento e, de
outro lado, a res extensa, o corpo que é sé extensio,
unida acidentalmente a alma. Jodo de Santo Tomas
assume a alma e 0 corpo como naturezas distintas mas
como categorias relativas e relacionadas. Ainda que seja
uma substancia espiritual, a alma estd naturalmente e
substancialmente unida ao corpo, ndo por acidente, mas
por natureza e substancia. O conhecimento nio ocorre
como um olhar da janela para a rua, mas numa
comunicacdo vital e oOntica com todo o sensivel: “o
objecto especificante da nossa inteligéncia unida ao
corpo ¢é a esséncia das coisas sensiveis” (%%). Ao
nominalismo, em que o pensamento ¢ como que em
torre de marfim, embora acidentalmente unido ao
pensado, Jodo de Santo Tomas propde um realismo do
pensar no ser € o ser e que, no ascenso gradativo do
conhecimento, carece dos sentidos, porque a existéncia
nao ¢ pura denominatio extrinseca, mas realidade extrinseca
e intrinseca.(%).

Utilizando imagens, dirfamos que, no nominalismo,
sobretudo no cartesiano, o homem é uma maquina de
olhar e que, em Jodo de Santo Tomas, o homem é um
ser de inteligir, vivendo em conhecimento ascendente,
conhecimento este que constitui um processo. Provém
ele da nossa inteligéncia que, sendo uma faculdade que
passa do imperfeito ao perfeito e da poténcia ao acto,
ndo atinge imediatamente, ao apreender uma coisa, tudo
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quanto se lhe refere, mas tem de passar de um
predicado a outro, até os possuir a todos (70). Deste
modo, a inteligéncia é um processo de expansio
progressiva, que nio assume todo o saber de uma vez
por todas, mas progride e, no progresso, sempre regride
aos primeiros predicados, para os unir aos ultimos
adquiridos e, assim, confeccionar a cadeia que vai da
imperfeita sensacdo a perfeita percepcio e, por fim, da
imperfeita no¢do ao perfeito conceito. O corpo conhece
de algum modo com a alma. Sendo esta a forma corporis,
esta-lhe unida por wwido imediata, ndo carecendo de
terceiro elemento unitivo, qual o espirito animal
proposto pelo cartesianismo. A alma dispoe de dois
principios de conhecimento: a inteligéncia agente que
torna as espécies sensiveis em inteligiveis, e a
inteligéncia possivel que, mediante os inteligiveis, realiza
o conhecimento, numa escada que, passando pelo
inteligivel, cresce do sensivel para o cognoscivel e
transforma o sentido em inteligido e cognoscido.

A teoria do conhecimento de Jodo de Santo Tomds
oferece indisputado critério de singularidade quanto a
teoria do sinal. O sinal é o que representa a poténcia
cognoscitiva algo diferente de si mesmo, formulando-se
em quatro modos, que sio: o sinal effective, predicavel da
propria faculdade que conhece (sentido, inteligéncia) e
das causas que concorrem para o conhecimento (Deus,
intelecto agente, habito); o sinal objective, predicavel das
proprias coisas (homem) que a si mesmo se apresenta
como cognoscitivo e como cognoscivel; o sinal
Jformaliter, predicavel da forma mental, o conceito, por
isso que o sinal formal é o que realiza verdadeiramente a
propria ideia de sinal; e o sinal zustrumentaliter, predicavel
da coisa que, conhecida enquanto tal, conduz ao espirito
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o objecto a conhecer, por exemplo, a imagem, poténcia
exterior ao cognoscente, que vale por si mesma. O
verdadeiro sinal, o formal, apresenta-se em trés graus: o
sinal natural, que se funda na natureza, o sinal convencional,
que se funda numa puablica autoridade, e o sinal
consuetudindgrio que se funda no wuso publico (7).
Conhecemos por sinais, o sinal é o que torna patente ou
torna possivel o facere cognoscere.

Viajando organicamente da légica para o sinal do
conhecimento e para a demonstragio, ¢ nesta que a
ciéncia se formula como unidade de saber, nio havendo
ciéncia sem demonstracio, através da sistematizacao
demonstrativa dos sinais. A teoria do sinal, com sua
gradacdo, funda e suporta uma teoria da analogia, em
que Jodo de Santo Tomis segue o Aquinate, embora
haja introduzido mais luz na forma como Caetano
propusera a analogia segundo Tomas de Aquino (72).

Atento critico das teses gnoseoldgicas e psicologicas
dos Conimbricenses e dos Salmanticenses, de Pedro da
Fonseca e de Francisco Sudrez, Joao de Santo Tomas
partilhou com o seu tempo das doutrinas sobre filosofia
natural, isto é, sobre a Fisica. Postula Tomds de Aquino
nas doutrinas da constitui¢io do corpo, dos seres vivos
e da alma e, quanto a estrutura e composicio do mundo
fisico, adere as teorias antigas, ignorando as aquisi¢Oes
modernas, permanecendo alheio aos dados da ciéncia
positiva, o que é notério no livro sobre os Meteoros, que
hoje carece de nulo interesse cientifico, ainda que prove
valer na ordem da imagem.

Importa considerar que o sistema heliocéntrico
proposto por Galileu ndo era, desde logo, uma
demonstragao irrefutavel, tendo sido apresentada como
hipétese de trabalho na metodologia da fisica natural.
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Quem defende agora a posicio de Galileu e ataca a
posicao dos classicos (ou antigos) coloca-se na tribuna
dogmatica, como se Galileu apresentasse a sua visao
como dogma. Era inumano, mesmo a filosofia, transitar
(no lapso da noite para o dia) da visdo geocéntrica para a
visdo heliocéntrica. O pensamento classico do século
XVII, embora assente na isagoge sensorial, formulara
um sistema conceptual ou de conceitos, para mais
elaborados em sintese sistematicas, que uma simples
proposta tética relativa a um pormenor da galaxia nio
poderia demover sem rigoroso critério. Tem lugar, neste
quadro, o ideario de Jodo de Santo Tomas sobre a
liberdade da arte. A seu ver a arte é livre, nio tendo
outro limite que ndo seja o da prudéncia, pelo que o
artista, enquanto produz obra de arte, ndo tem de curar
senio da feitura da obra de arte, sem atender aos valotes
do moral e do imoral. Jodo recomenda apenas que a
prudéncia seja atendida. Transferindo o jufzo para a arte
da ciéncia, Galileu nio tinha de atender ao dogma nem
ao saber antigo, sendo apenas compelido ao limite da
prudéncia. Este limite envolvia, mais do que Galileu, os
eventuais simpatizantes da sua tese, e foi o que Jodo de
Santo Tomas fez, guardando a prudéncia de ndo passar
da Fisica antiga (mais baseada em conceitos empiricos
do que em conceitos experimentais) para as novas
hipéteses.

Fazendo a critica da Fisica antiga, o oratoriano
Manuel Bernardes escreveu o que segue: “A que nos
chamamos no firmamento ‘Estrada de Santiago’, os
latinos “Via Lactea’, e os gregos ‘Galaxias’, é aquela zona
ou faixa que vemos rodear o céu e aparecer de noite, da
cor como de algodio raro ou leite derramado (donde
teve o dito nome, porque gala quer dizer lite); averiguar
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o que era, e até Aristételes, por mais que alguns o
desculpem, falhou puerilmente no ponto, dizendo que
era um agregado de exalacGes acesas. Hoje ja consta que
ndo é outra coisa mais que uma inumeravel multidio de
estrelinhas juntas, que misturam a sua luz com outras;
assim como uma amendoeira florida, vista de longe,
parece um s6 ramalhete alvejando” (7). Qual a novidade
da ciéncia que Bernardes representa em relagio a
Aristoteles? Nenhuma, tudo permanece no dominio da
imagem, com uma diferenca: Aristételes chamava a Via
Lactea, Galdxia, por julgar ser como leite aceso; Newton
chama-lhe Galaxia, por ser composta por elementos
iluminados. A Galaxia, na sua conceptualizacido
newtoniana, ndo é mais mitica do que na filosofia de
Aristoteles. O nome permanece, a extensao do nome ¢é
glosada, mas em termos de conhecimento estamos
como Aristoteles estava, ndo obstante a viagem a Lua.
Aristoteles dizia que era composta por exalacOes acesas,
Bernardes ndo diz o que sejam as exalacGes, mas
compara-as as amendoeiras floridas, enfim, julgamos
saber que se trata de um sistema de estrelas e planetas
(iluminantes e/ou iluminados = exalagies acesas) em que a
terra se acha incluida. O saber é o mesmo, diferente é a
categorial explanacdo do, por agora, insondavel
fenémeno. Tanto nos leva a postular que a meteorologia
de Jodo de Santo Tomis, sendo a mesma de Aristételes,
¢ a mesma de nosso tempo. Estamos ainda no
conhecimento da Galaxia como exalacio acesa, nada
mais. A fundamental diferenca é a de que, enquanto a
ciéncia julga adquirido todo o saber sobre a
meteorologia, Joao de Santo Tomds, a partit do
conhecimento expansivo, postula que a mutagdo
gnoseologica é possivel mediante a mutacio da sensivel

66



informatica. O inteligivel depende do sensivel: quanto
mais sensacao tivermos do objecto mais inteligéncia
teremos dele. Nisto ciframos o que em Jodo de Santo
Tomas é chave discursiva: a inteligéncia é progressiva, o
conhecimento é dindmico, o saber total é um fim
longinquo. A tanto se chama inteligéncia ascendente,
conhecimento progressivo. A era espacial estd como a
era conceptual: o que se sabe é o que se sabia, e o
conhecimento do acto de pisar o solo lunar em nada
alterou a sensacdo de fraqueza da criatura perante tao
poderosa e regular realidade, para uns incriada, para
outros inacabada. ..

Com efeito, segundo o filésofo, e contra o que
pressupunham os Conimbricenses, toda a teoria do
conhecimento é accio imanente. Cristalizar no instante
¢ professar a ignorancia de quanto esta para Vvir.
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VII / O CURSO TEOLOGICO

Jodo de Santo Tomas ndo diminui nem acrescenta o
conceito de Teologia como ciéncia definido pelo
Aquinate. A Teologia continua a ser formulada, se
possivel com maior vigilancia demonstrativa, como um
abismo profundo, a ciéncia de Deus em si mesmo.

A continuidade dos comentirios tomistas, se bem
que contribuisse para a organizagio do tomismo
escolastico, contribuiu também para uma desagregacio
do tomismo histérico de Santo Tomas a favor do
referido tomismo escolastico com suas variantes criticas,
hermenéuticas e exegéticas, em relagdio ao texto
matricial.  Os  trabalhos dominicanos sobre o
pensamento tomista e a partir do pensamento tomista
visam reformular um dnico aparelho filoséfico e
teolégico em que ao texto histérico radicalmente
aderisse o texto escolastico. O exemplo do Cardeal
Caetano, considerado tomista de génio, como que
elabora uma passagem decisiva desta reformulacio, mas
a unidade ndo foi conseguida sendo com Joao de Santo
Tomas “sistematizador do tomismo” (74, por trés
ordens de razdes: uma lealdade que nio se ancilozou em
si mesma, antes procurou tornar-se lealdade expansiva;
uma exegese global, dinamica e actualizante, mas nunca
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mutativa dos conceitos; e uma ordenacio ctitica da licao
tomista com respeito dos textos e das sequéncias
originais. O método praticado no Curso Filosdfico repete-
se, se possivel com mais aquilatado rigor, no Curso
Teoldgico. Resume, ora antes, ora depoils, as teses de
Santo Tomas e desenvolve a seguir o seu comentario,
mas seguindo sempre a ordem da Summa Theologica. O
caracter disputativo e controversista que Tomas de
Aquino exarou como predicado actual da Teologia é
mantido e renovado patra as questdes do século XVII,
uma vez que ela se dirige nio sé a formagdo dos
catdlicos, mas também a interpelacio dos dogmas
pagios, judeus e hereges, em defesa da fé catdlica. A
Teologia ocidental, que se formulou na medievalidade
como Ars demonstrativa e como tal percorreu um
sistematizante caminho, definido em plenitude na
Summa Theologica e na Suma Contra os Gentios, a Teologia
ocidental, diziamos, tendia a entrar num método
expositivo inconsequente, pot vezes narrativo. Jodo de
Santo Tomas devolve a Teologia o que dirfamos
constituir o instituto disputativo da Teologia como
ciéncia natural e sobrenatural.

A estrutura e a articulacdo das licGes revela como
esta ideia de Teologia é assumida: propde-se a suma da
questdio e entra-se na disputa, enumeram-se e
descrevem-se as dificuldades e as objec¢des e, por fim,
dia-se a  resposta  conclusiva e  logicamente
demonstrativa.

Como ja vimos, e agora teremos de ver em mais
pormenor, o Curso Teoljgico abre com “Tres Tractatus ad
Theologiae Tirocinium Praemissi”. Estes trés tratados
sao de caracter isagogico e propedéutico, destinam-se a
preparar o tedlogo para a plenitude reflexiva e

69



demonstrativa. Conforme ao método medieval, os
primeiros preliminares sio constituidos pela suma dos
Mestres das Sentencas, que Jodo de Santo Tomas
sobretudo anota, numa leitura que considerariamos
paralelistica das sentencas de Pedro Lombardo e do
comentario de Tomas de Aquino, com vista a obter um
rigor de fundo na interpretagdo das distingdes, uma vez
que estas dependem da arte logica e do rigor silogistico,
de modo que o estudo dos Mestres das Sentencas é
como que o atrio da légica aplicada a ciéncia candnica e
teologica. Podemos considerar que o Complutense
poderia, uma vez efectuada a ammotatio as sumas das
sentencas, entrar desde logo no comentario da Summa
Theologica. No entanto, a entrada ¢ adiada, e ndo vira sem
um mais longo excurso preparatério. Constréi-se nos
dois livros seguintes, a Isagoge ad divi Thomae Theologiam,
que é uma exposicdo literal e formal da natureza,
estrutura e temas constantes da Swmma. Antes de entrar
na Summa, o escolar como que é chamado ao alto de um
monte e a contempla-la no seu todo, para a ver como
todo sem andlise dos pormenores. Deste modo, o
tirocinio fornece uma visdo global expositiva do jardim
teologico para que é convidado a entrar, mas sem que
entre de imediato. H4 muitas zntroducies a  Summa
Theologica de Tomas de Aquino, mas nem antes nem
depois desta de Jodo de Santo Tomas ha outra mais
objectiva e directa, pois ela se apresenta qual mapa
topografico, qual portulano de como ¢é e de quanto esta
contido naquela obra, sem demora em comentario. F
uma descri¢do clara, branca, sem o minimo apelo ou
desafio para que a Swmma seja considerada livro tnico.
O isagogo actua como um guia que, chegado a um lugar
do roteiro, dissesse aos seus guiados — “olhai esta
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paisagem”, nada mais acrescentando. Expde qual o
conceito tomista de Teologia e descreve as partes
constitutivas e as predicacdes tematicas da Summa, como
se daf ndo houvesse de extrair algum consequente efeito.

Mostrada a paisagem, sucede-se entdo o convite 2
sua exploracdo: valera a pena proceder a essa exploracio
porque esta paisagem assenta na aprovagio ¢ na
autoridade do Mestre. Assim se passa do segundo
tratado descritivo para o terceiro tratado disputativo, o
Tractatus de Approbatione et Aunctoritate Doctrinae D. Thomae,
em que Jodao de Santo Tomas, em duas longas disputas,
num total de nove artigos, expde, comenta e deduz as
razbes que fazem de Santo Tomas o senhor daquela
paisagem que merece ser explorada, dando aos escolares
as razodes da opc¢ao. O horto ¢é belo, seguir o horteldo é
caminho de gléria. Escolher o seu caminho equivale ao
desenvolvimento de um itinerdtio aprovado e
autorizado, desde que ndo se procure adulterar o
caminho, antes se procure set-lhe leal, dando prova dos
sinais de lealdade, “signum sincerionis discipulatus D.
Thomae” (7).

O caracter disputativo e demonstrativo do terceiro
tratado, ou Tratado da Aprovagao, nio poderia deixar de
originar disputas, diversamente do que sucedeu com a
Isagoge. A sequéncia demonstrativa da autoridade de
Santo Tomds obrigava a detenca na critica dos “erros”
atribufdos ao Aquinate, detenca esta que se alonga na
Disputa 1I, “De Propositionibus erroneis in D.
Thomam objectis”, em que ganha especialidade a
polémica acerca das ideias de Santo Tomas quanto 2
Imaculada Conceicao, um culto que, muito antigo,
atingia renovada énfase no século XVII ("), motivo pelo
qual Jodo de Santo Tomas era compelido a esclarecer
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tanto quanto possivel as duvidas suscitadas em torno da
posicao do Aquinate quanto a Imaculada, uma vez que
este nio deixou claro se a Virgem foi santificada antes
da infusio da alma, ou se foi santificada antes de
terminar a concei¢do. Caso a santificacio se desse antes
da infusio da alma, Maria nio tinha necessidade de
redengdo, uma vez que estaria isenta do pecado original.
Uma solucdo achada para conciliar a concei¢do com a
redencdo achou-se nesta subtileza, de que Maria
incotreu em debitum peccati, no débito do pecado, mas
nio incorreu no pecado propriamente dito. Porém,
Tomas de Aquino transitou na histéria da Teologia
como se opositor fosse a ideia da Imaculada. Jodo de
Santo Tomads procura justificar a doutrina do Mestre,
numa Universidade em que o juramento da Imaculada
fora introduzido em 1617. H4 uma grande prudéncia
nas suas posicSes: por um lado, adete ao juramento, por
outro procura justificar a posicio de Santo Tomas,
explicando que o Aquinate ndo pode ser acusado de
divida acerca do problema, porque nunca pods tal
problema directamente, antes remetendo para o
magistério da Igreja (77). Viria, por isso, também ele, a
incorrer na suspeita de negar o mistério da Imaculada
Conceicdo, por isso que, chamado a pronunciar-se,
escreveu uma carta ao Padre Geral Ridolfi, justificando
a doutrina de Santo Tomas, e esclarecendo a sua prépria
opinido, qual essa que acabamos de ler (78) e com a qual
conciliava as dificuldades patentes no pensamento
tomista com as op¢oes teoldgicas do século XVII na
area da teologia mariologica.

Alguma incerteza que se desprenda desta questdo
nao diminui as garantias de saber que o Cwrso Teoligico
dara a seguir. Concluido o ciclo propedéutico, o tedlogo
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podia entrar afoitamente na floresta da disputa e da
demonstragdo da ciéncia teolégica enquanto tal,
percorrendo a sequéncia da Summa Theologica, num
percurso iniciado ainda no primeiro volume do Curso,
com o tratado de Deus Uno, que engloba as questoes 1
a 14 da Primeira Parte. Jodo de Santo Tomas efectua a
introducdo a defini¢do, caricter e limites da ciéncia
teoldgica e expde as teses sobre a existéncia de Deus em
cujos atributos ainda se demora, concluindo pela ligio
sobre os nomes divinos. O segundo volume prossegue
ainda matéria do primeiro, uma vez que o autor expoe a
Primeira Parte nas questdes 15 a 20, relativas a ciéncia
de Deus, a vontade e ao amor, a providéncia e a
predestinacdo e, por fim, a2 bemaventuranga divina, pelo
que ainda aborda a questdo 27 sobre as processoes
divinas. O terceiro tomo continua na Primeira Parte,
como retoma da questdio 27 até ao fim da Primeira
Parte, pelo que este tomo abarca os tratados da
Santissima Trindade, da Criacio, dos Anjos, do Homem
e do Governo do mundo. Esgotada a Primeira, Jodo de
Santo Tomds inicia no quarto tomo o comentirio da
Primeira da Segunda parte, expondo as questdes 1 a 20,
que constituem os tratados sobre a bemaventuranca e
sobre os actos humanos, pelo que o quinto tomo,
viajando ainda na Primeira da Segunda, e centrando o
discurso na antropologia, percorre as questdes 21 a 70,
que conglobam o tratado das paixdes, o tratado dos
habitos e das virtudes, e se conclui, apés o notavel
discurso sobre os dons do Espirito Santo, com as
questdes 109-114 que compbem o tratado da graca
divina. O tomo sexto inicia o comentario da Segunda da
Segunda Parte, objectivando as questoes 1 a 23 e outras
em particular (64, 81, 83 e 88) sobre o tratado da fé e da
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caridade, com excursos a questdes especificas como o
homicidio (64), a religido, a oracdo e o voto (81, 83 e
88), concluindo por aqui a viagem na Segunda da
Segunda. O tomo sétimo versa ja sobre a Terceira Parte,
integrando as questoes do tratado do Verbo Incarnado
e, pois, a Cristologia total, que em Santo Tomas ¢ um
tratado de poderoso pensamento e de tremenda
concepeao, concluindo com o tratado da vida de Cristo.
Enfim, no oitavo tomo, Jodo de Santo Tomads versa
ainda as questdes finais da Terceira Parte, questoes 60 e
seguintes, que constituem o tratado dos Sacramentos
em geral, com incidéncia nos sacramentos da Eucaristia
e da Peniténcia.

Como se infere de todo o exposto, o Complutense
reassume as teses finais de Tomas de Aquino, no
pressuposto deduzido da sua exposi¢ao de que as teses
de Santo Tomads sdo justamente aquelas pelas quais ele
conclui, devolvendo o espirito de Tomds a teologia
tomista. Nesta longa elaboracgdo, o autor teve de vencer,
umas vezes pela interpretacdo, outras vezes pela
brevidade de tratamento, obstaculos diversos que o seu
tempo punha na ordem da Igreja. Entre esses
obstaculos esta o do problema da Graga, a que Jodo de
Santo Tomas dedicou um belo comentario, ainda que
nele se demore pouco, e lhe dedique maiores cuidados
no tratado sobre a unidade divina, quando setia de
esperar que o fizesse no tomo quinto, em que versa O
tratado das paixdes. A sequela do molinismo, como seu
nucleo problematico na questio dos auxilios arrastava-
se desde 1589, ano em que Molina publicou o seu
Concordia  Liberi  Arbitrii. O derramamento polémico
entre Dominicanos e Jesuitas, criando graves desunides,
levou o papa Paulo V (19 de Maio de 1622) a impor
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siléncio sobre a teologia dos auxilios e, pois, da Graga,
nao sendo licito publicar escrito sobre o tema sem o
visto da Inquisicdo, mesmo que o tema fosse exposto
conforme o expusera Santo Tomas de Aquino.

O problema da Graga ressurgiu, porém, sob outra
forma, na controvérsia do jansenismo. Jansénio, (faleceu
1638), holandés e bispo de Ypres, era aproximadamente
da mesma idade de Jodo de Santo Tomas, ambos tendo
sido colegas na Universidade de Lovaina. Entre 1611 e
1616 Jansénio aprofunda com Jean de Saint-Cyran a
leitura de Santo Agostinho e logo no fim desta
experiéncia sente uma forte vocagdo para escrever um
tratado sobre a Graca, o que fez mais tarde, no
Augnstinus seu Doctrina Sancti Augnstini de Humanae naturae
sanitate (Lovaina, 1640). Jansénio mostrara-se regalista,
caso o regalismo ndo seja a leitura politica da teoria
jansenista sobre a Graca, em que se opunha, pot
exemplo, a tradicio que os Jesuitas de Lovaina
ensinavam. Segundo Jansénio, a graca de Deus ndo se
compadece com a liberdade humana, originando deste
modo um rigido moralismo, porque o homem peca
sempre em todos os seus actos, pelo que o jansenismo
é, de facto, uma sequela do molinismo e do anti-
molinismo. Apés a publicagdo do livro de Jansénio, o
papa Urbano VIII deu a bula I# eminenti aos professores
de Lovaina, em que a maioria era jansenista,
condenando o Awugustinus do bispo de Ypres. Jodo de
Santo Tomas era chamado a definir uma posi¢ao, tanto
pelos regalistas que achavam seu dever apoia-los, como
pelos nio regalistas, que pensavam de modo anilogo.
Esse apoio deveria manifestar-se, para ambos os lados,
numa intervencao junto de Filipe IV, para que este,
junto do Pontifice, apoiasse as suas respectivas posicoes.
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Os jansenistas pediam a Jodo de Santo Tomas para
que persuadisse Filipe IV a favorecé-los junto do papa
contra os “molinistas”. Enquanto isto, trés mestres anti-
jansenistas, entre eles Jodo Schinkelio, escrevem-lhe em
defesa da justica da bula contra Jansénio. Jodo de Santo
Tomas teria de fazer somente uma das acg¢oes, ficando
comprometido com a facgdo que apoiasse. Deciciu niao
apoiar nenhuma, delas, respondendo nio dever actuar
junto de Filipe IV para que este interviesse junto do
papa, porque o monarca niao dispde de autoridade de
julzo em matéria teolégica, nem sobre a proibi¢do de
um livro de teologia, embora pudesse mediar para que
fosse aberto um inquérito destinado a esclarecer o
estado da questao (7). Tanto lhe valeu o desamor dos
jansenistas como o desamor dos anti-jansenistas, que
chegaram a acoima-lo de jansenista. De facto, a
acusacio que os anti-jansenistas lhe moveram de
favorecer o jansenismo (Renato Rapin chegou a acusa-lo
de estar possesso de jansenismo (30)) ndo é provada,
antes pelo contrario. Ndo se imiscuindo na discusssio,
que aflufa finalmente aos auxilios, Jodo de Santo Tomas
obedecia as determinacGes pontificias e, ndo misturando
Filipe IV numa questio de natureza teoldgica, evitava a
queda nalguma forma de regalismo ou de galicanismo.
Se davidas houvesse quanto ao seu jansenismo, bastaria
ler o patecer que deu (31 de Agosto de 1640) a consulta
que lhe foi dirigida sobre um édito do bispo de Ciudad
Rodrigo, édito esse pelo qual se limitava de algum modo
a liberdade de comungar (fenémeno jansenista, sem
davida). No parecer, Jodo de Santo Tomas defende a
liberdade de comunhio, porque “en tan estendido
Obispado abra mucha gente, que o por perfeccion, o
por necessidades ocurrentes, o por devocion com que se
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siente convenga que recivam muchas vezes y en
differentes dias El Sanctissimo Sacramento”(81).

Talvez que a falta de sentido histérico funcionasse
em Jodo de Santo Tomds como um bem: desafeito dos
acidentes conjunturais, tendia a evitar o método de
opinido situando-se de preferéncia no método do
sistema, que segundo ele estava dado, com aprovagio e
autoridade, no universo que Santo Tomas concebera e
de que ele se queria modesto servidor. Tanto lhe deu
uma pureza e uma genuinidade humanistica que a
tornaram acessivel ao pensamento que, na crise do
humanismo, viu como a prevaléncia de Jodo de Santo
Tomas no pensamento europeu poderia ter orientado o
homem para uma condi¢do de vida em que o fer nunca
fosse motivo de divisao, e em que o ser fosse, sempre,
motivo de interior unido que ¢é quanto, na sua
complexidade exegética, nos propde a teologia do
Complutense.
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VIII / AS VIAS

As vias do ser, que sdo os caminhos da vida do ser,
sdo duas: a via contemplativa e a via activa, mas ambas
tém de comum o conhecimento. O conhecimento é
inerente tanto a vida contemplativa como a vida activa,
nenhuma delas sendo real sem a forma que o
conhecimento lhe confere. Conhecer ¢, por isso, um
certo modo de ser, enquanto o elemento essencial do
conhecimento é a contemplacio que, em todas as
circunstancias, ¢é antetior a ac¢do. Mesmo o
conhecimento activo nio se manifesta sem o prévio
conhecimento contemplativo, assim ao modo de que, na
pratica das artes manuais, o artifice nido maneja a
ferramenta sem primeiro a contemplar. Dir-se-4, neste
caso, que o conhecimento é a prépria manifestagdo do
objecto, sensivel seja ou inteligivel, ou simultaneamente
sensivel e inteligivel.

O processo gnoseoldgico supde a diferenca entre
intelec¢ao e acgdo, inerente, uma, ao formal designio da
inteligéncia que conhece, inerente, a outra, ao formal
projecto da acgdo que realiza. O aristotelismo
conimbricence propunha que a intelecciao nio é algo de
exterior a acgao e que, pelo contrario, a intelec¢do é uma
ac¢ao, embora tipica, da ac¢do. Fazendo a antitese, Jodao
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de Santo Tomas propde que a inteleccio é uma
qualidade distinta da acgio, e, considerada formalmente,
um acto que simplesmente consiste em atingir o
objecto, apresentando-se como qualidade ou perfeicao
do sujeito, ndo como produto, que melhor se predica da
accdo. A inteleccdo conhece a perfeicdo, a accio realiza
a perfei¢do, por isso a intelecgdo é muito mais peculiar a
vida contemplativa enquanto a ac¢io é obviamente a via
activa. A inteleccio, meio instrumental da
contemplac¢io, ordena-se a contemplacido, por isso que é
fim em si mesma (82). Porém, a inteligéncia é tdio comum
a contemplagdo como a ac¢io, nenhuma delas sendo
realizavel sem uma certa e funcional inteligéncia. A
inteligéncia, capital do conhecimento, nio retém a
exclusividade do conhecimento: o mundo existe
separado da inteligéncia, realiza-se apesar da inteligéncia
— ¢ a inteligéncia nio o realiza para si mesma sem antes
o compreender. O mundo existe, a inteligéncia
compreende-o, mas a ac¢io da inteligéncia é transeunte
e vital, como transeuntes e vitais sio os actos da vida
vegetativa (3%). A inteligéncia é uma flecha ascensional, é
uma penetracdo da inteleccio na existéncia, cujo intimo
visa compreender e conhecer, de onde resulta que, nao
sendo literalmente acgdo, a inteligéncia ¢ uma forma de
ac¢do. Acgido cognitiva, diversa da acgdo volitiva.

A compreensio é um grau do conhecimento
atinente, ja a0 mundo natural, j4 a0 mundo ideal. Se o
mundo insensivel nos é dado pela revelacdo que vem de
cima e pela deducio que a inteligéncia efectua dos
particulares para os universais, o conhecimento do
mundo natural s6 se torna possivel através da species, ou
seja, a forma ou espécie intencional, que se formaliza na
similitudo viccaria object.
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Nio sendo anjo, o homem conhece as formas do
mundo natural mediante a espécie vicarial que pode
representar essas formas: a imagem do objecto faz, na
mente, as vezes do objecto, mesmo na auséncia do
facto. E assim estruturalmente. O mundo natural acha
perfeito ou imperfeito retrato no mundo intelectual
formulado pela inteligéncia humana, tanto em virtude da
inteleccio com que o apreende como em virtude da
accdo com que o realiza e, até, modifica. O
conhecimento adere portanto radicalmente ao ser e
entrosa-se no préprio ser, sem caréncia de terceiro
intermédio, j4 que, do ser, ¢ também o humano
conhecimento, que se propée como acto, uma vez que o
conhecimento se situa no termo conclusivo, nio na
origem, nem no processo, por isso que é acto, qual
Verbo feito palavra, tudo dependendo, em medial
instincia, do processamento do intelecto agente e do
intelecto possivel. O intelecto agente é mais perfeito do
que o possivel, porque este encontra-se em pura
poténcia, enquanto o intelecto agente ¢é acto. Tanto
significa que a inteligéncia carece de passar da poténcia
a0 acto, de ser actual para atingir a perfeicio. O fim da
inteligéncia é a sua perfeicdo, a justa adequatio a0 objecto,
uma vez que, em virtude do real, o objecto cognoscivel
¢ mais perfeito do que o sentido da inteligéncia
cognoscente, por ser o objecto que fornece as imagens
pelas quais a inteligéncia realiza os conceitos, as ideias e
os juizos. O sentido serve a inteligéncia, mas depende
do objecto, pois que o sentido nio pode servir a
inteligéncia sem a sensacdo do objecto, enquanto se
trata do conhecimento do mundo natural.

Mediante os graus de abstrac¢do, que sobem desde a
sensacio a pura inteleccio, a inteligéncia distingue e une,
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n3o unindo antes de distingir. A abstractioformalis setia
inacessivel sem a perfeita distincdo de todas as formas
elaboradas, por isso que, recebendo o mundo em bruto
pelos sentidos, a inteligéncia o apreende, compreende,
analisa e, por fim, sintetiza. Além de possuir as formas
abstractas de cada objecto em si mesmo, devidamente
distintas, possui a forma abstracta de todo o total em
que os objectos estdo, sendo que a inteligéncia, pela
analise, distingue os objectos uns dos outros e, pela
sintese, é capaz de os unir no sistema universal em que
eles se encontram, tal como se encontram no sistema do
universo. O conhecimento unitivo, que ¢é o
conhecimento total, nio se faria sem o conhecimento
distintivo, que é parcial. A expressiao que Maritain achou
para melhor caracterizar o pensamento de Jodo de Santo
Tomas — “distinguer pour unir” — nao envolve o
conceito de cindir para unir, nem o conceito de cisdo
existencial, que, este conceito, é o inerente a logica
necessitia da ontologia de Descartes. Envolve o
conceito de critério discriminativo, é um predicado da
inteligéncia que lhe permite nido tomar a nuvem por
Juno e, assim, dar a cada coisa a sua inerente identidade.
Esta ideia de conhecimento leva a duas conclusGes
relacionadas intimamente uma com a outra: a
inteligéncia é o 6rgio necessario do conhecimento; e o
conhecimento  s6 pode ser assumido como
conhecimento quando é verdade. O conhecimento de
uma arvore apresentar-se-a tdo verdadeiro sob a espécie
como a prépria arvore e, por isso, o conhecimento é
verdade, enquanto a verdade ¢é “conformidade da
inteligéncia com o ser ou com o ndo-ser”’, de modo que
sem esta conformidade ndo havera verdade e, nio
havendo verdade, nio haverd conhecimento (8. O
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conhecimento serve a verdade e nio serd conhecimento
se nio for tal qual a verdade, tudo isto supondo que o
conhecimento, primordialmente ontico no
cartesianismo, é primordialmente légico no tomismo e,
pois, no comentario de Jodo de Santo Tomas. A
conclusio é a de que “os que possuem a verdade estao
unidos no mesmo pensar, mas os que a ignoram andam
divididos por erros varios”(8%).

A verdade ¢é a revelacio total, ndo sendo verdade se
acaso fechasse o conhecimento. A luz deste
pressuposto, a verdade ¢ tdo compulsiva como
liberativa, sendo falso o juizo dos intérpretes que
atribuem ao primado do critério da verdade o
encerramento do homem num sistema unicista da
obediéncia cega e indiscutida. Jodo de Santo Tomas
aplicou as derivadas da liberdade que inerem a verdade
na sua teoria da arte, para a qual Menendez y Pelayo (%)
concitou as aten¢oes dos estetas. Segundo Jodo de Santo
Tomas a arte é arte, tendo por unico limite a prudéncia,
no mais sendo livre. “A arte e a prudéncia diferem por
parte da matéria, por parte da forma e por parte do
modo. A matéria da prudéncia é constituida pelos
proprios actos humanos enquanto voluntarios e livres; a
matéria da arte é todo o factivel, isto ¢, as proprias obras
ou efeitos, enquanto ordendveis em si mesmos e
factiveis. Diferencia-se por parte da forma, porque a
forma da prudéncia é a regulagio moral em ordem ao
fim devido (...) a forma da arte consiste na regulacio e
conformacio com a ideia do artifice” (¥7). Entao, a arte
nao depende da moral, nem da rectiddo da vontade, mas
da recta intencio e do fim, nio tendo de atender a
bondade operante, embora haja de considerar as regras
da prudéncia. A arte é, portanto, uma forma compdsita
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de conhecimento intelectivo e operativo, carecendo de
se realizar em liberdade. O limite para a arte é a
prudéncia, tanto como o limite para o conhecimento € a
verdade. Uma arte que ndo realizasse os supostos da
prudéncia seria como um conhecimento que nao
realizasse os pressupostos da verdade, que sio
pressupostos  conclusivos, finalistas, telénicos ou
teleologicos. Se o conhecimento atende a Verdade, a
arte atende a Beleza, enquanto a Prudéncia atende a
Bondade. A coexisténcia unitiva das trés realiza o
conhecimento inequivoco e verdadeiro, a verdadeira
Verdade.

Arte e vida sdo formas de conhecimento além de
serem proprias formas de ser. Este juizo implica o
enorme peso que a teoria do conhecimento e da alma
tem na filosofia do “Doutor Profundo”, cujos debates
tenderam na origem e nos meios a uma exacta defini¢do
da acgdo e da contemplacio. A tese relativa a esta, que o
século XVII privilegiava, por influéncia do molinismo e
do concomitante quietudismo, era a de que a
contemplac¢io adquirida procede s6 da virtude da fé.
Jodo de Santo Tomas contesta e afirma ndo haver
contemplacdo s6 derivada da fé, com exclusio do
entendimento, porque a fé s6 por si ndo contempla (38).
Uma contemplacio que assentasse na fé seria um
quietudismo. Ora, para Jodo de Santo Tomis, a
contemplacdo é uma certa forma de acgdo interior,
dindmica, progressiva, operante. A contemplacio
depende da fé mas depende também do conhecimento,
como alias se infere da teologia dos dons do Espirito
Santo, entre os quais se considera o dom do
entendimento. De facto, e como ensina S. Paulo, “o
homem animal ndo percebe as coisas do espirito de
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Deus”(®), tendo de ordenar a penetracio gnoseoldgica
das coisas em ordem a fé recebida como dom. O dom
do entendimento é um dom para a fé, a fé conclui-se
bilateralmente, enquanto dom revelado e enquanto
conhecimento adquirido.

A vida activa, enquanto esfera das virtudes morais,
precede a vida contemplativa, de modo que a ascética
precede a mistica, tal como a via purgativa precede a
iluminativa (%), por isso que a contemplagio também
depende das virtudes morais. “O acto de contemplacio
¢ impedido ja pela veeméncia das paixdes, a qual faz
desviar a atencdo da alma das coisas inteligiveis para as
sensiveis, ja pelos tumultos exteriores. Mas as virtudes
morais impedem a veeméncia das paixGes e acalmam os
tumultos das ocupagdes externas e, por isso, as virtudes
morais pertencem dispositive a vida contemplativa” (°1).
Ou seja: a vida contemplativa carece da via pistica ou da
fé, da via amoravel ou da caridade, e da via da verdade
ou conhecimento. Especulativo e contemplativo, como
anotou Garrigou-Lagrange (°2), Jodo de Santo Tomas
admite que a fé é a causa material da contemplagio, mas
que a caridade ¢ a causa eficaz. Na via contemplativa,
que se realiza absolutamente na contemplagdo, estdo
presentes os dons do Espirito Santo, designadamente
trés, inerentes aos habitos do entendimento
especulativo: o entendimento, a sabedoria e a ciéncia.
Penetrando a verdade, julgando-a segundo a Causa
Primeira, a mente atinge a verdade numa determinada
ordem, isto é, na ordem das causas segundas. A
contemplagido é mais do que uma visao qualquer: é uma
visdo simples, simplexc intnitns, da verdade sobrenatural. F
simples, é amorosa, ¢ dom, é graca. A valéncia do amor
¢ capital no entendimento especulativo: o conhecimento
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resume-se na verdade, mas a verdade resume-se, por sua
vez, no amor. Segundo Santo Tomas de Aquino, ha trés
modos de contemplagdo: circulat, recta e obliqua, sendo
a primeira a escolhida por Santo Tomas e, de resto,
pelos contemplativos do espago da filosofia classica
como a Grécia, a Itdlia e a Hispania. A contemplagio
circular, também preferida por Jodo de Santo Tomis,
tem imagem no voo da 4guia, que levanta voo, desce e,
depois, descreve sucessivos circulos, repetindo as visitas
aos sitios ja transitados. A contemplacio recta ¢
radicalmente ascendente e passa uma vez por cada grau,
sem a ele voltar (seria a contemplagdo propria dos
anjos); a contemplagdo obliqua seria a que assentasse
unicamente na fé, em extrema quietude, sem a vivéncia
do real situado. Enfim, a contemplagio circular é
peculiar a0 ser humano que, em virtude do espirito sobe
e que, em virtude do corpo, desce, havendo de
constantemente repetitr o exercicio de elevagio, tanto
entrando na noite obscura, como dela saindo
violentamente, para de novo tentear renovada entrada.
A contemplacdo circular leva a uma revisitagdo dos
mesmos temas, as repeti¢des e insisténcias, como que
para tornar absolutamente consistente o degran que se
pisa. Em Jodo de Santo Tomas, esta contemplatividade
circular revela-se no préprio estilo, que lhe permite
“redizer a mesma coisa, sem nunca se repetit’” (3.

A contemplac¢io anseia, como veado pelas dguas frias
dos regatos das montanhas, pela visdo beatifica, que esta
sempre longe, ora acessivel, ora inacessivel. Accdo e
contempla¢io levam o homem ao mesmo destino; mas
a visdo beatifica que a contemplacio anseia quer e ama
Deus sub oratione deitatis, objecto primeiro da visdao
beatifica, da fé, da teologia e da sabedoria infusa, porque
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a principal verdade a que as vias se orientam ¢ a verdade
divina.
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IX / OS DONS

E bom saber que a terra anda a volta do sol, é mau
julgar que o sol anda a volta da terra. F muito melhor
saber que o centro a que a salvacio se orienta é o
homem, enquanto é mau julgar que o destino do
homem ¢é menos importante do que a organizacio do
cosmos. Jodo de Santo Tomds, em filosofia natural,
cuidou pouco ou nada da exacta e cientifica organizagio
do cosmos segundo os postulados da ciéncia
experimental; mas, em filosofia moral, cuidou muito da
exacta e espiritual organiza¢gdo do homem em ordem ao
plano salvifico divino. As nulas teses que acrescenta a
cosmologia antiga sio compensadas pelas multiplas
laboracdes que congemina na ordem da antropologia e
da teologia.

Todo o seu pensar depende da funda relagio do
homem em Deus, por Deus e para Deus. O mundo é
criatura divina, mas o homem ¢ especial filho divino. O
pensamento de amor contempla a familia responsavel:
pouco importa que a terra ande em torno do sol, mas
importa — e é o que mais importa — que o homem
esteja destinado a graca santificante. A filosofia do
homem, a ciéncia de Deus sdo, no pensamento de Jodao
de Santo Tomas, verdadeiros fins, nada os ultrapassa,
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tudo se ordena a estes fins. Salvar o homem, glorificar o
Criador. A Fisica ¢é deficiente, a Psicologia ¢ suficiente, a
Teologia ¢ eficiente. Na floresta sagrada do seu
comentario a Summa Theologica, um livro sobressai entre
todos, por especulativo, por simpatico, por paidéutico,
por catequético, por activo, por contemplativo, por
querigmatico: o tratado sobre os dons do Espirito
Santo. Consta que até as escolas jesuitas ficavam
perplexas perante a sua licdo, e sabe-se de certeza que os
Carmelitas de Salamanca quando, no seu curso
teologico, chegavam ao dia do estudo dos dons do
HEspirito Santo, negavam-se a dizer e a escrever fosse o
que fosse, por acharem que tudo estava dito, sem
macula, com perfeita clareza cognitiva e com revelada
sabedoria, no tratado espiritual de Jodo de Santo Tomas,
constante do quinto tomo do Curso Teoligico e fonte
ainda, de 4guas vivas, para o pensamento sotetiologico e
escatologico da modernidade, se tivermos em mente a
forma como nele se alicercam as intelecces e as
indagacbes de Garrigou-Lagrange, de Jacques Maritain,
dos cristaos chamados carismdticos.

A teologia do Espirito Santo, se bem que elaborada
de forma sistematica na época patristica, radica-se de um
modo especial nas inspiradas escrituras de S. Lucas, nos
Actos dos Apdstolos, e nas de S. Paulo, em mais de uma
das Epfistolas. Santo Agostinho e Pedro Lombardo, em
épocas diferentes, na sistematizacdo da teologia da
Trindade Santissima, deram cada um sua leitura da
pessoa do Espirito Santo e da graca, tendo Pedro
Lombardo chegado a identificar o dom incriado do
Espirito com a Caridade, se bem que na sabedoria
biblica mais antiga esse Espirito seja apresentado
segundo diferentes e carismaticas expressoes. Prevendo
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o reino do Messias, o profeta dird: “Sobre ele repousara
o Espitito do Senhor,/Espitito de sabedotria e de
entendimento,/Espitito de prudéncia e de cora-
gem,/Espirito de ciéncia e de temor do Senhor (*%) —
supondo como que uma hierarquizagdo das gragas que
desde cedo foram designadas como dons ou espiritos e
que, no texto de Isafas, se contam por sete, uma vez
que, para além do Espirito de sabedoria, de
entendimento, de prudéncia, de coragem, de ciéncia e de
temor, se deve considerar também o dom do Espirito
enquanto Hspirito. Em septena os considerou o
magistério catequético-eclesial, enumerando-os como
Sapiéncia, Entendimento, Conselho, Fortaleza, Ciéncia,
Piedade e Temor de Deus. A tendéncia na teologia
patristica e medieval era, porém, a da identificagdo das
virtudes com os dons e dos dons com as virtudes. Santo
Tomas de Aquino, reagindo contra este igualitarismo,
ou mesmo analogismo, orienta-se para a distingao entre
as virtudes que decorrem da graga criada (trés teologais:
Fé, Esperanca, Caridade; quatro cardeais: Prudéncia
Justica, Fortaleza, Temperan¢a (muitas morais) e o0s
modos de ac¢lo inteiramente novos que decorrem do
Espirito Santo, os quais se chamam dons ou espiritos,
que formam como que um organismo sobrenatural pelo
qual os actos humanos sdo como que tornados, quando
actos decotrentes dos dons, ao modo de accio do
Espirito Santo. Santo Tomas de Aquino estuda a
teologia do Espitito Santo no Tratado dos Habitos ¢ das
Virtudes (Primeira da Segunda da Swmma), tratado este
que se desenvolve entre a questio 49 e a questio 70. Os
dons sao o objecto da questio 68 que aborda os dons
em geral, os dons entre si e nas suas relagdes com as
virtudes e os dons em particular. A questio 68 abarca
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oito problemas: a distin¢io dos dons e das virtudes, a
necessidade dos dons, se os dons sdo habitos, quais e
quantos sio os dons, qual a conexdo interna dos dons,
se permanecem no céu e, enfim, uma comparacio dos
habitos com as virtudes. O Aquinate, embora aceite
haver identidade entre virtude e dom segundo a nogao
nominal, postula a diferenca real e conceptual entre
dom e virtude. O dom ¢ algo dado por Deus em relagao
a mo¢ao do mesmo, isto é, algo que leva o homem a
seguir perfeitamente os instintos divinos, “quod scillicet
facit hominem bene sequentem suos instinctus” (*°).
Santo Tomas conclui que os dons sdo mais excelentes
do que as virtudes, ainda que a Caridade, como virtude
teologal, seja mais perfeita que os dons.

Nio obstante o cuidado posto pelo Aquinate na
teologia dos dons, considera-se que o tema solicitava
mais alongada permanéncia, porque as oito questdes
sobre os dons acabam por envolver e deixar em
suspenso multiplas  subtilezas que exigiam um
desenvolvimento doutrinal adequado. Este
desenvolvimento viria a ser tornado acto no comentario
de Jodo de Santo Tomids que, pela sua formulacio,
acaba por envolver as questdes 68 (dos dons), 69 (das
bemaventurancas) e¢ 70 (dos frutos), ainda que o
comentario nuclear abarque, como ¢ evidente e
necessatio, a questdo 68, cujo tema especifico é o dos
dons do Espirito Santo.

Na esteira do Mestre, Jodo de Santo Tomads prepara
a exegese sobre os dons através de um discurso sobre as
virtudes, que regulam e produzem actos humanos e,
pois, distintas dos dons que inspiram ac¢do segundo a
regra superior do Espirito Santo, de modo que as
virtudes propriamente ditas sdo distintas dos dons,
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mesmo quando estes produzam virtudes ou ajudem a
eficicia das virtudes. Ha trés ordens de virtudes:
intelectuais, morais (adquiridas e infusas) e teologais, na
esfera das intelectuais se situando trés assimilaveis a
dons, quais sejam a Inteligéncia dos primeiros
principios, a sabedoria e a ciéncia. O que distingue o
dom da virtude é a elevagdo da poténcia para além do
seu proprio modo de acgdo, de forma que o dom ¢é
sempre sobrenatural, enquanto a virtude pode ser
meramente natural ou moral. “Os dons vém por assim
dizer polir, e dourar, e fazer resplandecer as virtudes”
(*%), e constituem verdadeiros habitos celestes. Com
efeito, “os dons sdo habitos e nao apenas actos” tendo a
mais do que as virtudes o caracter de serem dados como
dons gratuitos, enquanto as virtudes, sendo dadas,
também s3o adquiridas.

Os dons sdo sete: a inteligéncia (que penetra as
verdades eternas), o entendimento (que penetra as
verdades da fé, inacessivel pela luz natural), o conselho,
(que da o conhecimento da accdo mais adequada a
salvacdo), a fortaleza (que incute a coragem da
observincia da lei), a ciéncia (que julga os efeitos criados
como efeitos divinos), a piedade (que orienta para o
amor de Deus e do préximo) e o temor (que, sendo a
sintese dos demais, é a vocacdo inspirada para tudo
quanto €, constituindo como que a adesio da alma ao
Espirito). O fim que o Espirito Santo pSe nos dons é o
da formacio do homem espiritual, tornando o homem
natural ¢ o homem redimido pelo Filho mais perfeito,
de modo que Deus, criando o homem, redime-o do
pecado e ainda o santifica pela presenca continuada e
voluntaria (o Espirito sopra onde quer) do Espirito
Santo, que se comunica em dons gratuitos e
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santificantes. O dom da inteligéncia dispSe-nos antes de
mais para a recta e pura intelec¢do das coisas da fé sem
mistura de erro, equivale a gostar e a ver (77) — vir, ver,
saborear. A inteligéncia, como a sabedoria, é também
virtude teologal, sem com isso deixar de ser um dom,
pelo que os frutos que o homem da ao homem e ao
mundo sdo mais dons espirituais do que ofertas
humanas. O que de bondoso floresce na alma humana é
sempre dom divino.

A sabedoria procede pela causa e pelas divinas
razoes, a ciéncia ¢ dos santos e procede da unido a Deus
pela caridade, nio se limitando ao conhecimento do
temporal, o conselho difere da fé, com esta nio se
confundindo, sem risco de a verdade deixar de ser o que
¢, dom do conselho, ja que o conselho sempre orienta
para a verdade contida na fé. Correspondentes as
faculdades apetitivas acham-se as virtudes cardeais, a
que equivalem os dons da piedade, da for¢a e do temor,
e tudo se orienta — virtudes e dons — para a rectiagdo
do homem sobrenatural, que pode crescer e elevar-se
apesar do homem natural. A graca é anterior e superior
ao pecado.

O homem espiritual, horto da graca, pomar dos
dons, jardim das virtudes, revela-se no mundo pela
presenca de trés caracteres: a disposicdo interior, a
comunicacio extetior, a moc¢ido oculta de Deus. Pela
disposi¢do interior a alma sente-se livre, voluntiria e
desligada de todos os seus actos, sem lacos, despojada.
O despojamento ¢ prova da libertacio, ninguém ¢ livre
se ndo se houver despojado do que transforma a ave da
alma em burro de carga. O Espirito Santo ¢ livre, sopra
onde esta a liberdade, o despojamento, por isso que ele
se revela de modo especial na pobreza de espitito, esta
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que consiste em o desejo (feito vontade consciente e
ciente) de 0 homem ndo querer outra coisa, material ela
seja, sendo o dom do Espirito. O pobre de espirito que
s6 ambiciona a riqueza do espirito, com recusa de tudo
o mais, caminha para a liberdade, nascendo de novo.
Aqui surge o segundo caricter, a comunicac¢ao exterior:
o que nasce do Espirito Santo e o que amadurece no
Espirito Santo, fala e revela-se sob a influéncia do
Espirito Santo, porque a sua boca deixa transbordar a
abundancia que lhe palpita, manancial vivo, no coracio.
Cada um fala segundo o espirito de que ¢, logo, o que é
do Espirito Santo fala segundo o Espirito Santo, como
que incarnado na natureza nos frutos que decorrem da
arvore dos dons. Enfim, o terceiro caricter mostra o
homem possuido da visdo iluminada do Espirito Santo,
procedendo como se tudo soubesse, nada sabendo. O
que se despojou de si mesmo, o que se abtriu aos dons
do Espirito, vive como se ignorasse a origem, os meios
e os fins (8). Ele esta repleto da Santissima Trindade, é
habitacio da Trindade, sabe como se ndo soubesse, ¢
ndo sabe como se soubesse. A total disponibilidade do
homem para receber os dons espirituais e para os redoar
aos homens e a0 mundo sob a forma de frutos, torna a
alma humana alma justa, digna habitacio da Santissima
Trindade.

O pecado cinde, a graca une, a virtude eleva, o dom
arrebata. Virtudes e dons exprimem de forma visivel os
graus da graca santificante, pela qual o homem se
assume participe da natureza e da infinitude divinas —
“formalis participatio divinae naturae et infinitatis”. Os
dons ndo se encerram em si mesmos, permanecem no
céu mas abrem-se como arvores fruteiras ao destino
humano, porque o dom frutifica. O dom tanto origina a
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predisposicio e a disposicio para as virtudes intelectuais
e morais, como suporta as virtudes teologais, como
justifica e pretextua o exercicio das bemaventurangas,
das obras de misericérdia e dos frutos. Os sete dons
concedidos  tornam-se  accdo  viva nas  sete
bemaventurancas e de modo especial nos doze frutos. O
que recebe o dom do Espirito da prova das oito
bemaventurancas — pobreza de espirito, mansidio,
sofrimento, fome e sede de justica, misericérdia, pureza
de coracdo, paz, e amor de justica. Se algum dom dos
sete previstos, nao fosse causa de efeito, isto é, se os
dons nio causassem bemaventurancas nao seriam dons,
porque o dom ¢ dindmico, causante, interveniente,
influente e mutante. Menos excelentes do que os dons,
os frutos nao deixam de ser actos dos dons, contando-
se por doze, segundo S. Paulo: caridade, alegria, paz,
paciéncia, benignidade, bondade, fidelidade, mansidio,
temperanga, contra os quais nao existe lei (*%). Quem
vive os dons gratuitos da fruto gratuito, vive pelo
Espirito, caminha segundo o Espirito, testemunha-o no
mundo, mas ¢ ja de outro mundo.

Os frutos sio “todas as obras das virtudes, mas so se
designam por bemaventurangas as obras perfeitas, mais
atribuidas aos dons do que as virtudes” (1), pelo que o
verdadeiro caracter de bondade humana ¢é divino. Os
dons ndo destinam o homem nem a degradar a
natureza, nem a dominar a historia; destinam o homem
a conquista do céu, a substituicdo do homem natural
pelo homem espiritual. “O préprio dos dons é o
disporem a alma a seguir prontamente a inspiragiao
divina, e o conduzirem-na deste modo a vida eterna,
através de todas as dificuldades que a simples razdo
humana e as virtudes reguladas por ela nio seriam
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capazes de vencer. E por isso que se atribui como
proprios dos dons os actos que, sob a inspira¢io do
Espirito Santo, nos conduzem a vida eterna, da qual nos
aproximamos tanto mais quanto mais nos separamos
das comodidades e dos preconceitos do tempo
presente” (191), e quanto mais, pois, renunciamos a
cidade permanente feita de ter e de haver, em favor da
cidade celeste, rica de ser, de Verdade, de Bondade e de
Beleza.
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BREVE ANTOLOGIA

CINCO SINAIS DO VERDADEIRO DISCIPULO DE
SANTO TOMAS

Para julgarmos quais sao os verdadeiros discipulos de Santo
Tomas podemos basear-nos sobre alguns sinais que os caracterizam.

Quando ndo ha razio que manifeste clara e evidentemente o
pensamento de Santo Tomés como devendo ser seguido, nem
motivo suficiente que justifique a nossa oposicdo, o melhor indicio
para descobrtit os verdadeiros intérpretes da sua doutrina é o facto de
cles aderitem a serem os continuadores daqueles que, através dos
tempos, foram considerados seus discipulos e aderiram a sua
doutrina.

Para discernir as linhagens e as familias, o critério de maior peso
para determinar qual é a verdadeira, ¢ a sucessdo ininterrupta. Ora
desde ha tantos anos e até desde o tempo do préprio Santo Tomas,
foram sempre considerados seus discipulos os que lhe seguiram as
pegadas e o compreenderam como Hervé, Capreolo, Caetano,
Ferrarense, Victoria, Soto, Flandria e outros semelhantes; portanto
devem ser olhados como discipulos de Santo Tomas e verdadeiros
tomistas os que trabalham na linha e sucessio destes intérpretes,
linha que remonta ao Mestre, ¢ nao aqueles que se gabam de ter
descoberto outra intepretagdio nova atacando ou corrigindo os
precedentes.

Como acertadamente observa Tertuliano, nds os catdlicos nio
temos outro argumento para apresentar aos hereges acerca da
auténtica interpretagdo das Sagradas Escrituras senio mostrar-lhes
que remontamos por continuada sucessao a primitiva tradi¢do da fé
e as Igrejas fundadas pelos Apdstolos.
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“Toda a geracdo, diz o citado autor, tem que remontar a sua
origem”(192), E daf argue que s6 se devem ter por auténticas e isentas
de adulteracio as Escrituras que chegaram até nés, de mios para
maos, através da sucessio das Igtejas.

Outro tanto se pode dizer da doutrina tomista; é, sobretudo,
remontando a sua origem que melhor se pode julgar da sua
autenticidade; serdo seus verdadeiros intérpretes e dignos do nome
de tomistas os que, desde o tempo de Santo Tomas, se sucederam
uns apos outros e sempre foram apontados como os seus auténticos
discipulos. E, sendo assim, os que entram actualmente na linha dessa
sucessio e trabalham nas suas fileiras, também merecem ser
contados entre os discipulos do grande Mestre.

A segunda caracteristica do verdadeiro discipulo de Santo Tomas
estd na atitude que se toma para com a doutrina tomista. Quem nio
trabalhar principalmente com o intuito de a defender e de resolver as
suas dificuldades, mas pelo contrario, toma pretexto para a repudiar
sem tratar primeiro de a explicar e esquadrinhar o seu verdadeiro
sentido, esse ndo se mostra seu discipulo auténtico e genuino. O
apego a doutrina do Santo Doutor ¢ o esfor¢o em a defender e
desenvolver ¢, na verdade, o mais frisante sinal que distingue o seu
verdadeiro discipulo, mesmo se, por vezes, a sua fraca inteligéncia e
a profundeza das dificuldades o impedem de compreender o Mestre
a fundo e, por isso, repudia alguns pontos. Mas se faltar aquela
afeicdio e aquele esfor¢co, se nio houver preocupagio em
desentranhar o verdadeiro sentido das questdes, também nio havera
preocupagio em merecer o nome de tomista. Com efeito, os que
entram nesta categoria nio “procuram com todas as forcas
desenvolver a doutrina do Mestre”, mas preferem achar pretexto
para lhe voltar as costas. No entanto, ¢ o que mais recomenda
Utbano V aos sequazes da doutrina de Santo Tomas: “que vos
esforceis com todas as forgas por desenvolver a sua doutrina”.

Ora como podem desenvolvé-la aqueles que preconcebem
pretexto para nio a seguir? Portanto todo aquele que se alista na
milicia dos discipulos de Santo Tomas deve ser julgado segundo a
afeicio que votar ao proprio Mestre e a sua doutrina, pois 0 nosso
primeiro dever a cumprir é o amor ao préprio autor cuja doutrina
desejamos seguit.

A terceira caracteristica do verdadeiro discipulo de Santo Tomas
¢ procurat, na exposi¢io do seu pensamento, o maior lustre e gléria
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para o Mestre e ndo a reivindicar para a sua opinido propria nem
buscar a fama e a novidade das opinides. E este, sem davida, um dos
indicios mais certos do auténtico discipulo. “Es verdadeiramente
severo, adverte S. Bernardo, se, da muita gléria do teu Senhor que
passa por ti, nada ficar apegado as tuas mios. Entio, a ‘tua luz
brilhard diante dos homens néo para glorificagao tua mas do Pai que
esta nos céus™ (103).

Que o verdadeiro discipulo de Santo Tomds empenhe pois os
seus esforcos em zelar néio a sua propria gléria, mas sim a do Mestre.
De contrario, nio seria “desenvolver com todas as for¢as a doutrina
de Santo Tomas”, mas antes atrair as atengGes para a opinido propria
e procurar o seu proprio engrandecimento, os aplausos e a gloria.
Tém, portanto, o direito de ser enumerados entre os sequazes de
Santo Tomas os que procuram com todas as forcas dar incremento a
sua douttina e ndo as deles préprios. Aquele, porém, que sé segue o
Mestre quando concorda com a sua doutrina e se contenta com
explicar superficialmente e muito por alto o seu pensamento, esse ja
esta julgado pela sua intencio, pois pretende exaltar-se a si mesmo e
ndo promove a gléria do Mestre. E, por conseguinte, seu discipulo
em verdade e de coracio quem for zeloso pela gléria dele e pelo
desenvolvimento da sua doutrina, nio buscando a auréola para si.

A quarta caracteristica do verdadeiro tomista esta na maneira de
defender a doutrina de Santo Tomas. O que se afirma seu discipulo
auténtico nio se contenta em segui-lo e concordar com as suas
conclusdes; deve abster-se, além disso, de rejeitar as suas razdes,
procurando antes explici-las e esclarecé-las; e se porventura surgem
afirmacées aparentemente contraditérias em diversas passagens,
procura esclarecer a sua mutua concordincia. E deste modo que
mais se trabalha no desenvolvimento da doutrina de Santo Tomas.

Ao contrario, passar por cirna das suas razdes, ndo se preocupar
com estabelecer a concordancia entre as passagens em conflito
aparente, e, enfim, deixar de lado os lugares onde ele trata as
questdes claramente e “ex professo” para deturpar o seu pensamento
explorando outras passagens mais obscuras em que ele toca no
assunto apenas ao de leve, isso nio ¢ mostrar-se seu discipulo,
porque, admitir as conclusGes do Mestre e rejeitar as suas razoes é
dar a entender que o seu ensino nao assenta em bases solidas e em
razbes suficientes; ¢ negar que ele se tenha mostrado um Mestre e
Doutor a pretexto de que ndo provou o que afirmou.
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Como poderia ter-se por seu discipulo o que despreza as suas
razdes? Como o ha-de ter por Mestre e venera-lo como um dos
principais Doutores, se ndo pondera as suas razGes? Sem razdes nao
hé ciéncia nem doutrina. Portanto, aquele que se recusa a aprovar as
razbes em que se baseia o Santo Doutor, ja se vé que nio o quer por
Mestre.

Ora isto nao é desenvolver a sua doutrina, é trunca-la, é altera-la.
Portanto, quem assim proceder nio ¢é verdadeiro discipulo de Santo
Tomis, nem corresponde ao desejo e exortagio de Urbano V.

A quinta caractetistica da verdadeira descendéncia intelectual de
Santo Tomas ¢ a maior unido em seguir a sua doutrina e a linha por
ele tragada. Com efeito, a divisdio numa doutrina torna-a suspeita e
faz duvidar da sua veracidade. Ao passo que “a verdadeira sabedotia,
como diz Dionisio, ¢ de natureza a congregar muitas opiniGes num
s6 conhecimento verdadeiro e uniforme e a abragi-lo sob um lumen
unitivo unico” (194). A estas palavras acrescenta Santo Tomas:
“aqueles que conhecem a verdade estio unidos no mesmo pensar,
mas os que a ignoram andam divididos por varios erros” (105).

Podemos, pois, afirmar que, onde reinat a maior unido em seguir
a doutrina de Santo Tomads, af havera tanto melhor disposicao para
chegar a possuir o seu verdadeiro pensamento; e nisso estd um
indicio claro de verdadeiro e genuino tomismo™ (109).

(Cursos Theologicus, De Approbatione
Doctrinae D. Thomae, Art. 1)
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O CIRCULO DE OURO

Para fundar e seguir um plano cientifico em teologia, Santo
Tomis procurou sempre ir do geral para o particular, da causa para o
efeito, do mais conhecido para o menos conhecido. Assim, na
primeira questdo que serve de preficio, estuda ele a teologia em si
mesma enquanto ciéncia, dela explicando a necessidade, a dignidade,
a esséncia e o método: questdo 1. Depois, no corpo da obra,
considera sucessivamente as diversas matérias de que esta ciéncia se
ocupa, segundo a ordem que a prépria diversidade exige. Quanto ao
objecto formal é s6 um e nio reclama qualquer ordem. O objecto
formal ¢, em uma ciéncia, principio ordenador e ndo matéria
ordenavel. Santo Tomas tem razdo em proceder deste modo: era
necessario estudar em primeiro lugar a ciéncia em si mesma, e depois
0 seu objecto; o que antes de mais deve ser mostrado ao estudante é
a utilidade e a dignidade da ciéncia; a seguir podem estudar-se as
diferentes matérias que constituem o seu objecto.

Depois desta questio consagrada as generalidades sobre a ciéncia
teoldgica, e que assim tem o lugar de preficio ou de introducio,
Santo Tomis faz-se ao largo e atinge a intima profundeza do objecto
a explicar. E de facto fazer-se ao largo, como expde Santo
Ambrésio, a0 comentar as palavras de Nosso Senhor a S. Pedro:
“Faz-te ao largo e langa as redes”. O objecto da teologia é um
profundo abismo: é o préprio Deus, Deus como Deus em toda a
amplitude de seu ser, isto é, ndo apenas segundo este ou aquele
atributo, sabedotria ou justiga, mas segundo a sua mesma esséncia, a
natureza da Deidade e todos os seus atributos, é Deus “Oceano sem
limites e infinito de Ser” como diz S. Gregério de Nazianzo. Este
objecto tdo alto, infinito, ¢ considerado por Santo Tomas sob dois
aspectos: no ser ¢ na causalidade. Esta partilha e esta ordem
imp&em-se, porque o agir segue-se a0 ser, €, como o proprio Santo
Tomas explica algures, “ainda que a ciéncia das criaturas e dos
efeitos de Deus preceda, para o filésofo, o conhecimento de Deus
em si mesmo, para o tedlogo, pelo contririo, a considera¢io do
criador precede a consideracdo da criatura”. A doutrina teoldgica
tem, sem duvida, por objecto principal o mesmo ser de Deus, mas
porque, nesta vida, s6 o conhecemos mediante o seu reflexo pelas
criaturas, e obscuramente em seus efeitos, o tedlogo tratard com
maior demora de Deus enquanto causa e das coisas das quais ele é
autof.
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Quando se trata de Deus enquanto causa das criaturas, importa
excluir dos géneros de causalidade, a saber, a causa material e a causa
formal informante ou constitutiva de uma natureza. Fundada na
potencialidade, a causa material é contraditéria da prépria nogio de
acto puro; quanto a causa formal informante, esta implica
dependéncia e, neste aspecto, inferioridade, seja quanto ao todo de
que ela é elemento essencial determinante (o todo ¢ maior do que a
parte, superior a parte), seja quanto a matéria que informa. Ora Deus
¢ ser soberanamente perfeito, acto puro. Nio pode entio ser inferior
seja ao que for, de nada sendo dependente.

Portanto s6 os outros dois géneros de causalidade, a eficiente e a
final, convém a Deus. Ora nestas duas ordens de causalidade, anota
Santo Tomis, Deus ¢ causa universal segundo trés modos diferentes,
que facultardo a divisdo geral da teologia. Em primeiro lugar, Deus ¢é
causa eficiente: produz, consetva e governa todas as criaturas. Em
segundo lugar, é causa final; ¢ nao somente o fim universal de todas
as crituras (o que sera definido na questdo 44 da I parte), mas
sobretudo, o que é mais importante, a um titulo especial, o fim das
criaturas razoaveis que dele devem esperar e aproveitar, pela sua
actividade intelectual e voluntaria. Esta consideracao da finalidade de
Deus é menos, como vemos, o estudo da processio das ctiaturas do
que o do seu retorno ao principio do qual procedem. Mas o pecado
fez cair a criatura razoavel da sua dignidade. Por nio ter ido até
Deus, mas por se ter acomodado no gozo de um bem crido que
promana de Deus, tornou-se semelhante as criaturas privadas de
razdo: “O homem nio compreendeu, quando se encontrava no seu
esplendor”. E por isso que Deus exerce uma terceira espécie de
causalidade, actua de um terceiro modo: como reparador dos
pecados que levam a criatura razoavel a desviar-se do seu fim dltimo.
Esta reparacio, s6 Deus a pode efectuar: como s6 ele pode reparar a
ruina absoluta que para a criatura constituiria a sua subtragdo a causa
eficiente do criador, quer dizer a niilizagio. E evidente que s6 Deus,
que faz todas as coisas pelo poder da sua palavra, pode devolver ao
ser o que tombasse no nada. Por isso ¢ o tnico que pode, e pode
reparar o pecado que nos subtrai a ordem do fim dltimo, apagando
as nossa faltas. Esta dupla ac¢do ¢ oportunamente atribuida por S.
Paulo ao Filho de Deus, “que, sendo o esplendor da gléria do Pai e a
imagem da sua substincia, sustenta todas as coisas pela sua palavra
poderosa e purifica-nos de todos os nossos pecados”. Enquanto faz
todas as coisas, ¢ causa eficiente: enquanto nos purifica dos nossos
pecados, é Redentor.
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Por isso Santo Tomas divide a Suma Teoldgica segundo esta
triplice consideragdao: contempla Deus, primeiro, como principio
eficiente; segundo, como beatitude final; terceiro, como Messias
reparador. Tudo isto ele explica no inicio da questio 2. Assim,
partindo de Deus considerado em si mesmo e no seu ser, passa por
Deus causa final e redentora, para voltar a ele como objecto de
beatitude depois da ressurreicio gloriosa. E deste modo se encerra o
circulo de ouro da teologia.

(Isagoge ad Theologiam D. Thomae, 1, 1.)
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A ACCAO IMANENTE

Os Conimbricenses (17), Fonseca (108) e outros, mesmo entre
tomistas, dizem que a intelec¢do é uma acgdo pertencente ao
predicamento “ac¢io” como causalidade formal que é e cujo termo
causado ¢ o verbo ou conceito. Sudrez (109) sustenta que a
intelec¢do ¢ uma qualidade nao porém distinta do verbo mental.

Mas deve sustentar-se que a intelec¢io é uma qualidade mesmo
enquanto distinta do conceito ou verbo.

Trata-se de uma ac¢do puramente metafisica, pois o que é a
intelec¢do sendo o passar ao acto segundo, a ultima perfeicio da
inteligéncia? Longe de ser um movimento para fora, uma tendéncia
a0 efeito exterior, como sucede na ac¢io transitiva, este acto fica no
intimo da poténcia como actuagdo dela. O acto metafisico nio
comporta tendéncia senio secunddria a causar ou produzir, mas
considerada essencial e primariamente sé tende ao objecto como
objecto, nao como produzido. E assim nos encontramos com Santo
Tomas que se exprime nestes termos: 0 acto imanente nio pertence
directamente ao predicamento ac¢io” (19). E porquér

1.° Porque o predicamento accio nio se pode conceber sem um
movimento que vai do agente ao paciente. Nao quer isto dizer que as
acc¢Oes instantdneas sejam exluidas do predicamento “acgdo”, mas,
para serem predicamentais ha-de sempre resultar delas qualquer
mutagdo ou paixdo pois a ac¢do predicamental define-se
precisamente pela sua relacdo a paixdo produzida; por conseguinte
toda a ac¢do que ndo tiver esta relagio nio entra neste predicamento.
Ora, ¢é precisamente o caso da intelec¢do: concebida formalmente
como intelec¢do nao sé ¢ isenta de ter que produzir qualquer
mutagdo no sujeito, mas até serd tanto mais perfeita quanto mais
isenta estiver dessa necessidade.

E verdade que todo o acto de conhecimento exige em nés uma
certa mutacdo preliminar visto precisarmos de receber uma
impressdo ou uma luz da parte do intelecto — agente ou da parte de
Deus; mas o préprio acto de pensamento, se ele for perfeito, serd
puro de toda a mutagio produzida por ele.

Se assim nio fosse, seria a inteleccao destinada a causar em nds
alguma forma e, uma vez adquitida essa forma, cessaria a intelecgio.
E o que se passa com a ac¢io transitiva ou predicamental: uma vez
produzido o efeito ou paixdo no paciente, cessa a acgio do agente.
Com a intelec¢do, porém, da-se o contrario: muito longe de cessar
com a aquisicio de uma forma, mesmo depois de produzido o seu
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termo, isto é, o conceito ou verbo, continua a inteleccio em
actividade, por modo de contemplacio do objecto nesse verbo
produzido e ¢ entdo, precisamente, que a intelec¢do ¢ mais perfeita,
quando o verbo esta ja bem formado.

Deve-se, portanto, concluir que a intelec¢io, considerada
formalmente e quando perfeita, nio causa mutagio alguma nem
comporta relagio essencial a produgio de um termo e por
conseguinte ¢ um acto que consiste simplesmente em atingir o
objecto.

2.° A intelecgio é uma petfeicio do proprio sujeito e nio um
produto seu; por conseguinte, nio pertence formalmente ao
predicamento “ac¢do”, o qual tem por fim a perfeicio do efeito. Esta
consequéncia é bastante clara, mas, para melhor compreensio, note-
se bem que a ac¢do produtora ou transitiva ¢ formalmente um tender
ao efeito, uma causalidade; o fim que o agente se propde nio ¢ a
ac¢do mas sim o seu termo, isto é, a nova forma de produzir; a
propria acgio, porém, nao ¢ mais que o meio de suscitar essa forma.
Por onde se vé que a acgio transitiva causa apenas o “devir”, ou freri
do efeito, mas nenhuma causalidade exerce sobre ele, uma vez
concluida a sua produto.

A intelec¢do, formalmente considerada, nio é um tender, uma
causalidade intermedidria entre o agente e o efeito, mas sim a propria
perfeicio a que tende a inteligéncia; e, se algum efeito resulta dela, a
inteligéncia sabera ordena-lo a si mesma em vez de se ordenar e
sujeitar a cle, pois a perfeicio da inteligéncia ndo consiste em
produzir um efeito mas em atingir a verdade; se ela produz, muitas
vezes, um conceito ¢ para nele contemplar o objecto. Afinal, a
contemplacio ¢ a dltima perfei¢io a que a inteligéncia ordena tudo,
pois nela consiste a bemaventuranca suprema do sujeito inteligente;
intelecgdo e contemplagdo, como se v¢, sdo fins e ndo meios ou
ac¢bes em vias de produzir algo de ulterior. Por isso nio pertencem
a0 predicamento “acgio” (11).

(Cursus Philosophicus, Naturalis
Philosophiae, Pars 1V, q. X1, art. 1.)
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A AUTONOMIA DA ARTE

As regras da arte sdo preceitos que se tomam do fim da arte em
si mesma e do artefacto a confeccionar. Deste modo, a sua verdade
ndo tem de regular-se pelo que é ou pelo que nio ¢, porque toda a
sua matéria é contingente, e pode nio set, ou ser de modo diferente.
Mas ainda que estas artes ndo sejam infaliveis quanto a matéria, que
ndo ¢ necessiria, mas contingente, podem, nio obstante, sé-lo
quanto a forma... no sentido da qual dd lugar para regra certa e
firme, nio por lhe garantir o resultado, mas por lhe garantir o modo
de proceder, por ser certo e infalivel que, quem nas coisas
contingentes se guia pelo entendimento e diligencia o que lhe ¢é
possivel, procede no recto caminho.

E embora muitas vezes a obra de arte nio resulte, ou por ma
disposicdo da matéria, ou por imperfeicio do agente ou do
instrumento operante, contudo, a regra ¢ medida da arte em si
mesma ¢ certa e infalivel, por ser conforme a ideia e ao fim da arte, e
a este determinada e formalmente se dirige, ainda que por causas
intrinsecas, e ndo por culpa das regras, resulte defeituoso. As regras,
exactamente por serem rectas, sio certas ¢ determinadas e
conformam-se com o principio regulativo. Tanto nos obriga a dizer
que a arte ¢ formalmente infalivel, ainda que materialmente, ou por
virtude da matéria, seja contingente e falivel.

A arte e a prudéncia diferem quanto a matéria, quanto a forma e
quanto ao modo. A matéria da prudéncia ¢ constituida pelos actos
humanos, enquanto voluntarios e livres; a matéria da arte ¢ todo o
factivel, isto é, as obras e os efeitos, enquanto em si mesmos
ordenaveis.

Diferenciam-se quanto a forma porquanto a forma da prudéncia
¢ a regulagdo moral em ordem ao fim devido; mas a forma da arte é a
regulagdo e a conformacdo com a ideia do artifice, cuja forma se
imprime nas coisas factiveis e externas, que compde e dispde para a
configuragio da ideia.

Esta regra de arte nos actos difere da regra moral, porque a
moral procede segundo a lei imposta aos actos livres, e segundo a
disposi¢do da razdo para operar rectamente, a0 passo que a
disposicdo artistica ¢ totalmente independente da rectiddo e da
intencido da vontade e da lei do recto viver, pois que s6 atende ao
que tem de ser entendido, conhecido ou feito, que rectifica segundo
a0 fim da arte, sem prestar contas ao arbitrio do operante.
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A arte procede sempre segundo as suas certas e determinadas
vias, mas para o devido cumprimento da arte ndo se exige que o
artista proceda com recta inteng¢do, nem que escolha obra em func¢io
da honestidade, mas exige-se que proceda sempre de acordo com a
inteligéncia. Por isso, o artista ¢ digno de repreensio, caso peque por
ignordncia da sua arte, mas ndo por pecar quanto a ciéncia e¢ a
consciéncia do que faz.

Nem a arte merece clogio por o artista proceder em
conformidade com as leis da vontade, mas sim em conformidade
com o entendimento e as suas tegras. A arte, enquanto arte, nao
depende da vontade; e caso se lhe submeta, serd por causa da
prudéncia, ndo por causa da razio da arte.

(Cursus Theologicus, 1)
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AS DUAS VIDAS

Distinguem-se principalmente duas formas de vida humana e
cristd: a vida activa e¢ a vida contemplativa, uma vez que a vida
propria do homem ¢é a vida racional. Ora a razdo divide-se
justamente em razao especulativa ou teorética e em razdo pratica, ou
melhor, a mesma e tnica razio ¢é especulativa e pratica. De onde, as
duas formas de vida: I. Santo Tomas estuda-as na generalidade. II.
Considera as duas vidas em separado. III. Examina as suas relagoes
mutuas e compara-as uma com a outta.

O estudo conjunto das duas vidas é o tema da questdao 179.

Quanto a vida contemplativa, é considerada como esséncia,
como objecto e como acto. Determinam-se as disposi¢des que a
precedem ou acompanham. O que da espécie a vida contemplativa,
0 que constitui a sua esséncia, ¢ o ela tender unicamente ao
conhecimento da verdade. Ora o principal conhecimento que nos
podemos propor é o conhecimento do nosso fim dltimo. A principal
verdade é a verdade divina. A intencdo é um acto da vontade, sendo
em virtude da intengdo que esta faculdade move as outras poténcias,
incluindo a inteligéncia. A vida contemplativa tem por isso o seu
principal motor na vontade, ainda que pertenga formalmente a
inteligéncia. Quanto a vontade, pertencem a vida contemplativa, a
titulo das antecedentes disposi¢des, as virtudes morais que
aperfeicoam as poténcias apetitivas e colocam a razdo do
contemplativo ao abrigo da perturba¢io das paixGes. A aplicagio a
vida contemplativa supde uma vontade pacificada e rectificada pelas
virtudes.

Quanto a inteligéncia, que formalmente vive a vida
contemplativa, requerem-se e nela concorrem multiplos actos.
Contemplamos verdades deduzidas de principios que os esclarecem.
Importa, nesse caso: 1.° receber estes principios; 2.° deduzir, isto é,
esclarecer mediante eles as verdades que deles se desprendem; 3.°
fixar com olhar intelectual estas verdades deduzidas — eis o dltimo
acto em que consiste a contemplacdo. O objecto principal ¢é a
verdade divina, a qual se acede progressivamente; antes de mais
dispomo-nos a contemplacio das obras ctriadas; s6 no céu se acede a
visdao da esséncia divina.

A vida activa estd essencialmente ordenada a ac¢io. As virtudes
morais que nos conduzem na ac¢do pertencem-lhe, nio como
disposi¢cdes, mas essencialmente, e constituem os préprios principios
do seu exetcicio.
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Comparar as duas vidas uma a outra, determinar qual a mais
digna e mais meritéria em si mesmo, se sio compativeis, tal é o tema
da questdo 182 — Comparacio da vida activa com a vida contemplativa.

(Isagoge ad Theologiam D. Thomae, 11, I1, II)
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OS DONS E OS FRUTOS

O préprio dos dons é o de disporem a alma a seguir com
prontidio a inspirac¢io divina, conduzindo-a assim para a vida eterna,
através de todas as dificuldades que s6 a razio humana e as virtudes
por ela otientadas ndo poderiam vencer. E por isso que se diz serem
proprios dos dons os actos que, sob a inspiragio do Espirito Santo,
nos conduzem a vida eterna, da qual nos aproximamos tanto mais
quanto mais nos separamos das comodidades e das modas do
presente século. E assim, porque o afastamento deste mundo e das
suas voluptuosidades, do seu fasto e das suas tiquezas, constitui a
aproximagdo da verdadeira bemaventuranga que ¢ a vida eterna, o
Cristo Senhor enumerou em Mateus oito bemaventurangas, quer
dizer oito operagbes principais, pelas quais nos afastamos deste
mundo e nos aproximamos da verdadeira beatitude, separando-nos
da falsa, e dos obsticulos que ela nos ergue.

Ora a renuncia aos bens desta vida, e a disposi¢io pela qual
acedemos a beatitude verdadeira sao efeito das virtudes e dos dons.
E como os dons sdo mais excelentes do que as virtudes morais, as
operacdes dos dons sio chamadas puramente e simplesmente
bemaventurancas, porque elas sio as mais aptas para nos fazerem
chegar a beatitude, segundo estas palavras do salmo 142: “Serei
guiado pelo vosso espirito em terra plana”.

Eis como Santo Tomas distribui e explica as oito
bemaventurancas enumeradas no Sermao da Montanha. Diz ele
(Questdo 69, a. 3), que as trés primeiras tém por fim afastar o
obsticulo das falsas bemaventurancas da voluptuosidade; e que as
quatro seguintes inerem a disposi¢do e a tendéncia para a verdadeira
e eterna bemaventuranca (duas referem-se a vida activa, e duas a vida
contemplativa). Quanto a oitava bemaventuranga, ela ¢ como que a
confirmacdo e a manifestacido de todas as outras. E ainda que possa
haver mais operacoes dos dons do que estas oito bemaventurangas,
todas no entanto se reduzem a estes oito géneros nos quais se acham
contidas.

Com efeito, a primeira bemaventuranca, “bemaventurados os
pobres de espirito”, despreza o amor desarmoénico das riquezas, para
que nio ponhamos o nosso coragio nelas, como se elas fossem o
nosso maior bem.

A segunda, “bemaventurados os mansos”, afasta as paixGes
desordenadas do irascivel, para que nio ponhamos o nosso fim na
vitéria sobre os nossos inimigos e nas vingancas a tirar deles.
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A terceira, “bemaventurados os que choram”, afasta as paixdes
desordenadas da deleitacio e da alegria, nas quais varios “que tém a
sua barriga por Deus”, pdem a soberana felicidade, mas ela recebe
sobretudo tristeza e luto das coisas temporais.

A oitava “bemaventurados os que sofrem perseguicio”, afasta o
favor e os aplausos dos homens, como diz Santo Tomas em ad. 6.

A quarta e a quinta bemaventurancgas dispéem para as obras da
vida activa: “bemaventurados os que tém fome e sede de justica”,
isto ¢ os que dio a todos, com um coracio ardente, o que lhes é
devido; “bemaventurados os compassivos”, quer dizer os que dio
aos outros por misericordia e por esmola somente o que lhes é
devido, mas além disso, ndo apenas aos amigos e aos parentes, mas
também aos estranhos e aos inimigos.

A sexta e a sétima bemaventurancas estio ordenadas a vida
contemplativa, que ndo pode existit sem a pureza do coragio:
“bemaventurados os de coragdo puro”, “bemaventurados os
pacificos”, desta paz que ultrapassa todo o sentimento, que exalta o
espirito, que é obra da justica.

Pergunta-se porque, havendo sete dons, oito bemaventurancas
sdo enumeradas por Mateus, e porque s6 quatro sao nomeadas por
Lucas? Responde-se que a oitava bemaventuranca se refere as sete
precedentes como sua confirmagdo e manifestacdo. Por ela, com
efeito, a alma ¢é tio fortalecida que as perseguicbes humanas nio a
conseguem afastar das obras operadas pelas outras sete
bemaventurancas e pelos sete dons.

Quanto aos frutos do Espirito Santo basta ter em mente o que
acerca deles afirma Santo Tomads na questao 70. Os frutos nio sio
distintos das obras dos dons e das virtudes, mas significam-nos com
um certo caricter de deleitagio e de gosto que é como que a
petfeicio e o fruto das obras, como anota Santo Tomds na II*-IIz,
questdo 157, a. 2, ad. 3: “as bemaventurancas sio os actos das
virtudes e os frutos sio as deleitagdes que nascem dos actos”; é por
isto que nada impede que uma mesma coisa seja simultaneamente
virtude ou dom, bemaventuranca ou fruto. O fruto é com efeito a
ultima e saborosa producio da arvore. Ora a dltima producio dos
nossos ramos vivificados pelo Espirito Santo consiste nas operagoes
dos dons e das virtudes, ¢ quando produzem um certo deleite
espiritual, chamam-se frutos do Espirito Santo; o préprio S. Paulo
enumera os doze principais na Epistola aos Gdlatas, capitulo V: ““...0s
frutos do Espirito Santo sdo: a caridade, a alegria, a paz, a paciéncia,
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a benignidade, a bondade, a longanimidade, a mansidio, a fé, a
modéstia, a continéncia, a castidade”.

No entanto, a ideia de bemaventuranca ultrapassa a ideia de
fruto. Porque o fruto é apenas algo de dltimo e de deleitavel, mas a
bemaventuranca implica a perfeicio e a exceléncia. B por isso que
todas as bemaventurangas podem chamar-se frutos, mas nem todos
os frutos sio bemaventurancas; ¢ chamam-se frutos todas as obras
das virtudes, mas s6 se chamam bemaventurancas as obras perfeitas,
mais atribuidas aos dons do que as virtudes.

(Cursus Theologicus, Tratado do Espirito
Santo, Cap. IX.)
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HABITACAO DE DEUS NA ALMA JUSTA

Resta explicar porque unido se torna Deus presente na alma
mediante a Sua graga. Antes de mais, fique bem assente que esta
presenga especial é muito superior a presenca divina de imensidade
em toda a parte, embora esta ultima seja indispensavel para poder
haver a primeira. H4, porém, que distinguir duas fases nessa uniao:
primeira quando ela ja é perfeita e consumada, isto é, na gléria do
céu.

Segunda quando ela ainda ¢é imperfeita, enquanto andamos
petegrinando por este mundo.

1.° Na fase de unido perfeita no céu, nio ha duvida de que essa
presenca especial ¢ uma unido real da alma com Deus, seu objecto
inteligfvel, pois, no céu, é a propria esséncia divina que se une a
nossa inteligéncia a fazer as vezes de espécie ou forma inteligivel,
resultando assim a faculdade actuada ou formada pela prépria
divindade. Assim, a alma encontra-se com a propria esséncia divina
como num abraco intimo, concorrendo ambas, inteligéncia humana
e esséncia divina para o acto da visdo beatifica. Qual é entio a
diferenca entre esta presenca de Deus na alma pela graca, na gloria
do Céu, e a simples presenca de imensidade pela qual Ele estd em
todas as criaturas? E que, por esta ultima, Deus esta nelas apenas
como agente que lhes esti comunicando o ser. E uma presenca
imediata que ndo supSe na criatura coisa nenhuma, pois, pela sua
ac¢do criadora, Deus comunica as coisas tudo quanto elas sio,
tirando-as n2o de alguma coisa ja existente mas sim do nada. Deus
cria e conserva as criaturas no ser sem nada de intermédio
comunicando-lhes o ser total. Na gléria do Céu, pelo contrario,
unindo-se Deus a inteligéncia nas vezes de forma inteligivel; ndo ¢é
como agente que Ele se une, mas sim como objecto conhecido e por
isso tem de estar na inteligéncia que o conhece. Mas, para Deus estar
presente como objecto de conhecimento na alma bemaventurada,
tem que estar nela também como agente que lhe da o ser.

Outra diferenca é que aquela unido de Deus com a inteligéncia
como objecto requer uma disposicio intermédia na criatura, isto ¢, a
luz da gléria.

2.° Pode-se considerar essa unido ou presenca de Deus ainda em
estado imperfeito e em via de progresso cd na terra. Ca, vivemos na
fé e nao na visio de Deus face a face, e, assim, Deus nao esta
realmente unido e presente na nossa inteligéncia como objecto ja
possuido de facto, mas sé em esperanca. Por isso ¢ bem dificil
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descobrir aqui outro modo de presenca real além da sua presenca de
imensidade como agente.

Santo Tomas explica esse novo modo de existéncia dizendo que
Deus existe na alma justa como a pessoa conhecida cognoscente ¢
como a amada no amante.

Mas, mesmo assim, ainda permanece a dificuldade de explicar
essa presen¢a real de Deus como amado e como conhecido.
Primeiro porque, do facto de uma pessoa ser amada e conhecida nio
resulta dela nenhuma realidade nova e intrinseca; quem ama e
conhece ¢é que fica enriquecido de alguma coisa nova real: o
conhecimento e o amor.

Ora bem: Deus, embora seja conhecido por graca e por
conhecimento sobrenatural, ndo ¢é realmente afectado por esse
conhecimento; nada de novo resulta nele. Segundo porque, embora
o amor, quando perfeito, deseje e procure ardentemente a presenca
do amado (o amor efectivo quer sempre a presenca efectiva e real do
Amado, como diz Santo Tomas) todavia ndo é o préprio amor que
realiza essa presenca real. A unido entre amante e amado estabelece-
se antes pelo contacto corporal, quando se trata de coisas corporais;
assim, quando um homem possui uma esposa ou uma por¢io de
dinheiro nio é precisamente pelo acto de amor que ela conseguiu
havé-la, mas sim aproximando-a de si com as mdos, trazendo a si
com o gesto da mio a coisa ou pessoa amada. Claro esta, o amor,
principalmente se for eficaz e perfeito, é que o impele a procurar a
presenca do amado, mas essa presenca consegue-a ele pelo contacto
cotporal da mio.

Deus, pela sua imensidade e pelo contacto intimo e continuo
que tem com todos os seus efeitos dando-lhes o ser, ¢ como raiz
oculta de onde vem o ser para todas as criaturas ou como a cepa que
comunica e seiva aos sarmentos. Que se 1& nos Actos dos Apdstolos? —
“Deus nido estd longe de cada um de nods, pois é n’Ele que nds
vivemos, nos movemos e existimos” (112). Ora, considerado sob este
aspecto, nao ¢ como amigo que Ele comunica o ser as criaturas, nio
¢ como um amigo que se da ao seu amigo de modo particular, mas
ainda apenas como causa universal de todas as criaturas.

E assim que Ele esta presente no intimo de todas as coisas sem
excepgao. Mas quando Ele se manifesta a criatura espiritual mediante
a graca, entdo, de simples raiz e criador do ser, passa a estar nela
como objecto que se manifesta a propria inteligéncia da alma em que
habita; passa entio a manifestar-se presente como objecto, nio
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porém de um modo qualquer, mas como objecto intimo, como
objecto que é a0 mesmo tempo a raiz intima de todo o seu ser.

Pois bem: esta manifestacio intima, esta familiaridade e
convivéncia constitui necessariamente um modo novo de presenca.
Deus ja nio esta presente na criatura s6 como raiz, causa ou
principio do seu ser, mas como pessoa que convive com ela, e se The
manifesta como objecto de conhecimento e de amor. E esta nova
presenca tem que ser real e fntima, pois ¢ a manifestagdo, nio de um
objecto qualquer, mas do objecto que nos é mais intimo, e que se
manifesta a0 nosso conhecimento como raiz e principio de todo o
Nnosso ser e como amigo que se faz amar experimentalmente e por
intima familiaridade.

Esta nova presenga, porém, nio se realiza s6 quando virmos a
Deus por visio face a face; também gozamos dela quando O
conhecemos pela fé obscura e O atingimos por um certo
conhecimento experimental e oculto, um pouco como quando a
nossa alma se nos manifesta presente em noés nesta vida. Sobre este
antegosto da divina presenca ja ca na terra, ndo pode haver duvidas,
pois Deus nio sé nos ¢ conhecido pela fé, como sucede em geral,
tanto nos pecadores como nos justos, mas também pelo dom da
sabedoria, isto é, por um certo sabor ou gosto, por uma certa
experiéncia intima, como s6 sucede nos que andam em graca. E esta
sabedoria vem-lhes de uma certa unido e conaturalidade com as
coisas divinas, isto ¢, de uma experiéncia intima de Deus e das coisas
divinas (113).

(Cursus Theologicns, Tomo 111,
Dissertacio XVII)
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CARTA DE OBEDIENCIA SENDO NOMEADO
CONFESSOR

Mui Reverendo Padre.

Achar-me-ia cheio de confusio e prometer-me-ia os piores
resultados se dispusesse em coisa alguma de minha vontade prépria
sem o esteio da obediéncia, para mais em coisas tdo superiores a
minha pequenez. Sua magestade, que Deus guarde, mandou-me que
deixasse a catedra e que viesse hoje mesmo, servi-lo aqui. Serd
necessario que Vossa Mui Reverenda Paternidade veja o que devo
fazer tendo em conta que tem diante de si um novico em quem
mandar, pois, eu nio tenho sobre a terra outro S. Domingos a quem
recorrer. O que a sua boca me ordenar entenderei como vindo da
boca de Deus, a isso me cingirei e obedecerei. No caso de V.M.R.P.
me ordenar que va, peco-lhe em primeiro lugar que me nio esquega,
pois sabe que aonde quer que eu vd vou como sua ovelha. Em
segundo lugar peco-lhe licenca para escolher confessor dando-lhe
V.M.R.P. a autoridade que lhe parecer e de o escolher segundo as
nossas Constituicdes e Leis o permitam. Também lhe peco para ter
dinheito em meu poder e gastar o que parecer justo a V.M.R.P. e o
dinheiro que adquirit o possa ter nas maos do meu companheiro
como depositario designado por V.M.R.P. E se for mister usar de
alguma dispensa em matéria de Constitui¢des, como comer carne ¢
ndo andar a pé, peco que me seja concedida. Quanto a trazer roupa
de linho nio peco para isso dispensa, nem se deve dispensar nem ha
causa para tal. Rogo a V.M.R.P. se sitva escrever-me sobre todos
estes pontos na margem desta para que eu os leve na memoria.

Deus guarde, etc.

Madrid, 20 de Maio de 1643 (114).
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NOTAS

() A. Alberto de Andrade. Escolastica, in Filosofia, 6
(Lx2, 1955), pp.105-116.

(® J. M. da Cruz Pontes, “Anténio de Sena: Um
Portugués na Histéria do Tomismo”, in Actas do Congresso
Historico de Guimariaes e sua Colegiada, IN (Guimaraes, 1981), pp.
83-109.

() P. Gomes, Jaime Balmes na Filosofia Portuguesa,
Matosinhos, 1982.

(" P. Gomes, A Tradugio Portngnesa do “Curso de Filosofia”
do Cardeal Mercier (Visen, 1904), Braga, 1983. A referéncia do
neotomismo portugués a fontes estrangeiras explica-se pela
longa auséncia das Ordens Religiosas e pela crise do ensino
teolbgico nos nossos Seminarios e na Faculdade de Teologia.

()  P. Trapiello, O. P., Juan de Santo Thomas y sus Obras,
Oviedo, 1889.

(®)  Alberto Farges, além da sua vasta obra, publicou
nove volumes de Fzudes Philosophiques, destinados a vulgarizar
as teorias de Aristoteles e de Santo Tomas e a postular o seu
acordo com as ciéncias modernas. Esta obra foi premiada
pela Academia Francesa e elogiada por Ledo XIII.

() Joao Anténio de Sousa, O Conceito de Revelagio na
Controvérsia Modernista 1898-1910. (Lx2., 1972). O autor omite
referéncia ao caso portugués.

116



(® M. Grabmann, Ein Fiibrung in die Summa Theologi
bl. ];f)ﬂ/ﬂﬂ; von Aguin., Friburgo, 1919. wolgiea des
) _egendre, Introduction a Etude d Y iolooi
de S Ezlz;;t le)omz.r d’Agquin, Paris, 1923.% o el Somme Thiclogique
io XII, Escolastica e Ciéncia, i ;
1955), pp. 85-92. iéncia, in Filosofia, 6 (Lx,
B. ;
la ]E/ae?o/ogz'e [IZ;V;:;;; ?7: o de(Psamt_Thomas»’ in Infroducion d
] . omas (Paris, 1928 i
le(?;l) A, Thomisme ot Métode, p. XXV ) p. 444, citando ]J.
B. Lavaud, Jean de Sai : ; e
XWG% 026 pp 8715 Thomas, in Vis Spiriuelle
J. Hellin, La Analogi .y
Suires, M, 1947, alogia del Ser y el Conocimiento de Dids en
14 .
Joaé ), ‘Atonio Manuel Congalves “Actualidade de Frei
as”, ; .
(Broge, 1955 o 586- 511914 gzxz‘:lzj ﬁoﬁﬂgﬂem de Filosofia, X1
outras informagoes para a;s quaiz ?to especialista. fornece
tran(sli;evemos bor rario de esphco, emetemos, € que nao
5) Cf. Ferreira Deusdado i
. . — Pinh
Fz/affjfa Tomista e Portugal, Porto, 1978,ln aranda. Gomes, A
o é _)LI Anténio Sardinha, A Alianca Peninsular, (1x2. 1924)
(") Alfredo Piment: s
(Coimbra, 1930) p. 44, Estudos Filosificos e Criticos,
(')  Manuel Trindade Salguei
. gueiro, O C ;
e Fll /905 Jia 'de.jado 4e 5. Tomis, Coimmbra, 19 Z}ébmmeﬂto Intelectual
Ezog Biblioteca Lusitana, 11, pp. 775-778 .
Jacques Maritain, Les Degré. i
- s 0grés du Savoir, pp.
(Z) M. Tr1qdade Salgueiro, ob. cit., p. 54], pp- 55
EZ% AT Sardinha, ob. cit., loc. cit.
“Tracos Biogrificos d 3 PRI
Emzia)x, 8-9 (1944) p. 332. e Joio de S. Tomas”, in
D. Ramirez, “Vit: i .
Theolgicis, IV (1645 Cl a Joannis Santo Thoma”, in Cursus
o J, Quétit )‘,‘e ursus Theologicus 1 (1931), Apéndice 1.
C J ueFl , “Synopse Vitae Joannis a S. Th »
ursus  Philosophicus 1 (1667), e Cursus Theologi e
Apéndice TIL. ’ ous Theologicas T -(1931),

117



(*%)  H. Hechtermans, in Cursus Theologicus 1, edigdo citada,
Apéndice II.

(") Gabriel de Cepeda, Historia de Atocha. Cf. Cursus
Theologicus 1, edigao citada, Apéndice VI.

(*®)  Pedro Monteiro, Clanstro Dominicano 111, (Lx*., 1734),
pp. 239-243.

(*)) José de la Concepcion, Cathalogo General de los
Religiosos del Convento de N.“ S.“ de Atocha. Ms. do Convento de
Atocha (1747), reproduzido na citada edigio do Cursus
Theologicus, Apéndice 1V; 1d., Compendio de los Prelados que ha
tenido este Real Convento de N.* S de Atocha, reproduzido in /oc.
at., Apéndice V.

(% José da Natividade, Agioligio Dominicano, VII, (Lx2.,
1735), p. 67.

(Y Barbosa Machado, ob. cit., pp. 775-778.

(*») Ferreira Deusdado, ob. ., pp. 44-45; P.Q. Garcia,
ob. cit., pp. 74-94; Trapiello, ob. cit. Na Bibliografia, adiante,
mencionam-se outras fontes modernas sobre o tema
biografico.

(*¥ Arquivos da Universidade de Coimbra, Autos e
Graus, Volume 21 (1604-1607), Livro de 1604-1605, fol. 29v.
Reproduzido no 1 Volume da citada edicio do Cursus
Theologicus, 1, Apéndice VIL

(% 1d., id., Matriculas, volume 3 (1600-1612), Livro
de 1605-1600, fl. 2.

(¥ A Luis Vaz, Civilizacao em Perigo, p. 113.

(9 P. Q. Garcia, ob. cit., p. 77.

CN  Ct. Cursus Theologicns 1 (1931), Apéndice XIII,
contendo “Excerpta e Litteris Apostolici Nuntii”.

(8 Cf. Joc. cit., Apéndice IV. Cf. Antologia, infra.

(%) D. Ramirez, 7ta Joannis Santo Thoma.
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*)

Edigoes do Curso Filosdfico:

Datas Arte Arte Filosofia | Filosofia | Filosofia
Logica-1 | Logica- | Natural | Natural | Natural
1I I-I1 111 v

1631 1 Alcald

1632 Alcala
1633 Madrid
1634 2 Alcala Alcala
1635 Douai Alcala
1637-8 Roma Roma Roma Roma Roma
1638 1 Colonia | 1 Colénia | 1 Colénia | 1 Coldnia | 1 Coldnia
1640 Madrid

1644 Saragoca

1648 Madrid

1653-4 | 2 Colonia | 2 Colénia | 2 Coldnia | 2 Coldnia | 2 Colonia
1663 1 Liao 1 Liao 1 Liao 1 Liao 1 Liao
1678 2 Lido 2 Lido 2 Lido 2 Lido 2 Lido
1684 Bolonha | Bolonha | Bolonha | Bolonha | Bolonha
1694 Ferrara Ferrara

1883 Paris Paris Paris Paris Paris
1930-7 Turim Turim Turim Turim Turim

Fonte: Anténio M. Gongalves, in Filosofia, I (1954) p. 59.

(*Y  Jean de Saint-Thomas, Introduction a la Théologie de
Saint Thomas, Trad. francesa e notas de M.-Benoit Lavaud,

O.P., (Paris, 1928).

*) E neste tomo que se acha o notavel tratado sobre os
Dons do Espirito Santo. Cf. Jean de Saint-Thomas, Les Dons
dn Saint Esprit, trad. francesa de R. Maritain (Paris, 1930).
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(43) Edicoes do Curso Teoldgico:

Datas I II 111 v v VI VII VIII
1637 Alcala

1643 Lido Lido

1645 Madrid | Madrid

1649 Madrid

1654 Génova

1656 Madrid

1663 Liao Liao Liao Liao Liao Liao Liao Liao
1674 Paris
1711 Colénia | Colénia | Colonia | Colénia | Colénia | Colénia | Colonia | Coldnia
1883 Paris Paris Paris Paris Paris Paris Paris Paris
1931-46 | Tournai | Tournai | Tournai | Tournai | Tournai | Tournai | Tournai | Tournai
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(" Explicagio de Doutrina Crista: 1.x*., 1654. Com o titulo
Catecismo da Doutrina Crista, os Padres Dominicanos iniciaram
a sua reedicdo nas paginas do jornalzinho O Facho, mas a
tarefa nao se concluiu. Cf. O Facho, VI, 85 (1954), p. 8, VI, p.
90 (1955), e VIL, 97 (1955), p. 5.

(%) Ct. Cursus Theologicus 1, ed. Solesmes, Apéndice IX.

(#%) 1d., id.

¢*7 1d.id.

(*®) 1d. id., Apéndice XIV.

(*))  B. Lavaud, ob. cit., p. 435.

(% Jodo de Santo Tomas, Curso Teoldgico, I, Introducio.

(Y M. Trindade Salgueiro, ob. cit., p. 27.

(*») Rivera de Ventura, in Revista Portuguesa de Filosofia, 38
(1982), p. 585.

(*¥ Raul de Almeida Rolo, Formagio ¢ Vida Intelectnal de
D. Frei Bartolomen dos Martires (1977), pp. 112 ¢ ss.

(% As Actas do Capitulo de Saragoca foram
confirmadas, no respeitante ao ensino, por outros Capitulos
posteriores.

(*® Joao de Santo Tomas, Cursus Theologicus 1, ed. cit., pp.
221-301.

¢% Id.,id., p. 301.

() A. Manuel Gongalves, in Filosofia, 5 (1955), pp. 45-
51.

(%) Rivera de Ventura, in Revista Portuguesa de Filosofia, 38
(1982), pp. 581-592.

(%) Jodo de Santo Tomas, ob. cit., p. 229

(©9 Id.,id., p. 230.

(1) Boas exposicdes do Tratado constam de Prudéncio
Quintino Garcia, A Teologia Tomista em Portugal (1979), pp. 80
e ss.; Gabriel do Rosario Alves, in Novidades (Suplemento
literario) de 7.3.1954; Jodo de Oliveira, in Laumen VIII (1944),
pp. 415-422. A estes estudos recorremos com frequéncia.

(®»  Jodo de Santo Tomas. ob. cit., p. 244

(3 1d.,id., p.298.

(¢ 1d., id., p. 299.

(%) Maritain, Antimoderne, p. 132.
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(%) Jodo de Santo Tomas, Cursus Philosophicus, 1,
Proémio.

¢ 1d.,id.

(¢ 1d.id., 1V, q. 9, art. 3.

(®)  Cf. B. Bellerate, in Filosofia, 19 (1958), pp. 154-169.

(% Jodo de Santo Tomas, ob. cit., loc. cit.

(Y 1d.,id., I, I, II. Cf. Mario Gartcia, in Revista Portuguesa
de Filosofia, 31, (1975), pp. 301-304, ¢ Herculano de Carvalho,
“Signo e Significazione in Jodo de Sao Tomas”, in Estudos
Linguisticos, 11, p. 140.

(" Cf. B. Bellerate, in Revista Portugnesa de Filosofia, X1
(1955) pp. 344-351.

(" M. Bernardes, Nova Floresta, 1.

(™ J. D. G. Bacca, Introducion Literaria a la Filosofia (1964),
p. 96.

(®) Jodo de Santo Tomas, De Approbatione, 11, V.

(%) Sdo deste século os juramentos universitarios da
Imaculada, embora a proclamacio do dogma s6 fosse feita no
século XIX. Os santudrios de Lourdes e do Sameiro estdo
eminentemente ligados a este culto.

(") Cf. F. Rendeiro, in Lumen, VIII (1944), pp. 703-709.

('®) Jodo de Santo Tomids, “Carta ao Geral Ridolfi”, in
Archivum Fratrum Praedicatorum, 1 (Roma, 1930), em edicdo do
P. Reiser.

() Ct. Cursus Theologicens I (1931), Apéndice XIV.

(®%  R. Rapin, Mémoires I (1865), 16.

(Y Ct. Cursus Theologicus 1, ed. cit., Apéndice IX.

(®%)  Joao de Santo Tomas, Cursus Philosophicus, IV, X1, 1.

) 1d., id., 111, VIIL, L.

(Y 1d., Cursus Theologicus, IV, X, IV.

¢ Id,id., L L

(®) M.y Pelayo, Historia de las Ideas Estéticas en Esparia, 11
(1962), cap. VIIL

(") Jodo de Santo Tomas, Cursus Theologicus, 1, 185. Cf.
Mério Mattins, in Bro#éria, 38 (1944), pp. 528-539.

(®®)  Joao de Santo Tomas, Les Dons du Saint Esprit, trad.
francesa, art. 1.
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() I Corintios, 2, 14.

(") Jodo de Santo Tomas, Cursus Theologicus, 11, 11, 182.
¢hH 1d.,1id., 180.

(> Garrigou-Lagrange, pref. a Les Dons du Saint Esprit,

% 1d., id., XIIL.

(% Isafas, II, 2.

(%) Summa Theologica, 1-11, q. 68 a 1.

(°9)  Jodo de Santo Tomas, Les Dons du Saint Esprit, 1, 12.

¢ 1d.id., III, 13.

(% 1d.,id., I, 5ess.

() Gdlatas, 5, 22.

(1) Joao de Santo Tomas, Les Dons du Saint Esprit, IX, 8.

(" Id, i, X, 1.

(192 De Praescritionibus, cap. 20.

(193) Sermido 13.° in Cantica.

("% De Divinis Nominibus, cap. 4.

(199)  De Dipinis Nominibus, Comment., Lectio 4, cap. 4.

(199 Traducao apud Lumen, VIII (1944) 413-422. Embora
nao assinada, julgamos que esta traducdo ¢ do P.c Jodo de
Oliveira, O.P.

(1) Hic, cap. 8, q. 3, art. 3.

(19%) 'V Metafisica, cap. 15, q 8, sec. 2.

(%) Liber 111 de Anima, cap. 5,n.° 11.

("% Opusculo 48, Tract de Actione, cap. 3.

(") Traducao apud Estudes. 8-9 (1944), pp. 395-400.
Também atribuimos esta tradugao ao P.¢ Jodo de Oliveira.

(M%) Actos, XVII.

(113 Traducao apud Lumen, ed. cit., pp. 710-716.

("% Cf. Estudos, ed. cit., pp. 340-341.
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