UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO
CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM FILOSOFIA
MESTRADO ACADEMICO EM FILOSOFIA

EDSON GONCALVES DA SILVA

O PROBLEMA DA CONSTRUCAO DO CONHECIMENTO POR
PARTE DA ALMA APOS A CORRUPCAO DO CORPO EM TOMAS DE
AQUINO

Recife

2019



EDSON GONCALVES DA SILVA

O PROBLEMA DA CONSTRUCAO DO CONHECIMENTO POR PARTE DA ALMA
APOS A CORRUPCAO DO CORPO EM TOMAS DE AQUINO

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduagdo em Filosofia da Universidade
Federal de Pernambuco como parte dos
requisitos exigidos para aquisi¢do do titulo de
mestre.

Linha de Pesquisa: Ontologia e Linguagem

Orientador: Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa

Recife
2019



Catalogacdo na fonte
Bibliotecéria Maria do Carmo de Paiva, CRB4-1291

S586p

Silva, Edson Gongalves da.

O problema da construcdo do conhecimento por parte da alma ap6s a corrupgdo
do corpo em Tomas de Aquino / Edson Gongalves da Silva. — 2019.

102 f.:il.; 30 cm.

Orientador: Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa.

Dissertacdo (mestrado) - Universidade Federal de Pernambuco, CFCH.
Programa de Pos-graduacdo em Filosofia, Recife, 2019.

Inclui referéncias.

1. Filosofia. 2. Tomas, de Aquino, Santo, 1225?-1274. 3. Alma. 4. Corpo. 5.
Conhecimento. 6. Imortalidade. 1. Costa, Marcos Roberto Nunes (Orientador). 11.
Titulo.

100 CDD (22. ed.) UFPE (BCFCH2020-027)




EDSON GONCALVES DA SILVA

O PROBLEMA DA CONSTRUCAO DO CONHECIMENTO POR PARTE DA ALMA
APOS A CORRUPCAO DO CORPO EM TOMAS DE AQUINO

Dissertacdo apresentada como requisito parcial
para obtencéo do titulo de Mestre em Filosofia
pela Universidade Federal de Pernambuco.
Area de pesquisa: Ontologia e Linguagem.

Aprovada em: 12 /12 / 20109.

BANCA EXAMINADORA

Prof. Dr. Marcos Roberto Nunes Costa (Orientador)
Universidade Federal de Pernambuco

Profa. Dra. Ursula Anne Mattihas (1° Examinador)
Universidade Federal do Ceara

Prof. Dr. Gerson Francisco de Arruda Janior (2° Examinador)
Universidade Catdlica de Pernambuco



RESUMO

O filésofo naturalista Epicuro considerou a morte como um liquido que se bebe ao
nascer. Contudo, Santo Tomas de Aquino, como cristdo, defensor da imortalidade da alma,
demonstra que a morte esta para a vida, porém ndo esta para a existéncia. Por isso, a proposta
desta pesquisa € apresentar que, para 0 Aquinate, ndo obstante o corpo cumprir seu telos em
vida, ou seja, nascer, se desenvolver e morrer, a alma intelectiva que Ihe da sentido, nédo lhe é
solidaria quando se trata de beber o liquido da morte; ao contrario, subsiste e mantém consigo
todas as suas faculdades. Por isso, é questionado sobre como fica o conhecimento da alma
depois que ela esta sem o0s sentidos que pertencem ao corpo. Para além disso, a busca estad em
demonstrar que embora desprovida dos sentidos fisicos, a alma goza de plena consciéncia das
suas potencialidades facultativas e opera usufruindo da memadria intelectiva para recordar tudo
que apreendeu por meio das representacfes imaginarias. As pesquisas realizadas demonstraram
que tal possibilidade corresponde de forma afirmativa sobre a alma, além de subsistir, conhece,
sabe que conhece e produz conhecimentos novos no plano espiritual. Para melhor explicar o
pensamento desta pesquisa e a hipétese levantada, foi organizada em cinco partes importantes.
Em sentido mais amplo, ser& abordado no tocante a alma os seguintes contextos: sua formacao,
a importante contribuicdo dos arabes, unido com o corpo fisico, conhecimento e imortalidade.
Para trilhar em um caminho mais seguro e encontrar uma resposta, as principais obras estudadas
sdo do corpus thomisticum como: A Suma Teologica e a Suma contra os Gentios, as quais foram
cotejadas com outras obras dos classicos anteriores a ele, com a qual dialogou, notadamente

Aristételes e Avicena, e comentadores diversos.

Palavras-chave: Tomas de Aquino. Alma. Corpo. Conhecimento. Imortalidade.



ABSTRACT

The naturalistic philosopher Epicurus has considered death as a liquid that is drunk at
birth. On the other hand, St. Thomas Aquinas, as a Christian, defender of the immortality of the
soul, elucidates that death is for life, but not for existence. Therefore, the purpose of this
research is to present that, for Aquinate, although the body fulfills its telos in life, that is, born,
develops and dies, the intellectual soul that gives it meaning is not sympathetic to it when it
comes to drink the liquid of death; on the contrary, it subsists and keeps all its powers with it.
Hence, it is asked how the knowledge of the soul is after it is without the senses that belong to
the body. Moreover, the search is to demonstrate that although devoid of the physical senses,
the soul enjoys full awareness of its facultative potentialities and operates by using the
intellectual memory to remember everything it has learned through imaginary representations.
Research has shown that such a possibility is in the affirmative about the soul, in addition to
subsisting, knowing, knowing that it knows and producing new knowledge on the spiritual
level. To better explain the thinking of this research and the hypothesis postulated, it was
organized into five important parts. In a broader sense, the following contexts will be addressed
with regard to the soul: its formation, the important contribution of the Arabs, union with the
physical body, knowledge and immortality. In order to tread a safer path and find an answer,
the main works studied are from the corpus thomisticum such as: The Theological Suma and
the Suma against the Gentiles, which were collated with other works of the previous classics,

with which he dialogued, notably Aristotle and Avicenna, and miscellaneous commentators.

Keywords: Thomas Aquinas. Soul. Body. Knowledge. Immortality.
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1 INTRODUCAO

A tradicdo filosofica tem demonstrado que os conhecimentos produzidos no tocante a
problematica da alma existir e se é imortal, por enquanto € muito pouco, por isso, as condi¢oes
sdo peguenas tanto para afirmar quanto para negar esse problema. No entanto, sem a pretensédo
de afirmar ou negar categoricamente as questdes citadas, tomamos o cuidado de nos manter a
parte de qualquer sentimento que porventura venha se apresentar como um viés religioso.
Ademais, ao nos debrucar sobre um tema que ja responde a pergunta, ha certo esforco para néo
o0 adjetivar e torna-lo simples demais, porém de se aproximar da sua esséncia [quididade]. A
partir destes contextos, cogitamos como problema central desta dissertacéo, a possibilidade da
alma apos a morte do corpo fisico continuar construindo conhecimentos novos.

Para tanto, o assunto é pesquisado em importantes filésofos que foram direta ou
indiretamente as principais fontes. Extraimos deles as seguintes abordagens sobre a alma: sua
origem, formacdo, unido com o corpo fisico, conhecimento e imortalidade. E com certa
profundidade tratamos sobre questdes referentes a: consciéncia de si mesma, imortalidade e o
conhecimento inteligivel. Contudo, para ampliar as condi¢cGes na busca da resposta para o
problema, alguns comentadores tomistas sdo consultados. Todavia, as seguintes obras do
pensamento aristotélico-tomista sdo os principais pilares: a Suma Teoldgica® e a Suma contra
os Gentios? de Tomas de Aquino.

Os objetivos estdo tracados. Dentre eles, mostrar as convergéncias e divergéncias das
antropologias tomista e aristotélica; explicar o processo de conhecimento do homem em Tomas
de Aquino e qual a importancia da alma neste ponto. Por fim, enfatizar a subsisténcia da alma
e sua progressdo apos a corrupgdo do corpo. No entanto, como encontrar respostas, quando ndo
existe um conhecimento epistémico sobre a imortalidade da alma? Por onde iniciar? Optamos
como ponto de partida os filésofos que definiram a “Alma” a partir das proprias observacdes
naturais. Em seguida os que ampliaram os estudos e as defini¢bes mais contemporaneas.

Portanto, segue uma organizacdo [apés a Introducdo] composta de capitulos que
delineiam toda a dissertacdo. O segundo capitulo ressalta a importancia da alma e a discussdo
sobre sua natureza. Para isso, nos apropriamos do pensamento dos filésofos naturalistas, suas
reflexdes e as ponderaces realizadas por Aristoteles sobre as questdes abordadas. No terceiro,

nos posicionamos na compreensao operativa da alma no corpo e como os arabes levaram o

! Doravante abreviada como: AQUINO, S.th.
2 Doravante abreviada como: AQUINO, ScG.



pensamento aristotélico para o ocidente. Destaque para Avicena e Averrois como responsaveis
pela interpretacéo da filosofia grega. A importancia de Alberto Magno na compreenséo dessa
filosofia e na formacao filosofica de Tomas de Aquino. E ainda, como a alma se une ao corpo,
quais suas operagdes, o conhecimento sensivel, a memoria, a recordacdo, o conhecimento
inteligivel e a abstracdo. No quarto capitulo, a alma esté separada do corpo. Por isso, é preciso
encontrar respostas para as perguntas: O que é a alma e se ela pode continuar conhecendo?
Entdo, explanamos os estudos realizados sobre as potencialidades da alma, sua imortalidade, o
intelecto inteligivel, a vontade e livre-arbitrio, a recordacao, e finaliza ao demonstrar uma alma
consciente de si mesma, seus conhecimentos permanentes e como ela produz conhecimentos
novos separada do corpo.

O Doctor Angelicus, em suas consideracfes sobre a imortalidade da alma e da sua
permanéncia apos a corrupg¢do do corpo, propde questdes sem muita clareza quanto ao mundo
espiritual. Cita a subsisténcia da alma, suas faculdades intelectivas e o desejo natural dela em
continuar conhecendo. Por outro lado, afirma que sem um corpo fisico ndo é possivel a alma
conhecer por lhe faltar as representac6es imaginarias. Por fim, no Gltimo capitulo, consideramos
as ponderaces estudadas e demonstramos que nossa hipotese é possivel e com abertura para
outras consideragoes.

Assim, parece estar claro o objetivo deste trabalho e sua intencionalidade. Contudo,
outro ponto é td0 importante quanto o que foi citado. E preciso definir o seu objeto de
investigacdo, ou seja, a “Alma”. Desta maneira, busca-se 0 mais préximo de uma definicdo que
colabore para um caminho sem tantas hermenéuticas e sem a intencdo de se tornar Unica. Para
alcancar o propdsito, a direcdo adotada serd o pensamento aristotélico-tomista, como ja citado,
sem prejuizo ao trilhar outras reflexdes filosoficas.

Depois de Aristoteles, outros também investigaram o problema da alma. Em especial,
Santo Agostinho como um importante contraponto neoplatdnico. Nas consideracdes
neoplatbnicas de Agostinho, podemos observar que ele acompanha [de certo modo] o
pensamento de Aristoteles. A divergéncia estd no como a alma foi ou € criada. Assunto que até
os dias de hoje parece ndo estar resolvido. Ademais, depois de séculos, mesmo com 0 avango
dos estudos cientificos, novas teorias sobre a alma ainda s&o discutidas.

Entre tantas teorias, esta a do pesquisador e médico Ibn Sina (Avicena). Estudioso das
obras aristotélicas, contribuiu de maneira significativa no medievo. Sua participacdo foi
importante para dois pensamentos: (i) sobre o conhecimento e (ii) sobre os sentidos internos os

quais em Aristoteles estavam no inicio. Mais tarde, os tomistas avangam com esses estudos.
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Todavia, hd uma possibilidade da alma intelectual continuar conhecendo apos a
corrupcao do corpo. Os estudos aristotélico-tomista compreende que ndo ha outro caminho para
0 conhecimento a ndo ser pela afec¢do da matéria nos sentidos do corpo. Mas, emerge uma
importante questdo: enquanto a alma é incorruptivel [subsistente], o corpo ndo é. Assim, apos
a corrupcdo do corpo, a alma perde os canais de entrada. Nao ha mais os sentidos e a percep¢ao
do mundo externo deixa de existir. Tomas ndo deixa claro se a “subsisténcia” da alma apds a
corrupgéo do corpo, permite uma continuacdo do conhecimento ou se ela regride ou mergulha
em uma letargia eterna. Haja vista, que ndo ha mais o0 corpo e seus sentidos. Vamos considerar
que aparece nessa questdo um hiato.

Mesmo incerto do que acontece apds a morte, 0 homem enquanto alma, possui o desejo
natural da imortalidade. Esse desejo € o reflexo da sua principal operacdo: o conhecimento das
coisas. Isto o torna diferente de tudo o que ndo é humano, ou seja, deseja apreender o ser
absoluto e perpétuo. Esta operacdo concede ao homem a condicdo do raciocinio e da intelecgdo
das coisas, distinguindo-o do género animal. Desta maneira, coloca o intelecto como uma
poténcia da alma, capaz de emitir pensamento proprio e de conhecer. Com esses atributos, o
homem, ha de ter naturalmente o desejo de ser imortal. Tomas reforca, frente a imortalidade,
que as substancias intelectuais s&o denominadas de espiritos.

No momento da morte, a razdo nos leva a concluir que a alma se perde em uma
temporalidade letargica e isso contradiz o préprio Toméas de Aquino, quando ele afirma ser do
homem o desejo de se perpetuar. Portanto, onde nasce essa vontade, se a alma nao tivesse em
sua esséncia a semente da sua imortalidade? VVontade que € definida pelo Aquinate como outro
atributo da alma. Todavia, séo inconclusas as prerrogativas de Aquino quando cita na Summa
Theoldgica a intelec¢do da alma quando separada do corpo: “A alma separada nao intelige por
espécies inatas, nem por espécies que, na ocasido, abstrai, nem s6 por espécies conservadas”
(AQUINO, S.th, I, q.89, a.1-6), essa afirmacdo provoca certa confusdo quando na mesma
questdo diz que “a alma separada podera inteligir”, contradigao que procuramos esclarecer no
decorrer da pesquisa. Ademais, ele considera relevante que os atributos da alma permanecam
depois da destruicdo do corpo, pois, diz, “certas poténcias se comparam com a alma, em
separado, como com 0 sujeito, e sdo o0 intelecto e a vontade; e tais poténcias necessario € que
permanecam na alma, depois de destruido o corpo” (AQUINO, S.th., I, .77, a.8). Embora
Tomas de Aquino defenda a unidade substancial de alma e corpo para juntos formarem o
homem e a captacdo das imagens pelos sentidos corporais, como defendia Aristételes, porém,
[como pensador cristdo] ele discorda no tocante ao seu destino. O intelecto que é uma poténcia
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dela, segundo ele, ndo se transforma em um ser letargico apds a corrupgdo do corpo, nem
regride, mas opera novas impressdes de conhecimento, porque € imanente da alma intelectual
esta operacdo. Logo, uma vez que ndo é contraria a razdo, a metafisica nos faculta a
possibilidade de reflexdo. Ora, como existem conhecimentos que dependem da matéria e outros
que dependem da alma, entdo, é possivel admitir e especular o conhecimento apds morte.

Avangamos no tempo e nas pesquisas e acreditamos que por menos sérias que seja uma
filosofia ou uma ciéncia positiva, ndo podem se fechar hermeticamente para as evidéncias dos
fatos contemporaneos. Nem a Biologia para as questfes filosoficas, nem a Filosofia para as
constatagBes bioldgicas. E notdrio que as descobertas cientificas e as propostas filosoficas dos
ultimos séculos colocam o homem em um patamar bem acima [no que diz respeito ao
conhecimento] do homem medieval. Estudos e evidéncias sdo mais claros. Como exemplo, a
decodificacdo do genoma humano e a Bioética.

Como nos posicionamos no inicio, propor uma pesquisa sobre a permanéncia da alma
apos a morte sem o viés religioso € um caminho delicado. Por que isso implica em discutir o
gue entendemos como liberdade. Por outro lado, pensar em um materialismo biolégico, leva a
considerar que todos os esforcos realizados para o conhecimento sdo indteis, pois parece estar
condenado a um ponto final. Contudo, fundir-se ao universo e ser eterno simplesmente, nos
leva a uma subserviéncia divina ou ao acaso. Enfim, em ambas as situa¢cdes ha uma inutilidade,
pois ndo se usa 0 conhecimento adquirido para nada mais depois da morte. De certa maneira é
um incdmodo particular. E possivel questionar que isto é um desconforto existencial? Na
mesma possibilidade a resposta é afirmativa, pois somente ao homem cabe o incémodo do
inevitavel: a morte. Portanto, Ciéncia e Filosofia estdo novamente enroladas em discussdes

sobre o destino do homem e da alma®.

3 O pensamento de Tomas encontra eco na contemporaneidade a partir de pesquisas sobre o assunto. Como
exemplo, recordamos John Eccles e Karl Popper como a posi¢io mais assertiva: “Tenho a impresséo de que
existam muitas descobertas desafiantes que ainda ndo conseguimos assimilar totalmente” (ECCLES ; POPPER,
1992, p. 62). Essa afirmacéo representa a principal importancia desta pesquisa: descobertas e desafios. E
encontrado nos estudos desses pesquisadores [em especial no Dialogo XI] a explicacéo para a ciéncia da morte,
consideracOes que sdo pertinentes e somam para proposta deste trabalho. Além deles, o historiador Yuval Noah
Harari, em uma entrevista cita 0 caminhar da humanidade para a imortalidade. Diz ele que o desejo da religido
pela vida eterna e de unir-se ao Universo agora tem uma forte aliada, a Tecnologia. Ela, em pouco tempo ira
aumentar ainda mais a vida humana. Para nds, assim como Aristoteles, Harari trata do prazo de validade do corpo
com garantia estendida. Sem evidenciar o que acontece apds esta data, ele também deixa um hiato.
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2 ANTECEDENTES HISTORICO-FILOSOFICOS DA NATUREZA DA ALMA NA
FILOSOFIA ANTIGA

Os filosofos naturalistas longe de discutirem se a alma existe ou ndo existe, procuram
conhecer a natureza dela. Nesta parte do trabalho é apresentado como o0s antigos pensavam a
alma e suas divergéncias sobre 0 assunto. Por exemplo: como 0s pré e pos-socraticos percebiam
a alma; o problema da alma na filosofia aristotélica e, por fim, o estudo das percepcbes
sensoriais como faculdades da alma. No intuito de conduzir essas posicdes contrarias e
encontrar o0 melhor entendimento, é realizado uma leitura a partir do pensamento aristotélico.
Desta forma, esclarece [na visdo mais empirista] 0os pontos em que 0s naturalistas nédo
conseguem encontrar uma resposta. Aristoteles apresenta a substancia formal e como os

sentidos e a percepcao sensorial sdo importantes para a alma.

2.1 CONCEITO DE ALMA NA FILOSOFIA PRE-ARISTOTELICA

No periodo pré-socratico, os elementos (ar, &gua, fogo e terra) estiveram presentes no
centro das discussdes filosoficas para explicar qual a natureza da alma. Toda a explicagdo seria
empirica, muito embora, somente por observacdo empirica ndo seria possivel definir
substancialmente o que seria a “Alma”. Nesse periodo, ha quem defenda a unicidade ou
multicidade desses elementos na formacdo da alma. Para Tales de Mileto (625-558 a.C.), por
exemplo, o principio agua é o elemento que da origem a tudo, inclusive a alma. Para o seu
contemporaneo, Anaximenes de Mileto (585-528 a.C.), por sua vez, 0 ar apresenta outra
possibilidade na formacédo da alma, ao afirmar que “como a nossa alma, que ¢ ar, nos mantém
unidos (synkratet), assim, também o ar e o espirito circundam (periéchei) o mundo inteiro”
(apud CRUZ, 2013, p. 21).

Mais adiante, Heréclito de Efeso (540-470 a.C.) defende o fogo como o elemento da
mudanca e da fluidez. Afirma ele: “a alma é uma razdo (10gos) que acresce a si mesma”. Na
compreensdo de Giovanni Reale (2002, p. 68), “O fogo, com efeito, é perenemente movel, é
vida que vive da morte do combustivel, é incessante transformagao [...]”. Neste mesmo periodo,
outros filésofos avangaram com os estudos. E o caso de Democrito de Abdera (460-370 a.C.)
que aponta os principios do “movimento” e do “conhecimento” como causa da alma e do

intelecto, respectivamente. Em Anaxagoras de Clazémenas (500-428 a.C.) ha um olhar para o
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Nous (intelecto) como elemento capaz de por ordens as coisas e chama a atencdo para o

suprassensivel. Diz ele em seu fragmento 17:

Mas os gregos ndo consideram corretamente 0 nascer € 0 morrer: nada, de
fato, nasce ou morre, mas a partir das coisas que sdo se produz um processo
de composicao e divisdo; assim, pois, deveriam corretamente chamar o nascer,
compor-se e o0 morrer, dividir-se (apud REALE, 2002, p. 143 — destaque
N0sso).

Talvez esteja ai a dualidade do homem que mais tarde serd motivo de muitas discussdes.
E por fim, para ndo nos alongarmos muito, Pitdgoras de Samos (578-496 a.C.) que muda a
perspectiva dos principios apresentados para 0s dos numeros e seus constitutivos, conforme diz

Aristoteles, comentando-o:

E dado que nas matematicas 0s nimeros sdo, por sua natureza, 0S primeiros
principios [...]; e, finalmente, porque todas as outras coisas em toda a realidade
Ihes pareciam feitas a imagem dos nlmeros e porgue 0s ndmeros tinham
primazia na totalidade da realidade [...], e que a totalidade do céu era harmonia
e nimero (ARISTOTELES, Metafisica, 1, 985b, 25-30 — 9864, 5).

Conclui Aristoteles no tratado Sobre a Alma (1, 404a, 20-25): “[...] ser a alma o0 que se
move a si mesmo”. Estudiosos do assunto concordam que a doutrina pitagorica, assim como a
da metempsicose, teria como origem a doutrina orfica. Assim, os pitagoricos substituiram o
deus Dionisio pelo deus Apolo, de outro modo, a orgia pela razdo. Para eles a imortalidade da
alma é evidente, assim como sua preexisténcia e sua subsisténcia apés a morte do corpo,
contudo, o corpo era visto como uma prisdo da alma, a qual € divina. Para esses fildsofos o
movimento € o ponto convergente e que sutilmente apresenta uma alma com vontade prépria
(cf. REALE, 2002, p. 87).

Avristoteles faz muitas criticas e refuta parcial (ou totalmente) algumas dessas teorias.
Ele ressalta a importante relagdo dos corpos simples com os sentidos fisicos (a visdo, o olfato,
a audicao, o tato e o paladar). Dispensa maior atencdo para o tato, por ser ele capaz, segundo
diz, de percepcionar o0 mundo tangivel, ao dizer que “se possuimos sensagdo, nas presentes
circunstancias, de tudo aquilo de que o tato é o sentido (todas as afec¢bes do tangivel enquanto
tangivel sdo sensiveis, para nos, pelo tato) [...]” (ARISTOTELES, Sobre a alma, |11, 424b, 25-
30), além disso, considera que ha uma percepcao indireta, ou seja, aquilo que nos toca sem ser
pelo tato, tem como origem principal o ar e a agua.

O certo é que Aristoteles refuta os pré-socraticos quanto a formacao da alma a partir de
um unico ou mais elementos fisicos. Aristoteles coloca a deficiéncia parcial do pensamento de

Tales por tratar-se de uma possibilidade nascida da observagdo de um Unico corpo simples. Essa
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unicidade do corpo simples aparece quando o pré-socratico analisa o nascer do calor e da
natureza Umida das sementes, a partir do imido, isto o leva a um pensar deficiente, pois, é fato
que “aquilo de que todas as coisas se geram é o principio de tudo” (ARISTOTELES, Metafisica,
I, 983b, 20-25) entdo, como para Tales a &gua estava em tudo e era o principio motriz de tudo,
logo, a alma e a &gua estdo ligadas intimamente. Ademais, reforcando a posicdo aristotélica
reafirma Luiz Cruz (2013, p. 20) “a alma, principio de vida, esta presente em tudo
(pampsiquismo)” (destaque do autor).

Considerando essa linha de raciocinio, observa Aristoteles, para Anaximenes, “a pupila
é, com efeito, composta de 4gua; o ouvido, de ar; o olfato, de um ou de outro” (ARISTOTELES,
Sobre a alma, 111, 4253, 5-10), logo, ndo se podem ter sentidos independentes quanto ao ato de
percepcionar, conclui ele. A segunda observacao é quanto a Heraclito, do qual ndo refuta a ideia
do fogo como movimento, mas, ndo o identifica com nenhum érgdo sensitivo ao dizer que,
“gquanto ao fogo, ou ndo entra na constituicdo de nenhum 6rgéo sensorial, ou é comum a todos
(pois nada é perceptivel sem calor)” (cf. apud ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 425a, 5-10 —
destaque do autor). O mesmo Heraclito escreve no Fragmento 45: “Os confins da alma ndo os
encontrarias nunca, embora percorrendo 0s seus caminhos; tdo profundo € o seu 16gos” (apud
REALE, 2002, p. 70 — destaque nosso) identificando nesse Fragmento certa “profundidade da
alma”, ou seja, ndo ha vinculo com algum érgdo, dando a entender que a alma expande-se além
dos limites do corpo fisico.

Outra visdo sobre o0 assunto comeca a ser formada com Socrates, cujas questdes éticas
estdo no centro dos estudos. Mas, no que se refere a questdo da alma, ha nele trés pontos
importantes: (i) ela é responsavel pela conduta moral do individuo; (ii) ela é o principio vital e
(iii) ela é imortal, independe do corpo fisico. Como conduta moral (i), convém remontar as
palavras de Socrates, segundo relata Xenofonte (440-360 a.C.), sobre a condi¢cdo de dominio
de si mesmo ao dizer que “todo homem, julgando ser o autodominio (enkratéia) a base da
virtude, deve procurar té-lo na alma” (apud REALE, 2002, p. 275), o que significa dizer que,
em um sentido mais amplo, coloca a alma como a senhora do corpo, aguela que tem o comando,
aquela que é livre, pensa e ordena. Socrates tem certa admiragdo pela palavra “alma”. Por outro
lado, como entendimento da alma como principio vital (ii), surge a questdo sobre o que ¢é a
alma? qual a sua realidade? o que ndo ¢ resolvida por Socrates. Nao diz se € uma “substancia”
ou se ela se separa do corpo quando este morre. Platdo € quem afirma e lhe da uma preexisténcia
(cf. JAEGER, 1995, p. 532). H& davidas se Socrates aceita a imortalidade da alma (iii). Para

Wagner Jaeger esta ¢ uma ideia platonica, quando, em Platdo, “quis-se atribuir a Socrates a
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teoria da imortalidade do Fédon [...]” (JAEGER, 1995, p. 532). Essa afirmacdo encontra eco
com o que é definido na Apologia, por Socrates, sobre a subsisténcia da alma ap6s a morte do

corpo fisico:

Morrer € uma destas duas coisas: ou 0 morto é igual a nada, e ndo sente
nenhuma sensacao de coisa nenhuma; ou, entdo, como se costuma dizer, trata-
se duma mudanca, uma emigracao da alma, do lugar deste mundo para outro
lugar. Se ndo ha nenhuma sensacao, se € como um sono em que o adormecido
nada v& nem sonha, que maravilhosa vantagem seria a morte! (PLATAO,
Apologia de Sécrates, 40c - destaque nosso).

Por ndo existir constatagdo que Sdcrates nao aceitava a imortalidade da alma e por estar
no campo da ddvida, trataremos essa questdo a partir do didlogo platénico Fédon. Nessa obra,
Cebes dialoga com Socrates e este comenta: “Pois, conforme diz uma antiga tradigdo nossa
conhecida, la [Hades]* se encontram as almas dos que se foram daqui [plano fisico], e elas
novamente, insisto, para ca voltam e renascem dos mortos” (PLATAO, Fédon, 70d - destaques
nosso). Em outro momento, ainda com Cebes, Platdo considera que “[...] se verdadeiramente a
alma é imortal, cumpre que zelemos por ela, [...] ndo existira para ela nenhuma fuga possivel a
seus males, nenhuma salvagdo, a ndo ser tornando-se melhor e mais sabia” (PLATAO, Fédon,
107c-d).

Alinhado com o pensamento do seu mestre sobre a subsisténcia da alma apo6s a
corrupc¢do do corpo, Platdo, discipulo de Socrates, em uma visdo pitagorica-socratica, afirma
que por mover a si mesma, a alma seria imortal (cf. PLATAO, Fedro, 245c). Essa afirmacéo é
reforcada nos dialogos de Fedro (cf. 246c¢) que descreve a habitacédo e a forca dela no corpo ao
mover-se e culminar no ser vivo mortal; igualmente, no Timeu (69d), ao apresentar uma alma
irascivel e concupiscivel em um corpo mortal. Esse pensamento platdnico ira discorrer sobre
uma figura divina (theos) conhecida como demiurgo®, responsavel, também, pela criagdo dos

imortais e mortais, o qual:

Refletindo, descobriu que, a partir do que é visivel por natureza, de forma
alguma faria um todo privado de intelecto que fosse mais belo do que um todo
com intelecto, e que seria impossivel que o intelecto se gerasse em algum lugar
fora da alma. Por meio deste raciocinio, [o demiurgo] fabricou o mundo,
estabelecendo o intelecto na alma e a alma no corpo, realizando deste modo a
mais bela e excelente obra por natureza. Assim, de acordo com um discurso
verossimil, é necessario dizer que este mundo, que é, na verdade, um ser
dotado de alma e de intelecto, foi gerado pela providéncia do deus (PLATAO,
Timeu, 30b-c - destaque nosso).

4 Em Platdo a palavra Hades tem sentido de reino invisivel das sombras
5 O artista que cria a partir do caos, que 0 organiza e € a causa. Outros deuses inferiores foram sua criagao.
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Como é demonstrado, o intelecto ndo habita fora da alma, mas nela. Logo, Alma e
Intelecto sdo incorruptiveis e subsistentes. Assim, ao terminar a criacdo, o demiurgo, retira-se
e permite que tudo caminhe conforme sua natureza; ndo havendo da sua parte nenhuma
interferéncia, eis ai a Lei Natural seguindo seu curso no Universo.

As consideragdes expostas nos periodos pré-socraticos e socraticos referente a criacéo
da alma e do corpo material atravessam os tempos e ganham forcas, em especial, em Aristoteles

discipulo de Platéo, cujo pensamento € apresentado no topico seguinte.

2.2 O CONCEITO DE ALMA NA FILOSOFIA ARISTOTELICA

A Filosofia Primeira ou Metafisica aristotélica € compreendida como uma ciéncia de
investigacdo que, segundo Aristételes, deve estar definida e manter uma relacdo com as outras
ciéncias (cf. ABBAGNANO, 1976, vol. I, p. 241). Por tratar-se de uma ciéncia metafisica, sua
definicdo como objeto serd o possivel e o necessario. Conforme esclarece ainda Nicola
Abbagnano que o possivel é o que pode ser, indiferentemente, de um modo ou de outro.
Enquanto o necessario ndo pode mudar sua natureza, ou seja, nao pode ser diferente do que é.
A partir da compreenséo do possivel como o ato em si mesmo, a Politica e a Etica destacam-se
como ciéncias de agdes praticas; ao contrario, por outro lado, o0 necessario vai abranger as
ciéncias tedricas como a Matemadtica, a Fisica e a Metafisica (esta denominada antes como
Filosofia Primeira). Para a Matematica destacam-se 0s seguintes objetos como suas
caracteristicas: a quantidade (Aritmética) e a dimensdo (Geométrica); o objeto da Fisica é o
movimento do ser e a acdo do ser na matéria enquanto condi¢cdo para 0 movimento. Para a
Metafisica, resta um olhar desprovido de todo arcabouco que envolve o ser. Considera o ser
enquanto ser.

Na analise da ciéncia do possivel, ao depara-se com um debate que trata da condigéo de
poder reduzir os varios significados do ser a um s, diz Aristoteles: “Dado que o ser tem
maltiplos significados, devemos tratar em primeiro lugar do ser como acidente [...]”
(ARISTOTELES, Metafisica, VI, 1026b, 5-35 - destaque nosso). E ao considerar essa condi¢éo
acidental, complementa que “[...] de fato, chamamos acidente 0 que ndo existe nem sempre na
maioria das vezes. Por exemplo, [...] que um construtor de casa cure alguém, quando por
natureza essa fung@o nao pertence ao construtor, mas ao médico” (AR ISTOTELES, Metafisica,
VI, 1026b, 5-35). Embora o ser se diga em multiplos significados, mas sua referéncia é a

unidade ou principio como realidade determinada,
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[...], mas do mesmo modo como chamamos “salutar” tudo que se refere a
saude [...]. Assim também o ser se diz em muitos sentidos, mas todos em
referéncia a um Unico principio: algumas coisas sdo ditas ser porque sdo
substéncia, outras porque afec¢des da substancia, outras porque séo vias que
levam a substancia, ou porque sdo corrupgdes, ou privacbes, ou qualidades
[...]. (Por isso at¢é mesmo 0 ndo-ser dizemos que “é€” ndo-ser)
(ARISTOTELES, Metafisica, 1V, 1003a, 35; 1003b, 5-10 — destaque do
autor).

No entanto, mesmo ao considerar 0 acidente como parte da significacdo do ser, a
metafisica como ciéncia do objeto possivel e necessario, ndo pode aceitar a instabilidade. Uma
vez descartando a unidade acidental, resta estabelecer uma condigéo de estabilidade do ser para
sua definicdo e necessidade. Para Aristételes essa condigdo € o principio da contradigdo, “e o
principio mais seguro de todos € aquele sobre o qual é impossivel errar: esse principio deve ser
o mais conhecido [...] ¢ deve ser um principio néo hipotético” (ARISTOTELES, Metafisica,
IV, 1005b, 10-15). A partir dessa constatacao ele define os critérios 16gicos e ontolégicos deste
principio, afirmando que “é impossivel que a mesma coisa, a0 mesmo tempo, pertenca e ndo
pertenca a uma mesma coisa, segundo o mesmo aspecto [...]. Efetivamente, € impossivel a quem
quer que seja acreditar que uma mesma coisa seja e ndo seja [...]” (ARISTOTELES, Metafisica,
IV, 1005 b, 5-25).

Para Nicola Abbagnano (cf. 1976, vol. I, p. 243) sdo duas as condi¢des que acontecem
0 principio em Aristoteles: na primeira como impossibilidade l6gica de predicacédo do ser e do
ndo-ser no mesmo sujeito; enquanto na segunda condicdo, a impossibilidade do Ser ser e ndo
ser, portanto, uma condicao ontolégica. Logo, concorda com o Estagirita e conclui que o Ser é
necessario. No entendimento de Aristételes o Ser necessario é uma condicdo sem precedentes
para compreender e distingui-lo. Essa posi¢éo contraria o pensamento de Parménides do “néo-
ser” e as dos megarios “afirmag¢do das coisas pelas coisas”. Assim, o Ser necessario torna-se 0
unico objeto da ciéncia metafisica. Em outras palavras, Aristoteles vai chama-lo de Ser
substancial, ou seja, ndo pode ser alterado em sua esséncia. Advém que muitos ndo concordam

com o principio da contradi¢do, para estes, Aristoteles argumenta:

Em geral, os que raciocinam desse modo suprimem a substancia e a esséncia
das coisas. De fato, devem necessariamente afirmar que tudo é acidente e que
ndo existe a esséncia do homem ou a esséncia do animal. [...] tinhamos
estabelecido que um so6 devia ser o significado e que este deveria exprimir a
substancia da coisa. E a substancia de uma coisa significa que a esséncia dela
nédo pode ser diferente (ARISTOTELES, Metafisica, 1V, 1007a, 20-30).

Como objeto de estudo e como um problema desde os tempos antigos e dos atuais, a

pergunta “que € o ser” também pode ser entendida como “que € a substancia”. Com essas
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consideragdes, o problema do Ser também é o da Substéancia, e por consequéncia o da metafisica
(cf. ARISTOTELES, Metafisica, VII, 1028Db, 5). A partir desses esclarecimentos, cabe definir
0 que € substancia no pensamento aristotélico. No livro VII da Metafisica, Aristoteles sintetiza
0 que é a substancia, sem a definir por completo, mas mostrando suas principais caracteristicas.
Embora deixe claro que ela é a prdpria natureza, ¢ sempre principio (cf. ARISTOTELES,
Metafisica, VII, 1041b, 25-30). A partir dessas afirmac6es, o principio da causalidade e da
finalidade ¢ visto como uma razao das coisas, segundo Aristoteles “dado que a substancia € um
principio e uma causa [...]” (ARISTOTELES, Metafisica, VII, 1041a, 10, 30). Ao lancar a
pergunta “o que ¢ o homem?” é necessario especificar a matéria em razdo da sua causa, do
contrario, a simplicidade da pergunta ndo implica em nada. Para Aristételes o “por qué?”
pesquisado tera como objetivo remontar a uma causa formal e esta é a substancia
(ARISTOTELES, Metafisica, VI, 1041b, 5-10).

Aristételes classifica a substancia em quatro entendimentos: a esséncia, o universal, 0
género e o substrato. Destes, 0 enfoque principal serd para o substrato. Este artigo acompanha
0 pensamento aristotélico e debrugca uma maior atencdo e estudo, sem prejuizo para 0s outros
significados. Assim, considera o substrato como a substancia, pois, segundo afirma, € a partir
dele que todas as coisas existem (s&o predicadas); faz trés subdivisdes substanciais: o substrato
material (i), o da forma (ii), e a da coisa final (iii) como resultado da juncdo da matéria e da
forma. Como exemplo, uma mesa de madeira é o resultado da madeira (matéria primeira) mais
amesa (forma) (cf. ARISTOTELES, Metafisica, VII, 1028b, 35). Esclarece Aristételes quando
define a substancia: “[...] ela é o que ndo se predica de algum substrato, mas aquilo que de todo
resto se predica.” Entende que o substrato é a substancia, afirma: “[...] a matéria seria
substancia” (ARISTOTELES, Metafisica, VII, 1029a, 5-10 - destagque nosso).

Dentro desta discussdo, Aristoteles define a alma como uma substancia formal do corpo,
ao dizer que “a alma, portanto, tem de ser necessariamente uma substancia, no sentido de forma
de um corpo natural que possui vida em poténcia” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 1l, 412a),
ou seja, a alma sera o ato do corpo, ¢ este, vida em poténcia. E ainda, “Ela [substancia] ¢, numa
primeira acepc¢do, matéria, 0 que ndo €, por si mesmo, este algo; noutra acepgdo, é a forma
segundo a qual ja é dito este algo e 0 aspecto; e, numa terceira acepgdo, é o composto da matéria
e da forma” (ARISTOTELES, Sobre a alma, I, 412a - destaque nosso). Assim, a alma, a
substancia, a matéria e o substrato s&o uma coisa s0, ou seja, com a morte do corpo tudo nele

existente morrera também.
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No entanto, ndo passa despercebido por Aristoteles a possibilidade de existir na alma
partes separadas, o que nao implica dizer “alma em partes”, como se fosse uma para cada parte
ou 6rgdo. No livro Il do tratado Sobre a alma (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 413b, 20-
30), trata de um possivel género de alma diferente, separada, eterna, ndo perecivel e possui a
condicdo de formar opinido, no qual denomina de ‘conhecimento’. No livro Il (cf.
ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 427a, 20-25), trata da percepcéo e do Conhecimento, como
ponto de partida para esclarecer a acdo dos sentidos na Alma humana e nos animais. O Estagirita
considera que percepcionar assemelha-se ao Entender e ao Pensar, porém ndo ha clareza na
igualdade entre os termos, uma vez que assemelhar é ter semelhanca e ndo ser igual. Aristoteles
contraria a afirmacéo de igualdade entre os termos considerada pelos filésofos antigos. Explica
ele que os antigos pressupdem que o entendimento e a percepgao estavam no corpo, mantendo
a relacdo de semelhantes (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 427a, 25 - 427b). Assim, ndo

séo semelhantes justifica o ‘Filésofo’:

Ora, € evidente que percepcionar e pensar ndo sdéo 0 mesmo: de um participam
todos 0s animais, enquanto do outro participam poucos. <Percepcionar>
também ndo é o mesmo que entender, em que ocorre o0 entender correctamente
e 0 entender incorrectamente; o entender correctamente, entéo, € a sensatez, a
ciéncia e a opinido verdadeira, quando o entender incorrectamente é o
contrario daquelas. E que a percepcdo dos sensiveis proprios € sempre
verdadeira; mais, ela pertence a todos os animais (ARISTOTELES, Sobre
a alma, I, 427b, 5 - destaque do autor).

Outro ponto considerado é ser a percepc¢do diferente da imaginacdo, diz ele:

A imaginacdo, por seu turno, é algo diferente da percepcdo e do pensamento
discursivo. Ela ndo sucede, de facto, sem a percepcédo sensorial, e sem ela néo
existe suposicdo. Que a imaginacdo ndo &, contudo a mesma coisa que [0
pensamento], nem que a suposicao, isso é evidente (ARISTOTELES, Sobre
a alma, 11, 427b, 15 - destaque do autor).

Para essa afeccdo, Aristoteles, deixa claro que os sentidos e a vontade sdo fundamentais,
pois dependem do homem. Ora, por meio da vontade é possivel supor o que se apresenta a visao
e criar imagens, assim parece que o entender tem como partes a imaginacao e a Suposicéao,
afirma: “A respeito do entender, uma vez que é diferente do percepcionar, e que dele parecem
fazer parte quer a imaginagao, quer a suposi¢do [...]” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 427b,
25). Parece, segundo nossa compreensao, que a imaginacdo é a responsavel pelas imagens
formadas, mas néo fica definido se ela é uma poténcia ou uma simples operacdo da Alma. Por
outro lado, se esta atividade pertence ao corpo, 0s antigos estariam certos no tocante a

semelhantes percepcionarem semelhantes e isso contraria o pensamento aristotélico. Se for uma
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simples atividade da Alma, a imaginac&o fara parte dela, logo néo é perecivel. Resta-nos outra
duvida, se ela é uma atividade do conhecimento? E incerta a posi¢do dela — quanto o que é ou
a quem pertence — como parte integrante para o conhecimento. Aristételes afirma que ela ndo
pode ser uma atividade — do contrario — animais selvagens, providos da percepc¢éo, poderiam
imaginar e formar opinido (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, Ill, 428a, 5-15). Em outro
momento, comenta que estes podem até imaginar, mas, o ato de opinar requer deles uma
conviccao, a partir da persuasdo por meio da palavra (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 1ll,
428a, 20). No entanto, a afeccdo produzida pelo objeto externo no intelecto humano demonstra
a possibilidade de opinar sobre o que Ihe afeta, fato que ndo ocorre com a maioria dos animais,
embora, que muitos deles reagem, mas sao inoperantes quanto a inteleccdo. Todavia, pode-se
afirmar que em comum, homens e animais, possuem o sentido do tato como um sentido
indispensavel para percepcionar (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 414a).

Por fim, a imaginacdo ndo constitui uma opinido por via dos sentidos, porque a
percepcao sensorial estd sempre presente e ela ndo. Define o ‘Filosofo’ que “Imaginar sera,
com efeito, formar opiniGes a respeito do que se percepciona, e ndo por acidente”
(ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 428a, 30) e mais,

[...] aimaginacdo sera um movimento gerado pela acdo da percepgao sensorial
em atividade. Ora, uma vez que a visdo é o sentido por exceléncia, a palavra
«imaginagdo» (davrtacia) deriva da palavra «luz» (pdoc), porque sem luz nao
é possivel ver. E por <as imagens> permanecerem e serem semelhantes as
sensacdes, 0s animais fazem muitas coisas gracas a elas (ARISTOTELES,
Sobre a alma, 11, 429a, 5 - destaque do autor)®.

E possivel deduzir que as imagens em forma de figuras podem trazer lembrancas que
estimulam as sensac@es, ou seja, as imagens em poténcia sao semelhantes as sensaces em ato,
e, como apresentado antes, semelhante ndo é sindbnimo de igualdade, mas uma vez na alma, as
imagens sdo capazes de provocar sensagdes, ou seja, “para a alma discursiva, as imagens
servem como as sensagdes” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 431a, 15); torna-se possivel a
construcdo do conhecimento a partir das imagens existentes estimuladas pelas sensacdes.

Consideramos que imagem e sensacéo ndo estdo no corpo fisico, logo, sdo incorruptiveis.

& Comentado por Santo Tomas de Aquino na Suma Contra Gentios, 111, LIX, 2302-2303¢c
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2.3 A PERCEPCAO SENSORIAL COMO FACULDADE DA ALMA, SEGUNDO
ARISTOTELES

Uma caracteristica relevante que Aristdteles descreve sobre a percepcéo sensorial situa-
se na alma animal, que lhe faz ser diferente da alma que também possui o ‘anima’, por exemplo,
0s vegetais. Estes tém apenas a faculdade nutritiva. O Estagirita enfatiza a importancia do tato

como agente do movimento e da vida:

«Viver», porém, diz-se em varios sentidos, e para dizermos que um ente
«vive» basta que um deles se concretize - por exemplo, o entendimento, a
sensibilidade, o0 movimento de deslocacgao e o repouso, e ainda 0 movimento
relativo & nutrigdo, o envelhecimento e o crescimento [...]. Das sensacdes, o
tacto, € a que pertence a todos os animais primariamente (ARISTOTELES,
Sobre a alma, 11, 413a, 5 e 413b, 5 - destaque do autor).

No que se considera como sentidos, alguns animais possuem todos, outros, parte deles
e a uns somente o tato (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, I, 414a). Mas, a todos
indistintamente pertencem o tato. Assim, a alma, entendida como forma do corpo e enquanto
tal, amplia sua definicdo em Aristoteles para o que vivemos, percepcionamos e conhecemos.
(cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 414a, 10). No entanto, parece haver uma lacuna quanto
as alegacOes aristotélicas no que se refere aos animais que ndo se movem, uma vez que foi visto
a importancia do movimento para a percepcdo sensorial e a manutencéo da prépria vida. Diz
Aristoteles: “Por isso, até aos seres que ndo se movem nem mudam de lugar, mas que possuem
sensibilidade, chamamos «animais» e ndo apenas «seres vivos» (cf. ARISTOTELES, Sobre a
alma, I1, 413b).

Na condicdo de ndo pertencer a qualquer parte do corpo fisico e considerar a poténcia

nos sentidos, a percepgao traz outra possibilidade de compreender o que afeta e move a alma:

O sensivel é, manifestamente, o que faz passar a faculdade perceptiva da
existéncia em poténcia para a atividade; esta, no entanto, ndo é afetada, nem é
alterada. Tal consiste, por isso, numa outra espécie de movimento, pois o
movimento € a atividade do que ndo alcangou o seu fim, enquanto a atividade
em absoluto, a do que alcangou o seu fim, é diferente (ARISTOTELES, Sobre
aalma, I, 4314, 5).

No que diz respeito aos sentidos, tem destaque o que lhe é peculiar, a propriedade de
percepcionar as formas sensiveis quando afetado, o Estagirita considera que “[...] o sentido é
aquilo que é capaz de receber as formas sensiveis sem a matéria, como, por exemplo, a cera

recebe a impressdo de um anel sem o ferro e o ouro” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 1, 424a,
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20). Enquanto ‘sensivel’, considera os sentidos como particulares e externos, como seré visto
mais adiante. Entretanto, no homem, além das faculdades demonstradas ha outra na qual
denomina de “entendimento”, sobre este, afirma: “E que, enquanto a faculdade perceptiva nio
existe sem o corpo, o0 entendimento é separavel. [...] entdo, ele é capaz de se entender a si
mesmo” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 429b, 5) e acrescenta:

Quanto a faculdade que entende, ela entende as formas nas imagens. [...] Por
exemplo, ao percepcionarmos a tocha como fogo, e ao vermos que se move,
reconhecemos, pelo sentido comum, que se trata de um inimigo. J& outras
vezes é pelas imagens e pensados que estdo na alma, como se estivéssemos a
vé-los, que raciocinamos e deliberamos a respeito do que ha de vir, com base
nos factos presentes (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 431b).

, .

Uma das acepgdes para o ‘sensivel’ é a propriedade particular que cada sentido possui
de percepcionar corretamente, como € da audicdo ouvir, do paladar o sabor, da visdo o ver,
assim, € impossivel de haver erro. No entanto, as afec¢cdes ocorrem indiscriminadamente para
todos os sentidos, mas somente aquele em condi¢es de perceber o objeto é o que consegue
abstrair. Neste entendimento, as faculdades observadas em cada alma Ihe sdo préprias, ou seja,
em uma planta a faculdade é a nutritiva, no animal essa faculdade existe juntamente com a
percepcao, logo, nele o desejo e a vontade sdo condi¢des particulares para sua existéncia. No
homem se apresenta as faculdades ja demonstradas e o entendimento. Aristdteles sugere que se
examinem como essas faculdades se relacionam e sucedem, diz ele: “Mais, temos de examinar
porque é que as faculdades se relacionam em tal sucessdo” (ARISTOTELES, Sobre a alma, I,
4153).

Enfatiza que a faculdade perceptiva dos 6rgaos ¢ uma condicao de potencialidade, e que
enquanto poténcia, eles ndo conseguem autoproduzir sensacéo sem objeto, mesmo que possuam
todos os elementos de percepcéo sensorial (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 417a). Ao
tratar do sensivel, ele, faz uma distin¢do de percepcdo. Separa em dois modos de acepgao: 0s
proprios e os comuns. Nos “sensiveis proprios” é observada a condi¢do particular que cada
sentido tem de percepcionar o objeto externo, por exemplo, a cor pela visdo, o sabor pelo
paladar, o som pela audigéo, desta forma, na afec¢éo do corpo ndo parecera um sé sentido. Nos
“sensiveis comuns”, todos os sentidos percepcionam; como observado no movimento que pode
ser percebido tanto pela visdo quanto pelo tato, porém existem outros sensiveis como a figura,
0 nimero, a grandeza que n&o sdo proprios de nenhum sentido (cf. ARISTOTELES, Sobre a
alma, 11, 418a, 10-15). O préprio Aristdteles levanta uma questéo relevante sobre haver diversos

sentidos e ndo apenas um (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 425b), ele mesmo responde
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ao colocar a possibilidade de menos perdas para 0s sensiveis comuns como nos casos do

movimento, grandeza e o nimero.

2.3.1 Os sentidos como instrumentos para cognicao da alma

Em suas argumentacdes, Aristoteles cita a incapacidade da alma ndo apreender sem uma
imagem, diz: “Por isso é que a alma nunca entende sem uma imagem” (ARISTOTELES, Sobre
a alma, 111, 425a, 15). Isso nos leva a pensar que necessariamente os sentidos tem um lugar
importante na alma animada, ou seja, sera por eles que as imagens passardo a existir na
imaginacdo. Contudo, 0 acesso a estas imagens permite que a vontade e o entendimento atuem
como poder de decisdo quando for preciso. Decisdo implica necessariamente escolhas. Os
sentidos sdo para alma portas de entrada para o entendimento e cognicao. Seria somente para
essa finalidade que os sentidos existiriam? Em particular o Estagirita destaca apenas um sentido,
o tato, como o mais importante para a alma animal’, afirma ele: “E que, sem o tato, o animal
ndo pode ter qualquer outro sentido, pois todo o corpo animado possui a capacidade de tocar
[...]. O tato, entfo, é o Unico que parece percepcionar por meio de si mesmo” (ARISTOTELES,
Sobre a alma, 11, 434b, 15, 20). Para ele, essa faculdade tactil é a que permite a alma animal
continuar vivendo, pois, segundo afirma, sem ela pereceria, afirma: “E evidente, portanto, que
este ¢ necessariamente o Unico sentido de cuja privagdo resulta que os animais perecam”
(ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 435b, 5).

Nesse ponto, vale ressaltar o termo ‘perecer’ citado na terceira pessoa do plural. E do
nosso entendimento que a postura verbal se relaciona tanto para a alma animal como para a
intelectiva, porque ambas precisam do movimento para a nutricdo e assim viverem. Como foi
comentado, 0 movimento denota a condi¢do de alma vivente, embora em determinados pontos,
Aristoteles, ndo esclarece, satisfatoriamente, as almas iméveis que, segundo ele, sdo animais e
ndo simplesmente “seres vivos”. Retomando ao tato, tanto o animal quanto o homem terdo
nesse sentido a possibilidade de percepcionar o alimento que os mantem vivos. No entanto,
citando de forma reservada a alma intelectiva, sera por meio do tato que as imagens se tornardo
inteligiveis para ela e uma vez abstraidas, desencadeia o processo cognitivo para a alma; tudo

isso melhor seré desenvolvido e explicado mais adiante em Tomas de Aquino.

7 A posicao destaca toda alma animada, diferente da alma nutritiva, que segundo Aristoteles possui corpo simples,
incapaz de percepcionar pelos sentidos (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 434a, 25-30).
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Os estudos sobre o assunto nos levam a crer que hd uma posicao aristotélica mais
apurada sobre este sentido. Segundo pudemos compreender, entre o tato e a alma est& o corpo
fisico como intermediario das sensacdes registradas pelo intelecto. Essa afirmacdo nos faz
pensar gque esse sentido nao é simplesmente a pele — como se fosse uma rede de sensores — mas,
outra faculdade capaz de se destacar como um sentido proprio (audicéo, paladar, visdo, olfato
e 0 tato) e a0 mesmo instante como um sentido comum (envolver mais de um sentido, por
exemplo, 0 movimento, que pode ser percepcionado pela visdo e pelo tato a0 mesmo tempo)

diz ele:

[...] o corpo tem necessariamente de ser o intermediario do tato, naturalmente
unido a ele, atraves do qual as vérias sensacdes se geram. [...] Se, com efeito,
a restante carne percepcionasse também o sabor, o paladar e o tato pareceriam
ser um e 0 mesmo sentido. Mas sdo dois, na realidade, por ndo se converterem
um no outro (ARISTOTELES, Sobre a alma, 1, 423a, 15-20).

Essa possibilidade nos direciona para um tato que no primeiro momento € uniforme em
todo corpo fisico e em outro os sentidos correspondentes, em poténcia, responde quando
afeccionados, por exemplo, o olfato o odor, o paladar o sabor, a visao o ver, porém, o som pode
atingir a0 mesmo tempo todos os sentidos, no entanto, somente o sentido da audicdo tem a
poténcia correspondente para percepciona-lo. Assim, os sentidos corresponderiam para 0s
mundos sensivel e tangivel na razdo direta dos seus dissemelhantes. Contudo, para que algo
seja percepcionado é necessaria uma condicdo que responda a determinada afeccdo, a qual é
denominado por Aristételes de tato. O mundo tangivel afeta diretamente ao tato, enquanto o

mundo sensivel precisa de um intermediério:

Isto porque julgamos, nestas circunstancias, que tocamos as préprias coisas e
que nada existe de permeio. O tangivel difere, contudo, dos objetos visiveis e
dos sonoros, pois percepcionamos estes Ultimos pelo fato de o intermediario
agir de alguma maneira sobre n6s, enquanto ndo percepcionamos os tangiveis
pela acdo de nenhum intermediario, mas sim em simultaneo com ele
(ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 423b, 10-15).

Portanto, é muito provavel que as considerac@es aristotélicas estejam condizentes com
a pratica. Quando a pele é atingida diretamente por algo e percepcionamos esta afeccéo, i.€.,
quando sentimos, parece que o tato se apresenta como um revestimento sensorial de todo o
corpo, todavia, uma acao direta como essa ndo € inteligivel para o paladar, ou seja, ndo ha
afeccdo nele. Ao contrério, quando o sentido do paladar é provocado todo o tato o é. Mas,
somente o 6rgdo especifico (no caso do paladar, a lingua) tem a potencialidade de percepcionar

o0 sabor. O objeto da percepcao, quer seja tangivel, quer seja sensivel, ndo esta dependente da
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alma, pois, atua sobre o corpo fisico manifestando sua presenca, no entanto, sera pela vontade
e pelo entendimento da alma intelectiva que este objeto sera abstraido como imagem inteligivel
e cognoscivel. A argumentacéo aristotélica sobre o semelhante conhecer o semelhante, ndo se
aplica ao tato pela impossibilidade dele se auto perceber porque sua movimentacao da poténcia
para o ato, como demonstrado, estd na alma intelectiva por sua vontade. Como vimos,
Aristételes, descreve uma relacdo do mundo externo com os sentidos do corpo — estes sdo as
portas de entrada para o conhecimento da alma. Mas, nos resta a compreensao do ‘como’ se
processa, a partir da entrada do objeto abstraido a imagem e o desencadeamento até o intelecto
e este ao conhecimento.

Poucos foram os comentarios das obras de Aristoteles, pesquisadas até 0 momento, com
referéncia a sistematica do conhecimento pela alma intelectiva; no mais, ndo foi encontrada
referéncias do ‘como’ o conhecimento na alma acontece depois que a forma do objeto ¢é
abstraida. Quicé a literatura do Estagirita fosse generosa e explicasse 0 ‘como’ as imagens
produzem o conhecimento e se renovam para uma nova cogni¢do. Considerando algumas
dificuldades nos pontos encontrados, buscamos em nédo deixar em branco esse questionamento.
Por isso, como base para um desenho de resposta, o texto de Fernanda Silva nos servira como
direcdo. Partimos inicialmente da definicdo de alma que Aristoteles propde, diz ele: “A alma é,
em primeirissimo lugar, aquilo pelo qual vivemos, percepcionamos e discorremos; ela serg,
consequentemente, certa definicéo e forma, mas néo matéria e sujeito” (ARISTOTELES, Sobre
a alma, Il, 414a, 10) e amplamente, consideramos que a percepc¢do funciona como ponto de
partida para a alma entrar em atividade, logo, a condicdo de percepcionar estd em poténcia ou
em ato de acordo se ocorra ou nao uma afecgao (cf. SILVA, 2011, p. 60), argumenta o ‘Filosofo’
sobre essa condigdo: “Percepcionar €, pois, sofrer certa afec¢do; de forma que aquilo que age
torna o que existe em poténcia igual a si mesmo em atividade, e do mesmo tipo”
(ARISTOTELES, Sobre a alma, II, 424a) ou como comenta Irwin: “Pois, sentir é tornar-se
igual a coisa sentida [...]” (apud SILVA, 2011, p. 69).

A alma ¢ a forma do corpo ¢ este a matéria, diz Aristoteles: “A alma, portanto, tem de
ser necessariamente uma substancia, no sentido de forma de um corpo natural que possui vida
em poténcia” (ARISTOTELES, Sobre a alma, Il, 412a). Essa relacdo é denominada
hilemorfismo. Em Aristoteles ndo ha dualidade corpo e alma, mas, forma/matéria ou
alma/corpo como um unico composto substancial dos seres animados, contudo, € importante
ressaltar que no homem o intelecto é parte deste composto, ou seja, sS40 um sé no corpo. A partir
deste entendimento hilemorfico que os objetos pertencendo a forma/matéria, nos da condicéo
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de abstrair a forma do objeto externo sem a matéria (cf. SILVA, 2011, p. 79), em outras
palavras, dos universais. Afirma Marco Zingano: “A sensacgéo e o objeto sentido sdo 0 mesmo
no ato de sensacdo. Isso garante a capacidade da percepcéo de fornecer corretamente os dados
que terdo de ser reconhecidos posteriormente pelo intelecto” (apud SILVA, 2011, p. 79). Esse
reconhecimento serd a partir das imagens armazenadas na memoria. Essa condicdo €
proveniente de uma operacgéo iniciada pela imaginacao.

Para Fernanda Silva (2011, p. 91), a imaginacéo € desprovida de um érgéo definido ou
préprio e por isso ndo Ihe torna uma faculdade da alma. No entanto, segundo ela afirma, a
imaginacdo € um conjunto de operagdes realizadas sob o comando da alma. A mesma esta
ligada a faculdade perceptiva e ao pensamento, oscilando entre a verdade e o engano. O préprio
nome ‘imaginagdo’(pavtoocio) denota um uso diversificado. Segundo Boeri (cf. apud SILVA,
2011, p. 92) ¢é usualmente formulada com certa frequéncia como ‘representacao’, contudo, a
palavra da um contexto mais abrangente em dois aspectos: (i) no sentido contréario a algo real
(ex.: isso é pura imaginacéao!) e (ii) como aquilo que se faz presente (ex.: ndo é imaginacdo.)
Adotaremos a linha aristotélico-tomista enquanto definicao, ou seja, imaginacdo a partir de uma
imagem real do mundo externo.

A imaginacgdo depende dos sentidos para operar. N&o possui uma independéncia em suas
operacOes, com isso outras disposicfes da alma sdo necessarias, como, por exemplo, 0
‘entendimento’ e o ‘intelecto’. Com essa dependéncia as imagens tornam-se vulneraveis e
factiveis ao engano. Uma vez ligada aos sentidos proprios, a imaginacao tem uma probabilidade
maior de ser verdade. Do contrério, ao receber as impressdes pelos sentidos comuns a
probabilidade diminui aumentando o engano. Em outras palavras, a percepcao enquanto ato do
sentido proprio permite um carater verdadeiro para a imaginacdo (cf. SILVA, 2011, p. 92).
Neste sentido, afirma, que uma vez rompida a ligacdo, a imagem torna-se falsa. Definido que a
operacdo imaginaria s6 acontece a partir da ligacdo com os sentidos, ndo implica afirmar ou
concluir que € a mesma coisa, que 0s sentidos sejam iguais a imaginacao. A explicacao decorre
de alguns pontos peculiares diferentes das partes envolvidas. Dentre esses pontos, ha a operagédo
imaginativa sem imagens, conforme argumenta o proprio Aristoteles: “[...] até quando temos
os olhos fechados aparecem imagens visuais” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 428a, 15),
ou seja, sem a presenca do objeto externo — uma vez que a imaginagdo nao estd em ato ou
poténcia — fato que néo se aplica aos sentidos (cf. SILVA, 2011, p. 93).

Outro ponto, sdo os sentidos estarem permanentemente ou em ato ou em poténcia,

sempre prontos para uma operacdo de imagem; como Vvisto anteriormente, difere do
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posicionamento da imaginagdo que ndo necessita dos sentidos. Para Boeri (cf. apud SILVA,
2011, p. 93) os sentidos estdo sempre em verdade, exceto quando um érgdo se encontra
deficiente. Para a imaginacéo basta uma desconexdo para passar da verdade para o engano; nos
sentidos, um entorpecente pode ser o causador da deficiéncia e este alterar toda operacéao
imaginaria na alma intelectiva. Assim, esta claro que a imaginacao corresponde a formacgéo de
contetidos de opinido e entendimento no intelecto. Como, exemplo, Boeri (cf. apud SILVA,
2011, p. 94) esclarece que uma vez os sentidos percepcionando o calor, o individuo passar a
representa-lo, em outro modo, quando exponho que algo esta quente, estou judicando uma
sentenca descrita da sensacdo percepcionada produzida na relacdo sentidos/objeto, portanto, a
imaginacédo. Esta opinido formulada por meio da imaginagdo pode ser levada ao engano.

Fernanda Silva (cf. 2011, p. 94) descreve o processo das imagens como estimulos
perceptivos que ficam registrados na mente ap0s o término da perceptividade operada pela
imaginacdo. Esta, como ja demonstrado, independe da agdo dos sentidos. Segundo afirma a
autora, ha trés desdobramentos para formacgdo da imagem. No primeiro ocorre o que denomina
de ‘persisténcia da forma do objeto’ que ¢ resultado operativo da imagina¢ao; a partir dai temos
a impressdo da forma observada naquele que percepciona. Em seguida, no segundo desdobrar,
a imaginacdo capta a forma impressa percepcionada e se desliga dos sentidos e inicia a
abstracdo que sera atualizada sucessivamente pelo mesmo processo descrito. No ultimo
desdobramento, uma vez a imagem construida é associada a um nome. Uma vez constituida a
imagem — formada pela percepcao e pelo resultado da imaginacao — contextualiza a crenca e a
suposicao como elementos que constituem a opinido (cf. SILVA, 2011, p. 96).

Aristdteles demonstra um posicionamento sobre a imaginacgdo ao afirmar que

E evidente, portanto, que a imaginacdo ndo poderd ser uma opini&o
acompanhada de sensacdo, nem uma opinido gerada por meio da sensacéo; e
também ndo é uma combinacao da opinido e da sensa¢do, por aqueles motivos,
e também porque o objeto da opinido ndo é outro que o objecto da percepc¢ao
sensorial. [...] Imaginar sera, com efeito, formar opinides a respeito do que se
percepciona, e ndo por acidente (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 428a, 25-
30).

Esclarecidas as operagdes realizadas pela imaginacéo e sua relacdo com a faculdade
perceptiva, Fernanda Silva (cf. 2011, p. 96) é categdrica ao afirmar que em Aristoteles o
conhecimento é iniciado em uma realidade percepcionada até o ponto conclusivo, o

pensamento®. Este é dividido em passivo e ativo. No passivo, explica Fernanda Silva, recebe as

8 No entanto, ao nosso entender, o estagirita ndo conclui o ‘como’ ocorre o conhecimento na alma, quando diz “Se
0 entender é como o percepcionar, entdo é sofrer alguma afeccéo por accdo do objecto entendivel, ou outra coisa
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formas e as mantém em poténcia, se posicionando como receptor de todas as formas sem sofrer
alguma afeccdo por nenhuma delas®. No entanto, a fala de Polanski esclarece que o pensamento
passivo somente € ato enquanto pensa, ou seja, ele é temporal (apud SILVA, 2011, p. 96).
Referente ao pensamento ativo, afirma Fernanda Silva (2011, p. 96), “[...] as formas ja se
encontram no pensamento, tomando ele como forma o resultado do processo que a faculdade
do pensamento passivo desempenha, exercendo uma agéo pontual e fora do tempo, sendo ele
imperecivel por ndo ser composto de forma e matéria, [...]”. Os estudos aristotélicos no tocante
a percepcao sensorial, foram lacénicos. Ao explicar a relacdo e o escalonamento da percepg¢éo
do mundo externo — sentidos, imaginacao, opinido, entendimento e conhecimento — estabelece
uma compreensao de curso que a forma sem a matéria percorre até se torna inteligivel para a
alma e cumprir seu telos, a cognicao na alma intelectiva.

Mais tarde, o arabe Avicena, expandindo de maneira significativa os estudos
aristotélicos, contribui de maneira significativa para o avanco nas universidades europeias. Dois
importantes pontos oriundos destes avancos: (i) sobre o conhecimento e (ii) no que se refere
aos sentidos internos (sentido comum, imaginacdo, imaginativa, estimativa e memdaria) os quais
em Aristoteles estavam no inicio. Afirma Avicena (2010, p. 7) sobre o conhecimento: “[...] o
procedimento de abstracdo [...] constitui uma preparacdo ou condicionamento do intelecto
passivo para receber as formas inteligiveis do intelecto agente”. Quanto aos sentidos internos,
mais adiante sera demonstrado na perspectiva aristotélico-tomista. A partir dessa contribuicao,
Tomas de Aquino ressignifica e expande os estudos sobre a inteleccdo da Alma herdada do

‘filosofo’.

deste tipo. [...] (chamo «entendimento» aquilo com que a alma discorre e faz suposigdes) [...]” (ARISTOTELES,
Sobre a alma, 111, 429a, 10-20), assim deduzimos com essa argumentacdo que trata do conhecimento na alma
intelectiva. O processo exposto a partir dos sentidos, imaginacdo, opinido e entendimento, nos faz concluir que
em Aristoteles é um ciclo permanente para formar e atualizar o conhecimento, este, tem sua maior expresséo, o
pensamento, que ndo existe sem as imagens, diz “E por <as imagens> permanecerem ¢ serem semelhantes as
sensagdes, 0s animais fazem muitas coisas gracas a elas” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 429a5).

® Parece um pensamento caracteristico do tomismo. Nota-se uma sistematizacdo tomasiana que esclarece como o
conhecimento na alma ocorre. Portanto, mesmo que Silva torne esse ponto explicativo relevante, se considera
que nao se aplica ao pensamento aristotélico sobre o ‘como’ se opera o conhecimento na alma. A posi¢ao adotada
baseia-se até 0 momento ndo ter encontrado nos escritos de Aristoteles tais alegaces.
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3 DA CHEGADA DE ARISTOTELES NO OCIDENTE PELOS ARABES A
INFLUENCIA DE ALBERTO MAGNO EM TOMAS DE AQUINO

Nesta parte da dissertacao a proposta € apresentar o pensamento de Aristoteles trazido
pelos arabes e como foi dada aceitagdo nos meios académicos. Nao ha davidas que se ndo fosse
0 acesso que eles tiveram na regido europeia, demoraria um pouco mais a chegada do
pensamento grego. Houve pros e contras, visto que os debates acirrados nas universidades eram
constantes. No entanto, h4 uma viséo conciliadora entre os ideais cristdos e 0s ndo cristaos.
Nesse ponto se destacam Alberto Magno e Tomas de Aquino e no outro os arabes Avicena e
Averrois. Nas querelas universitarias € importante afirmar a riqueza de conhecimento sobre a
alma construido. O pensamento agora € aristotélico-tomista e a visao € mais ampla sobre as

operacdes da alma.

3.1 ARISTOTELES A LUZ DA INTERPRETACAO ARABE

E necessario retornar por ora as linhas finais do capitulo anterior. Em particular o item
‘sobre o conhecimento’, onde trataremos da importancia dos arabes na interpretacdo do
conhecimento aristotélico no Medievo ocidental. Dentre os pontos mais relevantes faremos
mencao a Avicena e Averrois. Este Gltimo, segundo o aquinate, defendeu a unidade do intelecto
unico a partir da interpretacdo que faz do intelecto possivel de Aristoteles (cf. 1, A unidade do
intelecto, p. 19). Ora, como ja demonstramos, o Estagirita cogita a possibilidade de uma parte
da alma estar separada para entender e conhecer (cf. ARISTOTELES, Sobre a Alma, 111, 429a,
10, 430a, 10-25)*°. O pensamento averroista é alvo de diversas criticas, principalmente por Sdo
Boaventura que em determinado momento aponta erros sobre a unidade do intelecto sem

direcionar a quem se refere:

Da ousadia atrevida da investigacdo filosofica procedem os erros em filosofia,
como sustentar que o mundo é eterno e que ha um sé intelecto em todos. Com
efeito, sustentar que o mundo é eterno é perverter toda Escritura Sagrada e
dizer que o Filho de Deus ndo se encarnou. Mas sustentar que ha um so
intelecto em todos é dizer que ndo ha nem verdade de fé, nem salvacdo das
almas, nem observancia dos mandamentos. E isso € dizer que o pior homem
se salva e 0 melhor é condenado (NASCIMENTO, 20186, p. 6).

10A esse respeito, Tomas de Aquino faz devida consideragdo no capitulo 1 (cf. AQUINO, A unidade do intelecto,
p. 26) onde demonstra que Aristételes ndo pretende mostrar um intelecto separado do corpo, conforme o ser,
mas tem a intencdo de mostrar a diferenca quanto ao modo de operagdo; assim, esta claro para o Aquinate que o
Estagirita manifesta o intelecto como parte da alma, e esta ato do corpo.
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A mesma sutileza ndo ocorre com as observacfes de Alberto Magno, que preocupado
em esclarecer os fatos, critica 0 Arabe e expde na Suma de Teologia os erros encontrados.
Considera Alberto Magno sobre tais erros: “Reuni tudo isso outrora, estando presente na curia,
por ordem do senhor papa Alexandre e isso foi feito um livreto, que muitos possuem, e que foi
intitulado Contra os erros de Averrdis; também esta colocado aqui para que a ciéncia da sagrada
teologia seja perfeita” (apud AQUINO, A unidade do intelecto, 2016, p. 6 — destaque do autor).
O proprio Tomas de Aquino se ocupa em esclarecer e corrigir tamanho erro averroista. Destaca

uma literatura®?! particular com o objetivo de desfazer a ma interpretaco de Averrois, diz ele:

Assim como todos os homens desejam naturalmente saber a verdade, também
esta presente nos homens o desejo de fugir dos erros e de refuta-los, caso haja
recurso. Ora, entre 0s demais erros, parece ser 0 mais aberrante o erro pelo
qual se erra a respeito do intelecto, pelo qual somos por nascenca destinados
a, evitados os erros, conhecer a verdade (AQUINO, A unidade do intelecto, I,
1, p. 19).

A mé compreensdo de Averr6is promove uma distorcdo na substancia formal
aristotélica, tornando o homem, corpo, alma e intelecto. Este Gltimo independente, subsistente
ao corpo e a alma. Uma consideracdo que nos leva a pensar nas afirmacoes plotinianas sobre o
uno. Por esse caminho averroista, a justica e os pecados [cristdos] deixariam de existir, pois
estariam todos os homens isentos das culpas, uma vez que ndo poderiam responder pelos erros
dos outros. Mas, o Aquinate fortalece seus comentarios ao abordar na Suma Teoldgica e na
Suma contra Gentios esses erros. Na Suma Teoldgica, Tomas, ao tratar da questdo sobre a
multiplicacdo do intelecto com a multiplicagdo dos corpos, responde “Que o intelecto seja um
s6 de todos os homens é de todo impossivel” (AQUINO, S.th., I, 79, a.2), portanto, é
inadmissivel a condicdo ldgica que duas pessoas possam coexistir com 0 mesmo pensar,
entender ou conhecer, pois, ndo seriam individualidades, mas, potencialidades Unicas, que é
pela doutrina de Aristételes um absurdo. Como ja demonstramos, a alma conhece o inteligivel
pelos universais a partir da luz do intelecto agente sobre as imagens. Assim, se o intelecto
possivel fosse separado da alma, conheceria os particulares, logo, ndo haveria o conhecimento.

Tomas esclarece:

Além disso, é impossivel que haja no corpo virtude infinita, como prova
Aristoteles. Ora, o intelecto possivel tem de certo modo virtude infinita
porque, por meio dele, julgamos coisas numericamente infinitas: quando por
meio dele conhecemos 0s universais, sob 0s quais estdo compreendidas as

UTrata-se da obra “A Unidade do Intelecto, contra os Averroistas”, publicado em seu segundo periodo de ensino
em Paris no ano de 1270, um pouco antes das sentencas condenadas pelo bispo Tempier.
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coisas singulares que séo infinitas em poténcia. Logo, o intelecto possivel ndo
é uma virtude no corpo (AQUINO, ScG, II, LIX, 1358).

Portanto, mais uma vez destacamos as observacbes equivocadas de Averrdis ao
interpretar o intelecto possivel de Aristételes como um ser a parte, como uma substancia
separada do corpo. Ademais, Avicena, antes de Averrdis, se posicionou de maneira contraria
na hermenéutica do pensamento aristotélico. Mais tarde, seu pensamento é ajustado nos moldes
tomista, em outras palavras, que o intelecto € uma capacidade da alma e esta forma do corpo.

O polimata persa conhecido no Ocidente como Avicena, antecedeu Averrois nas
interpretacdes dos estudos gregos. Cogita-se que tenha nascido no ano 980 d.c. e falecido em
1037. Homem de grande valor culto, exerceu a funcédo de vizir e atuou como médico. No campo
da medicina pode ampliar os estudos de Aristoteles no que se refere aos sentidos externos e
internos. Uma das obras de Avicena mais estudadas que trata das ciéncias naturais é o ‘Livro
da Alma’, traduzida para o portugués pelo professor Miguel Attie Filho. Explica o professor
que, embora as ideias de Aristoteles estejam presentes e marcantes, Avicena ndo € o
‘comentador’ como alguns medievais consideram!? Devido a sua formagio em medicina,
Avicena fortalece pontos iniciados pelo Estagirita e amplia os estudos do corpo fisico. Como
exemplo, os sentidos internos passam a ter uma localizagcdo no cérebro e aprimora 0 modo do
conhecimento a partir da percepcdo pelos sentidos até o intelecto, e na via contraria
[neoplatonica] das formas contidas no intelecto.

Em seu inicio, as constataces afirmativas sdo bem claras a respeito da alma, afinal ela
existe! E a define como causa primeira para 0 ato, mesmo que ainda sua esséncia seja
desconhecida (cf. AVICENA, Livro da alma, I, 1, 2011, p. 24). Ademais, a alma é ato enquanto
0 corpo é poténcia; consideragdes ja demonstradas em Aristoteles e demonstradas aqui em
capitulo anterior. De modo geral as afirmacdes de Avicena ndo contrariam as de Aristoteles, no
entanto, o ponto que mais se destaca ¢ a condi¢dao que coloca a alma como uma ‘perfei¢do’ em
relacdo a espécie, e isso a torna superior e as demais inferiores; pois, toda forma é perfeita (cf.
Ibid.), porém, o contrario nédo € valido. Avicena, discorre sobre a perfeicdo da esséncia enquanto
forma e quando esté liberta do corpo. Da a alma uma visdo mais afinada. Afirma ele que “ao
conhecermos que a alma é perfeigdo [...] ndo conhecemos, ainda, a alma e sua quididade, antes,
conhecemo-la como alma. O nome ‘alma’ ndo se aplica a ela como substancia, mas como a que

rege 0s corpos, sendo uma reguladora para eles” (AVICENA, Livro da alma, I, 1, 2011, p. 27).

12 Ora, essa observagdo aponta em especial para Tomas de Aquino que em seus textos no Corpus Thomisticum cita
Avicena como ‘o comentador’ e também para Averrdis que o considera como tal.
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Prossegue sua analise nas consideracdes aristotélicas [em particular] na substancia ser
considerada também pelo mesmo nome de forma. No sentido mais amplo, conclui que ao
igualar substancia e forma ndo ha uma defini¢do consistente o que é uma e o que € outra. A
faculdade [perfeicao] de percepcéo seria, segundo Avicena, uma apreensdo da forma percebida.
Assim, a forma ¢é “por defini¢ao, algo Ginico, para a qual ocorre, as vezes, estar neste individuo
e naquele individuo” (AVICENA, Livro da alma, 11, 2, 2011, p. 52). Desta maneira, os sentidos
percebem a forma a partir do mundo sensivel e esta € a razdo da matéria existir para os sentidos.
Por outro lado, a funcdo da imaginacdo € a de liberar a forma extraida da matéria. Avicena,
defende a condicéo intermediéria dos sentidos e a necessidade de os 6rgdos somaticos serem de
grande importancia para alma. Ademais, “a percep¢ao ndo ¢ uma cor que se v€ ou um som que
se escuta, mas somente se percebe isso por meio de um ato intelectual [...]” (AVICENA, Livro
daalma, I, 1, 2011, p. 56). Ora, a alma é uma perfeicdo primeira e é por assim dizer a perfeicdo
do corpo. Um corpo natural que possui 6rgdos e capacita a este a condicdo de realizar acdes
vitais. Por outro lado, quando desprovida do corpo e detentora de propositos [vontade] podemos
compreende-la como concepcao intelectual. Essa compreensao possivelmente tem sua origem
nas palavras de Aristoteles e reafirmadas por Avicena, sobre a convic¢do que “aquilo que se
move por si mesmo nao pode morrer” (AVICENA, Livro da alma, I, 2, 2011, p. 30).

Para Avicena a natureza da alma é espiritual e ndo corporal, por isso, ndo esta aderida
ou enraizada no corpo. Mas, operante nele; pensamento convergente com o de Aristételes e de
Tomas de Aquino. Por outro lado, as consideracfes aristotélicas-tomistas sobre a alma ser a
substancia formal do corpo, divergem do entendimento de Avicena. Para ele, a unidade corpo-
alma ¢ acidental, afirma “O corpo ndo € causa para ela, a ndo ser por acidente” (AVICENA,
Livro da alma, V, 4, 2011, p. 150). Ora, segundo ele

afinal, a intengdo ‘poténcia’ ¢ distinta da intengdo ‘ato’; e a relagdo de tal
poténcia é distinta da relacdo de tal ato, porque a relacdo daquela é para a
corrupcao e a relacdo desta é para a subsisténcia. [...] Fica claro, assim, que o
ato para subsistir que vem dela, sem duvida, ndo é uma poténcia de subsistir
que vem dela (AVICENA, Livro da alma, I, 1, 2011, p. 151).

Uma vez demonstrada as razGes para a subsisténcia da alma, analisemos como o
conhecimento se da. Como foi demonstrado as varias razOes da superioridade da alma em
relacdo ao corpo, Avicena ratifica o pensamento aristotélico quando deixa claro que somente a
alma é a causa que altera o que esta em poténcia para ato pela sua vontade (cf. AVICENA,
Livro da alma, V, 5, 2011, p. 153). Entendemos que a alma possui em si mesma uma

predisposicdo que aponta na direcdo receptiva que o Arabe chama de movimentos cogitativos
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e de meditacbes. Outro detalhe nas consideracbes de Avicena € reafirmar as operacGes do
intelecto agente e possivel ao expor a seguinte ponderacdo: “Desse modo, quando a faculdade
intelectual vé os particulares que estdo na imaginacdo e brilha sobre eles a claridade da
inteligéncia agente em nos [...], eles se tornam abstraidos da matéria e das suas aderéncias,
imprimindo-se na alma racional” (AVICENA, Livro da alma, V, 5, 2011, p. 153).

Teriamos certa dificuldade em saber a quem pertenceria esta afirmacdo se estivesse
solta, mas certamente pensariamos em Aristoteles. No entanto, o intelecto agente aristotélico €
chamado por Avicena de ‘inteligéncia ativa’, embora sua operagao ndo seja diferente. Como o
préprio Avicena considera, diz ele: “Assim, as formas imaginativas que sdo inteligiveis em
poténcia tornam-se inteligiveis em ato; ndo por si proprias, ao contrario, pelo que se capta a
partir delas” (AVICENA, Livro da alma, V, 5, 2011, p. 153). Assim, compreendemos que 0
discernimento provém do que é essencial e 0 que é acidente, ou seja, 0 que se assemelha e o

que se diferencia conforme esclarece:

Portanto, a primeira coisa que se discerne no intelecto humano €: o que delas
[formas imaginativas] é essencial e 0 que é acidental, isto é, aquilo por meio
do que tais formas imaginativas sdo assemelhadas e aquilo por meio do que se
diferenciam. Assim, as intencBes que ndo se diferenciam naquelas [formas
imaginativas] tornam-se uma inten¢do Unica na esséncia do intelecto por
comparagdo as [suas] semelhangas. Por outro lado, elas [intengdes] naquelas
[formas imaginativas], por comparacdo ao que se diferenciam, tornam-se, no
intelecto, intengbes multiplas. Afinal, o intelecto possui um poder, quanto as
intencdes, de multiplicar a unidade e de unificar a multiplicidade (AVICENA,
Livro daalma, V, 5, 2011, p. 154 — destaque do autor)

Outra preocupacdo que o arabe trata é referente a insuficiéncia do intelecto com as coisas
gue ndo consegue conceituar, mesmo abstraidas e inteligiveis. Afirma ele que ndo é um
problema da esséncia destas coisas, “mas € por causa de a alma estar ocupada quanto ao corpo,
com o corpo. [...] Assim, as coisas muito intensas — por sua superioridade — as vezes restringem
o intelecto quanto a percep¢ao” (AVICENA, Livro da alma, V, 5, 2011, p.155).

Todavia, as apresentacfes aqui demonstradas da hermenéutica arabe, somente soaram
como prefacio de seus pensamentos que requerem maior tempo e dedicacdo de estudos.
Certamente, como ficou evidente, muitas consideracdes averroista e avicenista sdo expansivas
e meritorias de um aprofundamento em seus tratados. Por ora, 0s pontos acima apresentados
nos servem para alinhar uma melhor compreensédo das razdes que levaram Alberto Magno na
sua Suma de Teologia, como demonstrado acima, expor o equivoco de Averrois e a considerar
0 pensamento de Avicena como ponto importante [intelectos agente e possivel] para ser

estudado.
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3.2 DA INFLUENCIA DE ALBERTO MAGNO NO PENSAMENTO TOMASIANO

A escolastica sente o impacto que as obras aristotélicas causam na tradicdo patristica da
época. Oriunda de um pensamento conservador, a Patristica € alvo de uma revisao critica e a
sistematizacdo dos estudos. A partir do aristotelismo as investidas contra a Igreja ficam cada
vez mais acirradas; por outro lado, o clero ndo considera a menor abertura para o aristotelismo.
As autoridades eclesiasticas ndo perdem tempo contra o inimigo - o aristotelismo arabe - e
investem em frequentes proibicdes®® e limitagdes (cf. ABBAGNANO, 2000, p.7).

Contudo, o pensamento de Aristételes segue outro caminho com Alberto Magno. Este
transforma Aristoteles em um dos mais importantes fildsofos da escolastica; aproveita os pontos
basicos do aristotelismo e pretende sistematizar a doutrina escolastica. Enfrenta a dificuldade
de uma sistematizacdo mais segura, falta-lhe clareza e uma pesquisa mais detalhada. Criticado
pela deficiéncia filoséfica no tocante as questdes que deixam a desejar como: (1) por ndo saber
distinguir o pensamento de Aristoteles da hermenéutica muculmana#; (2) em demonstrar néo
ter abandonado o neoplatonismo-agostiniano ao afirmar que “ndo ¢ a coisa nem parte da coisa,
mas é semelhante ao ponto, que ndo é linha nem parte da linha mas sim o seu principio
incoativo” (apud ABBAGNANO, 2000, p. 8)*%; (3) por néo ter especificado qual o objetivo da
sua investigacdo e por fim, (4) nem como o aristotelismo serviria para fundamentar a
sistematizacdo cristd. Segundo observa Nicola Abbagnano (cf. 2000, p. 9), com tantas criticas,
a obra de Magnus'® ¢ estimada como uma simples possibilidade; no entanto, gracas a Tomas
de Aquino ela € revista e terminada.

O Doctor Universalis, como também era conhecido, nasceu em Lavingen na Suabia.
Seu ano de nascimento ainda é indefinido, alguns julgam que tenha nascido por volta de 1206,
mas sabe-se que morreu em 1280 em Coldnia, Alemanha, sua terra natal. Realizou os estudos
em Padua e 14 teve a oportunidade de conhecer Giordano (0 Saxao) responsavel pela ordem dos
Dominicanos que o convida a fazer parte dessa Ordem, ocorrendo sua aceitacao tempos depois.

Desempenhou papel importante no ensino aos dominicanos. Naquele periodo académico,

13Tais proibicOes ocorreram no inicio do século X111 em Paris. Depois, a partir da segunda metade desse século os
ingleses foram obrigados a estudar Aristoteles; a principio o De Anima e logo depois todas suas obras.

14Em particular, Alberto Magno, € influenciado pelo Arabe Avicena.

150 pensamento agostiniano ¢ retomado por Alberto Magno, pois segundo afirma Agostinho: “A linha nio ocupa
mais que a longitude, retirada a qual ndo sobraria nada. [...] ensina a razao que ali nada é superior nem melhor
gue o ponto central, pois ele, sem duavida, ¢ indivisivel” (AGOSTINHO, 1997, p. 69).

8|ntitulagdo recebida quando idoso.
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Tomaés conhece Alberto Magno e a Ordem dos Dominicanos — que mais tarde fara parte e voto
de pobreza e mendicancia — fato que contraria a nobre familia dos Aquinos.

Na primeira metade do século XIII, em Paris, torna-se professor de Tomas de Aquino —
que mais tarde ressignificaria o pensamento aristotélico. Muito solicitado, realiza varias
viagens, dentre elas, uma que solicita ao seu aluno, Tomas, que 0 acompanhe até sua terra de
origem, a Alemanha, o qual retorna com o objetivo de ensinar em uma universidade recém-
criada em Colonia. No ano de 1248, Tomas de Aquino e 0 Sseu mestre, viajam para esta cidade
para colaborar na construcao do Studium Generale na propria cidade alema. Apos quatro anos,
vai estudar em Paris e se torna bacharel e professor; enfrentando a oposi¢do dos professores
seculares contra os mendicantes. Segundo Marcos Costa (2010, p. 40) nesse periodo escreve 0
opusculo “Contra os que atacam o culto de Deus e a religido”. Em outra viagem com destino
a Italia, Alberto Mango, tem a oportunidade de conhecer uma obra de Guilherme de Santo Amor
que trata da ordem dos mendicantes e da doutrina averroista sobre a unidade do intelecto (cf.
ABBAGNANO, 2000, p. 9). Este Gltimo serd& um ponto que mais tarde é abordado pelo
Aquinate na obra “Sobre da unidade do intelecto Unico contra os averroistas”.

Como vimos acima, a forte presenca dos estudos sobre Aristoteles pela traducéo arabe
é motivo para que sejam definidas dire¢des que devem ser apontados nestes estudos. Por isso,
nas suas obras, Alberto Magno divide a filosofia em trés partes: (1) Filosofia racional ou I6gica
[escritos aristotélicos]; (2) Filosofia real [Fisica, Matematica e metafisica, ndo considera como
obra dos homens] e (3) Filosofia moral [Comentarios & Etica e & Politica, sdo as acbes dos
homens], todas em uma linha aristotélica (cf. ABBAGNANO, 2000, p. 11).

No que se refere as obras teoldgicas, tem uma posicao bem definida sobre a discusséo
da Filosofia com a Teologia, quando diz: “Nao podemos, pois, discutir sobre questdes
teoldgicas na filosofia” (apud ABBAGNANO, 2000, p. 10). Para Magnus uma ag¢do por meio
do silogismo permitiria uma melhor aplica¢do para demonstrar uma coisa que devemos aceitar
ou defender, assim, o caminho da Filosofia segue entre as razdes e silogismos, enquanto o da
Teologia pelo caminho da fé. Citando a compreensdo de Santo Anselmo sobre a importancia
da Filosofia e Teologia caminharem juntas, afirma: “A teologia ¢ a fé que [...] vai em busca do
intelecto e da razao” (apud ABBAGNANO, 2000, p. 10).

Com o propésito de fundamentar sua posicdo, Alberto Magno, se apropria de uma

linguagem agostiniana quanto a afirmacgéo de que Deus se revela ao homem por duas formas
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iluminativas!’. A primeira é geral, ou seja, a revelagdo acontece para todos os homens, desta
forma os filésofos também s&o contemplados. Enquanto na segunda iluminagdo, ha um
elemento que sdo poucos 0S que a possuem: a intuicdo, ou seja, o alcance das coisas
sobrenaturais!

Portanto, Alberto Magno discerne a primeira iluminagédo como verdades conhecidas ou
reveladas, enquanto a segunda ¢ artigo de fé (cf. ABBAGNANO, 2000, p. 11). A partir dessa
posicao é demonstrado que a fé terd como base, possibilidades das verdades divinas e a razéo
na ciéncia das causalidades. Com este entendimento, trata a investigacdo filos6fica como uma
exigéncia da experiéncia, ao dizer: “E, de facto, s6 a experiéncia concede a certeza em tais
assuntos, pois que, acerca de fenomenos tdo particulares, o silogismo nada vale”
(ABBAGNANO, 2000, p. 11).

Ademais, faz uma reflexdo sobre o hilemorfismo aristotélico, ou seja, a constitui¢do do
homem como matéria e alma. Esta, para Alberto Magno, é a forma substancial do corpo que o
anima. A alma é o ato primeiro do corpo conduzindo-o a agir (cf. ABBAGNANO, 2000, p. 13).
Para além dessa reflexdo, preocupava-se com o avango do aristotelismo arabe [averroismo],
que defendia o intelecto unico e excluia a multiplicidade das almas. Preocupacdo essa que
também foi de seus contemporaneos. Mas, estes buscam como solucdo a matéria espiritual
individualizada da alma. Posi¢do que ndo foi aceita por ele, por isso recorre ao quod est*® para
explicar a individualizagdo da alma nos moldes da matéria para os seres corpdreos. Considera
o Doctor Universalis: “a excec¢ao do ser primeiro, tudo o que existe ¢ composto por quod est e
quo est” (cf. ABBAGNANO, 2000, p. 14). Ao considerar essa composi¢cdo, admite que a
esséncia (quo est) esta conexa com sua existéncia (quod est), ou seja, uma alma individual e
subsistente a corrupcdo do corpo material.

Uma vez demonstrada a impossibilidade do intelecto Unico defendido pelos averroistas,
Alberto Magno apresenta, na mesma linha do pensamento de Avicena, os intelectos Agente e
Possivel como particularidades que compdem a alma humana. O intelecto Agente advém da

esséncia da alma (quo est) por ser ato. Sobre este assunto afirma Tomas:

"Como comenta Marcos Costa, “[...] Agostinho fala da existéncia de duas luzes no homem: uma corporal, propria
dos sentidos externos, e outra espiritual, propria do sentido interno, ou da alma, que capacita a corporal a ver 0s
objetos” (2000, p. 10).

18A esse respeito afirma Nicola Abbagnano: “Neste ultimo sentido de quididade, o universal é a forma, que o
intelecto separa da matéria e considera na sua pura universalidade, abstraindo-a das condicdes
individualizadoras. Estas condicdes [...] residem no quod est, que é a existéncia, o substrato ou sujeito do ser.
Com efeito, Alberto Magno aceita a doutrina da distingdo real entre a esséncia e a existéncia” (2000, p. 12 -
destaques do autor).
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Ora, nada passa da poténcia para o ato sendo por um ser em ato; [...]. Logo, é
necessario admitir-se uma virtude, no intelecto, que atualize os inteligiveis,
abstraindo as espécies das condi¢cGes materiais. [...] é o intelecto agente que,
iluminando, por assim dizer, os fantasmas, torna-os inteligiveis em ato. E isto
conhecemos pela experiéncia, quando nés percebemos abstrair as formas
universais, das condi¢des particulares; o que é torna-las inteligiveis em ato
(AQUINO, S.th., 1, 0.79, a.3-4).

Como ¢ exposto, o intelecto Agente atua como uma luz “natural” capaz de iluminar as
imagens necessarias para a possivel atualizagdo. A partir deste instante, sera abstraido da forma
universal a condicdo particular tornando as imagens inteligiveis. Por outro lado, o intelecto
Possivel, provém da existéncia da alma (quod est) por ser poténcia, “porque em relacdo ao
mesmo objeto, é necessario que um principio seja poténcia ativa, que atualiza o objeto, e outro,
poténcia passiva, que € movido pelo objeto atualizado” (AQUINO, S.th., I, .79, a.7).
Portanto, o intelecto opera independente do corpo porque possui caracteristicas superiores a
este, logo, a alma ndo depende do corpo para sua subsisténcia. No entendimento de Nicola
Abbagnano, Alberto Magno também defende que a alma néo perece com o corpo, ao afirmar:
“Na sua atividade intelectual, ela é a causa de si mesma e os seus proprios objetos siao
incorruptiveis; portanto, a morte do corpo ndo a afecta” (2000, p. 15).

Na Universidade de Paris, 0 Aquinate depara-se com 0s denominados agostinianistas —
espécies de académicos de santo Agostinho que defendiam com todo fervor as ideias platénicas.
No entanto, pontos sobre as reflexdes aristotélicas e platdnicas sofreram significativas melhoras
a partir das observacdes de Tomas de Aquino®®. Dentre estes pontos encontramos os que tratam
do conhecimento, corpo/alma e vontade. No entendimento de Agostinho, o intelecto adquire o
conhecimento por meio da iluminacgdo divina; a unido da alma com o corpo é necessaria e a
vontade vem antes da razdo. Em outra perspectiva, Tomas de Aquino propde que devemos
primeiro conhecer e depois desejar algo conhecido, para tanto, necessario que o intelecto, por
meio dos sentidos, abstraia o inteligivel do objeto material e que a alma é a substancia formal
para o corpo.

As consideracdes nao foram apenas em relacdo as obras agostinianas. Em 1252, quando
retorna a capital francesa, faz um comentario sobre a obra de Pedro Lombardo e escreve outro
opusculo que se tornou de grande importancia para seus alunos: De ente et essentia. Outras
obras tiveram fortes repercussdes no meio académico e religioso, dentre elas: Questfes

disputadas sobre a verdade; sobre a unidade do intelecto contra os averroistas e sobre a

19Segundo Elcias Costa, teria santo Anselmo proclamado o lema: “credo ut intellegam”, ou seja, “eu creio para
poder compreender” (2010, p. 46).
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eternidade do mundo (cf. DE BONI, 2018, p. 9-11). Anos depois, escreve a Summa contra
Gentiles e Summa theologiae?® que permitem um esclarecimento maior sobre os pontos acima
citados.

A escolastica teve como ponto demarcado a presenca do pensamento tomista. Etapa
iniciada por Alberto Magno que é conduzida com brilhantismo por Tomas de Aquino. Ele
ressignifica a leitura das obras de Aristdteles para uma condicdo de facil compreensdo, por meio
da légica, permitindo que os momentos polémicos que Alberto Magno muitas vezes apresentou
nas ideias agostiniana, para corrigir pontos aristotélicos, nao fossem necessarios. Enquanto seu
Mestre deparava-se com doutrinas confusas e interpretaces dos filésofos arabes, o Aquinate
encontra em seu aristotelismo I6gico, como adequar 0 pensamento escolastico em um sistema
que traz harmonia, precisédo e clareza em pontos importantes. Para Roberto Castro (2016, p. 73)
as ideias aristotélicas passavam pelo crivo da razdo tomasiana; embora a expressao de Tomas
“como disse o filésofo” (sicut patet per Philosophum) indique o pensamento aristotélico, ndo
implica em uma verdade absoluta, mas que o “filosofo” apresenta evidéncias validas. Conforme
Pieper (apud CASTRO, 2016, p.73) “Tomas nunca supds que a doutrina de Aristoteles fosse
sempre de acordo com a doutrina cristd, ainda que certamente houvesse tais opinides entre 0s
aristotélicos medievais”. No entendimento de Tomds de Aquino, Aristoteles € o apice do
pensamento racional humano, acima disso somente a fé conduziria 0 homem.

Como dificil tarefa, cabia ao Aquinate, promover uma integracdo dos pensamentos
filoséfico e teoldgico ao pensamento do Estagirita. Para isso acontecer, segue 0 mesmo caminho
trilhado por Alberto Magno, separar a filosofia da teologia; além do mais, teria que determinar
quais sdo seus objetos de investigacdo e separd-los, uma vez que, ambas ndo podem ser
separadas sem definirem seus respectivos objetos: “Um € o ser de Deus, outro € o ser das
criaturas” (ABBAGNANO, 2000, p. 16-17). A partir desse entendimento, explica Nicola
Abbagnano, que a maxima do Estagirita “todo conhecimento comega pelos sentidos” é ponto
demarcatorio entre razéo e fé (cf. ABBAGNANO, 2000, p. 20). Assim, define a agéo da fé
como uma condigdo para a crenga, que leva o homem a “pensar com anuéncia”, OU Seja,

considera dois objetos importantes: o intelecto e a vontade.

200bra que foi uma forma didatica encontrada por Tomas de Aquino para ensinar sobre o Livro das Sentencas aos
alunos principiantes, tendo em vista o despreparo intelectual deles. A Suma Teolégica ndo pode ser concluida
pelo Aquinate devido o seu falecimento em 1274. Mas, antes teria confidenciado ao seu secretério a viséo
celestial que tivera e apds ndo mas escreveu (cf. DE BONI, 2018, p. 10-11). Segundo Nicola Abbagnano (cf.
2010, p.19), parte da Suma Teoldgica (chamado de Suplemento) foi terminada por seu aluno Reginaldo Piperno.
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3.3 O CONHECIMENTO DA ALMA E A UNIAO COM O CORPO SEGUNDO TOMAS
DE AQUINO

Enquanto estivermos vivos, a alma?* estara unida ao seu instrumento de relagdo com o
mundo fisico. Este instrumento — o corpo fisico — € o responsavel pelas sensagdes e afec¢des
sem o compromisso da verdade ou de qualquer exatiddo. Mesmo assim, o critério de “verdade”

para a alma é o corpo, ou seja,

a alma esta associada ao corpo e ela tem a capacidade, desde que é ela que
fornece significados para o corpo enquanto fonte das sensacOes, tanto de
acorrentar-se nesse corpo na medida em que seja incapaz de conté-lo quanto
de manter a devida distancia dele [...], fazendo do corpo seu aliado na busca
filosofica (ARAUJO JUNIOR, 2019, p. 8).

Por outro lado, seria ele para a Alma uma espécie de prisdo? segundo este entendimento
0 corpo é para alma um obstaculo; concepcéo atribuida aos orficos-pitagéricos. No entanto, no
pensamento socratico nao seria simplesmente “um obstaculo” para a alma, pois, se assim o
fosse, haveria um impedimento em sua liberdade de ago, por exemplo de pensar e/ou refletir?,
Ao contrario do entendimento dos 6rficos-pitagoricos, diz Anastacio Aradjo Janior “[...] que o
corpo, enquanto morada da alma, tornar-se-ia um lugar propicio a principal atividade da alma:
o Pensamento” (2019, p. 6), ou seja, mesma unida a ele é a alma que d& os significados das
sensacdes oriundas do corpo?. Portanto, a destinacéo deste é ser uma habitagdo para alma, pois
“se o corpo fosse uma simples prisdo, a alma ndo poderia sequer afastar-se dele para dedicar-
se & atividade do pensamento” (ARAUJO JUNIOR, 2019, p. 6).

No pensamento agostiniano, existe um posicionamento mais claro quanto as acdes dos

sentidos corporeos no nivel do existir, pois, por si mesmos ndo sdo capazes de construirem

21“A alma, criada por Deus, tem substincia propria que ndo é a de nenhum dos quatro elementos [4gua, fogo,
terra e ar]” (AGOSTINHO, 1997, p. 67 - destague nosso)

22«F substancia dotada de razdo, apta a reger um corpo (substantia quaedan rationis particeps, regendo corpori
acommodata)” (cf. Ibid. - destaque do autor).

ZAlgumas consideragdes a respeito foram escritas por Agostinho, afirma o Bispo de Hipona: “N&o a podemos
imaginar, no sentido dimensional, tamanho, largura, vigor fisico, porque tudo isso é corporeo, e sé poderiamos
falar da alma nestes termos como um tipo de comparacao, relativamente aos corpos” (AGOSTINHO, 1997, p.
27). Ha uma distingdo muito clara dos aspectos da alma e do corpo, que culmina no posicionamento de
Avristoteles sobre a alma ser a sua substancia (ARISTOTELES, Sobre a alma, |, 412a). Agostinho reforca seu
posicionamento quanto a alma ndo ser matéria ao afirmar que ‘“nao posso dizer o que ¢ a alma com expressdes
materiais, e posso afirmar que ndo tem qualquer tipo de dimenséo, ndo é longa ou larga, ou dotada de forca fisica,
e ndo tem coisa alguma que entre na composi¢do dos corpos, como medida e tamanho” (AGOSTINHO, 1997,
p. 28), ndo existe a possibilidade agostiniana de ter uma alma definida com as caracteristicas materiais,
impossivel! Trata a superioridade dela em dizer “[...] pois é superior as coisas materiais exatamente por isso,
porque nao é matéria” (AGOSTINHO, 1997, p. 28) porque ¢é “[...] preciso que ndo seja corpo, nem algo corporeo”
(AGOSTINHO, 1997, p. 28), o paralelismo com as palavras de Aristételes é evidenciado nessa passagem, ou
seja, a alma é uma substancia formal do corpo em poténcia.
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conhecimentos, concorda com esta afirmagdo Marcos Costa (cf. 2000, p. 9). Portanto, significa
afirmar que a percepcao sensorial e o sensoriamento do corpo sao diferentes quanto a agéo. A
partir desse ponto, encontramos trés realidades: o objeto, os sentidos e a sensacdo. Todavia,
observamos que nas consideracdes tomasianas, a alma [de certa maneira] necessita do corpo.
Certa necessidade é decorrente de uma sensacdo de pertenga da alma pelo corpo, ou seja, esta
ndo poderia se manifestar sem os sentidos fisicos. Com determinada passividade, o corpo, serve
como um condutor sensitivo para alma, uma vez que ela atua sobre ele construindo as sensacdes
e estas o conhecimento.

Como temos demonstrado nos escritos acima, a unido da alma com o corpo, conforme
0 ensino tomasiano, é imediata. Implica afirmar que ndo ha nenhum intermediério como
cogitado por alguns filosofos, como o proprio Aquino afirma na Suma contra os gentios®* (cf.
I1, LXXI, 1479). Como uma unidade formal, a alma habita em todos os 6rgéos do corpo? como
um liquido que envolve e é absorvido pela esponja. Assim, estad em toda a parte como ato do
ser. A partir dessa ocupacgdo, a alma intelectual, pela propria vontade, usufrui dos sentidos
corporeos na abstracdo das representacfes imaginarias do mundo material. Ademais, o intelecto
se sobressai ao promover essa abstracdo e [além disso] por conhecer a verdade, as emocdes, 0
sentimento de perda, consideradas como coisas que sao incorpéreas (AQUINO, ScG, I, LXV,
1439)%°.

Como fica claro na leitura, enquanto para Agostinho o corpo € um instrumento
fundamental para a manifestacdo do conhecimento, para Toméas de Aquino, [0 mesmo corpo]
representa a porta de entrada para uma construcdo cognitiva, como ele mesmo afirma: “A alma,
sendo parte da natureza humana, ndao tem sua perfei¢do natural sendo unida ao corpo. Por onde,
ndo era conveniente que fosse criada sem ele” (AQUINO, S.th., I, .90, a.4). Por isso, nos
posicionamos no pensamento tomasiano, como um conhecimento que condiz com a proposta
que abragamos para responder a questdo levantada nesta dissertacéo.

O Doctor Angelicus no corpus thomisticum ressignifica a alma e como ela adquire e/ou

24como ja demonstrado no item 2.3.1

ZEsta é uma das questdes tratadas por Agostinho quando em didlogo com Evédio. Este lanca uma ddvida sobre
onde a alma localiza-se no corpo. Em resposta, Agostinho reafirma a condigdo da alma ndo ser corporea e nao
esta sujeita a uma limitagdo espacial, ou seja, uma alma quantitativa. No entanto, o poder dela sobre o corpo é
ressaltado pelo bispo de Hipona ao afirmar: “E o tenha a ponto de mover todos os membros e 6rgéos do corpo,
como um eixo-motor (cardo), determinando todas as agdes corporais” (AGOSTINHO, 1997, p. 68/9 - destaque
do autor).

%para ratificar sua posicdo, nos parece que Tomas tenha se apropriado das palavras do Bispo de Hipona, pois o
fato ocorre no momento que Agostinho esclarece a Evodio que a alma ndo € corporea, diz ele: “Logo, o corpéreo,
por singular semelhanca natural, é visto com os olhos. E a alma, pela qual vemos o incorpéreo e entendemos seu
conceito, ¢ preciso ndo seja corpo, nem algo corpéreo” (AGOSTINHO, 1997, p. 66).
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produz conhecimento. Para manter a maxima aristotélica “n&o a nada no intelecto humano que
antes nao tenha passado pelos sentidos”, o Aquinate apresenta uma alma unida ao corpo e o
intelecto como atributo potencial dela (AQUINO, ScG, Il, LXII, 1399). Nesse sentido, afirma
a existéncia de um “intelecto que nao se corrompe [...]” (Ibid., XLIX, 1249), de forma que, ele
ndo s6 ndo se confunde com a alma, como é considerado uma substancia subsistente em si (cf.
AQUINO, ScG, LI, 1268). Tomas denomina essa substancia intelectual de substancia espiritual.
Ademais, sdo elas que continuam a existir quando o corpo cessa as funcdes organicas: “Mas,
certas poténcias se comparam com a alma, em separado, como com o sujeito, e sdo o intelecto
e avontade; e tais poténcias necessario é que permanecam na alma, depois de destruido o corpo”
(AQUINO, S.th., I, .77, a.8)

A partir dessas consideracGes, afirma que mesmo sendo o intelecto subsistente e

espiritual, nada produz de préprio:

Porém, o intelecto humano, infimo na ordem dos intelectos e maximamente
remoto da perfeicdo do intelecto divino, é potencial em relacdo aos
inteligiveis; e, no principio, € uma como tdbua em que nada esta escrito, como
diz o Filésofo. E isto se vé claramente do fato de, a principio, sermos
inteligentes s6 em poténcia; depois € que nos tornamos inteligentes em ato. —
Assim, pois, é claro que o nosso inteligir € um como sofrer, conforme o
terceiro modo da paixdo. E, por consequéncia, o intelecto € uma poténcia
passiva (AQUINO, S.th., I, .79, a.2).

S&0 necessarios os sentidos do corpo material para a captacdo das imagens do mundo
externo e sua transformacéo em fantasmas, assim a Alma passa a conhecer. Os sentidos estdo
no corpo e esses sdo canais de entrada para a percepcdo deste mundo no mundo interno. E
evidenciada essa afirmacao por Tomas, quando, ele afirma ser necessario a unido do corpo e da
alma para que haja a captagdo (cf. AQUINO, ScG, Il, LVII, 1331/1397/1479).

3.3.1 Das operacdes da alma, segundo Tomas de Aquino

Ha uma ordem triplice no modo de operacdo?’ da alma. Na primeira ordem, estdo em
simbiose corpo e alma. Essa relacdo é chamada de poténcia vegetativa, pois somente com a
condicdo mediada pela alma € que pode haver uma manifestacdo desta poténcia no corpo. A
segunda ordem, que esta além da poténcia vegetativa, determina a poténcia sensitiva. E por fim,
a poténcia intelectiva, que vislumbra o conhecimento universal a partir da abstracdo do

particular das coisas extrinsecas [objeto de operacdo da alma], ou seja, dos entes.

27 Aqui destacamos “poténcias da alma” como o proprio Tomas a distingue na Suma Teoldgica, 11-1, g. 78.
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Para que a alma consiga formar sua operacdo é de fundamental importancia que tenha
condicBes de armazenar as percepgdes do sensivel; para isso considera o Aquinate que “Por
onde, sendo a poténcia sensitiva 0 ato do 6rgdo corporeo, é necessario haja outra poténcia que
receba as espécies dos sensiveis e as conserve” (AQUINO, S.th., I, g. 78, a.4). Quanto a estas
poténcias operativas da alma, estabelece quatro sentidos internos, a saber: sentido comum,
imaginacéo, estimativa/cogitativa?® e memorativa.

O sentido comum (substancia intelectiva) é o protagonista para a inteleccdo da alma a
partir da intermediaco entre os sentidos externos e internos. E ele, sentido comum, que recebe
as impressdes para serem retidas na imaginacao para conversio ad image e na sequéncia serem
armazenadas na memoria e atualizadas pela cognicdo. Ela sempre ativa, dinamiza a imagem
gue se encontra em poténcia e aguarda a devida extracdo pelo intelecto. Este, por sua vez, €
dividido em Intelecto agente e Intelecto possivel (cf. AQUINO, S.th., I, .79, a.4).

O primeiro [Intelecto agente] abstrai a esséncia universal dos fantasmas [que esta em
poténcia] e a transforma em ato, ou seja, atualiza e imprime o inteligivel. O segundo [Intelecto
possivel] recebe a impressdo inteligivel e € o responsavel pelo apice do entendimento humano,
é nele que o conhecimento propriamente dito se realiza. Portanto, a unido da alma com o corpo
ndo sO é necessaria, mas faculta sua acdo no mundo material pelo conhecimento. Além disso,
segundo Tomas: “[...] que certas operacOes da alma se exercem sem 6rgdo corporeo, como
inteligir e querer” (AQUINO, S.th., I, q.77, a.5).

3.3.1.1 Dos conhecimentos externos e internos

Tomas de Aquino tem a intengdo de demonstrar a alma intelectiva como a substancia
formal do corpo e sua inteleccdo transformada em elemento fundante do conhecimento. E a
partir das obras aristotélicas [em especial a obra De Anima (Sobre a Alma)] que alicerca e
direciona seus estudos.

Para confirmar que a alma percebe o mundo por sensacdes, divide a percepcdo em dois
sentidos: os sentidos externos ou corporais e 0s sentidos internos. Nos sentidos externos, ha

uma subdivisdo em dois outros sentidos corporais: 0s sentidos préprios e o sentido comum ou

%“Embora a operacdo do intelecto nas¢a do sentido, contudo, na causa apreendida por este tltimo, o intelecto
conhece muitas coisas que o sentido ndo pode perceber e 0 mesmo se da com a estimativa, embora de modo
inferior” (AQUINO, S.th., I, q.78).
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acidental®®. Sdo estimulos externos diretos que provocam nos sentidos internos uma impresséo
diferenciada.

Nos sentidos proprios, a acdo do objeto esta direcionada para um 6rgao especifico:

Sentidos proprios sdo todos os sentidos particulares, que possuem, cada qual,
um objeto exclusivamente. Cada sentido particular é influenciado de modo
imediato pelo objeto sensivel; isto se da pela espécie, que procede do objeto
material sob a forma de cor, som etc; esta espécie é recebida pelo respectivo
sentido particular, que a recebe em forma imaterial (BOEHNER; GILSON,
1995, p. 471).

Segundo o Aquinate “[...] o intelecto ndo esta fora da alma, mas ¢ uma poténcia dela”
(AQUINO, ScG, 11, LXII, 1399). Essa afirmativa reforca a tese de Aristoteles frente a colocacdo
de Averrdis que indica o intelecto como uma parte da alma.

Os sentidos internos sdo passivos enquanto ndo ha neles operacgéo; pois logo que ocorra
a manifestacdo do mundo exterior, eles registrardo as informacdes recebidas, que por sua vez
servird de base para abstracdo da imagem pelo intelecto e a transformara em ato. Esses sentidos,
respondem pela percepc¢do sensitiva das substancias intelectivas [sentido comum, imaginacao,
memoria, cognicdo] que é processada na alma e conduz ao entendimento.

Engquanto isso, o sentido comum é responsavel pela conexdo entre os sentidos externos
e internos. E um canal que interliga os dois sentidos com o objetivo de comparar, distinguir e
discernir as variaveis recebidas. Uma vez captadas e retidas as informacgdes do mundo sensivel,
se faz necessario o registro impresso das imagens ou fantasmas [phantasmata]®* pela

imaginacdo, para ser consultada quando ndo mais houver objeto. Sobre esses processos:

As espécies recebidas pelos sentidos prdprios e pelo sentido comum tém de
ser conservadas; pois, a par da apreensdo das coisas sensiveis presentes, o ser
sensitivo necessita percebé-las também quando ausentes. Donde a necessidade
de uma outra faculdade, capaz de reter, com a forca representativa, as imagens
das coisas sensiveis (BOEHNER; GILSON, 1995, p. 472).

Tratamos aqui da faculdade da memdria que arquiva as imagens intencionadas [€ a razdo
dos animais lembrarem algumas situagdes] (cf. AQUINO, S.th., I, g.78, a.4) que se coloca como
responsavel por guardar e manter os fantasmas ou imagens. Tal intencdo é trabalhada pela

cognicdo. Essa é responsavel por perceber as intencdes e auxiliar a memoria. E dividida em

2Optamos em utilizar ‘sentido acidental’ para ndo haver interpretagdo duvidosa com a utilizada na substancia
intelectiva dos sentidos internos.

0Tomas de Aquino utiliza esta palavra quando deseja tratar da ‘imagem’, mas ndo se aplica ao entendimento
moderno para a mesma. O Dr. Jonas M. Madureira, esclarece em sua tese de doutorado “O intelecto e a
imaginacdo no conhecimento de Deus segundo Tomas de Aquino” (2014, 135 p).
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cognitiva [somente nos homens, que é particular] e estimativa ou instintiva, presente nos

animais e nos homens. Segundo afirma o Ernest Ruppel,

A estimativa. O Ultimo sentido interno, alias subdividido em dois: a estimativa
nos animais, e a cognitiva no homem, tem uma peculiaridade que precisa ser
muito bem entendida. Ao passo que os trés sentidos internos precedentes ndo
conhecem nenhum objeto novo, mas relinem, conservam e novamente evocam
0s mesmos objetos percebidos pelos sentidos externos, a estimativa e a
cognitiva conhecem um novo objeto, um novo aspecto do objeto conhecido.
A estimativa do animal conhece a conveniéncia ou desconveniéncia; por
exemplo, a ovelha conhece o lobo como perigoso para ele. E 0 homem, pela
cognitiva, conhece coisas ainda mais altas (apud COSTA, 2003, p. 113).

A cognicdo tem uma funcionalidade abrangente e traca um paralelo entre as informacdes
recebidas, produz novas situagfes e define um novo posicionamento pelo processo de
comparagdo. Mesmo assim, essa fungdo nédo atinge o universal e fica tdo somente no particular.
As funcbes estimativas e cognitivas sdo responsaveis por preparar os fantasmas particulares
para o universal, como afirma Tomas: “Necessita ainda a alma, para inteleccao, das poténcias
que preparam os fantasmas, para que se tornem inteligiveis em ato, a saber, a poténcia cogitativa
e a memorativa” (AQUINO, ScG, Il, LXXX, 1618). Conhecida como razéo particular, a
cognicdo, opera como responsavel pelo acesso as reminiscéncias da alma, atuando
silogisticamente nas situacOes recordadas. 1sso distancia 0 homem mais ainda dos animais (cf.
AQUINO, S.th., I, q.78, a.4).

3.3.1.2 Da memobria

Como saber se uma imagem corresponde a ela mesma se ndo h4, a priori, nada impresso?

As impressdes recebidas pelos sentidos internos, oriundas dos sentidos externos,
parecem ndo serem imagens para nds enquanto ndo forem convertidas e armazenadas na
memoria. Entdo, o que elas sdo0? Como denominar essas impressfes? Considerando que a
captacdo pelos sentidos seja indefinida, deduzimos que as imagens somente passam a ser
definidas no instante em que a memoria a explica [arquiva], assim € possivel afirmar que é ela
quem diz o que é aimagem. Ademais, as sensac¢Oes captadas pelos sentidos externos necessitam
dela para promover o primeiro direcionamento e a finalidade que se propde em atender 0s
Intelectos agente e possivel. Portanto, a imagem ndo define a memdria, mas o contrario, a
memoria € que define a imagem. A memaria, como visto antes, é de fundamental importancia
para a operacdo do intelecto e a construcdo do conhecimento. Ademais, em Aristoteles a

memoria tem uma importante relacdo com a lembranca. Sobre a possibilidade de lembrar-se,
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afirma o Estagirita: “Os animais nascem naturalmente dotados do poder da sensagéo, e a partir
desta alguns desenvolvem a faculdade da memoria, enquanto outros ndo” (apud QUADROS,
2016, p. 51), compreendemos que a memoria € uma faculdade inerente aos homens e a
desenvolver em alguns animais superiores, desta forma, ambos desenvolvem a memoria em
processos distintos. Compreendemos que o distanciamento entre eles se caracteriza pelas
faculdades intelectivas [reminiscéncia e a vontade (inten¢do)] no homem, enquanto que nos
animais pelas faculdades instintivas [possivel liberdade®! e memoria estimativa (lembranga)].
Como demonstrado anteriormente, os sentidos externos captam o sensivel e transmite
para os sentidos internos o que foi captado. Mas, perguntamos: Afinal, o que foi captado pelos
sentidos? Demonstramos acima que a imagem s6 “é¢” algo quando armazenada pela memodria.
Ora, para responder a pergunta, vamos nos apropriar da palavra sulumbra® para indicar
‘sombra indefinida’ diferente do sentido de uma ‘imagem definida’®3. Ademais, o frade de
Aquino ndo deixa davidas quanto a operacao de abstrair do objeto sua imagem completa, diz
ele: “Igualmente, o intelecto humano nao obtém desde a primeira apreensdo o conhecimento
perfeito de uma coisa” (AQUINO, S.th., I, .85, a.5). Implica afirmar que uma ‘sombra’ ndo
oferece possibilidade de produzir uma lembranca. Ao contrario, uma vez arquivada na
memoria, possui condicdes de imagem e torna-se capaz de ser lembrada, ao qual passamos a
denominar de phantasmata. Como vimos, a memoria esta relacionada com o tempo, ou seja, as
imagens sdo oriundas das ‘sombras’ e uma vez guardadas se tornam imagens do passado. Logo,
a memoria tem uma relacdo peculiar com a temporalidade®*. E notdria esta condicéo, quando o
Intelecto agente busca 0 que esta armazenado nela, e esta, apresenta duas outras faculdades: a
lembranca e a recordagdo. Assim, a imagem faz referéncia a si mesma na memoria e a0 mesmo

instante no que ja era conhecido.

3l“Schopenhauer ressalta, como acepgéo original, o sentido fisico, onde homens e animais sdo livres desde que
ndo estejam com algum impedimento e exer¢am sua exclusiva vontade. No entanto, Tomas esclarece que o
homem esta acima dos animais por ter um juizo da razdo que lhe permite ‘querer’ e por ser senhor dos seus atos,
pois ele, 0 homem, é causa de si, isso o difere dos animais que agem por impulso natural” (SILVA, 2018, p. 53).

%2Do latim sulumbra que segundo etimologistas teve origem a partir da expressdo sub illa umbra (sob a sombra).
Disponivel em: http://www.etimologista.com/2010/05/origem-da-sombra.html.

33¢[...] a semelhanca da coisa é recebida no intelecto 4 maneira de ser do intelecto, e ndo 4 maneira de ser da coisa”
(AQUINO, S.th., I, q.85, a.5, ad.3). Embora que o significado da palavra nos conduza a um possivel
entendimento de ‘imagem’, contudo nos leva a crer que ndo “é”; por isso, para evitar distor¢des, consideramos
que no lugar da palavra ‘imagem’ seja mais apropriado o uso da palavra ‘sombra’, por considerar que enquanto
ndo acontece a memorizagao [arquivamento] ndo temos uma ‘imagem’.

34 Percebemos que o processo memorativo esta dentro de uma complexa operagdo do conhecimento sensivel, como
ja exposto. Parece que a faculdade da meméria é maior que imaginavamos. No entanto, entendemos que neste
complexo o intelecto insere a memaria e esta as faculdades da lembranca e reminiscéncia. Deixamos claro que
aqui nos falta uma pesquisa mais minuciosa que deixaremos para outro momento.
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Na memoria, em poténcia, sdo possiveis duas condi¢fes temporais: a afec¢do e a
imaginacdo. Na condicdo de afeccdo a faculdade da lembranca é sua correspondente. Para a
recordacdo € a imaginacdo. As mesmas ndo se encontram separadas, mas estao interagindo
simultaneamente como uma sé ao mesmo tempo. Nos posicionamos [sem a pretensdo de
colocar um ponto no assunto], e por isso partimos para uma dedu¢do que esta é a memoria. Por
outro lado, para além das imagens, as demonstracdes até o momento apresentadas nos
conduzem a refletir que as afecgbes na alma sdo também registradas. Porém, ndo como
‘sulumbra’ e depois ‘phantasmata’, que desencadeiam na alma um processo de lembranca
somente, mas, também, um registro de sensacGes. Por exemplo, uma viagem em que as
lembrangas sdo felizes ou infelizes, boas ou mas; atreladas a essas imagens, as sensagdes [sem
um registro imaginativo do acontecido] estdo presentes, por exemplo, a condi¢do de sentir
prazer ou desprazer e ndo ser necessario uma imagem, apenas uma sensacao: de espiritualidade.
Portanto, as experiéncias adquiridas pelo sentido tatil sdo muito importantes. Para o Doutor de
Aquino, serd a partir da experiéncia que conhecemos. A experiéncia sensivel tem uma
finalidade [telos]: o conhecimento intelectual; mas, resta-nos uma duvida no tocante do como
a alma conhece as coisas ditas espirituais, sem uma imagem?

Recorremos a Martin Grabmann, que nos responde:

O que em si é incorporeo, transcendente e naturalmente espiritual — do qual
ndo pode existir nenhuma imagem como representagdo —, 0 pensamos por
analogia e utilizamos o que foi captado pelos sentidos; porque pela
comparagdo, negacdo, superioridade, etc., nos adaptamos dos conceitos
aprendidos, por meio da experiéncia, aos contetidos mais elevados (1928, p.
60 — tradugdo nossa)®.

Assim, compreendemos que para conhecermos as coisas sem imagens [metafisica] é
necessaria uma condi¢do comparativa previamente; isso nos diz que sem ela na memdria para
relacionar, ndo seria possivel conhecer; por outro lado, uma vez esta imagem habitando na
memoria, podemos associa-la e desenvolver conhecimentos novos por relagdo de semelhanga.

Ademais, Martin Grabmann reforca seu posicionamento referente a metafisica

tomasiana ao apresenta-la como a ciéncia espiritual de mais alto grau, afirma ele:

Ela [metafisica] é a ciéncia espiritual perfeita, porque trata das coisas mais
inteligiveis, sem a necessidade dos sentidos. Ela nos traz os mais intensos

%“Lo que es en si incorpdreo, trascendente y puramente espiritual, de lo cual no puede haber en la fantasia
ninguna representacion, lo pensamos por analogia y utilizando lo que cae en la esfera de los sentidos, pues por
comparacion, negacion, elevacion, etc., adaptamos los conceptos sacados de la experiencia a contenidos
trascendentes” (GRABMANN, 1928, p. 60).
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principios do ser, seus fundamentos e ideias gerais, e 0s temas mais
independentes sobre o assunto (1928, p. 61 — destaque nosso)®.

Parece que [diferente do que admitimos como simples lembrancas da memoria] uma
outra faculdade da alma [a recordacgdo, que € uma possibilidade em si] nos faz avancar no

complexo da memoria intelectiva.

3.3.1.3 Da recordagéo ou reminiscéncia

Assim, tanto os homens como 0s animais possuem a potencialidade da lembranca
[registro na memoria] mas, somente no homem € possivel recordar. Essa possibilidade requer
um raciocinio [pensamento] intelectivo que ocorre pelas faculdades do livre-arbitrio e da
vontade [intencdo], as quais ndo fazem parte da alma dos animais. Portanto, 0 homem tanto
pode ter lembrancas como recordacBes ou 0s dois ao mesmo tempo. Que nos leva a considerar
0 Intelecto agente como aquele que intermedia essa possibilidade.

Ademais, para o Intelecto agente acessar a memoria se faz necessario que ele mantenha
a imagem anterior. Assim, deduzimos que a memoria intelectiva atualiza o phantasmata e o
Intelecto agente conserva as imagens e as sensagdes capturadas anteriormente, conforme
explicado acima. Deveras ser a razdo do homem o Unico a poder ter lembrangas e recordacdes,
simultaneamente, sem a presenca do sensivel lembrado. Esta simultaneidade, nos parece ter sua
operacdo no Intelecto possivel, uma vez que o Intelecto agente € o responsavel por abstrair do
particular o universal e fornecer ao Intelecto possivel a condicdo de conhecimento. Ora, a
lembranca esta para a memoria sensitiva, assim como, a recordacdo esta para a memoria
intelectiva [pensamento]; este é facultado evocar o passado [armazenado] pela condigcdo em
potencial da reminiscéncia.

Considera Sueli Castro (2017, p. 19): “Ha sensacdo do presente, expectativa do futuro,
mas a memoria ¢ do passado”. A memdria intelectiva conserva as imagens em blocos [que estdo
em uma ordem] e por meio de associacdes deles, estabelecem uma relacdo direta com as
sensacoOes. Desta forma, o Aquinate corrobora ao considerar que “reine comparando as
representacdes individuais, como a razdo intelectiva compara as intengdes universais”

(AQUINGO, S.th., I, .78, a.4) Esta conservagao ou armazenamento esta na mente que é atuante

%«Ella es la ciencia espiritual por excelencia, porque trata de las cosas mas inteligibles, sustraidas a la
percepcion de los sentidos. Ella se ocupa de los mas profundos fundamentos del ser, de los principios y las ideas

generales, de los objetos mas independientes de la materia” (GRABMANN, 1928, p. 61).
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no corpo, logo, ndo é uma faculdade da alma, mas uma potencialidade do corpo material. Na
Summa Theologica teremos 0 posicionamento a respeito deste ponto ao ser afirmado que
“chama-se, ainda, razdo particular, e os médicos lhe destinam um érgédo determinado, a parte
mediana do cérebro” (AQUINO, S.th., I, .78, a.4 — destaque do autor). Observada essa
condicdo da mente, podemos deduzir que para além dessa possibilidade, a memaria parece estar
presente tanto na condigao sensitiva como na intelectiva; ora, como exposto antes, observamos
certo espelhamento do 6rgéo sensivel [cérebro] com o seu correspondente intelectivo. Isso nos
leva a compreender como podemos nos lembrar de algo quando este algo ndo esta presente.
Consideradas as reflexdes expostas como vias factiveis, outra questdo € a reminiscéncia ser
uma faculdade que independe da memdria sensitiva e promove novos conhecimentos sem a
necessidade da mente.

A memorizacdo se da em bloco, como visto antes, portanto existe por parte dela a
condi¢do de associar os blocos e produzir novos conhecimentos [por exemplo, as letras
formarem palavras] sem a necessaria ativacdo dos sentidos externos. Tomas, sobre o assunto,
considera o filésofo Avicena em que ele propde uma poténcia situada entre a memoria

estimativa [animais] e a imaginativa [homens], diz Aquino:

Assim da forma imaginada do ouro e da forma imaginada de uma montanha,
compomos a imagem Unica de uma montanha de ouro que nunca vimos. Essa
operagdo ndo se encontra nos animais, mas s6 no homem, em quem para tal é
suficiente & imaginagdo (AQUINO, S.th., I, .78, a.4).

Segundo Sueli Castro (2017, p. 29), Tomas de Aquino demonstra que a memaria possuli
duas poténcias, a saber, poténcia sensitiva interna e poténcia inteligivel, que compdem sua
natureza. Segundo Tomas, a memaria conserva imagens que tdo somente foram apreendidas
em poténcia e posteriormente [pelo Intelecto agente] as tornam inteligiveis em ato, afirma:
“Ora, no intelecto, que nao tem Orgdo corporal, nada existe sendo sob um modo inteligivel.
Portanto, aquilo cuja semelhanca se encontra no intelecto deve ser conhecido em ato”
(AQUINGO, S.th., 1, .79, a.6). No Aquinate existe uma harmonia entre as duas poténcias de tal

forma que uma completa a outra e vice-versa, como afirma Sueli Castro:

[...] razdo pela qual a memdria ndo apenas pertence as imagens sensiveis ou
ao juizo do intelecto, ainda que sé acidentalmente possa auxiliar a aquisicao
inteligivel do conhecimento, pois o inteligivel depende do sensivel, uma vez
que nada existe no intelecto sem antes passe pelos sentidos [...] (2017, p. 33).

Esta operacdo, segundo o Doutor de Aquino, é coerente por via aristotélica das formas

materiais serem inteligiveis em ato, diz ele: “Ora nada passa da poténcia ao ato sendo por meio
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de um ente em ato; por exemplo, 0 sentido torna-se em ato pelo sensivel em ato” (AQUINO,
S.th., 1, .79, a.3).
Deste modo, compreendemos que o conhecimento inteligivel se da em outro plano da

memoria que analisaremos mais adiante.

3.3.2 Do conhecimento inteligivel e da abstracéo

Temos considerado que a memoria € maior que simplesmente um box de imagens
armazenadas a espera de ser visitada. Com o intuito de melhor compreender o seu
funcionamento, sera proposto uma separacdo [metaférica] em dois estagios facultativos que
parece importante para ser compreendida a operacdo memoria-intelecto. Para o primeiro
estagio, a percepcdo sensivel € a memoria sensivel responsavel pela operacdo. Enquanto no
segundo estagio, a memoria inteligivel é responsavel pelo conhecimento inteligivel.

Contudo, outra importante faculdade da alma é a abstracdo. Esta comeca pela captagdo
no sensivel até o inteligivel. Ora, toda a operacdo se inicia pelos sentidos externos quando o
mundo material é abstraido da sua forma particular e incluso como sombra (sulumbra) na
memoria sensivel e depois como imagem (phantasmata) nos sentidos internos pela memaria
inteligivel. Esta primeira abstracdo, ainda deficiente quanto a sua definicdo [0 que € isto?]
realizada pelos sentidos externos demonstra como é feita a operacdo, como ja visto, dos 6rgaos
responsaveis; a partir deste ponto, entra no circuito a memoria sensivel [uma vez retida uma
sombra] permite na sequéncia uma nova abstracdo, desta vez, abstraida para a memoria
inteligivel que a tornard uma imagem [com isto esta respondida a pergunta feita anteriormente],
assim permitindo ao intelecto agente que a transmute da forma universal em ato, que por sua
vez é acessado pelo intelecto possivel, ou seja, 0 conhecimento propriamente dito.

Como explicar um processo de duas abstracdes até o conhecimento? Ora, a abstracao

ndo extrai por completo a esséncia da matéria, mas em partes, como explica Tomas de Aquino:

Igualmente, o intelecto humano ndo obtém desde a primeira apreensdo o
conhecimento perfeito de uma coisa; mas conhece primeiramente algo dela
[sombra], por exemplo, sua quididade, que é o objeto primeiro e proprio do
intelecto; depois conhece as propriedades, os acidentes, os modos de ser, que
tém relacdo com as esséncia da coisa [imagem] (AQUINO, S.th., I, g.85, a.5
- destaque nosso).

Para realizar o processamento, o intelecto dispde de duas poténcias funcionais
intrinsecas (cf. AQUINO, S.th., I, .79, a.4). A primeira, 0 Intelecto agente e a segunda, 0
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Intelecto possivel. Uma vez armazenadas e preparadas as imagens ou fantasmas, € necessario
um processo de abstracdo®’ realizado pelo Intelecto agente. A funcdo do intelecto é de
estabelecer sua atividade no processo de extrair ou abstrair a esséncia dos fantasmas, conforme
afirma o Doctor Angelicus “porém o intelecto humano, unido ao corpo, tem como objeto
proprio a quididade [esséncia] ou natureza existente na matéria corpdrea; [...] do conhecimento
das coisas visiveis ascende a um certo conhecimento das invisiveis” (AQUINO, S.th., I, .84,

a.7) A afirmativa é reforcada por Claudir Zuchi:

o fantasma é indispensavel para intelecgdo. Pois, assim como o sentido ndo
pode sentir sem o objeto sensivel, a alma ndo pode entender sem o fantasma.
Sem ele, como objeto, ndo pode haver conhecimento. Ele € a fonte de onde o
intelecto deve haurir o conteldo de seu objeto, propriamente, dito (apud
COSTA, 2003, p. 106-118).

Considera o Aquinate: “Por onde, para causar a operacdo intelectual, segundo
Aristoteles, ndo basta s6 a impressdao dos corpos sensiveis, mas se requer algo de mais nobre,
porgque 0 agente € mais nobre que o paciente, [...]” (AQUINO, S.th,, 1, 9.84, a.6 — destaque
nosso). Ademais, o Intelecto agente € responsavel por duas operaces: (i) abstrair da realidade
particular a esséncia universal dos fantasmas e (ii) disponibilizar o inteligivel em ato para o
Intelecto possivel. Ambas as atividades sdo simultaneas, em uma s acdo. Essa realidade é o

necessario para o Intelecto agente abstrair o universal inteligivel, como afirma o Aquinate,

[...] é sua propriedade conhecer uma forma que existe individualizada em uma
matéria corporal, mas ndo essa forma enquanto estd em tal matéria. Ora,
conhecer dessa maneira, é abstrair a forma da matéria individual, que as
representacdes imaginarias significam (AQUINO, S.th., 1, .85, a.1).

Para Aristoteles, ao contrario do pensamento platdnico, a realidade ndo € proposta
universal, mas, uma realidade particular. Ademais, nos parece que o conhecimento das coisas

materiais sO € possivel a partir da abstracao do imaginario, conforme afirma Aquino: “[...] nosso

37 Abstractio, abstrahere: Literalmente: retirar de; extrair de. Na linguagem de Santo Tomas, a abstracdo é antes
de tudo o ato pelo qual a inteligéncia depreende — da realidade sensivel que lhe é oferecida pelos sentidos — o
“inteligivel” que esta contém em poténcia, ou seja, a realidade universal, que da origem ao conceito. A partir
dessa primeira abstracdo, dessa emergéncia do inteligivel na inteligéncia, distingue-se a abstragdo total da
abstracdo formal. Pela abstracdo total, a inteligéncia depreende um todo universal de seus submdltiplos
particulares: o género animal de suas diversas espécies, a espécie homem dos individuos nos quais esta espécie
se realiza. As palavras que designam a realidade inteligivel assim separada sdo ainda concretas (homem, animal),
porque essa abstragao designa essa realidade como existindo nos individuos. Pela abstracdo formal a inteligéncia
considera separadamente em um objeto aquilo que o determina ou o faz ser tal. Por exemplo: a animalidade, a
humanidade. As palavras que designam esse aspecto assim isolado sdo palavras propriamente abstratas, pois ndo
designam o que existe, mas os principios de inteligibilidade daquilo que existe (cf. LIVRO de vocabulario e
referéncias de Tomas de Aquino. Disponivel em < https://pt.scribd.com/document/343750915/Sao-Tomas-de-
Aquino-Extra-Livro-de-Vocabulario-e-Referencias-de-Tomas-de-Aquino-pdf> acessado em 18/05/2019.
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intelecto conhece as coisas materiais abstraindo das representagoes imaginarias” (AQUINO,
S.th., 1, q.85, a.1). Os comentarios tomasianos estendem-se para esclarecer que diferente dos
Intelectos angelical e divino [que conhecem pela inteleccdo da simples quididade] o do homem
sO conhece pela operacdo da composicao ou divisao e do raciocinio. Assim, afirma Tomas sobre
essa posicdo: “Desse modo, deve compor os elementos apreendidos ou dividi-los, e em seguida
passar de uma composi¢ao ou divisdo a outra, o que € raciocinar” (AQUINO, S.th., I, .85, a.5).
Desta forma, abstrair é desvelar [ou revelar] do intelecto as coisas que se encontram na
imaginacdo [phantasmata] quando ocorre a transmutacao do particular para o universal.

O Intelecto agente transforma o que esta em poténcia em entendimento [ato] iluminando

os fantasmas. De acordo com o entendimento de Gardiel:

assim como as cores, objeto da vista, torna-se visiveis so gragas a iluminagao
devida a luz, assim o inteligivel, contido em poténcia nas imagens, torna-se
atual, se for semelhantemente iluminado pelo intelecto agente (apud COSTA,
2003, p. 106-118).

Toméas de Aquino reforga o pensamento aristotélico ao afirmar: “Portanto, deve-se dizer
que essa luz verdadeira ilumina como uma causa universal da qual a alma humana participa
certa poténcia particular, como dissemos” (AQUINO, S.th., I, g.79, a.4), ressaltando a
importancia desse intelecto como uma luz natural que ilumina as representacfes imaginarias.

Os argumentos demonstrados pelo Doctor Angelicus até 0 momento sdo bastantes
esclarecedores e convincentes. Em considerarmos que a operac¢des intelectivas da alma, o corpo
ndo participa. Esclarecendo um pouco mais sobre as operagdes intelectivas da alma, trataremos
da segunda via funcional do intelecto: o Intelecto possivel [potencial]. E nele que os inteligiveis,
agora universais, serdo transformados em conhecimentos.

Retomando os comentéarios de Claudir Zuchi:

Na interpretacdo de Tomas de Aquino, a alma humana possui, além do
intelecto agente, uma outra poténcia intelectiva que é o intelecto possivel.
Ambos devem ser entendidos como perfeicGes da propria alma humana. O
primeiro € a propria capacidade que a inteligéncia possui de abstrair, das
imagens da fantasia, as formas inteligiveis. O segundo, o intelecto possivel, é
a prépria inteligéncia enquanto possui a capacidade de apreender essas formas
(apud COSTA, 2003).

Como visto acima, ha uma correlagdo com o pensamento tomasiano: “Como as imagens
das cores estdo na vista, assim estdo as imagens das representagdes no intelecto possivel.” E
demonstrando a importancia dessa apreensdo como conhecimento, o Aquinate corrige aos que
afirmam ser o0 corpo e o intelecto uma coisa s0, diz ele: “Néo €, portanto, na razdo de movido

pelo intelecto que Socrates conhece. Mas, ao contrario. E porque Socrates conhece que ele é



52

movido pelo intelecto” (AQUINO, S.th., I, .76, a.l), portanto, ha no intelecto uma
independéncia do corpo e uma superioridade da alma e de suas faculdades, conforme diz o
Aquinate: “Deve-se considerar, ainda, que quanto mais nobre a forma, tanto mais domina a
matéria corporal ¢ tanto menos nela esta imersa” (AQUINO, S.th., 1, q.76, a.1).

Identificadas as operacdes da alma intelectiva, o intelecto agente [em ato] imprime no
intelecto possivel [em poténcia] o inteligivel em ato; uma vez que somente apos a alteracdo da
forma particular para universal é passivel da operacédo, ou seja, de construir a razdo. O doutor
de Aquino faz a devida separacdo do composto corpo e alma intelectiva ao apresentar um como
corruptivel [o corpo] e 0 outro como subsistente [a alma], afirma ele: “Em consequéncia, a alma
humana, mas nédo as outras formas, conserva seu ser quando o corpo ¢ destruido” (AQUINO,
S.th., 1, .76, a.1), contudo, consideramos que a corrup¢do do corpo implica também o da
memoria sensitiva [mente], mas ndo se aplica a memoria intelectiva [inteligivel]. Esta,
permanece em operagao no intelecto como faculdade subsistente da alma.

Portanto, Tomés de Aquino, considera como homem o que possui corpo e alma, ou seja,
uma vez corrompido o corpo ndo ha mais homem, apenas um corpo sem alma [cadaver]; por
outro lado, afirma ser a alma uma substancia imaterial e imortal, como ja visto, como também
todas as suas faculdades que compde o seu ser e mais: “A operagao propria do homem enquanto
homem é conhecer. [...] que a alma humana, em razdo da sua perfei¢do, ndo é forma imersa na
matéria corporal [...]” (AQUINO, S.th,, I, .76, a.1) logo, estd presente nas afirmacGes do
Aquinate o livre-arbitrio a vontade [intencdo] que eleva a alma para além da matéria e a

permanéncia operativas das suas faculdades.
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4 A CONSTRUCAO DO CONHECIMENTO POR PARTE DA ALMA APOS A
CORRUPCAO DO CORPO

Esta parte da dissertacdo é responsavel em demonstrar a possivel condicdo de
continuidade da alma e sua capacidade de construir conhecimento novo ap6s a morte. Assim,
de inicio, é necessario ter uma certa definicdo mais ampliada sobre o objeto de estudo, no caso,
sobre a alma. Como uma questdo inexoravel ela existe e é imortal. Portanto, sdo apresentadas
as poténcias subsistentes que ndo dependem do corpo e o seu modus operandi; para isso, sera
retomado alguns conceitos das poténcias presentes no corpo, desta vez voltado apenas para o
conhecimento inteligivel. Ademais, outros pontos convém estudar, tais como: a memoria,
intelecto, vontade e livre-arbitrio. Por fim, ha uma alma que € consciente de si mesma e capaz

de operar suas faculdades a partir de um juizo particular.

4.1 SOBRE A ALMA (O QUE E?)

Por mais que se fale sobre a alma e que pareca existir inUmeras literaturas, ha sempre
um sentimento muito forte [é o que nos parece] que esta faltando algo a mais. Por um lado, nos
angustia a tentativa de descobrir o que ¢ este ‘algo’, por outro e a0 mesmo instante, nos enche
de prazer a certeza de ndo ter sido [ainda] escrito o Ultimo capitulo sobre o assunto. Entéo,
temos o dever e a necessidade de evocar autores classicos para auxiliar-nos na angustiosa e
prazerosa procura sobre o que € a alma. Por isso, iniciamos esta jornada pelos escritos do Bispo
de Hipona. Segundo Agostinho, a alma é capaz de ver o incorp6reo e formar um conceito (cf.
AGOSTINHO, 1997, p. 66-67). Quanto sua natureza, diz ele, ndo procede de nenhum dos
guatros elementos [fogo, terra, ar e 4gua], porque ela é de natureza substancial peculiar. Por
fim, admite que a alma ¢ “uma substidncia dotada de razdo apta a receber um corpo”
(AGOSTINHO, 1997, p. 66-67). Séculos mais tarde, as posi¢des agostinianas sao consideradas
por Tomas de Aquino a partir do pensamento aristotélico em que reafirma ser a alma em si
mesma uma substancia formal. Ademais, o Frade Dominicano reitera em seus estudos do
corpus thomisticum que a alma “[...] é o primeiro principio da vida e ndo é corpo, mas ato do
corpo [...]” (AQUINO, S.th, I, 9.75, a.1) e que “[...] as naturezas intelectuais sdo formas

subsistentes, mas ndo existentes na matéria como se¢ o seu ser dependesse da matéria”
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(AQUINO, ScG, Il, LI, 1268). Portanto, a alma ndo esta presa no corpo® como um passarinho
preso na gaiola.

E com a inten¢do de deixar muito claro sua posi¢io sobre o que é ‘corpo’, que o Frade
de Aquino expde: “Tudo que é composto de matéria e forma é corpo” (AQUINO, ScG, II, L,
1260). E mais: “Além disso, em tudo que se corrompe ha necessariamente poténcia para o nao-
ser” (AQUINO, ScG, II, LV, 1301). Ratifica a natureza das substancias intelectuais ao afirmar:
“Depreende-se do exposto que as substancias intelectuais sao imateriais” (AQUINO, ScG, I,
L, 1259). Assim, sem deixar duvidas no quesito ‘corpo’, suas consideragdes demonstram
categoricamente que a substancia inteligente ndo é corpo material (cf. AQUINO, ScG, I, L,
1260), porque este ndo pode conhecer as coisas inteligiveis, pois apenas, “[...] as espécies das
coisas inteligiveis tornam-se inteligiveis em ato enquanto sao abstraidas da matéria individual”
(AQUINO, ScG, II, L, 1261). Como visto, a alma é ato do corpo e ele poténcia da alma. Por
tudo que até agora temos visto nos posicionamentos tomasianos, deduzimos que a substancia
intelectual [alma] é subsistente por ndo ser um corpo® e por conseguinte é detentora de vontade
e livre-arbitrio [tem atos operativos dominantes], a isto, implica afirmar que a alma [substancia
intelectual], segundo Tomas de Aquino, tem capacidade de formar juizo dos seus atos por ter
conhecimento intelectivo (cf. AQUINO, ScG, II, XLVIIIl, 1242). Para além desse
posicionamento, infere o Frade: “[...] é livre 0 que é causa de si mesmo” (AQUINO, ScG, I,
XLVIII, 1243 - destaque do autor), logo, nos parece claro a individualidade da alma e sua
potencialidade de construir novos conhecimentos sem o corpo®.

Ora, como descrito antes, corpo € a composicao de alma e matéria, assim, a alma néo é
corpo por ndo ser composta. Porém, como forma substancial do corpo, indagamos como a alma

se une a ele? Para responder a essa pergunta, buscamos nas demonstracdes dos estudos

38«[...] foram feitas as criaturas intelectuais, que contivessem as criaturas corpdreas, ndo segundo extensdo
quantitativa, mas de modo simples e inteligivel [...]” (AQUINO, ScG, II, XLVI, 1235). E ainda, “[...] nenhuma
substancia intelectual é corpo. Com efeito, ndo ha corpo algum que contenha outro corpo sendo em proporgao
quantitativa. [...] nenhum corpo pode receber a forma substancial de outro, se ndo for privado da sua forma pela
corrupcdo. Ora, o intelecto ndo se corrompe [..]. Logo, a forma ndo é recebida em um corpo sendo
individualizada. [...] € impossivel que dois corpos mutuamente se contenham, porque o continente excede o que
¢ contido” (AQUINO, ScG, Il, XLIX, 1247-1253) E por fim, “[...] a acdo de nenhum corpo reverte sobre o
agente, pois foi demonstrado pelo Fildsofo que nenhum corpo se move a si mesmo sendo segundo uma parte, de
modo que uma parte seja movente, e outra movida” (AQUINO, ScG, II, XLIX, 1254)

%9Esta posicéo é condizente com a afirmagdo do Aquinate em relagdo a alma: “[...] ndo ha poténcia para o ndo-ser
[...]- Logo, todas as substancias intelectuais sdo incorruptiveis” (AQUINO, ScG, I, LV, 1301-1302).

“0Tomas de Aquino ndo se furta em seus comentarios de afirmar as potencialidades da alma, diz ele: “Além disso
se o intelecto fosse forma na matéria, e ndo subsistente por si mesmo, resultaria que o que é recebido no intelecto
sé-lo-ia também na matéria, porque as formas que tém o ser depende da matéria nada recebem que também néo
seja recebido na matéria. Ora, como a recepcdo das formas no intelecto ndo é recepcao de formas na matéria, é
impossivel que o intelecto seja forma material” (AQUINO, ScG, I, LI, 1271).
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tomasianos quais possibilidades ou composi¢cdes possiveis entre estas substancias [corpo e
alma]. Primeiro apontamos que a alma ndo se une ao corpo pela mistura substancial, no entanto
é admissivel que,

com efeito, o ser da matéria corpérea estd como recipiente e sujeito para algo
superior; e o ser da substancia intelectual esta como principio e conforme a
conveniéncia da sua natureza. Por isso, nada impede que a substancia
intelectual, isto é, a alma humana, seja a forma de um corpo humano
(AQUINO, ScG, I, LXVIII, 1452).

Uma outra resposta apresentada pelo Aquinate ¢: “Ora, o ser por si mesmo segue a
forma, pois por si mesma dizemos da coisa quanto a si, porque cada coisa tem o ser segundo a
forma. Por isso, as substancias que ndo se identificam com a forma podem ser privadas do ser
[...]” (AQUINO, ScG, Il, LV, 1299 — destaque do autor). Nesta explicacdo esta evidenciado que
a alma humana né&o pode se unir ao corpo de um animal ou de uma planta e vice-versa. Esses
corpos ndo estdo para a alma humana; cada uma das espécies esta para seu corpo potencial.
Portanto, para Tomas, a doutrina da metempsicose defendida por alguns € absurda®.

Em suas conclusBes, Tomas de Aquino, refuta outras possiblidades da unido de corpo e
alma. E considera que o caminho mais coerente sera pelo que ele denominou de ‘toque
virtual’*?, ou seja, a via possivel para esta unio. Este se diferencia do sentido tatil corpéreo,
pode-se dizer que possui caracteristicas que o distingue (cf. AQUINO, ScG, IlI, LV, 1318a-c),
sdo elas: (i) a substancia intelectual é indivisivel, logo, o toque virtual também o é. O indivisivel
alcanca o divisivel, pois segundo o Aquinate “[...] todo corpo ¢ divisivel. Ora, todo corpo
divisivel necessita de algo que o contenha e una as partes” (AQUINO, ScG, Il, LXV, 1429).
Em nosso entendimento, o Aquinate trata da divisibilidade da matéria a partir dos atomos,
assunto tratado no passado pelos filésofos atomistas que ele retoma como um paralelo para
explicar a ligagéo intima da substancia intelectual no corpo; (ii) O toque virtual age sobre todas
as partes do corpo, ndo somente em uma parte*. Por fim, (iii) o toque virtual atinge a parte
molecular das células do corpo, ndo ha impedimento como ocorre no tato fisico, como afirma:
“[...] sendo para o interior, faz que a substancia tangente penetre no sujeito tocado, e o atravesse

sem impedimento” (AQUINO, ScG, I, LVI, 1318c). Neste ponto, consideramos que a a¢ao da

41Tomas de Aquino tece considerag@es explicando o porqué desta impossibilidade na Suma contra gentios (11, XC,
1759) e deixa bem claro que a alma humana néo se une a outros corpos.

42“Nio obstante, este toque ndo ¢ constitutivo, mas virtual” (AQUINO, ScG, Il, LVI, 1318). Em outras palavras é
o desenvolvimento ou o autodesenvolvimento daquilo que estava presente no principio. Assim a arvore esta
virtualmente contida na semente (cf. Dicionario de termos tomista. Disponivel em:
<https://docero.com.br/doc/xxc5n5> Acesso em: 29/03/2019).

4“QOra, a alma ¢ ato do corpo organico, ndo sé de um drgdo. Ela esta, pois, segundo a sua esséncia e como forma
em todo o corpo, € ndo s6 em uma parte” (AQUINO, ScG, II, LXXII, 1483 - destaque do autor).
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substancia intelectual, que consegue envolver todo o corpo, atinge a divisdo celular em seu
modo mais intimo. Ora, afirma Tomas de Aquino “[...] as coisas unidas por este contato ndo
constituem simplesmente uma so6 coisa” (AQUINO, ScG, II, LXXII, 1319a)**. Ou seja, 0 ‘uno’.
Todavia, consideramos que os estudos do filésofo arabe Avicena sobre a questdo da

individualidade, tem relevancia, afirma ele:

Portanto, é inevitavel que, se elas se encontram individualizadas, entdo o
principio por meio do qual elas se individualizaram lIhes esteja agregado, a
partir de certas predisposi¢des que concretizam a individualizagdo. Tais
predisposicdes estdo implicitas ao que é préprio a elas [almas] por meio
daquele corpo, havendo uma adequacéo para que se conciliem um ao outro,
ainda que tal condigdo e tal adequagdo estejam ocultas para nés. E, também,
os principios de aperfeigoamento séo advindos a elas por intermédio dele, ou
seja, 0 corpo delas. [...] Ora, se a alma é simples, absoluta, entdo ela ndo esta
dividida em matéria e forma (AVICENA, Livro da alma, V, 3, p. 147; 4, p.
151)

Embora as afirmagdes possam creditar que a forma substancial e a matéria sejam una, a
matéria sempre estara submissa a alma, conforme explica o Aquinate: “Pelo contrario, quanto
mais elevada é a forma, tanto mais o seu ser excede a matéria” (AQUINO, ScG, II, LXVIII,
1454). Dessas consideracgdes expostas que esclarecem a agdo da alma no corpo, registramos a
importancia do principio vital [anima® - cf. AQUINO, ScG, I, LXXI, 1481a-b] que posiciona-
se como intermediario para 0 movimento da vida, dando condicdo para ela, a alma, mover o
corpo em sua totalidade, respeitando o potencial de cada 6rgao e de cada parte que o compde.

Contudo, as afirmacdes aristotélico-tomistas que dissertam sobre a alma como forma

substancial do corpo e habita todo ele com igual poténcia®®, estdo mergulhadas em uma intra-

4Certamente trata aqui de reforcar que ndo ha um composto ou mistura, mas uma operagdo e uma passividade
Unica.

4No latim classico ¢ o Fluido vital produzido pelo sangue que pde em atividade todo corpo animado diferenciando
do corpo inanimado. Na Suma Contra Gentios é destacado como ‘espirito’, mas preferimos utilizar anima para
evitar possivel confusdo quanto ao significado.

%Na primeira metade do século XX, um dos mais conceituados neurocientistas da universidade de Cambridge, Dr.
Edgar Douglas Adrian, discursa a respeito do funcionamento do cérebro humano. E aborda sobre a “provavel
sede da inteligéncia”. Relata que no final do século XVII, filosofos de varias universidades [em particular de
Cambridge e Oxford] discutiam qual parte do corpo estava situada a inteligéncia. Eram duas as respostas: no
cérebro ou espalhado por todo o corpo. Os docentes de Cambridge afirmavam ser em um Unico local; por outro
lado, os docentes de Oxford optaram pela segunda resposta. O professor Edgar Douglas Adrian destaca que a
filosofia de Aristoteles sobre o assunto ¢ comparada ao “fantasma de Hamlet” (apud NICOLELIS, 2011, p. 61).
O Dr. Adrian assume a condicdo da inteligéncia habitar no cérebro. Nos estudos agostinianos vale ressaltar a
observagdo do Bispo de Hipona sobre a localizagao da alma: “E o tenha a ponto de mover todos os membros ¢
6rgéos do corpo, como um eixo-motor (cardo), determinando todas as agdes corporais” (AGOSTINHO, 1997,
p. 68/9 - destaque do autor). Enquanto Tomas de Aquino houvera dito o contrario em seus estudos, e demonstrado
[como visto] que a alma esta em todo o corpo com toda sua potencialidade. A neurociéncia depara-se nos tempos
atuais, com o evento dos 6rgdos ‘fantasmas’ e pesquisam como pacientes sentem dores em o6rgaos que foram
retirados. Sera que o Aquinate tinha razao?
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funcionalidade [tdo intima] que o homem é capaz de interagir com o mundo sensivel como se
nao tivesse sentidos, citamos Tomas: “Com efeito, conforme o0 modo de ser, pode-se considerar
a admiravel conexdo das coisas” (AQUINO, ScG, Il, LXVIII, 1453a). Por exemplo, ao ouvir
um som, ndo é a minha faculdade auditiva quem o faz, mas sou ‘eu’ [Homem] quem ouve. Esta
relagcdo siamesa [corpo-alma] parece negar a faculdade que possibilita ao ato. Na reflex&o do
pesquisador Manuel Barros, o corpo ndo é formado por partes acidentais e que a alma tem uma
individualidade*’, reafirma sua posi¢do ao dizer: “Sou eu que existo, em mim mesmo,
plenamente; é para minha vida que estao dispostas todas as partes do corpo; sou, no sentido que
a palavra tem em metafisica, uma substancia” (cf. apud LAET, 2017, p. 262). Relevante
considerar, a partir das afirmagdes de Manuel Barros, que apds a corrupg¢do do corpo, sugere
gue a alma, tem consciéncia de si mesma e vontade propria. Entdo, “finalmente, a alma separa-
se do corpo, ndo como se separam duas coisas que se tocam, mas como a forma se separa da
matéria, embora, [...] haja contato de coisa incorpérea com o corpo” (AQUINO, ScG, II, LXV,
1433c). Nessa consideracdo o Doctor Angelicus proporciona a substancia intelectual o desejo
natural de permanecer existindo mesmo ap06s a corrupcdo do corpo, de outro modo, “em
consequéncia, a alma humana, [...], conserva seu ser quando o corpo ¢ destruido” (AQUINO,
S.th., 1,0.76, a.1, ad. 5).

Todavia, uma vez sem 0 corpo, parece que a alma pode modelar seu formato “por isso,
nada impede que [...] a alma humana seja a forma de um corpo humano” (AQUINO, ScG, I,
LVIII, 1452), diz Tomés. E manter [por escolha propria] a mesma imagem do corpo que teve
antes dele se corromper: “Da mesma forma, a alma humana conserva seu ser quando ¢ separada
do corpo, mantendo uma aptiddo, inclinagdo natural a se unir a ele” (AQUINO, S.th., I, q.76,
a.1, ad. 6). Para esse proceder, a alma usufrui da sugestibilidade®®. Por outro lado, os estudos

agostinianos nos leva a refletir que ainda ndo temos condi¢gdes de compreender a alma;

4’Estas consideracdes convergem com a afirmacdes aristotélicas: “A alma é, em primeirissimo lugar, aquilo pelo
qual vivemos, percepcionamos e discorremos; ela serd, consequentemente, certa definicdo e forma, mas ndo
matéria e sujeito” (ARISTOTELES, Sobre a alma, Il, 414a, 10).

4Segundo os estudos das ciéncias modernas, em especial da Neurociéncia, o cérebro é comparado a um
comandante na formacdo do corpo fisico e o responsavel por sua automanutencdo. Assim, em outras palavras,
explica o neurocientista Miguel Nicolelis que “Em cada um de nos esse 6rgéo esta trabalhando continuamente,
numa rotina frenética de assimilacéo de tudo aquilo que nos rodeia, com o intuito de modelar nossa autoimagem
corp6rea com base num incessante fluxo de informagao” (2011, p. 127). Ora, toda informagdo adquirida pelo
cérebro é um ato da alma que opera a potencialidade do corpo. Assim, uma vez modelada a autoimagem, o
intelecto agente prepara a imagem inteligivel para que o intelecto possivel a guarde como conhecimento na
memoria intelectiva. Portanto, a alma de posse desse conhecimento parece ter condi¢fes de usufruir da sua
vontade e livre-arbitrio para decidir como deseja manter sua aparéncia ap6s a corrupcao do corpo. Dai segue que
esta possibilidade de escolha e decisdo por pensamento ocasiona a sugestibilidade, ou seja, permanecer com o
corpo tal qual tinha [autoimagem guardada na memo@ria intelectiva].
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entendemos que Agostinho de Hipona, a partir da fé cristd, busca um porto seguro para suas
divagacdes que estdo para além do mundo sensivel, diz ele: “Acredite, coisas muito elevadas
devem ser meditadas sobre a alma, sem que a tenhamos que imaginar em sentido dimensional”
(AGOSTINHO, 1997, p. 70).

Contudo, por mais dissecada que seja a alma sempre restard um hiato em nossa parda
compreensdo sobre o que de fato ela € e até onde se estende suas potencialidades.

4.2 SOBRE AS POTENCIAS DA ALMA E SUA IMORTALIDADE

E citado na parte 3 desta pesquisa as operacdes que a alma pode realizar quando esta no
corpo*. Vimos no exposto acima uma maior conceituacio sobre ela e como sua manifestacéo
no mundo sensivel € importante para seu enriquecimento epistemoldgico. Nosso esforco a partir
de agora é demonstrar que as poténcias da alma ndo se perdem junto com a morte do corpo
fisico, ou seja, que ela passa a ser uma potencialidade em ato quando se encontra desencarnada.

Uma das raz@es da alma continuar ap6s a corrupc¢do do corpo € ndo ser um composto,
mas uma substancia simples. Como ja demonstrado acima, a alma é necessaria por ser causa de
si mesma. O proprio Tomas apresenta o exemplo do circulo, diz: “[...] a forma redonda que
propriamente inere ao circulo, mas, acidentalmente a moeda. Por isso, é possivel a moeda ndo
ser redonda, mas isto € impossivel ao circulo” (AQUINO, ScG, I, LV, 1299). Ressaltamos que
a unido da alma com o corpo é substancial e ndo acidental. A alma é simples e completa, por
isso ndo existe o contrario para 0 ndo-ser. Sua potencialidade intelectiva é demonstrada pela
perfeicao do inteligivel, citamos: “Ora, as coisas necessarias sao perfeitamente cognosciveis
pelo intelecto, enquanto contingentes, ndo o sdo sendo de modo deficiente. [...]. Por
conseguinte, o intelecto tem ciéncia dos incorruptiveis, isto ¢, dos universais” (cf. Ibid., 1307).
Ademais, segundo as consideragdes tomasianas, a perfeicdo € razdo direta da sua substancia
(cf. id., 1308). Esta demonstrado que a inteleccdo ndo corresponde ao corpo, mas a alma, por
iSso é uma poténcia, conforme afirma o Aquinate: “Mas, acima de todas essas formas, ha uma
semelhante as substancias superiores também quanto ao género de conhecimento, que é a
inteligéncia; esta forma é capaz da operagdo que se realiza totalmente fora de 6rgdo corporeo
algum” (cf. Ibid., LXVIII, 1459a), e refor¢a: “Mas quando dele separada, tera outro modo de
conhecer, semelhante as outras substancias separadas do corpo [...]” (AQUINO, S.th., I, g.75,

49 Consideracdes demonstradas nos itens 3.3 e 3.3.1.
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a.6). Como demonstrado nos estudos tomasianos, uma faculdade que se destaca na alma € a sua
capacidade potencial de construir conhecimento sem a necessidade de um orgéao fisico.
Outrossim, a captacdo pelos sentidos fisicos ndo caracteriza conhecimento, mas condicédo
perceptiva do mundo sensivel que somente se conclui no intelecto possivel.

Outra potencialidade da alma € a condigdo dela operar fora do corpo, como esclarece o
Frade Dominicano em sua consideracdo na Suma Contra os Gentios (cf. AQUINO, ScG, II,
LXIX, 1465). Possivelmente, a condicdo de permanecer produzindo esteja relacionada ao fato
da sua criacdo. Aristoteles pensa a alma como um composto hilemorfico [corpo e alma], como
a forma de um corpo natural organizado. Para Toméas de Aquino a posicao aristotélica diverge
da sua, pois enquanto o estagirita segue 0 pensamento que tudo que teve comeco terd um fim,
em outras palavras, que a alma morreria junto com o corpo; o Aquinate afirma que embora o
argumento parega ter razdo, ndo se aplica a potencialidade da alma, diz ele: “Aquilo, que jamais
deixara de ser, tem poténcia para sempre ser. [...]. Mas, de tudo que comega a ser pode-se dizer
que alguma vez ndo é” (AQUINO, ScG, II, LXXXIII, 1651 - destaque do autor ). Todavia,
podemos condicionar de ‘maturidade da alma’ a aquisi¢do dos conhecimentos, pela substancia
intelectual, ao se unir com o corpo (cf. Ibid., LVII, 1331) e a continuidade deles apo6s a
corrupcao; enfim, entendemos se tratar de uma maiéutica socratica, uma vez que a alma é, no
pensamento de Aristételes, uma “tabula rasa”. Essa condigdo somente ocorre se houver na alma
a potencialidade de subsisténcia (cf. AQUINO, S.th., |, q.75, a.2) e compreensao, conforme ja
visto.

Em suas argumentacdes, Aristoteles deixa claro que a imagem € elemento primordial
para que a alma possa percepcionar o ente que fora abstraido pelos sentidos externos (cf.
ARISTOTELES, Sobre a alma, Ill, 425a, 15). Destes, considera o tato como o mais nobre
[posicéo que contraria a de Toméas]. Em nossa compreensdo, compartilhamos com o Estagirita
gue potencialmente toda alma seja tactil, desta forma, uma vez desprovida do corpo e do seu
sentido nobre, a visdo [posicdo de Tomas de Aquino], sua percepcdo intelectiva torna-se
possivel pela percepcao tactil; pois, estaria apta a perceber o que esta a sua volta pelos sentidos
que Ihe sdo proprios (cf. AQUINO, S.th., I, g.75, a.6)>>. Em acordo com o pensamento
agostiniano, os sentidos podem trazer uma percepcdo, mas apenas a alma pode da significado

a coisa percebida que, segundo o Frade de Aquino, ocorre por meio da inteleccdo do inteligivel.

%0Avaliamos que o posicionamento de Tomas de Aquino sobre a possibilidade de outras formas de conhecimento,
pode ser aplicado a esta consideracao.
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4.2.1 Das poténcias presentes no corpo necessarias para construgdo do conhecimento

inteligivel

Retomamaos o esclarecimento do Doctor Angelicus quanto a importancia da alma unida
ao corpo, diz ele: ““A alma, sendo parte da natureza humana, ndo tem sua perfei¢éo natural senéo
unida ao corpo. Por onde, ndo era conveniente que fosse criada sem ele” (AQUINO, S.th., I,
0.90, a.4). A partir desse esclarecimento importante, desenvolve-se na parte 3 deste trabalho
toda uma estrutura explicativa dos principais 6rgdos que existem para atender as diversas
operagBes potenciais da alma®. No entanto, ndo temos a intengdo de nos deter em novas
explicagOes, por isso, selecionamos trés poténcias que avaliamos serem fundamentais [como
vias] e importantes para a construcao do conhecimento na alma ap6s a corrupg¢éo do corpo. Séo
elas: Percepcdo, Imaginacdo e Abstracdo. Estas poténcias [em nosso entendimento] necessitam
do corpo como instrumento no plano fisico para conduzir aos intelectos agente e possivel as
condicBes necessarias para o conhecer.

Como ja descrito antes, o processo das imagens mentais sdo estimulos perceptivos que
ficam registrados na mente apos o término da perceptividade operada pela imaginag&o®. Esta,
independe da acdo dos sentidos. Ha trés desdobramentos para formacao da imagem: (i) ocorre
a ‘persisténcia da forma do objeto’ que ¢ resultado operativo da imaginagao; a partir dai temos
a impresséo da forma observada naquele que percepciona. Em seguida, (ii) a imaginacéo capta
a forma impressa percepcionada e se desliga dos sentidos e inicia a abstracdo que sera atualizada
sucessivamente pelo mesmo processo descrito. No ultimo desdobramento, (iii) a imagem
construida é associada a um nome. Uma vez constituida, a imagem [formada pela percepc¢éo e
pelo resultado da imaginagdo] contextualiza a crenca e a suposicdo como elementos que

constituem a opiniéo.

4.2.1.1 Percepcéo e imaginagao

A partir do que foi tratado sobre onde se localiza a alma e demonstrado que ela ndo esta
em um orgao especifico, mas em todo corpo e em todas as partes, podemos considerar que a
percepcao sensorial esta presente em todos os sentidos. Avicena (Livro da alma, 11, 2, p. 54)

afirma que: “[...] sentir ¢ a recep¢ao da forma da coisa”. Implica em afirmar que mesmo com

SlVer: ‘Das operag@es da alma, segundo Tomas de Aquino’.
2Ver: ‘Os sentidos como instrumentos para cognicao da alma’.



61

suas particularidades, cada sentido possui a faculdade de perceber e operar no que lhe é
potencial. Assim, a visdo ver, porém, antes a de sentir o que é visto, conforme comenta
Agostinho: “Mas seus olhos percebem meu corpo, e se o percebem também o experimentam na
percep¢do. [...]. Entretanto, seus olhos ndo estdo no lugar que se acha meu corpo”
(AGOSTINHO, 1997, p. 105). Compreensao esta que se assemelha a que o Frade Dominicano
se refere, de outro modo, a possibilidade da alma sentir em todo corpo, diz ele: “Ela esta, pois,
segundo sua esséncia e como forma em todo o corpo, € nao s6 em uma parte” (AQUINO, ScG,
I, LXXII, 1483). Entdo, podemos compreender que devido a potencialidade presencial em todo
corpo a alma possua a sensacao tactil espiritual. Condicdo que favorece a ela perceber por todo
0 corpo e por qualquer sentido a matéria. Assim, explica-se a colocacdo de Aristdteles em
determinar o tato como o mais nobre sentido do corpo; Tomas de Aquino, embora em opinido
diferente do estagirita, julga ser a visdo o sentido mais nobre, contudo, como apresentado acima
pelo Bispo de Hipona, tanto a visdo como os demais sentidos passam pela leitura da percep¢éo
tactil ou sensorial; por exemplo, o ouvido que tem a funcdo de ouvir e ndo se furta de sentir a
vibracdo e produzir o som correspondente ao que lhe foi percebido. Esclarece o Aquinate, em
outro exemplo, que o sentir nos leva a correspondéncia do tato, conforme pondera em sua
afirmativa: “[...] deve-se dizer que o sentido do gosto €, segundo o Fil6sofo, uma espécie de
tato que se encontra apenas na lingua. N&o se distingue, portanto, do tato em geral, mas somente
dessas espécies de tato que estdo espalhadas por todo o corpo” (AQUINO, S.th., I, .78, a.3).

Considera-se que a percepcao opera como um elemento estimulador que auxilia a alma
entrar em acdo, assim, parece que percepcionar ora € poténcia, ora € ato, conforme ocorra ou
ndo uma afeccdo. Retomamos as palavras de Marco Zingano: “A sensacao e o0 objeto sentido
sd0 0 mesmo no ato de sensacdo. Isso garante a capacidade da percepcdo de fornecer
corretamente os dados que terdo de ser reconhecidos posteriormente pelo intelecto” (apud
SILVA, 2011, p. 79). Por outro lado, sera pela imaginagdo que as imagens serdo armazenadas
na memoria e reconhecidas no intelecto.

Ora, como ja descrito, a imaginacao ndo tem um lugar definido no corpo, como a visao
nos olhos, assim, esta intrinsicamente ligada a memdria sensitiva do corpo, distinguimos a
percepcdo imaginativa. Contudo, ndo é independente em suas operagdes estando a alma no
comando. Segundo Aristoteles, é possivel existir operagdes imaginativas sem imagens visuais,
como parece ser 0 caso do som, do gosto, do aroma, e de outros que estdo na memaoria mas ndo
foram captadas como imagem no sentido strictos da palavra, diz ele: “[...] até quando temos os
olhos fechados aparecem imagens visuais” (ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 428a, 15).
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Desta forma a imaginagdo ndo necessita dos sentidos para produzir a imagem. Implica que o
conhecimento parte do processo perceptivo-imaginativo, logo, h& possibilidade que no
momento da captacdo da imagem possa ocorrer alguma falha e a informacao captada pelo
sentido correspondente chegue falseada ou distorcida. Aristoteles chama a atencéo para essa
possibilidade e comenta:
E evidente, portanto, que a imaginacio n3o podera ser uma opini&o
acompanhada de sensacéo, nem uma opinido gerada por meio da sensacéo; e
também néo é uma combinacdo da opinido e da sensacéo, por aqueles motivos,
e também porque o objeto da opinido ndo é outro que o objeto da percepc¢ao
sensorial. [...] Imaginar sera, com efeito, formar opiniGes a respeito do que se
percepciona, e ndo por acidente (ARISTOTELES, Sobre a alma, 11, 428a, 25-
30).
Em nossa avaliacdo, a fala do estagirita parece se referir a questdo em que a imaginacéo
e 0 entendimento estdo separados um do outro (cf. ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 428a,
30; 429a, 5). Ora, conforme Avicena, a imaginacdo extrai da matéria sua forma e a apreende
sem a necessidade que haja nela a matéria existente, assim, deixando de existir [matéria], a
imagem abstraida esta na imaginacdo. Portanto, pondera Avicena (Livro da alma, II, 2, p. 53)
que: “[...] a forma que esta na imaginacdo esta de acordo com a forma sensivel e conforme certa
determinacéo, certa modelagem e certo lugar”. Podemos compreender que uma vez a matéria
imaginada, ela esta individualizada, ou seja, ndo faz parte de um coletivo na imaginacédo, por
exemplo: um peixe tem a imagem ‘peixe’; varios peixes ¢ uma imagem ‘varios peixes’, ndo se
aplica na imaginacdo significar se € um peixe ou um cardume ou se estdo separados por espécies
diferentes, mas somente a forma da matéria. No exemplo, ndo ocorre a abstragdo de ‘cardume’,
como acontece no intelecto que pode conceituar um género ou uma espécie. Sobre a questdo

das intengdes multiplas afirma Avicena:

Ora, isso faz parte das propriedades do intelecto humano, mas ndo pertence as
demais faculdades, pois estas apreendem o multiplo multiplo, como ele é; e a
unidade unidade, como ela é. N&o € possivel que elas apreendam a unidade
simples, mas a unidade como um conjunto composto das coisas e de seus
acidentes. [Também] ndo é possivel que elas [as outras faculdades] separem
os acidentes e os extraiam das esséncias. Portanto, quando o sentido apresenta
uma forma qualquer a imaginacdo, e a imaginagdo [apresenta-a] ao intelecto,
0 intelecto toma dela [da forma] uma intencdo. Mas, ao apresentar-se a ele
[intelecto] uma outra forma daquela [mesma] espécie — sendo outra somente
numericamente —, o intelecto ndo toma a partir dela, de modo algum, uma
outra forma qualquer [além] daquela que havia tomado, a ndo ser pelo aspecto
do acidente como acidente, préprio a esta [outra forma], [caso] em que ele [0
intelecto] a tomaria ora [como] abstrata, ora como acidente (AVICENA,
Livro da alma, V, 5, p. 154 — destaque do autor).
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A forma abstraida da matéria ndo guarda apenas uma imagem. Aristoteles comenta que
h& nos animais uma memoria estimativa, que permite-lhes lembrar uma certa intencionalidade
da imagem apreendida. Ora, certamente que a racionalidade é da alma humana, ou seja, possuli
ela a condicdo de juizo mediante a representacdo de uma imagem; mesmo possuindo a condi¢édo
de memoria estimativa, o animal ndo possui 0 senso de decisdo. Assim, ao animal cabe uma
reacdo e a0 homem uma acéo. Todavia, em ambos 0s casos, a imagem abstraida propde uma
intencionalidade oculta na matéria. Ao que o Fildsofo Arabe denomina de percepcao estimativa.
Explica que esta percepcdo esta para além de uma simples abstracdo por conseguir captar as
intengdes imateriais [mesmo presente na matéria]. Afirma ele: “Quanto ao bem, ao mal, o
acordo, o desacordo e 0 que se assemelha a isso, estas sdo coisas que, em si mesmas, Sao
imateriais, apesar de, as vezes, ocorrer a elas serem materiais” (AVICENA, Livro da alma, II,
2, p. 53). Isso nos faz compreender o motivo pelo qual a ovelha ao ver o lobo foge para salvar

sua vida; da-se porque percebe a intencionalidade na imagem do predador.

4.2.1.2 Abstracdo

Os sentidos representam o ponto inicial a partir do qual a abstracéo se realiza [a quo —
inteligivel em poténcia] e como resultado dessa realizacdo o cognoscivel [ad quem — inteligivel
em ato]. No entanto, como ja demonstrado, a alma intelectiva conhece as coisas materiais por
ser forma do corpo e o intelecto conhece as coisas imateriais por ser imaterial e ndo depender
do corpo para o ato de conhecer alguns dos objetos. Nos parece de uma razao logica que nem
o intelecto, nem a forma, se unam respectivamente por causa do corpo e da matéria. Por outro
lado, para conhecer as formas materiais e exercer suas operacdes a alma intelectiva necessita
do corpo, porém, para ela existir ele ndo Ihe é necessario (cf. AQUINO, S.th., I, g.84, a.4). Outro
ponto que Tomas de Aquino trata como relevante e tem sido alvo de muitas pesquisas, sdo as
representacdes imaginarias [principio individuante - cf. JANUNZI NETO, 2011, p. 57]. Estas
estdo no intelecto de modo imanente como forma particular inteligivel em poténcia e depois

como inteligivel em ato, como o préprio Frade Dominicano afirma:

N&o podem, pois, por sua prépria agdo, imprimir-se no intelecto possivel. Mas,
pela acdo do intelecto agente, voltando-se para as representagdes imaginérias,
se produz certa semelhanca no intelecto possivel; essa semelhanca é
representativa das coisas de que se tém representacGes imaginarias, somente
quanto a natureza especifica. E é nesse sentido que se diz que a espécie
inteligivel é abstraida das representa¢des imaginarias, mas isso ndo significa
que uma forma, numericamente a mesma, que antes estava nas representacoes
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imaginérias se encontre em seguida no intelecto possivel, @ maneira como um
corpo, tirado de um lugar, é transportado para outro (AQUINO, S.th., I, q.85,
a.1, ad. 3).

Para Tomas de Aquino, a abstracdo é uma poténcia derivada do intelecto superior e,
como ele afirma, este pode iluminar as representacdes imaginarias. Ora, como ja visto, o
intelecto conhece somente as formas universais extraidas das condi¢des particulares; enfim,
transforma o inteligivel em ato®. Ademais, seguimos por uma via l6gica tomasiana em que 0
conhecimento comeca pelo sensivel® e atividade do intelecto agente pela abstracdo. Isso nos
conduz a uma outra reflexao: se nos seres vivos as substancias sdo compostas [forma e matéria],
podemos inferir que uma vez destruida a matéria, restara a forma. Contudo, ndo cabe considerar
como uma dualidade corpo e alma, mas uma condicdo potencial da existéncia do objeto na
matéria e na imatéria. Assim, quando destruido o objeto, continua a existir imaterialmente na
forma inteligivel universal, portanto, tudo que em nosso pensamento existe ha antes de ter
existido. Ora, se temos a forma inteligivel universal em ato [conhecimento] na alma, podemos
reproduzir na matéria esta forma; como se procedéssemos de maneira reversa 0 processo do
conhecimento, agora, do universal para o particular. Por isso, errbneo pensar que a abstracdo
produza alguma imagem irreal, mas ao contrério, ela revela para o intelecto, segundo o Frade
de Aquino, uma representacdo imaginaria [semelhanca material], diz ele: “[...] as coisas
materiais nao podem ser conhecidas sem a matéria” (AQUINO, S.th., I, .85, a.1).

De certo que a revelacdo do objeto cognoscivel obedece a uma condicdo gradativa para
o conhecimento [poténcia cognoscitiva] como o préprio Doctor Angelicus considera, séo elas:
(i) os sentidos: ressaltamos a importancia dos 6rgdos responsaveis pela captacdo da matéria e
por manter a relacdo entre a alma e o mundo sensivel; (ii) o intelecto angelical: a estes, Tomas
de Aquino esclarece que conhecem as coisas materiais pelas formas subsistentes, sem a matéria,
ou seja: “[...] ndo as conhecem se ndo vendo-as nas imateriais, a saber, em si mesmos ou em
Deus” ( AQUINO, S.th,, I, .85, a.1). E, por ultima condicdo, (iii) o intelecto humano: este
como intermediario entre os sentidos e 0s anjos. Como ja foi visto acima, € uma poténcia da

alma. Para alem de uma potencialidade, o intelecto humano tem como propriedade:

[...] conhecer a forma que existe individualizada em uma matéria corporal,
mas nao essa forma enquanto estd em tal matéria. Ora, conhecer dessa
maneira, é abstrair a forma da matéria individual, que as representacOes
imaginarias significam (AQUINO, S.th., I, .85, a.1).

53“E isso conhecemos experimentalmente, quando observamos que as formas universais nos as abstraimos de suas
condigdes particulares, o que é tornar o inteligivel em ato” (AQUINO, S.th., I, q.79, a.4).
54« ...] espécie sensivel ndo é o que ¢ sentido, mas aquilo pelo qual o sentido sente” (AQUINO, S.th., I, .85, a.2).
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Todavia, ao considerar uma relagdo de conhecimento, compreendemos que 0 anjo
conhece a matéria pelo imaterial e 0 homem conhece o imaterial a partir da matéria.

O processo da abstracdo da coisa inteligivel ocorre por meio da individuagédo. Contudo,
€ necessaria uma matéria sensivel ou natural para constituir a coisa individualizada, assim,
temos a matéria comum [possui propriedades sensiveis] que é o objeto inicial de abstracdo
realizada pelos sentidos. Uma vez abstraida a matéria sensivel comum [a imagem e sua
individualidade], contamos agora com uma imagem inteligivel em poténcia que sera objeto de
uma nova abstracdo pelo intelecto agente e deste para o intelecto possivel que produzird o
conhecimento. Mas, qual a garantia que este conhecimento adquirido da imagem abstraida
corresponde a representacdo imaginaria percebida pelos sentidos? A este questionamento, 0

Aquinate, responde com sabedoria e coeréncia, diz ele:

Portanto, o julgamento da poténcia cognoscitiva tera por objeto aquilo mesmo
que ela julga, a saber, sua prépria impressao, segundo o que ela é; e assim todo
julgamento serd verdadeiro. Por exemplo, se 0 gosto ndo sente sendo sua
prépria impressdo aquele que tem o gosto sadio julga o mel doce, julgara com
verdade, e igualmente julgara com verdade aguele que tem o gosto imperfeito
e que julga o mel amargo. Um e outro julgam segundo é afetado o prdprio
gosto. Por conseguinte, toda opinido sera igualmente verdadeira, e de modo
geral, toda significacdo (AQUINO, S.th., I, q.85, a.2).

O conceito de verdade é toda aquela impressa existente como entendimento da alma.
No entanto, vale ressaltar que tratamos de um conhecimento gerado a partir da matéria
inteligivel® e da imaterialidade das formas inteligiveis, separadas é conhecido por uma alma
imaterial, assim, parece que o homem pode conhecer as coisas imateriais, mas nao as coisas
puramente materiais [individuacdo]. Desta forma, o conhecimento universal aponta para o
interesse do apreender tdo somente as formas existentes separadas, desprezando a coisa
material. Por outro lado, o Aquinate apresenta uma possivel solucdo para a substéncia

intelectual abstrair o conhecimento inteligivel da matéria, diz ele:

Aristoteles tomou uma via intermediaria. Afirmou, com Platdo, que o intelecto
difere dos sentidos, mas que estes ndo tém operagdo propria sem comunicar-
se com o corpo. [...] Como ndo é inconveniente que as coisas sensiveis, que
estdo forma fora da alma, ajam sobre o composto, nisso Aristételes esta de
acordo com Democrito em que as operacBes da parte sensitiva sdo causadas
por uma impressdo das coisas sensiveis sobre o sentido [...]. Aristoteles,
contudo, afirmava que o intelecto opera sem comunicar-se com o corpo. Com
efeito, nenhuma coisa corpérea pode agir sobre uma incorpdrea. Por isso, para
causar um ato do intelecto, segundo Aristoteles, ndo basta sé e unicamente a
impressdo dos corpos sensiveis, é preciso algo mais elevado, pois o agente é
mais nobre que o paciente. [...]. Mas esse agente, [...] intelecto agente, torna

55“A matéria inteligivel é a substincia enquanto ¢ o sujeito de quantidade” (AQUINO, S.th., I, .85, a.1).
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as representacdes imagindria recebidas pelos sentidos em inteligiveis em ato,
por modo de abstracdo (AQUINO, S.th., 1, q.84, a.6 — destaque do autor).

Entretanto, nas afirmacbes de Aristoteles sdo demonstradas condi¢bes do intelecto
imaterial [agente] conhecer a coisa material a partir da abstracdo que atualiza o inteligivel em
si. Consideramos nessa afirmativa que o processo de abstracdo parece-nos iniciar no instante
da percepc¢éo dos sentidos [sensibilidade], logo, admitimos que seja essa a primeira abstragéo
[oriunda da individuacdo da matéria] a ser armazenada na memdria sensitiva e a segunda
abstracdo [oriunda da forma particular abstraida], desta vez, pelo intelecto agente que ira
armazenar na memoria intelectiva. Esclarecendo melhor essa questdo, o Aquinate, no

Comentario ao De Trinitate de Boécio as duas abstracdes e como procedem, diz ele:

Portanto, existem duas abstra¢cdes no intelecto. Uma corresponde a unido da
forma e da matéria ou do acidente e do sujeito. Esta é a abstracdo da forma da
matéria sensivel. O outro corresponde a unido do todo e da parte; e isso
corresponde a abstragdo do universal do particular. Essa € a abstracdo de um
todo, em que consideramos uma natureza absolutamente, de acordo com seu
carater essencial, na independéncia de todas as partes que ndo pertencem a
espécie, mas sdo partes acidentais (AQUINO Innar. Boethius De Trinitate, g.5,
a.3 — tradug&o propria)®®.

Importante considerar que no primeiro modo de abstracdo, ndo ocorre uma abstracéo da
forma substancial da matéria, mas acidental da quantidade [matéria inteligivel], como ja

demonstrado, a matéria sensivel [sujeito] tem a forma por acidente. Para Tomas de Aquino a

condicdo de ser evidente essa abstracdo acontece porque:

Os acidentes acontecem como substdncia em uma ordem definida. A
guantidade chega primeiro, depois a qualidade, depois aquelas passividades
(paix0es) e acdes. Assim, a quantidade pode ser considerada inteligivel antes
que seja considerada nela as qualidades sensiveis (por isso a matéria é
chamada de sensivel). A quantidade, entdo, de acordo com sua natureza
essencial, ndo depende da matéria sensivel, mas apenas da matéria inteligivel
(cf. 1bid.)*".

Assim, citamos Antonio Janunzi Neto para ratificar nosso entendimento: “[...] pois tudo

que € pensado a partir de suas dimensdes qualitativas, € pensando pressupondo sua

%6 «Sp there are two abstractions of the intellect. One corresponds to the union of form and matter or accident and
subject. This is the abstraction of form from sensible matter. The other corresponds to the union of whole and
part; and to this corresponds the abstraction of the universal from the particular. This is the abstraction of a
whole, in which we consider a nature absolutely, according to its essential character, in independence of all parts
that do not belong to the species but are accidental parts.” (In Boethius De Trinitate, g.5, a.3).

57 «But accidents befall substance in a definite order. Quantity comes to it first, then quality, after that passivities
(passiones) and actions. So quantity can be thought of in substance before the sensible qualities (because of which
matter is called sensible) are considered in it. Quantity, then, according to its essential nature does not depend
upon sensible matter but only upon intelligible matter.” (cf. Ibid.)
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quantifica¢do” (2011, p. 62). Analisemos agora o segundo modo de abstracdo. Detalhamos em
capitulos anteriores a atividade do intelecto agente quanto a abstrair do particular o universal
[agora observada a coisa como um todo]®®. Ademais, o Frade de Aquino nos Comentarios do

De Trinitate de Boécio considera:

Além disso, ndo podemos abstrair um todo de qualquer parte. Pois ha algumas
partes das quais depende a natureza do todo, ou seja, quando o ser de um todo
particular consiste na composicdo de partes particulares. [...] Partes desse tipo,
necessarias para entender o todo, porque entram em sua definicdo, sdo
chamadas partes da espécie e da forma. Ha algumas partes, no entanto, que
sdo acidentais ao todo como tal. [...] Essas partes sdo chamadas partes da
matéria: elas ndo estdo incluidas na definicdo do todo, mas ao contrario é
verdadeira (AQUINO Innar. Boethius De Trinitate, q.5, a.3 — traducéo
propria)®°.

A operacdo intelectual obedece a um regramento que considera somente os elementos
essenciais necessarios para definir a coisa abstraida [imagem]. Isto nos faz considerar o mesmo
entendimento sobre o conceito de abstracdo adotado por Antonio Janunzi Neto, citamos: “[...]
€ um processo intelectivo de atualizacdo do inteligivel no préprio intelecto a partir das

representagdes imaginarias” (2011, p. 49).

4.3 SOBRE A ALMA IMORTAL

O desejo de permanéncia como ser existente esta impresso no ser humano. E da sua
natureza racional ndo aceitar a possibilidade do fim existencial®®. O professor Jean-Didier

afirma o seguinte:

O homem é vivente — um vivente que passeia com seu cadaver, este corpo que
a morte transforma em reliquia para edificacdo dos passantes [...]. A questdo
do homem coincide assim com o do vivente: pode o homem ter algumas
razdes de existir se a vida ndo tem razdo de ser? (2011, 11, 3, p. 172).

8para Antdnio Janunzi Neto, o Aquinate torna evidente que a abstragio separa e retém somente as partes que lhe
s80 necessarias para definir a esséncia da coisa, desconsiderando as partes acidentais (cf. 2011, p. 62).

5%“Moreover, we cannot abstract a whole from just any parts. For there are some parts upon which the nature of
the whole depends, namely, when the being of a particular whole consists in the composition of particular parts.
[...] Parts of this sort, which are necessary for understanding the whole because they enter into its definition,
are called parts of the species and of the form. There are some parts, however, that are accidental to the whole
as such. [...] These parts are called parts of matter: they are not included in the definition of the whole, but
rather the converse is true” (AQUINO In Boethius De Trinitate, g.5, a.3).

80Aqui optamos em posicionar a razdo a partir do minimo desejo da alma, pois a préopria condigdo deste trabalho
nos favorece desenvolver essa possibilidade. Ademais, parece ser um enigma perturbador ao pensar nossa razédo
aprisionada nas observacfes inconclusas da ciéncia. Observacdes que estdo presentes na obra conjunta do
filésofo Luc Ferry e do biélogo e professor Jean-Didier Vincent, intitulada ‘O que € o ser humano?’.
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A pergunta retdrica encontra no passado sustentacdo deste desejo de perpetuar-se como
existéncia sem transgredir a lei da vida. Por conseguinte, nas crengas antigas a alma permanece
junto aos homens, ndo separada do corpo, vivendo sobre a terra (COULANGES, 2006, p. 15).
De outro modo, uma vez nascida com o corpo, permanecia nele fechada na sepultura (cf. 1bid.,
p. 12). Nos dias atuais, encontramos cortejos funebres [a moda antiga] caracteristicas de
encerramento da alma em um sepulcro; recordamos Virgilio ao término do funeral de Polidoro,
quando diz: “Encerramos a alma do timulo” (cf. apud COULANGES, 2006, p. 13). Outra
reveréncia era chamar o defunto pelo nome como forma de desejar-lhe uma vida de felicidade
sobre a terra. Dos objetos deixados na sepultura como forma de atender a uma necessidade do
morto até as praticas bizarras de enterra junto com o defunto servos e cavalos, chegamos aos
epitafios que denotam em suas letras a presenca daquela alma em descanso eterno. Os contos e
as tragédias relatam um pouco dessas culturas entre os vivos e 0S mortos.

Ocorre-nos que as tragédias falam um pouco da nossa vida. Entre algumas que tivemos
o prazer de apreciar, duas mereceram maior atencio: Edipo e Antigona. Tragédias contadas por
um dos maiores escritores de teatro: Séfocles (496 — 406 a.c.), segundo afirma Aristoteles. Em
Edipo o rei, depois do destino lhe ferir a alma e fechar a porta da luz, cai em desgraca e sua
alma n&o mais lhe pertence. Desgracado, sera Edipo em Colono que seguira o caminho para
uma morte honrosa; conduzido por aquele que um dia o tornou rei, cumpre seu amargo destino.
Recebido pelo deus Hades [0 deus do mundo dos mortos] que lhe abre as portas [fenda na terra]
do submundo espiritual, para aquela alma redimida, agora, pudesse habitar para todo o sempre.

Em sofrimento, sua filha, Antigona, vé o pai condenado a um triste fim. Ndo desejando
0 mesmo para seu irmdo que morreu em um duelo, luta para que o rei de Tebas permita enterra-
lo. Segundo a tradi¢do, nenhum morto merecia o castigo de ndo ter um funeral; pois, acredita-
se que a alma do falecido ficara eternamente martirizada se o seu corpo nao for enterrado. Era
tdo séria essa tradicdo, que muitas batalhas faziam tréguas para que os mortos fossem
enterrados. Mas, quando o odio estava acima de tudo, os lados continuavam brigando ou para
roubar o cadaver do inimigo, ou para enterrar o seu ente querido. O intuito era deixar [por
vinganca] a alma do seu inimigo vagando em sofrimento no Hades. O desespero de Antigona
por querer enterra seu irmdo, encontra uma razao no verso de Pindaro. Sobre este, Fustel de

Coulanges relata-nos:

Frixos havia sido constrangido a deixar a Grécia, fugindo até a Célquida, onde
morreu. Mas, embora morto, desejava retornar a Grécia. Apareceu, portanto,
a Pélias, e Ihe ordenou que fosse a Colquida para de la trazer sua alma. [...]
mas, unida aos restos corporais, ndo podia deixar sozinha a Colquida. Dessa
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crenca primitiva derivou-se a necessidade do sepultamento. Para que a alma
se mantivesse nessa morada subterranea, necessaria para sua segunda vida, era
preciso gue o corpo, ao qual permanecia ligada, fosse coberto de terra. A alma
que ndo possuia sepultura ndo possuia morada, e ficava errante. Em vao
aspirava ao repouso, [...] e era obrigada a errar sempre, sob a forma de larva
ou de fantasma, sem se deter jamais, e sem receber nunca as ofertas e
alimentos de que necessitava. Como era infeliz, logo se tornava perversa.
Atormentava os vivos, provocava-lhes doencas, destruia colheitas, assustava-
0s com apari¢des lagubres, a fim de fazer com que dessem sepultura a seu
corpo e a si mesma. Dai se originou a crenga nas almas do outro mundo (2006,
p. 13).

Como demonstrado acima, morrer era menos assustador do que deixar de prestar os
devidos rituais ao morto. Isso era preocupante e dava medo. Uma vez respeitada as tradicoes, a
transicdo para a morte dava a alma uma condicéo de uma criatura endeusada. Segundo Fustel
de Coulanges (2006, p. 17), estas eram consideradas criaturas sagradas, por isso, as melhores
proposicdes lhes eram direcionadas: bom, santo, feliz, et tal. Refor¢ado por Cicero: “Nossos
ancestrais quiseram que os homens que deixaram de viver fossem contados entre os deuses”
(cf. apud COULANGES, 2006, p. 18). Toda esta ancestralidade é por ser desconhecida o
destino da alma ap6s a morte. Com possibilidades deste destino ser uma existéncia vaga,
confusa e condenada, como tdo bem escreve Dante Alighieri em sua obra imortal ‘A divina
comeédia’. Todavia, tanto os gregos como os romanos sabiam que o ndo cumprimento dos rituais
fanebres soava como um chamamento das almas do outro mundo a sairem dos seus tumulos e
visita-los. Ademais, como demonstramos até agora, qualquer que seja a tradicdo € bastante
representativo a condi¢do consciente das almas apds a morte quanto ao que precisam e ao que
querem.

Assim, o0s relatos historicos nos mostram as razdes pelas quais os vivos cultuam os
mortos e buscam na religido um caminho para justificar a ndo aceitacdo da morte matar a
existéncia. O desejo natural de permanecer [mesmo depois da corrupg¢ao do corpo] defendido
por Tomas de Aquino na Suma Teoldgica (l1-1, 9.75, a.6) considera que todo ser capaz de emitir
um juizo a partir do intelecto, ou seja, que possui razdo suficiente de expressar naturalmente
seu proprio desejo, € por vontade que deseja existir sempre. Ora, como apresentado acima, as
crengas antigas demonstravam que para além do corpo havia algo subsistente e ndo diferente
do que existiu. Mas, a morte continua sendo um mistério que somente aquele que passou por
ela pode relatar. Haja vista que teria Sécrates falado dela como algo que pode navegar entre o
nada sentir ou sentir uma forte mudanca, diz ele: “Morrer € uma destas duas coisas: ou 0 morto
é igual a nada, e ndo sente nenhuma sensacao de coisa nenhuma; ou, entdo, como se costuma

dizer, trata-se duma mudancga, uma emigracdo da alma, do lugar deste mundo para outro lugar”
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(PLATAO, Apologia, 40c - destaque nosso). Assim, o respeito pela tradicdo é mantido como
cultura enraizada na personificacdo de cada individuo e sdo nas palavras de Cebes em didlogo
com Socrates que fica claro como a alma tem consciéncia de si mesma e do que precisa fazer
enquanto alma desencarnada (cf. PLATAO, Fédon, 107c-d).

Consideramos nos ditos de Platdo, em especial em sua afirmagdo sobre o ‘mover a si
mesmo’, Uma expressdo que nos permite especular como uma consciéncia de si mesma
independente dos sentidos que ora favorece sua condicdo de continuidade ap6s a morte (cf.
PLATAO, Fedro, 245c). Posicdo esta que converge com o pensamento do Aquinate, pois diz
ele; “[...] é livre o que é causa de si mesmo” (AQUINO, ScG, I, XLVIII, 1243 - destaque do
autor). Encontramos na dimensdo do agir, o entendimento de liberdade que trataremos
posteriormente.

Retomemos Avicena e sua consideracao sobre a subsisténcia da alma, diz ele:

Nosso discurso ndo € a respeito da reunido de uma coisa com outra coisa. Fica
claro, portanto, que, em relacdo a sua esséncia, toda coisa que é simples, ndo
composta, ou que € fundamento e raiz de um composto, ndo tem nela reunidos
0 ato de subsistir e a poténcia de se aniquilar. Pois, se houvesse nela uma
poténcia de se aniquilar, entdo seria absurdo que houvesse nela um ato para
subsistir. Por sua vez, se houvesse nela um ato para subsistir e para existir,
entdo ndo haveria nela uma poténcia de se aniquilar. Fica evidente, portanto,
gue ndo ha na substancia da alma uma poténcia de se corromper (AVICENA,
Livro da alma, V, 4, 151).

Mesmo com davidas sobre o futuro depois que a luz da vida se apaga, alimentamos a
esperancga que a morte € uma simples mudanca de perspectiva. No entanto, 0 que essa nova
perspectiva nos reserva de bom ou de ruim é o n6 da questdo. Se é que nos reserva algo! Como
sera a nova ‘vida’? Eis outra questdo. Somente ao homem cabe o incdmodo do inevitavel: a
morte. Contudo, consideramos a posi¢do de John C. Eccles e Karl Popper®! (1992, p. 62) como
uma das mais assertiva, diz ele: “Tenho a impressao de que existam muitas descobertas
desafiantes que ainda ndo conseguimos assimilar totalmente”. Essa afirmag¢do, em nosso
entender, amplia e fortalece os propositos representativos e importantes desta pesquisa na qual
nos debrugamos no momento, i.é., as descobertas e os desafios ainda ndo ocorridos. Portanto,
Ciéncia e Filosofia estdo novamente envolvidas em discussdes éticas a respeito do destino e

manutencdo do homem®?,

®1Encontramos nos estudos de Karl Popper e John Eccles consideragdes pertinentes, em especial no Dialogo XI
que trata da ciéncia da imortalidade (1992, p. 147).

2Recentemente o historiador Yuval Noah Harari (2015), em entrevista, trata do caminhar da humanidade para a
imortalidade. Diz ele que o desejo da religido pela vida eterna é de unir-se ao Universo, agora tem uma forte
aliada: a Tecnologia. Esta, em pouco tempo, ird aumentar ainda mais a vida humana. Assim como Acristdteles,
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O tempo em que, para alguns, a metempsicose seria uma possivel continuidade de si
mesmo d& lugar aos avancos cientificos. Todavia, outros preferem adotar o céu ou o inferno
como representacdo para sua outra morada, no entanto, se refere aos que possuem bens
materiais e os dedicados a caridade; na obra ‘A divina comédia’ de Dante Alighieri podemos
nos deliciar do organismo sistémico infernal e celestial que ele nos apresenta depois da morte.
Ademais, pondera o frade de Aquino que as almas séo individuais, independentes e por isso
ndo retorna ao coletivo como era expressa na ideia do uno de Plotino, pois partem de uma
sociedade de encarnados e passam para uma sociedade dos desencarnadas, conforme afirma
ele: “Ora, as almas dos mortos, segundo o plano divino, e segundo sua maneira de existir, s&o
separadas da sociedade dos vivos e incorporadas a sociedade das substancias espirituais que
estdo separadas do corpo” (AQUINO, S.th., I, .89, a.8). De outro modo, mesmo com 0S cOorpos
destruidos, as multiplas almas permanecem como um plural e ndo como singular de um Unico
ser.

Essa condicéo de independéncia espiritual, corrobora com o que temos nos posicionado
até o momento sobre a alma ter a clareza da sua existéncia fora do corpo; isso faz parecer de
certo modo, a constatacdo do conhecimento novo a partir da soberania intelectiva da alma e da
ndo necessidade dos 6rgdos corporais como elementos indispensaveis para o conhecer. S&o
dispensaveis para o0 mundo espiritual, por isso, ao tratar do conhecimento das almas encarnada
e da desencarnada, considera para esta tltima que “ignoram o que acontece entre nds [vivos]”
(AQUINO, S.th., I, q.89, a.8 — destaque nosso). Todavia, ressaltamos gue tal ignorancia de uma
para com a outra, conforme dita o Aquinate, refere-se a posicao de apreender o mundo sensivel
como antes, ou seja, quando estava no corpo. Ademais, o frade de Aquino demonstra razdo em
explanar no corpus thomisticum a acdo das almas separadas junto aos encarnados e entre elas

[separadas] ao escrever que:

as almas dos mortos podem ocupar-se com as coisas dos vivos, mesmo se
ignoram o estado deles, como n6s nos ocupamos com os mortos, oferecendo
por eles sufragios [escolhas], embora seu estado seja desconhecido. Elas
podem também conhecer as acBes dos vivos, ndo por si mesmas, mas ou pelas
almas daqueles que daqui partem para junto delas [...]” (AQUINO, S.th.,
I, 0.89, a.8, ad. 1 — destaques nosso).

Ora, realizar escolhas demonstra que tem sobre si [a alma] consciéncia dos seus atos.

Trataremos mais adiante sobre a consciéncia que a alma tem de si mesma.

Harari trata do prazo de validade do corpo, com uma pequena diferenca, agora com garantia estendida. Sem
evidenciar o que acontece ap6s esta data, fica incerto o que o homem se torna, por isso, sua colocagdo deixa um
hiato. Segundo as consideracdes de Harari, a eugenia e a bioeletrnica sdo as bolas da vez.
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4.3.1 Das poténcias subsistentes na alma que nédo dependem do corpo

A alma parece ser uma “caixinha de surpresas”. Quanto mais estudamos, maiores sao
as descobertas de suas potencialidades. Contudo, foi necessario separar as que séo favoraveis
como objeto de estudo desta dissertacéo e o que corresponde a uma possivel continuidade [apos
a morte do corpo] da construgdo do conhecimento. Para isso, explanaremos sobre seguintes
poténcias da alma: memodria, recordacao, intelecto. Evidente que as outras sdo importantes,
como ja apresentadas, que em determinados momentos comentamos, mas para este item
capitular trataremos apenas das selecionadas.

No corpus thomisticum, em particular na Summae Theologiae, Toméas de Aquino em
suas objecdes, considera que a alma por ser imaterial é contraria ao corpo, por isso, deveria ela
se unir a um corpo sGtil®. Como resposta a propria objecéo, corrige e considera que: “Deve-se
dizer que a alma intelectual ndo tem necessidade de corpo, em razéo da operacéo intelectual,
enquanto tal, mas em razao dos sentidos que requerem 6rgaos cuja composi¢ao seja igualitaria”
(AQUINO, S.th., I, q.76, a.5, ad. 2). Ora, uma vez definido que a alma ndo requer um corpo
para as operacdes intelectivas, resta-nos saber se ela, a alma, possui outras potencialidades. Na
questdo 77 da Suma Teoldgica, ao tratar da generalidade e da especialidade das poténcias que
alma possui, procura esclarecer as razfes pelas quais ha muitas poténcias, para isso, responde
a davida suscitada: “Existe, ainda, outra razdo pela qual a alma humana esta dotada de grande
namero de poténcias diferentes. Esta ela na fronteira das criaturas espirituais e corporais, por
isso, nela se retinem as poténcias tanto de umas e outras criaturas” (AQUINO, S.th., I, q.77,
a.2). Posicdo que nos faz recordar o mundo mitoldgico dos semideuses gregos. Talvez, a partir
deste pensamento que nasce a explicacdo para a pluralidade das poténcias existirem como
necessarias para atingirem a perfeicéo.

Segundo o Doctor Angelicus, o alcance da bondade suprema é imperfeita nas coisas
inferiores pelas limitagdes do proprio corpo. Ademais, a alma humana por ser dotada de
inimeras poténcias, necessita de um instrumento fisico [corpo] capaz de atender as suas
diversas operagdes®*; logo, descreve o Frade de Aquino, ela, a alma, pode alcancar a felicidade

suprema, comenta ele:

83 “Logo, a alma deveria estar unida a um corpo muitissimo sutil, [...] e ndo a um corpo composto, e sobretudo
terrestre” (AQUINO, S.th., I, q.76, a.5, ad. 2).

64 “A natureza corporal, toda ela, estd com efeito submetida a alma, e se refere a ela como matéria e instrumento”
(AQUINGO, S.th., I, q.78, a.1).
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O homem, com efeito, pode chegar a bondade universal e total, porque pode
alcancar a bem-aventuranca. Ele ocupa, entretanto, por sua natureza, o ultimo
degrau entre aqueles a quem cabe a bem-aventuranc¢a; por isso a alma tem
necessidade de numerosas e diferentes operacdes e poténcias (AQUINO, S.th.,
l,9.77, a.2).

Como visto, a alma humana intermedia entre as criaturas angelical e corporal, por isso,
a razao dela ter um grande namero de poténcias. Portanto, a alma intelectiva [em relacdo as
criaturas inferiores] estad mais proxima de Deus; isto significa dizer que pode atingir a bondade,
mesmo por meios e condigdes diversas (cf. AQUINO, S.th., I, q.77, a.2, ad. 1). Todavia,
sentimos que o Aquinate deixou de esclarecer, o que acontece com as almas impedidas de
alcancar a perfeicdo (cf. AQUINO, S.th., I, 9.90, a.4) ao morrerem em tenra idade? Sem corpo,
ndo existe conhecimento. Porém, estd em sua esséncia as poténcias subsistirem. Ora, segundo
o Dominicano de Aquino, a esséncia da alma ¢ ato, logo, ndo é sua poténcia (cf. AQUINO,
S.th., I, q.77, a.1). Assim, parece-nos que mesmo com a morte do corpo, a alma preserva na
esséncia a potencialidade.

Segundo o Aquinate “[...] deve-se considerar que a toda forma segue-se uma inclinagéo.
Por exemplo, em virtude de sua forma, o fogo tende a subir e a produzir algo semelhante a si”
(AQUINO, S.th., 1, .80, a.1). Essa preservacdo tem na alma uma poténcia natural, com certa
forca tendenciosa no qual ele chama de apetite natural, ou seja, para onde a alma tende a se
inclinar. Isso explica a condicdo que a alma intelectiva possui de poder receber naturalmente as
espécies dos sensiveis e dos inteligiveis (cf. AQUINO, S.th., I, q.80, a.1). Como esclarece o
Frade Dominicano, a alma é superior as formas naturais, logo, o apetite natural é uma poténcia
da alma. Para uma melhor compreensdo, distingue duas espécies de apetite: 0 sensitivo e 0
intelectivo. O animal se inclina para as coisas que conhece [necessariamente, o objeto sempre
presente®®], enquanto o homem néo precisa dessa presenca. Para este conhecimento, tanto o
homem quanto o animal tendem ao apetite sensitivo [apreendido a partir daquilo que
percepcionou], mas, difere quanto ao desejar; no homem denota a capacidade de escolha
inerente a sua razdo [pensamento, raciocinio], ou seja, pode definir o que € bom ou ruim e o
porqué (cf. AQUINO, S.th., I, .80, a.1, ad. 2).

Quanto ao apetite intelectivo, considerado por Aristoteles como superior, traz em seu
esboco a vontade como a verdadeira representacdo do desejo; ndo nos movemos sem antes ter

vontade. Segundo Tomas, para Aristoteles “[...] o apetite € um tipo de desejo” (AQUINO, S.th.,

85«0 motivo pelo qual nos parece que [os animais inferiores] ndo possuem opinido é o seguinte: ndo possuem a
[Opiniéol que deriva do raciocinio. O desejo ndo envolve, por isso, a faculdade capaz de deliberar”
(ARISTOTELES, Sobre a alma, 111, 434a, 10 — destaque do autor).
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I, 9.80, a.1, ad. 2). De outro modo, fica claro nas palavras do Aquinate que ha diferenca entre
o apetite sensitivo e o intelectivo, como explica: “Visto que o objeto apreendido pelo intelecto
é de género diverso do objeto apreendido pelo sentido, segue-se que o apetite intelectivo € uma
poténcia distinta do apetite sensitivo” (AQUINO, S.th., 1, .80, a.1, ad. 2). Ademais, como ja
demonstrado, o intelecto volta-se para as coisas universais enquanto o apetite intelectivo tende
para as coisas particulares fora da alma pela razdo universal. Uma vez considerado uma
poténcia da alma, o apetite intelectivo, também sera subsistente a corrupc¢ao do corpo. Logo,
como ja visto, que é da natureza da alma conhecer, assim, entendemos que a expressao
‘natureza’ esta relacionada com uma vontade, como acima foi exposto, que esta vontade
representa o desejo e por razdo direta também é um tipo de apetite. Desta maneira, a alma
desprovida do corpo mantém seu apetite [vontade] ativa perante o desejo de apreender o
conhecimento do mundo espiritual.

A posicéo referenciada acima sobre a subsisténcia das poténcias ndo sensiveis da alma,
é confirmada por Tomas de Aquino na Suma Teoldgica ao afirmar: “Mas algumas poténcias se
referem a alma, em particular, como a seu sujeito, ¢ o casso da inteligéncia e da vontade”
(AQUINO, S.th., I, .88, a.1). Outras poténcias sdo subsistentes, porém, duas delas requerem
nossa atencdo, pois habitam na alma, ndo por terem sidos apreendidas pela percepcéo sensivel,
sdo elas: a alegria e a tristeza (cf. AQUINO, S.th., I, 9.77, a.8, ad. 5) - explanacdo que sera
ponto ulterior. Ora, haveria na alma alguma faculdade capaz de conhecer pelo apetite intelectivo
estados imateriais?

Antes de nos debrucarmos nas potencialidades subsistentes da alma que selecionamos,
retomemos a titulo de recordacéo as afirmacdes do Doctor Angelicus que tratam da importancia
da alma apds a corrupcdo do corpo. Por mais que tenhamos navegado pelas oscilagdes
tomasianas sobre o destino da alma ap6s a morte, ndo nos restam davidas que notoriamente em
varias passagens, por questdes religiosas, 0 Aquinate se furtou em afirmar e considerar uma
alma livre, pensante, cheia de vontade para continuar existindo e operando com seus apetites
intelectivos. Enfim, um ser consciente de si mesmo. Na questdo 89 da Suma Teologica, Tomas
de Aquino deixa bem claro que a faculdade intelectiva ndo é afetada pela morte do corpo, mas

ao contrario, opera de maneira diferente e adequada a sua nova realidade, afirma ele:

Como, pois, as espécies inteligiveis permanecem na alma separada, segundo
jase disse, e como o estado dela ndo é o mesmo que o da vida presente, resulta
que, pelas espécies inteligiveis adquiridas nesta vida, a alma separada
poderd inteligir o que antes ja inteligira: ndo, porém, do mesmo modo, isto
é, voltando-se para os fantasmas, mas por modo que lhe seja conveniente
(AQUINO, S.th., I, .89, a.6 - destaque nosso).
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Contudo, ndo basta somente se movimentar de modo diferente, o importante € que “[...]
tais poténcias necessario € que permanecam na alma, depois de destruido o corpo”
(AQUINO, S.th, I, .77, a.8 - destaque nosso). Assim, evidencia-se que tratamos de uma
consciéncia individual com capacidade de abstrair no mundo imaterial formas ndo materiais.
Para que estas formas sejam utilizadas em aprendizados novos, precisam estar armazenadas na

memoria.

4.3.1.1 Da memoria e recordacdo

No capitulo 3 desta dissertacdo, tratamos de uma memoria capaz de guardar as imagens
captadas pelos sentidos e suas operacdes®®. Estavamos voltados, tdo somente, para o aspecto de
retencdo no campo do sensivel. Agora, buscamos ampliar os estudos para o campo do
inteligivel, ndo mais uma memaoria como um local de armazenar imagens e sim de operar no
homem, principalmente, a recordacdo e a retengdo. Contudo, vale ressaltar nas palavras do
Aquinate que a memdria ndo ¢ uma poténcia diferente do intelecto, afirma ele: “A memoria ndo
é, em consequéncia, uma poténcia distinta do intelecto, porque pertence a razdo da poténcia
passiva ndo so conservar, como também receber” (AQUINO, S.th., I, .79, a.7). Assim, sua
natureza ndo poderia ser diferente ao do intelecto, por isso, como ja demonstrado, pertence ao
imaterial ou intelectiva. Em algumas passagens Tomas de Aquino se refere a uma natureza
espiritual, mas sem se deter em apontar uma direcdo; por exemplo, seriam trés elementos
naturais: corpo, alma e espirito? O que podemos deduzir € uma poténcia espiritual cognitiva
chamada de intelecto e possui em sua arquitetura a memoria que é responsavel pela guarda de
todas as apreensdes e com capacidade de recordar, sem que para isso, seja necessario o objeto
presente.

Toméas em dado momento afirma que quanto a memoria sensivel [lembrangas] ndo ha
diferenga entre a do homem e a do animal (cf. AQUINO, S.th., I, 9.78, a.4). Mesmo ndo havendo
essa diferenca oriunda de comparacdes das representacdes individuais imaginarias, considera a
intencionalidade como um fator diferencial. De outro modo, Paulo Faitanin, corrobora com o

Aguinate ao considerar:

Assim, pois, as impressdes sensiveis ndo sdo marcas inteligiveis, sendo apenas
sensiveis, elas ndo sdo suficientes para dizer o que é tal realidade para o
intelecto: ele precisa produzir uma marca inteligivel e indelével — uma palavra
mental — que resulte do intus legere, ‘ler por dentro a natureza’ de um objeto

6 Conforme demonstrado no item 3.3.1.2.
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real, para assim guarda-la e usa-la de modo inteligivel, para além dos sentidos
e da presenca atual do objeto, no conhecimento e elaboracdo da ciéncia do
objeto (2006, p. 127).

Ou seja, os animais percebem por um instinto natural; no homem por uma questdo
racional particular (cf. AQUINO, S.th., I, q.78, a.4). Em nosso entendimento [com a imagem
potencial j& abstraida], a forma particular [individuacdo] armazenada na memoria, agora €
abstraida pelo intelecto agente que conserva uma imagem inteligivel [em ato] na memoria
intelectiva subsistente na alma (cf. AQUINO, S.th., I, .79, a.6). Por sua vez o intelecto possivel
acessa esta memoria e opera o conhecimento, portanto, o Frade Dominicano reforca suas

considerac@es a respeito dessa operacdo quando afirma:

Pelo fato de receber as imagens inteligiveis, pode operar quando quiser, mas
ndo opera sempre, pois mesmo entdo estd de certa maneira em poténcia,
embora de uma maneira diferente que antes de conhecer; isto é, do modo pelo
qual aquele que tem um conhecimento in habitu estd em poténcia para
considerar em ato (AQUINO, S.th., I, .79, a.6 — destaque do autor).

Ademais, conservada na memodria intelectiva, as imagens servirdo de recordacgdes de um
passado (cf. AQUINO, S.th., I, .79, a.6), com uma possivel intencao de operar no presente ou
idealizar o futuro®’. Sobre o assunto se posiciona Bernardo Ferro:

por isso, Aristoteles sustenta que algumas ideias e seguem habitualmente a
outras, despertando na alma nexos associativos que servem de motor ao
processo de reminiscéncia: [...] através de um de trés modos fundamentais de
relacdo: ou porque este Ihe é semelhante, ou porque se lhe opde, ou porque lhe
é proximo (2013, p. 22-23 - destaque do autor)

Em seus estudos, 0 frade de Aquino, faz uma mengdo se “[...] é possivel considerar
primeiramente se as imagens inteligiveis podem ser conservadas desse modo no intelecto”
(AQUINO, S.th., I, .79, a.6). As afirmac6es do pensamento tomasiano sobre as operagdes do
intelecto, demonstram certa independéncia que a alma intelectiva possui quando desprovida do
corpo®. O proprio Tomas chega a afirmar que o intelecto conserva as imagens sem necessitar

de algum 6rgao.

®7Esta contraposicdo refere-se a um contexto sobre as lembrancas. Como ja demonstrado, a memoria sensitiva
armazena as lembrancgas tanto no homem [cognitiva] como no animal [estimativa]. Para as recordaces, a
memodria intelectiva opera como conservadora de imagens inteligiveis que sao acessadas permanentemente pelo
intelecto em ato.

®8Estabelece condicdes de operacdo como: modo inteligivel ou estar em ato, sdo caracteristicas dos estudos do
corpus tomisticum realizados a partir de uma logica estabelecida; para a época, 0 processo dedutivo se afigurava
como melhor caminho para a compreensdo. Em tempos modernos, as ciéncias aprimoraram as metodologias;
haja vista a Neurociéncia que tem demonstrado as operacdes do cérebro de forma mais ampla. Por entender a
superioridade da alma sobre o corpo, logo, as operagBes cerebrais sdo da alma, assim, as comprovacgdes
neurocientificas apontam para as operacfes da substancia intelectual.
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A relacdo memoria tempo fica claro com a faculdade da recordacdo, ora, uma vez
guardadas as imagens se tornam algo do passado que podem ser acessadas por uma operagao
facultativa. Logo, a memdria tem uma relacdo peculiar com a temporalidade [reter e recordar],
segundo afirma Bernardo Ferro (2013, p. 28): “Assim, ainda que a recordagao do contetido em
causa implique, ja, a consciéncia de uma ordem temporal, a auséncia da imagem relativa ao
intervalo de tempo decorrido impede a sua localizacdo exata no seio dessa ordem”. A esse

respeito, o filosofo arabe fez o seguinte comentario:

Agora, dado que o intelecto percebe as coisas que se precedem e se sucedem,
inteligir [juntamente] com elas, o tempo, € uma necessidade — e isso ndo em
um tempo, mas em um instante, pois o intelecto intelige o tempo em um
instante. E quanto a sua [do intelecto] composigao do silogismo e da definicao,
esta é, pois, sem davida alguma, em um tempo; salvo que sua [do intelecto]
concepgdo da conclusdo e do definido é instantdnea (AVICENA, Livro da
alma, V, 5, p. 154-155 — destaque do autor).

Contudo, Paulo Faitanin (cf. 2006, p. 125) adverte que sdo necessarias condicdes tanto
para a retencdo quanto para recordacdo. Dentre as condicdes citadas para retencdo [sensacao,
percepcdo — ja vistas em outro momento], reservamos outras duas para comentar: o
conhecimento e a conservagdo. No que se refere ao conhecimento, este € de importante
condicdo, pois, sem ele ndo € possivel a lembranca. Ora, como lembrar do que ndo esta na
memoria? E por sua vez, como reter o que ndo se conhece? Por fim, a retencao sé poderéa existir
a partir da conservacdo das imagens que estdo para a operacdo dos intelectos [como ja
demonstrado], estando a reten¢do como parte da memoria sensitiva. Quanto a recordagdo, a
posicionamos como parte da memodria intelectiva, assim, sdo trés condicBes necessarias,
segundo Paulo Faitanin (cf. 2006, 125): (i) consciéncia, capacidade do sujeito se relacionar
consigo mesmo e poder pesquisar em sua memoria algo que esté retido; (ii) a atencdo €
importante para recordar, porque € por ela que o sujeito pode se voltar de maneira consciente
para a uma percepcao; (iii) sem o interesse € quase impossivel que haja, tanto consciéncia
quanto atencdo para uma dada percepcao.

A prética da recordacdo ndo seria possivel se ndo houvesse uma faculdade que atue
como responsavel por sua expressdo, tratamos aqui do pensamento. Assim, podemos afirmar
que a imaginacao é a responsavel pelo produto da memdria, ou seja, o raciocinio, e este, pelo
pensamento. Ademais, 0 conhecimento parte do pressuposto da combinacdo das imagens
separadas e depois justapostas, que denominamos raciocinio. A partir dessa formulacdo teremos
como resultado o pensamento racional, ou simplesmente, pensamento. Sera por via deste que

produziremos a linguagem. Com isso, segundo Paulo Faitanin “S¢é assim o intelecto produz
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conhecimento ciéncia e saber” (2006, p. 125). O intelecto possivel € a ponte transformadora do
inteligivel em ato para o conhecimento universal, por outro lado, o intelecto agente é o

facilitador desta transformacéo.

4.3.1.2 Do intelecto

Como ja demonstrado, o intelecto ndo é a alma, mas poténcia dela (cf. AQUINO, S.th.,
I, q.79,a.1). E como tal, opera alinhado com as outras poténcias imateriais: memoria intelectiva,
recordacdo, vontade e livre-arbitrio. Por isso, a sua subsisténcia é inerente a alma. As
afirmac0es realizadas pelo Aquinate, reiteradas vezes que o intelecto, assim como a vontade,
ndo necessita de corpo para operar (cf. AQUINO, S.th., I, .76, a.8, ad.4), leva-nos a deduzir
que ap6s a morte do corpo, ndo ha uma descontinuidade ou paralizacdo total ou parcial do
intelecto quanto as suas operacGes, mas ao contrario, uma permanente operacionalidade
intrinseca relacionado a memodria intelectiva. Ora, como descrevemos acima, raciocinar so é
possivel a partir da imaginacdo retida na memaria que nos permite produzir o pensamento, e
este, uma linguagem que expressa a coisa pensada. Portanto, cabe-nos [mais uma vez] o bom
senso logico validar a razdo que propde ao intelecto, ndo somente continuar operando ap6s a
corrupcao do corpo, mas, garantir que as outras operagdes [ja descritas] permanecam em
atividades. O reforco dessa afirmacdo operativa € ratificado pelo Aquinate ao deixar explicito
a condicdo intermediaria do intelecto [quanto a imagem inteligivel] como sendo o estado de
habito, ou seja, operar entre a poténcia e o ato (cf. AQUINO, S.th., I, q.79, a.6, ad. 3). Em outras
palavras, o intelecto se mantém ativo como razéo direta da alma, que sugere por meio de uma
linguagem expressiva o efeito da sua existéncia. Ademais, garante o Frade de Aquino que “[...]
ha na alma operacdes que se realizam sem 6rgéo corporal, como conhecer e querer” (AQUINO,
S.th., I, 9.77, a.5 — destaque nosso ), mais adiante apresenta outras poténcias: “[...] é o caso da
inteligéncia e da vontade” (AQUINO, S.th., I, 9.78, a.8). Assim, 0 exercicio do habito que é um
ato repetitivo operado pela alma em decorréncia da sua potencialidade intelectiva, demonstra
indubitavelmente a manifestacdo das poténcias imateriais, ou seja, do querer, do conhecer e da
vontade. Outra vez nos deparamos com a demonstragdo na qual a alma, por meio das suas
potencialidades, estabelece sua autonomia [vontade] contraria a uma possivel inoperancia
[letargia] pos corpo, visto que pelo desejo de conhecer e querer, denota determinado juizo de
escolha, i.é., seu livre-arbitrio, item que trataremos mais adiante.

Contudo, temos estudado que a alma intelectiva se encontra em uma posicao
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intermediéria entre 0s anjos e a matéria. Visto também que ela conhece as coisas a partir do
sensivel particular para o universal; por sua vez, os anjos conhecem o particular a partir do
universal, pois, estes ndo possuem nem necessitam dos sentidos. No entanto, Tomas de Aquino
ao tratar dos sentimentos que nao passam pelos sentidos, deixa sutilmente transparecer uma
relacdo muito estreita entre 0s anjos e a substancia intelectual [alma]; ocorre no instante em que
trata da alegria e da tristeza. Refuta o pensamento que afirma serem esses sentimentos poténcia
concupiscivel da alma separada, contesta ele: “Deve-se dizer que a tristeza e alegria estdo na
alma separada, ndo segundo o apetite sensitivo, mas segundo o intelectivo, como se encontram
nos anjos” (AQUINO, S.th., I, q.77, a.8, ad. 5). Demonstramos antes que o apetite intelectivo é
superior [de acordo com o pensamento do estagirita] por considerar a vontade da alma como
uma representacao verdadeira do desejo. Portanto, isso nos leva a compreender que 0s anjos
também séo possuidores do desejo, mesmo que seja [quanto a sua natureza] diferente ao da
alma humana. Podemos deduzir por esta via que certas poténcias imateriais além de existirem,
permitem ser conhecidas. Entretanto, a maxima “nada no intelecto que ndo tenha passado pelos
sentidos”, atribuida a Aristoteles, parece de certo modo, faltar uma maior clareza nesse
argumento. Esta clareza se da com a melhoria a partir dos estudos em Avicena e do
conhecimento ampliado pelo Aquinate. Assim, parece-nos mais clara a compreenséo em que a
alma intelectiva conhece pela via da razdo universal, pelo apetite intelectivo natural e por outras
razbes ja demonstradas. Por isso, por tudo que até agora demonstramos, podemos admitir a
hipbtese possivel de uma alma que tem condicdes de conhecer sem a necessidade de usufruir
de um corpo fisico.

Retornemos um pouco sobre a capacidade de raciocinar que fora tratado antes. Para o
Aquinate, essa capacidade atua na composicdo da imagem e em seguida em sua diviséo
construindo uma nova possibilidade de conhecimento, afirma ele: “Deste modo, deve compor
0s elementos apreendidos ou dividi-los, e em seguida passar de uma composi¢do ou divisdo a
outra, o que ¢ raciocinar” (AQUINO, S.th., 1, .85, a.5). Nesta faculdade a imaginacao é seu
principal objeto, em sentido contrario ndo haveria sobre o que raciocinar. O conhecimento
aponta como um produto final do pensamento raciocinado. No entanto, adverte 0 dominicano
que o intelecto pode errar, ndo sobre a esséncia da coisa simples, mas na condi¢do de
composigdo e divisdo, considera ele que “o intelecto nao erra sobre a quididade da coisa. Mas
0 intelecto pode enganar-se sobre os elementos que tém relacdo com a esséncia ou quididade,
quando ele ordena um elemento para outro, por composi¢do, divisdo ou mesmo raciocinio”

(AQUINGO, S.th., I, g. 85, a.6). Todavia, como ja demonstrado, 0 juizo sobre a proposicdo da
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verdade no intelecto esta na disposi¢do do que ele, o intelecto julga, ou seja, 0 objeto da sua
propria impresséo [opinido e significacdo] (cf. AQUINO, S.th., I, .85, a.2).

Compreendemos que o autor em sua descri¢cdo no Corpus Tomisticum esclarece que a
capacidade de autoafirmacao da alma intelectiva pelo intelecto, deixa claro que o pensamento
é a expressdo de uma consciéncia que se relaciona intimamente consigo mesma, por isso ele
afirma que: “Em consequéncia, como o intelecto se conhece a si mesmo, embora seja um
intelecto singular, da mesma forma conhece sua inteleccdo, que € um ato singular, ou no
passado, ou no presente ou no futuro” (AQUINO, S.th,, I, q.79, a.6, ad.2). E do nosso
entendimento que essa afirmacdo trata de uma individualidade imaterial capaz de pensar, saber
gue pensa e 0 que pensa; toda essa operacao € oriunda da imaginacao intelectiva [recordacéo],

razdo propria [juizo] e expressividade singular [0 ‘eu’ enquanto consciéncia de si mesmo].

4.4 SOBRE A CONSTRUCAO DE CONHECIMENTOS NOVOS NA ALMA SEPARADA
DO CORPO®

4.4.1 Da consciéncia de si mesma

Parece razoavel trilhar no caminho cartesiano, quando consideramos que 0 pensar em Si
mesmo, representa a consciéncia de si para consigo. Certamente os estudos sobre 0 assunto séo
muito mais amplos e aplicados do que uma simples reflexdo. No entanto, para nossos estudos,
tal reflexdo tem seu valor. Além disso, converge com as colocacdes feitas pelo Aquinate sobre
as potencialidades da alma. E, entre elas, esta o intelecto. Diz-nos o frade dominicano, que ele
é um principio e que também incorruptivel, logo, sua permanéncia para além do corpo é natural,
ou seja, ndo ¢ destruido com a destruigdo do corpo (cf. AQUINO, S.th., I, q.76, a.1, ad. 6). Por
conseguinte, também nos fala que, por natureza, tem a substancia inteligente e o desejo de se
perpetuar (cf. AQUINO, ScG, II, LV, 1309). Com isso, a resposta conclusiva de Descarte
“penso logo existo” ressoa como uma concordancia com a fala do frade ao dizer: “Desta forma,
a alma humana conserva seu ser quando ¢é separada do corpo” (AQUINO, S.th., I, .76, a.1, ad.
6).

%90ptamos em considerar ‘conhecimentos novos’, porque nosso entendimento parte da perspectiva que a razio
pode compor e dividir [combinar] as representacdes imaginarias e a partir dai, produzir diversos conhecimentos.
Por outro lado, ao pensar em ‘novos conhecimentos’ contrariamos o pensamento tomasiano por que nao mais
existem os sentidos fisicos para captacdo das imagens, uma vez que a alma esta sem o corpo.
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Tudo isso nos leva a uma individualidade consciente por natureza do ser, ou seja,
segundo o frade de Aquino “por desejo natural, todas as substincias inteligentes desejam
sempre ser” (AQUINO, ScG, II, LV, 1309). No entanto, Tomas de Aquino ao tratar da
consciéncia ndo a considera uma poténcia, mas um ato. Esclarece o Aquinate que “consciéncia
quer dizer conhecimento com um outro” (AQUINO, S.th., I, .79, a.13). Ora, é impossivel que
haja conhecimento se ndo houver uma relagdo mutua com alguma coisa e para isso €
imprescindivel que a consciéncia esteja em ato, logo, € parte natural da alma. Ademais, como
0 intelecto é uma poténcia [habitus - cf. AQUINO, S.th,, I, .89, a.5] da alma, a ele, a
consciéncia ndo pode lhe pertencer, mas é racional compreender que sem o intelecto, ela ndo
pode agir. De outro modo, a consciéncia precisa do conhecimento para suas atribui¢cées, como
diz o Aquinate: “a consciéncia atesta, obriga ou incita, e ainda acusa ou reprova ou repreende.
Ora, tudo isso resulta da aplicacdo de algum conhecimento ou ciéncia [razdo] que temos do que
fazemos” (AQUINO, S.th., I, .89, a.5). Segundo o Doctor Angelicus é necessario ponderarmos
trés condigdes para agir consciente: (i) atestar reconhecendo nossas acoes realizadas; (ii) formar
juizo das aplicacBes necessarias para o fazer ou ndo, ou seja, obriga-nos a um posicionamento
e (iii) julgando as aplicacdes a partir da acdo tomada, bem ou mal feita, define a consciéncia se
reprova ou ndo o ato. Todo esse processo esta na relacdo direta do conhecimento que obtemos
ou ja existente. Sem davidas que outras considerac@es mais profundas devem nortear tomadas
decisivas, como por exemplo as questdes morais, por iSso mesmo, tomamos a consciéncia como
uma particularidade do homem frente a sua racionalidade, podendo ele escolher [livre-arbitrio]
a partir de uma determinada vontade impulsionada pelo intelecto, logo, a consciéncia é ato.

Em seus estudos, 0 Aquinate ensina que somente por meio da unido da alma com o
corpo [composicdo] é possivel existir homem. E em outro momento, esclarece que a natureza
de cada coisa é demonstrada a partir de suas operacdes, assim, para 0 homem, sua natureza é
de conhecer. Para isto ocorrer, precisa ele de outras faculdades inerentes a prdpria natureza,
como a vontade, o desejo, a liberdade e o livre-arbitrio, como demonstramos antes. Portanto,
uma vez desprovida do corpo que lhe serve como instrumento para captar as razées do mundo
externo e transforméa-las em conhecimentos, a alma, desperta na sua natureza operativa
representada pelo desejo [vontade e livre-arbitrio] de permanecer conhecendo. Ademais, seria
um absurdo considerar que essa natureza operativa [conhecer], uma vez corrompido 0 corpo,
tivesse condicdes de operar em ato [vontade e livre-arbitrio], independente da alma. Por forca
desse absurdo, teriamos potencialidades semelhantes a alma intelectiva atuando em causa

propria (cf. AQUINO, S.th., I, g.76, a.3). Tal pensamento vai de encontro com as razdes que



82

nos faz negar o intelecto Unico de Aristoteles e Averrdis, se pudéssemos imaginar tal
possibilidade. Portanto, chegamos a uma razéo da importancia de existir por natureza, uma
consciéncia de si mesmo e de sua relacdo com o mundo espiritual [posi¢cdo do proprio Tomas
ao citar a alma como uma substancia espiritual] no qual agora ela se encontra.

As afirmacgdes tomasianas sdo tacitas quanto a alma separada conhecer a si mesma.
Afirma Tomas, “deve-se dizer que a alma humana conhece a si mesma, por seu ato de conhecer,
que revela perfeitamente sua poténcia ¢ sua natureza” (AQUINO, S.th., 1, .88, a.2, ad. 3).
Portanto, ndo se encontra como poténcia o ato de conhecer a si mesma, mas, em sua natureza,
algo que lhe é peculiar. Essa descricdo quando bem observada nos leva a separar [para efeito
de compreensao] a alma do intelecto. Como ja demonstrado anteriormente, o intelecto € uma
poténcia desta e conhece o inteligivel quando esta em ato (cf. AQUINO, S.th., I, q.87, a.1).
Porém, o que consideramos ao afirmar que a alma conhece a si mesma é uma dicotomia na
substancia intelectiva e a exposi¢do da quididade da alma separada do intelecto [salientamos
que as consideracfes aqui citadas estdo no ambito do metaférico e como ferramentas
explicativas]. Assim, podemos ter uma ideia de uma alma imaterial que embora conheca o
universal pelo singular [pelo intelecto], possui na sua génese a propriedade da prépria
existéncia, ou seja, existe e sabe que existe.

No entanto, segundo Tomas, é necessario o intelecto para que a operacdo de
conhecimento sobre si mesma possa acontecer, pois, diz ele que somente “a esséncia de Deus,
¢ ato puro ¢ perfeito, ¢ absoluta e perfeitamente inteligivel em si mesma” (AQUINO, S.th., I,
g.87, a.1), que de certa forma contraria nossa posi¢do anterior quando expomos a quididade da
alma a imaterialidade. Todavia, pensamos diferente do frade de Aquino, quanto a génese da
alma. Ora, em nosso entendimento o criador de uma obra contamina sua criagdo. O artista
guando pinta um quadro, coloca elementos que naquele momento dispBe para criar e que ird
definir seu estilo. Muitas das pinturas parecem falar por si mesmas, sem precisar do seu criador
para dizer o que significam. Ademais, Deus em sua esséncia e vontade ndo podia criar a alma
com elementos difusos a sua natureza e de nenhuma outra, porque todas as suas criacfes estao
impregnadas por sua presenca [onipresenca], que de certa forma falam por si mesmas, bastante
gue se aprecie o que acreditamos ser sua obra. Mas, parece-nos razoavel que tenha Ele
condicionado [por justi¢a] que as conquistas das criaturas inteligentes sejam por mérito. Eis a
necessaria condi¢do de si conhecer [subjetividade].

O Doctor Angelicus, esclarece-nos que o autoconhecimento estd no género dos

inteligiveis em ato. Faz uma distingdo entre os anjos e 0s homens, destacando o primeiro como
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aquele que estd em ato [ndo em ato puro e completo] e 0 homem colocado como pertencente ao
género inteligivel em poténcia. Contudo, foi demonstrado acima que o intelecto agente é o
responsavel por transformar a poténcia em ato, como afirma o Aquinate: “segue-se que Nosso
intelecto conhece as si mesmo enquanto é posto em ato pelas espécies que a luz do intelecto
agente abstrai do sensivel” (AQUINO, S.th., I, .87, a.1), e na sequéncia o intelecto possivel [a
partir do ato] o transforma em conhecimento. Ainda afirma que “primeiro o intelecto conhece
a respeito de si mesmo ¢ o seu ato de conhecer” (AQUINO, S.th., I, .87, a.3). Ora, ha certa
confusdo [se nos permite dizer] entre a operacao realizada pelo anjo e a realizada pela alma;
podemos considerar uma outra operagéo: as das suas quididades particulares quando separadas
dos seus intelectos. Ademais, pelo que compreendemos e demonstramos, 0 anjo nao conhece o
universal pelo singular das coisas sensiveis, mas, diretamente; por outro lado, a alma somente
conhece o universal pelo singular, ou seja, indiretamente. Sdo processos diferentes para
diferentes intelectos (cf. AQUINO, S.th., I, q.87, a.3).

Parece que temos nas duas operagdes [a partir do ato] o conhecimento do universal em
vias diferentes; porém, os dois estdo em ato no conhecimento, logo, tanto 0 anjo como a
substancia intelectual [alma] conhecem a si mesmos a partir de uma consciéncia operativa da
faculdade intelectual. Eis porque o intelecto é confundido com a prdpria alma, mas como
demonstrado ele ¢ uma faculdade desta. Por fim, [sobre nossa posicdo] esclarece o frade
dominicano: “Em consequéncia, muitos ignoram a natureza da alma, e muitos também se
deixam enganar sobre sua natureza. Razdo porque Agostinho diz de tal busca sobre a mente
[alma]: ‘A mente ndo procura conhecer-se COmMO estivesse ausente, mas procura em sua
presenca discernir o que ¢’ (AQUINO, S.th., I, 9.87, a.3 — destaque nosso), como dispusemos
acima, a alma [sujeito] se distancia das outras realidades ao buscar em si a razéo de ser, eis

porque Tomas de Aquino a coloca como um ser espiritual mais proximo de Deus.

4.4.2 Da vontade e livre-arbitrio

E deveras importante tratar um pouco mais sobre a ‘vontade’, por auxiliar em uma
melhor compreensdo de uma alma desprovida de corpo e de um desejo que se mantém
consciente em si mesma. Por operar suas faculdades intelectivas, enfim, imprime uma dinamica
diferente ao qual tinha quando estava no corpo (cf. AQUINO, S.th., I, .89, a.6). Tomas de
Aquino, em particular na questdo 82 da Suma Teoldgica, aborda inicialmente a vontade no que
é necessario e para a necessidade. No intuito de melhor compreender essa questdo, embora
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outros autores abordem em épocas distintas, optamos em considerar o pensamento de Arthur
Schopenhauer (1788-1860) em seu livro ‘O livre arbitrio’ que capitula sobre o necessario e
sobre a consciéncia. Pautamos que nos ajudara como base de argumentacdo consistente mais
préxima do Aquinate.

Afinal o que podemos entender por ‘necessario’? questionamento realizado por
Schopenhauer que condiz com a colocagdo do frade de Aquino quando este afirma que “a
vontade quer alguma coisa de maneira necessaria” (AQUINO, S.th., I, q.82, a.1), ora, logo
entendemos que a vontade ndo se manifesta sem sentido nem dire¢do; por isso, que
Schopenhauer define o necessario como “tudo aquilo que resulta de dada razao suficiente”
(SCHOPENHAUER, 1, [s.d.], vol. I, p. 24), ndo se dispondo como contingéncia. Pensamento
gue acompanha ao de Tomas de Aquino no tocante ao necessario nao poder ndo ser, das razdes
que irdo construir a necessidade natural e de utilidade (cf. AQUINO, S.th., I, q.82, a.1). Esse
pensar esta atrelado ao entendimento da liberdade. Assim, Schopenhauer reconhece de forma
negativa que a liberdade ¢ a “auséncia de toda a forca necessitante” (SCHOPENHAUER, 1,
[s.d.], vol. I, p. 24). Nesse ponto, aplica-se a vontade livre como se ndo fosse determinada por
qualquer razdo, ou seja, ndo estivesse necessitando de nada. No entanto, ele considera que a
relacdo da necessidade e a determinacdo da vontade pelo mundo externo por ser tdo proxima é
de fato o que justifica a necessidade como ato da vontade e esta ser objeto exclusivo da
consciéncia (cf. SCHOPENHAUER, 1, [s.d.], vol. I, p. 30). Com isso, como ja exposto acima,
a alma deseja [tem vontade] profundamente permanecer existindo apds corrupcio do corpo’.
Suas buscas e desejos [vontade] apontam para algo que Ihe da certeza da sua subsisténcia e
estado de consciéncia de si mesma. Ademais, esta consciéncia € a pura afirmacdo da liberdade
dessa vontade.

O contréario da manifestacdo da vontade [desejo voluntario] frente ao que € préprio dela,
ou seja, esta inclinada para uma coisa, € tida por Tomas de Aquino como uma necessidade de
coacdo que ¢ algo repugnante. Desta forma considera ele que “o0 movimento da vontade € certa
inclinagdo para algo” (AQUINO, S.th., I, .82, a.1). Em determinada posicéo, afirma “Ora, o
ser por si mesmo segue a forma [...]” (AQUINO, ScG, II, LV, 1299), inclina-se para uma
direcdo e a evidéncia sugere uma vontade livre e voluntéria para escolher naturalmente o que

Ihe faz feliz, como anuncia Agostinho.

OConsideracdes que o préprio Tomas afirma na Suma Teoldgica (11-1, .75, a.6) ao responder que a vontade da
alma estd na condi¢do em que “todo ser dotado de intelecto deseja naturalmente existir sempre”. Entendemos
nessa afirmativa o que temos demonstrado a respeito da livre vontade.
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Contudo, para Tomas a vontade é uma inclinagdo natural do intelecto que segue sua
forma conhecida (cf. AQUINO, S.th., I, 9.87, a.4). Assim, a afirmacdo em Aristételes que a
vontade esté na razao € melhor compreendida no pensamento do Aquinate. Como demonstrado
acima, consideraremos uma dicotomia da alma e do intelecto quando tratamos da consciéncia
de si mesma. Pois, a partir desse entendimento do intelecto sobre a vontade, nos resta fazer uma
reflexdo sobre o inconsciente que € um desconhecido para o intelecto. Por falta de maior
pesquisa sobre 0 assunto, vamos nos restringir em considerar que ele [inconsciente] parece
habitar na alma ou ser a propria.

Portanto, como ja descrevemos, a alma por natureza busca o conhecimento a partir das
suas operacOes intelectivas. Essa operacdo favorece ao homem a condi¢do da razdo e da
inteleccdo das coisas e o distingue do género animal, como trata Aristoteles: “a vontade esta na
razdo, mas o irascivel e o concupiscivel estdo na parte sensitiva” (apud AQUINO, ScG, II, L,
1374). Desta maneira, reafirma o intelecto como uma poténcia da alma que a faz emitir
pensamento proprio e de conhecer’. Com essas potencialidades, o homem, tem naturalmente
o desejo de ser imortal (cf. AQUINO, S.th., I, q.77, a.2). Tomas reforca, frente a imortalidade,
que as substancias intelectuais sdo denominadas de espiritos (cf. AQUINO, ScG, II, XLIX,
1256). Esclarece que “¢ pela morte, deficiéncia do corpo, que a alma acidentalmente
permanece posteriormente a este” (AQUINO, S.th,, I, g. 90, a.4 - destaque nosso). Em
comunhdo com o intelecto, a vontade, impulsiona o conhecimento e a realiza¢do dos desejos da
alma [é a expressao da sua vontade consciente, voluntaria e livre] como senhora dos préprios
atos, ciente que esta escolha ndo determina um fim, mas, seus meios para tal.

De certo modo, temos a compreensdo que as exposicdes de santo Tomas referente a
alma desencarnada nédo se diferencia da alma encarnada no tocante a ter consciéncia de si
mesma; esta clara em sua passagem ao explicar que por meio da sua escolha [vontade] pode
aderir ao que é necessario e ao que ndao é. Todavia, certamente para essa condi¢cdo ndo ha
duvidas, por parte da alma intelectiva, da plena ciéncia de si mesma e do seu desejo livre voltado

para seu bem [felicidade] ou bem-aventuranca. VVejamos os dizeres do frade sobre esse assunto:

H4 bens particulares que ndo tém relagdo necesséria com a bem-aventuranca,
porque pode ser bem-aventurado sem ele [contingente] [...]. Mas ha outros
bens que tém uma relagdo necessaria com a bem-aventuranca; sdo aqueles

"IEssas ponderacdes nos faz compreender que pela vontade livre a alma tem consciéncia da sua limitagdo sem o
corpo, no entanto, permanece ciente das possibilidades que pode operar; por isso, em suas palavras: “Mas quando
dele separada, terd outro modo de conhecer, semelhante as outras substincias separadas do corpo [...]”
(AQUINO, S.th., I, q.75, a.6). Outra demonstracdo de independéncia e capacidade da alma para continuar
produzindo o conhecimento por meio da sua vontade.
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pelos quais 0 homem adere a Deus, em guem somente se encontra a verdadeira
bem-aventuranca. Todavia, antes que a necessidade dessa conexdo seja
demonstrada pela certeza da visdo divina, a vontade ndo adere
necessariamente nem a Deus nem as coisas que sdao de Deus (AQUINO, S.th.,
I, 9.82, a.2 — destaque nosso).

Nas razdes claras e objetivas demonstradas acima, ndo temos duvidas que para tal
situacdo apresentada, 0 homem dispde, como ato natural, a condi¢do de decidir o seu melhor,
mesmo que aos olhos dos outros pareca ser sua infelicidade. Mas o Aquinate deixa claro que a
tendéncia da alma intelectiva é direcionar-se para o divino. Ora, parece que em uma posi¢do
implicita nas suas palavras estamos de certa maneira determinado [qualquer que seja a escolha]
a bem-aventuranca em Deus. Dispomos de uma escolha que nao existe por nossa vontade, mas,
sugere que assim fagamos como cumprimento da lei natural de liberdade. Nesse sentido,
optamos diferente e contrariamos o pensamento do frade de Aquino ao citar como exemplo a
possibilidade de agir contraria a lei divina e no fim ser feliz do mesmo modo aos que optaram
em caminho diferente do nosso, mesmo que seja em tempo diferente.

Para essa linha de pensamento tomasiano, ainda estamos diferentes a ela. No entanto,
sem contrariedade nas palavras do santo de Aquino é evidente a individualidade expressiva da
alma ao poder escolher entre pontos diferentes, isso nos conduz, como ja escrito, a aceitar na
subsisténcia da alma apds a corrupc¢do do corpo, a mesma determinacdo de escolha diante ao
um novo processo de percepgdo e entendimento. Diante de tanta determinacdo de escolha,
estariamos certos que a vontade esta acima das operagdes intelectivas, i.€., seria ela, a vontade,
superior ao intelecto? Essa questdo € exposta por Schopenhauer quando ele propde uma
resposta para o sentido do suicidio, diz ele: “Como prova disso, ndo vemos, pois, 0 modo por
que o0 mais poderoso entre todos 0s motivos, na ordem natural, o instintivo amor a vida, parece
em certos casos inferior a tantos outros, como se observa no suicidio” (SCHOPENHAUER, 1,
[s.d.], vol. I, p. 22). De fato, parece que a vontade é superior a prépria lei natural.

No entanto, Tomas de Aquino tratard do assunto e a firma de modo absoluto “o intelecto
¢ mais nobre que a vontade” (AQUINO, S.th., I, q.82, a.3). Descreve que a superioridade de
uma coisa sobre outra pode ser considerada de duas formas: absoluta ou relativa. Na forma
absoluta explica o Aquinate: “Uma coisa ¢ tal absolutamente, quando ela € isso em si mesma”
e para a forma relativa diz: “e € tal relativamente, quando o ¢ em relagdo a uma outra”
(AQUINO, S.th, 1, .82, a.3). Ademais, em suas consideracdes o Aquinate explica que o
intelecto por se aproximar do mais simples tende a ser superior a vontade, porém, em condicdes

relativas pode ocorrer que o inverso acontec¢a, como afirma ele “no caso em que o objeto da
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vontade seja uma coisa superior ao objeto do intelecto” (AQUINO, S.th,, 1, .82, a.3). Por néo
ser objeto da nossa pesquisa ndo detalharemos 0s pontos acima, por se tratar de recursos para
demonstracdo no sentido de estabelecer um contrario, em que, dispondo a alma de uma certa
escolha e de uma tomada de decisdo, reiteramos, como demonstrado, a condicdo da sua
existéncia consciencial e individualizada capaz de operar suas faculdades para além do corpo,
mesmo no contraditorio.

Cabe-nos ressaltar que toda tomada de decisdo € inerente a condicéo livre para executar
a propria vontade. Logo, por mais que a vontade e o intelecto pudessem decidir qual caminho
seguir ou qual resposta a fornecer, ndo poderiam, se lhes ocorressem a auséncia do livre-
arbitrio. Para tanto, conceituamos [conforme nosso entendimento] o que vem a ser, a partir do
‘escolher algo’, liberdade e livre-arbitrio. Certamente que 0s pontos propostos requerem um
maior estudo e merecido aprofundamento, mediante tamanha relevancia em nossas agdes
diérias. Porém, para 0 momento cabe-nos colocar que a liberdade é uma condicdo do querer
agir aplicada ao mundo sensivel a partir da vontade e regida por condi¢cBes normativas
moralizantes, ou seja, tudo posso mais nem tudo me ¢é licito. Assim, minhas escolhas estdo
atreladas as condic¢des ofertadas pela sociedade na qual estou inserido. No que se refere ao livre-
arbitrio, € uma poténcia de escolha a partir do comparativo entre uma coisa e outra realizada a
partir de um juizo proveniente de uma escolha que nos leva a bem-aventuranca [felicidade].
Para essa condicdo ndo ha aplicacdo de uma nomia’? social, pois, posso escolher o que quiser
mesmo que minha liberdade esteja condicionada somente em uma direcdo. Assim, podemos
dizer que a liberdade esta na vontade da acdo no mundo sensivel, enquanto o livre-arbitrio esta
no julgamento livre da alma em detrimento da escolha [querer] entre duas coisas com 0
proposito do seu bem-estar.

Para tanto, o bem-estar da alma, como ja demonstrado, desfruta das razfes que santo
Tomas abordara como a alma intelectiva deseja por natureza ser imortal (cf. AQUINO, S.th., I,
g.75, a.6). Considera que a alma para determinadas operagdes ndo necessita de 6rgaos do corpo,
pois 0 conhecer e 0 querer sdo inerentes ao intelecto (cf. AQUINO, S.th., I, .77, a.5), portanto,
apresentamos acima razdes que nos levam a certeza da plena consciéncia da alma apos a

corrupgéo do corpo, que séo ratificadas pelo Aquinate quando afirma:

Portanto, para que o intelecto conheca em ato [sem o mundo sensivel], ndo
somente adquirindo uma ciéncia nova [coisas imateriais], mas ainda fazendo
uso de uma ciéncia adquirida [memoria intelectiva, habito], o intelecto exige
0 ato da imaginacdo e das outras poténcias [vontade e livre-arbitrio]

"2|_eis sociais, normas do codigo civel.
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(AQUINO, S.th., I, .84, a.7 — destaques nosso).

Todavia, Tomas de Aquino, expde razbes contrarias que a alma conhega as coisas
incorpdreas ou imateriais. Afirma ele que o intelecto em ato para conhecer se volta as
representacdes imaginarias existentes, pois s6 as podemos conhecer em estado de vida presente.
Nos posicionamos com razdes que diferem do Aquinate. Observamos o contraditorio em
determinados pontos do seu texto. Temos a impressdo que em certos momentos ele manteve o
devido cuidado em suas consideragdes, haja vista sua posi¢do de sacerdote da igreja. E fato
notorio que na mesma contextualizacdo negue a possibilidade do conhecimento da alma fora
do corpo e ao mesmo instante afirme poder comparar a imagem da coisa material com a coisa
imaterial, vejamos o que diz ele “conhecemos as coisas incorpéreas, das quais ndo se tem
representacfes imaginarias, por comparacdo com 0S COrpos sensiveis, dos quais Sdo as
representacdes imaginarias” (AQUINO, S.th., I, g.84, a.7), pois, se as coisas imateriais ndo
podem ser conhecidas pelo intelecto sem uma representacdo por imagens, como o intelecto
podera [a partir da sua vontade, como ja demonstrado], usufruir do livre-arbitrio [comparar e
escolher] entre uma imagem na memoria € o “ndo-ser’? Segundo o proprio Tomads, os
argumentos que podem nos levar a conhecer a verdade é a deducéo e a Deus a negacéo.

Ora, essas operacdes [deducdo e negacao] sdo agdes da vontade por via do intelecto em
ato livre. Assim, colocamos nossas consideracfes que demonstram uma possivel contradicao
no uso dos termos ‘imaterial’ ou ‘incorporeo’, pois, se ¢ possivel realizar tal compara¢do [como
sugerido] podemos deduzir que os termos existem em outra condicdo que ndo o particular;
porém, condizente com a percepcao pela alma intelectiva, ou seja, o termo universal. Desta
maneira, como Visto, o intelecto em ato pode perceber 0s universais e comparar com outros que
ja existem em sua memdria intelectiva. Ademais, o Doctor Angelicus faz certo esclarecimento
sobre o impedimento do intelecto no estado de consciéncia da alma durante o sono, explica ele:
“Portanto, na medida em que o sentido e a imaginacgéo estdo livres durante o sono, também o
juizo do intelecto, mas nao totalmente” (AQUINO, S.th., I, q.84, a.8), segue que, uma vez
possibilitado de usufruir do livre-arbitrio [juizo de escolha], ainda que parcial, para raciocinar,
podemos deduzir que apds a corrupcdo do corpo essa condicdo € potencializada e a
possibilidade de se enganar em suas escolhas, desaparece.

Tomas de Aquino assevera que é de suma importancia o homem ser dotado de livre-
arbitrio, uma vez que possui a razdo e pode decidir racionalmente em que direcdo seguir e por
que fazé-lo (cf. AQUINO, S.th., I, q.83, a.1). Ndo podemos esquecer que a acdo de

simplesmente julgar também € uma condi¢do dos animais ndo racionais. Assim, podem julgar
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livremente, porém sem saber o porqué daquele juizo, uma vez que ndo possuem a
potencialidade racional de comparar; contudo, pelo instinto, operam de maneira automatica.
Nas duas posi¢cdes temos um juizo decisivo, pratico, com fim ultimo, ou seja, decidir o0 que
fazer agora! Compreendemos que o distanciamento entre ambos se caracteriza no homem pelas
faculdades intelectivas: reminiscéncia e vontade [intengdo], enquanto nos animais pelos
instintos, ou seja, a memoria estimativa [lembranca] relacionada com uma possivel liberdade’.

Para isso acontecer, tanto os homens como 0s animais, possuem, como ja
demonstramos, a potencialidade da lembranca [registro na memaria], mas, somente no homem
é possivel recordar. Esta possibilidade requer um raciocinio [pensamento] intelectivo que
ocorre pelas potencialidades do livre-arbitrio e da vontade [inten¢do], as quais ndo operam na
alma dos animais (cf. AQUINO, S.th., I, .85, a.5). Ademais, a alma intelectiva tanto pode
recorrer as lembrancas e as recordacdes ou usufruir das duas ao mesmo tempo. Portanto, nos

leva a considerar que o intelecto agente é o responsavel por intermediar esta acao.

4.4.3 Da operacdo intelectiva como permanéncia do conhecimento

O intelecto, segundo o santo de Aquino, tem como finalidade principal o conhecimento
da natureza das coisas materiais [a partir das imagens]. Significa dizer que sua esséncia e seu
conhecer sdo resultados desse primeiro conhecimento, ou seja, segundo ele “essa operacao
permanece no intelecto como sua perfei¢ao e seu ato” (AQUINO, S.th., I, 9.87, a.3). Além disso,
como ja demonstramos acima, a diferenca se da conforme uma ordem hierarquica divina
considerada por Tomas. Entdo, podemos deduzir que tudo que se conhece é em ato, por ser da
natureza do intelecto a perfeigdo do conhecer. Ora, se consideramos que por condig¢éo natural
a alma conhece a partir das representacOes imaginarias e com a morte ndo terd mais essas
representacdes, logo, a alma estard desprovida de conhecer naturalmente. Contudo, o

dominicano esclarece esta falsa razdo, diz ele:

Ora a alma tem um modo de existir diferente quando esta unida ao corpo, e
guando dele separada, embora sua natureza permaneca a mesma. [...]. Quando,
contudo, esta separada do corpo, convém-lhe o modo de conhecer pelo qual
se volta para as coisas que sdo totalmente inteligiveis, da mesma maneira que
as outras substancias separadas (AQUINO, S.th., I, .89, a.1).

3Sobre 0 assunto citamos parte de texto editado por nés: “Schopenhauer ressalta, como acepcéo original, o sentido
fisico, onde homens e animais séo livres desde que ndo estejam com algum impedimento e exercam sua exclusiva
vontade. No entanto, Tomas esclarece que 0 homem esta acima dos animais por ter um juizo da razdo que lhe
permite ‘querer’ e por ser senhor dos seus atos, pois ele, 0 homem, é causa de si, isso o difere dos animais que
agem por impulso natural” (SILVA, 2018, p. 51-55).
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Com expressiva afirmagéo, o Aquinate coloca a inteligéncia como a operagdo mais
semelhante as substancias superiores. Pois, segundo ele, esta opera sem a necessidade dos
Orgdos corporeos, por isso a denomina alma intelectiva. Ademais, esclarece que ndo ha
nenhuma relacdo da operacdo realizada por ela com a matéria corporal, porque, segundo
explica, pode ela, a alma, produzir operagdes sem o corpo (cf. AQUINO, ScG, II, LXVIII,
1459a - 1465).

Em seus estudos [em particular a questdo 75, no artigo sexto], Tomas de Aquino trata
da composicdo de homem, e ha um posicionamento claro sobre o problema de as representacdes
imaginéarias deixarem de existir para a alma uma vez separada do corpo. Desta forma, fica
explicito que as imagens sdo imprescindiveis na construgdo do conhecimento. Poréem, o
Aquinate nos leva a percepc¢do das leis naturais que regem o homem e tudo que ha. Significa
dizer [segundo nosso entender] que para a condicdo material a organizacdo € uma e para 0
incorporeo é outra. Assim, podemos compreender que o conhecimento ndo esta retido a uma
situacdo permanente pelos sentidos, ou seja, Tomas esclarece que se tudo fosse a partir das
representacdes imagindarias contidas somente na alma, a ciéncia estaria restrita, logo, diz ele a
respeito: “Se, pois, aquilo que conhecemos fosse somente as espécies que estdo na alma, todas
as ciéncias ndo seriam de coisas que estdo fora da alma, mas somente das espécies inteligiveis
que estdo na alma” (AQUINO, S.th., I, g.85, a.2). Portanto, quando aponto para 0 corpo, 0
conhecimento se processa por um modo préprio [como ja demonstrado], quando aponto para
fora dele [substancia espiritual] o conhecimento acontece de outro modo, i.€., obedece as leis
que transitam entre os diferentes planos de participacdo da alma [material e espiritual]. Esta
posicdo foi definida pelo Aquinate ao afirmar que ha na alma operacdes independentes da
matéria corporal, sem com isso, que haja por parte dela necessidade do corpo (cf. AQUINO,
S.th., 1, .76, a.5, ad. 2).

Os estudos do frade dominicano sempre estdo apontando para as poténcias que
independem do corpo. Haja vista, sua afirmacao sobre o intelecto e a vontade como poténcia
que estdo para além da matéria (cf. AQUINO, S.th., I, .76, a.8, ad. 4). Outra ponderacéo,
contida no intelecto como parte da sua constituicdo, a memdria [sensitiva e intelectiva] responde
pelas acOes de receber e armazenar. Como ja demonstramos, a memoria sensitiva € comum
tanto no homem como nos animais, enquanto que a memoria intelectiva somente nos homens.
Esta atua como responsavel na garantia da recordacdo e como ambiente para composicao da

razdo. Ora, sem ela como poderia o intelecto, uma vez compondo a partir da diviséo, armazenar
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conhecimentos novos? N&o ha duvidas da sua importancia e sua subsisténcia junto com o
intelecto ap6s a corrupgdo do corpo.

A este respeito, podemos demonstrar as operacdes a partir do habitus que tanto no corpo
guanto na alma é existente. Diz 0 Aquinate, que “[...] € preciso que o habitus da ciéncia aqui
adquirido esteja em parte nas poténcias sensiveis, acima enumeradas, e em parte no proprio
intelecto” (AQUINO, S.th., 1, .89, a.5). Salvo a memoria sensitiva que pertence ao corpo e
com ele se corrompe, € contrario ao que demonstramos sobre as memarias sensitiva e intelectiva
pensar que: uma vez as imagens apreendidas pelo intelecto pudessem desaparecer na morte do
corpo. De certo, ficou claro a importancia da recordacao por parte do homem quando em alma
[sem corpo], lembrar dos seus atos e ter ciéncia do seu julgamento [consciéncia de si mesmo].
Assim, também é claro que a ciéncia adquirida no mundo sensivel é espelhada [impressa] na
alma, a partir do habitus como potencialidade intelectiva, como esclarece Tomas: “[...] mas o
que esta no préprio intelecto permanecera necessariamente. [...] Deve-se, portanto, dizer que o
habitus de ciéncia, na medida em que esta no intelecto, permanece na alma separada”
(AQUINGO, S.th., I, .89, a.5).

No entanto, deve-se admitir como verdade o objeto a partir de uma representacédo de
imagens? Por menor que seja, hd uma possibilidade de no caminho até o intelecto possivel ter
ocorrido um erro de captacdo da imagem. Pensando nessa possibilidade, o Aquinate nos
tranquiliza e para que ndo haja duvidas quanto a apreensdo dos sentidos na formacao de novos
conhecimentos ou reconhecimentos, esclarece: “o julgamento da poténcia cognoscitiva tera por
objeto aquilo que ela mesma julga, a saber, sua propria impressao, segundo o que ela é; e assim
todo julgamento sera verdadeiro [...]. Por conseguinte, toda opinido sera igualmente verdadeira,
e de modo geral, toda significagdo” (AQUINO, S.th., I, .85, a.2). Ora, 0 pensamento contrario
seria admitir que tudo que captamos pelos sentidos sdo falhos ou passiveis de inverdades, por
outro lado, parece ser mais confortavel aceitar as ideias platbnicas. Em nosso entendimento,
nenhuma nem outra possibilidade nos leva a certeza da realidade. As ponderagdes do Aquinate
em estabelecer a verdade [a partir da condi¢cdo do intelecto] nos permite ter maior seguranca na
operacdo do intelecto possivel. Entdo, consideramos [ainda em nosso entendimento], que o
intelecto possivel mantém em sua natureza a condicdo de determinar se o objeto captado pelos
sentidos € o que ¢, sem possibilidades de ser o contrario. Ademais, uma vez desprovida do

corpo a alma é capaz de conhecer o imaterial a partir do inteligivel.
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4.4.4 Da alma separada na construcdo de conhecimentos novos a partir da memdaria

intelectiva

O Aquinate considera [entre tantas proposi¢fes] a impossibilidade da alma conhecer
sem 0 corpo, como j& demonstrado. Embora, apresente outra proposi¢do contraria a essa
afirmacédo quando afirma: “pode também produzir operagdo sem o corpo” (AQUINO, ScG, I,
LXIX, 1465). Ora, como vimos, a operacao natural da alma é a inteleccéo, assim, € necessario
separar as proposicoes para melhor Ihes compreender. Por conseguinte, reforca que a alma néo
existe por causa do corpo, tdo pouco que se una a ele por causa do intelecto (cf. AQUINO, S.th.,
I, q.84, a.4). De maneira contraria, segundo o frade de Aquino, a alma “estaria em vdo unida ao
corpo”, pois uma vez apta a receber as espécies inteligiveis ndo haveria necessidade do corpo.
Contudo, na mesma obra afirma ter a alma potencialidades independentes do corpo, como o
intelecto e a vontade, em outras palavras, parecem contraditérias as alegacdes citadas. No
entanto, ha para nds uma peculiar diferenca entre as proposi¢oes expostas pelo frade de Aquino,
Ou seja, operar ‘novos conhecimentos’ ¢ ‘conhecimentos novos’.

Para santo Tomas, os ‘novos conhecimentos’ advém das operagdes dos 0rgaos corporais
[sentidos externos] até o intelecto possivel. De certo que essa operacgdo perderia todo o sentido,
se a alma pudesse apreender o particular imediatamente, como se pertencesse a categoria dos
anjos, por isso é compreensivel ao defender que o corpo seria desnecessario. Por outro lado, é
fato entender que a partir dos ‘conhecimentos novos’ o corpo ¢ irrelevante para a operagdo. Em
nossa compreensdo, enquanto para ‘novos conhecimentos’ precisa-se captar o sensivel pelos
sentidos corporais, nos ‘conhecimentos novos’ da-se 0 processo a partir do que ja existe na
memoria intelectiva a disposicéo para operar. Ademais, como ja demonstrado, todo o processo
operativo seré pela composicdo [compor e dividir] das representagdes imaginarias. Condi¢do
essa que realizamos quando estamos ainda no corpo, por exemplo, ao associar uma casa e a cor
azul, compde-se um conhecimento novo: uma casa azul.

Desprovida do corpo, a alma néo perde suas potencialidades. Estas séo inerentes a sua
existéncia, por isso ao dizer que além do intelecto, da memoria, da vontade e do livre-arbitrio,
a consciéncia de si mesma torna unissona a sua existéncia. Assim, como afirma o frade de
Aquino: “Portanto, ¢é claro que para que o intelecto conhe¢a em ato, nao somente adquirindo
uma ciéncia nova, mas ainda fazendo uso de uma ciéncia adquirida, o intelecto exige o ato da

imaginagdo e das outras poténcias” (AQUINO, S.th., I, .84, a.7). A ciéncia produzida pela
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alma permanece nela ap6s a corrupgdo do corpo, embora como o proprio Tomas advertiu, a

operacdo é realizada conforme o seu novo modus vivendi, diz ele:

Visto que as espécies inteligiveis permanecem na alma separada, [...], mas que
0 estado dessa alma ndo é o mesmo que o estado atual, a consequéncia é que
a alma separada pode conhecer, por meio das espécies inteligiveis aqui
adquiridas as coisas que anteriormente conheceu; nao, entretanto, da mesma
maneira, isto €, voltando-se para as representa¢fes imaginarias, mas de uma
forma que convém a uma alma separada (AQUINO, S.th., I, .89, a.6 —
destaques nosso).

Ora, nada contraria a condi¢do de uma vez sem 0 corpo, a alma operar com as imagens
retidas em sua memdria intelectiva, acdo que demonstrada quando foi tratado da recordacdo.
No entanto, nos parece ndo haver nenhuma explicagdo sobre como seria a operacdo que,
segundo ele, “convém a uma alma separada” realizar para produzir conhecimentos. Entretanto,
ndo ha davidas, como acima foi considerado, que a alma separada possui a capacidade por
natureza de operar na construcdo de ‘conhecimentos novos’. Assim, a composicao
probabilistica conferida pela ciéncia da matematica na construcdo de ‘conhecimentos novos’,
esta na razdo direta do volume captado e armazenado em memoria, que a alma tenha conseguido
quando, ainda no corpo, apreender (cf. AQUINO, S.th., I, q.89, a.5).

Contudo, qual a necessidade da alma em adquirir conhecimentos se ndo tivesse a
conviccdo da sua subsisténcia apds a corrupcao do corpo. Ora, 0 santo de Aquino ira propor a

seguinte consideracgdo bastante plausivel:

O homem, com efeito, pode chegar a bondade universal e total, porque pode
alcancar a bem-aventuranca. Ele ocupa, entretanto, por sua natureza, o tltimo
degrau entre aqueles a quem cabe a bem-aventuranca; por isso a alma humana
tem necessidade de numerosas e diferentes operacdes e poténcias (AQUINO,
S.th., 1, q.77, a.2 — destaque nosso).

Todavia, consideramos que as afirmagdes por hora demonstradas até 0 momento, quanto
a alma néo se tornar um ser letargico depois da morte ¢ factivel. Como também, ratificamos a
escalada gradual da alma para sua plenitude de felicidade; sem as potencialidades inerentes da
alma, ndo haveria em nosso intimo a divida se Somos apenas corpo; no entanto, isto ndo é
suficiente para validar uma existéncia, € necessario que sejamos também capacidade operativa
e produtora de ‘conhecimentos novos’. Entédo, resta-nos questionar: Na alma, a matéria [espécie
singular] produz um conhecimento universal, logo, uma vez o objeto material ndo mais
existindo, a alma pode conhecé-lo a partir do inteligivel universal existente na memoria

intelectiva de outra alma?
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Foi demonstrado acima que o intelecto ndo pode conhecer diretamente as espécies
singulares, por isso, é necessario a operacao dos 6rgaos corporais para abstrair o universal. No
entanto, pode ele, o intelecto, voltar-se por meio da reflexdo passar a conhecer o singular, ou
seja, uma vez abstraidas as representacfes imaginarias, a alma tem o conhecimento direto do
universal [pelo inteligivel] e indiretamente conhece o singular pela via das representacdes (cf.
AQUINO, S.th., I, 9.86, a.1). Outra posicéo, decorre do que foi explicado anteriormente: a alma
conhece o universal inteligivel abstraido da espécie singular. Ora, uma vez armazenada a
representacdo universal na memoria intelectiva e, desprovida do corpo, a alma nao precisara
buscar as representagdes imaginarias da espécie singular para conhecer, nem mesmo quando
esta ndo mais existir, pois, na alma separada ja consta o conhecimento. Considerando que esta
mesma alma pode juntar-se a uma outra na operacao de interrelacdo espiritual, conforme afirma
0 Aquinate: “Elas podem também conhecer as a¢Ges dos vivos, ndo por si mesmas, mas ou
pelas almas daqueles que daqui partem para junto delas [...]” (AQUINO, S.th., I, 9.89, a.8,
ad. 1 — destaque nosso), parece nao haver duvidas sobre essa relacdo, i.€., que entre elas existe
uma operacao de interrelacdo comutativa e ha uma permissédo para intercambiar conhecimentos,

como afirma o Aquinate:

As almas separadas conhecem as outras almas separadas [...]. Por conseguinte,
pelo fato de a alma separada conhecer a si mesma, podemos entender de que
maneira conhece as outras substancias separadas [...]. Todavia, quando esta
separada do corpo, conhece ndo voltando-se para as representacdes
imaginarias, mas voltando-se para aquilo que é por si mesmo inteligivel [...].
O modo de ser da alma separada € inferior ao do anjo, mas semelhante ao das
outras almas separadas. Razdo por que tem ela um perfeito conhecimento
dessas almas [...]” (AQUINO, S.th., I, .89, a.2).

Diante das evidéncias da multiplicidade de almas separadas e do contraditorio da
corrupgéo destas [comentado na Suma contra os Gentios, 11, LXXX, 1613] encontramos uma
possivel conclusdo sobre as posi¢cGes que ndo foram esclarecidas por Tomas de Aquino ou
deixadas incompletas, nos parece ter um carater sacerdotal. Pois, na mesma obra, realiza
comentarios de grande importancia que fortalece nossa hipétese frente a capacidade da alma
separada construir intelecgdes novas. Cita o autor da Suma contra os Gentios que “ha
substancias intelectuais que subsistem sem o corpo” (AQUINO, ScG, Il, XClI, 1773b), diante
dessa afirmacéo e do que temos defendido até 0 momento, nos diz 0 bom senso que as almas
ou 0s espiritos estdo em um plano [mundo espiritual] com plena consciéncia das suas faculdades
operativas e mantendo entre si uma relacdo ndo diferente do mundo fisico quanto ao relacionar-

se, mas diferente quanto ao modo de operar suas faculdades de relagdo e conhecimento. Além
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disso, afirma o Aquinate que cada alma “opera por si mesma” (AQUINO, ScG, Il, XClI, 1773b).
Ademais, é notério que o corpo material que Ihe serve de instrumento para construir o
conhecimento, também € de certa maneira, uma barreia impeditiva para que o intelecto tenha
uma maior pureza em suas acgles. Ora, 0 Santo Frade se expressa sobre essa posi¢do ao

comentar:

Com efeito, sendo a inteleccdo uma operagdo ndo exercida por 6rgdo
corpéreo, ela ndo necessita de corpo sendo enquanto os inteligiveis sdo
recebidos dos sentidos. Mas este é um modo imperfeito de intelec¢do, pois o
modo perfeito consiste em se conhecerem as coisas inteligiveis por natureza.
Se, pois, [...] é também necessario que antes das almas humanas [...] existam
outras substancias intelectuais [almas] que tenha intelecc¢éo das coisas que sdo
em si mesmas inteligiveis [...] (AQUINO, ScG, Il, XCI, 1779 — destaque
Nosso)

Portanto, segundo Tomas de Aquino, aos que ndo acreditam existir espiritos, estdo
cometendo um erro. Por outro lado, é conclusivo que a alma separada conhece a espécie
universal [que ndo estd em si] a partir de outra alma separada. Como ja comentamos, 0 corpo é
[em dado instante] o instrumento da alma e em outro momento seu limitador na intelec¢do mais
perfeita. Podemos citar como exemplo, o fato de se deparar com a dificuldade de [quando esta
no corpo] conhecer as bem-aventurancas e 0s anjos. Além disso, demonstramos que as
operacgdes ocorrem de maneiras diferentes. As do corpo, operam em conjunto com a alma; as
da alma, operam com o corpo [quando encarnada] e para além disso, quando separada dele
[espirito]. Como o proprio Tomas assevera “um é o modo que a alma separada tem
conhecimento intelectivo, e o outro modo segundo o qual ela o tem quando unida ao corpo [...]
pois cada coisa opera como €’ (AQUINO, ScG, II, LXXXI, 1625a). Além disso, o Doctor
Angelicus consolida o pensamento sobre a substancia intelectiva ndo depender unicamente do
corpo para conhecer, pois, segundo ele, temos conhecimento pelo intelecto de muitas coisas

que ndo necessitou dos 6rgaos corporeos para conhecer (cf. AQUINO, ScG, XCII, 1792).



96

5 CONSIDERACOES FINAIS

Por fim, Tomas ¢ categdrico ao afirmar que “a alma, principio primeiro da vida, ndo é
corpo, mas o ato dele” (AQUINO, S.th., I, g.75, a.4), e como ato ndo se corrompe e é subsistente
apos a morte do corpo. Podemos concluir que vida é uma acdo permanente e continua, logo, a
alma mantém sua individualidade em perfeicdo. Mas, surge uma importante questdo: enquanto
a alma é incorruptivel, o corpo ndo é. No primeiro instante e ap0s a corrup¢do do corpo, a alma
perde os canais de entrada, que sdo os sentidos fisicos. Uma vez sem 0s sentidos, a percepcao
do mundo externo parece deixar de existir. Ademais, Tomas ndo esclarece se essa
“permanéncia” da alma, apos a corrup¢do do corpo, permite uma continuagdo para 0
conhecimento, se a alma regride ou se torna letargica. Haja vista que ndo ha mais o corpo com
seus sentidos.

Muitas sdo as razdes que nos levam a questionar se vale a pena conhecer o maximo que
pudermos enquanto formos vivos, se na morte todos estdo em pé de igualdade. Entdo, qual a
raz3o deste estudo? E por acreditar que por menos sérias que sejam uma filosofia ou uma ciéncia
positiva, ndo podem se fechar hermeticamente as evidéncias dos fatos contemporaneos. Nem a
Biologia para as questdes filosoficas, nem a Filosofia para as constatagdes bioldgicas. E notorio
que as descobertas cientificas e as propostas filoséficas dos ultimos séculos colocam 0 homem
em um patamar bem acima, pelo menos no que diz respeito ao conhecimento com relagdo ao
homem medieval. Estudos e evidéncias sdo mais claros. Como exemplo, a decodificacdo do
genoma humano e a bioética.

Propor uma pesquisa sobre nossa continuidade apés a morte do corpo, buscando
esquivar-se do viés religioso é um desafio que deve ser enfrentado. Isto implica em discutir o
entendimento de Liberdade como discorreu em seu discurso Luc Ferry (cf. 2011). No entanto,
ndo é este o ponto da pesquisa. Mas, pensar que um materialismo bioldgico pode levar a
considerar que todos os esforgos realizados para o conhecimento séo inuteis, € estar condenado
a um ponto final. Por outro lado, fundir-se ao universo e ser eterno simplesmente, nos conduz
a uma subserviéncia divina ou ao simples acaso. Enfim, em quaisquer dessas condi¢Bes que
possamos concordar, ha uma certa inutilidade para nosso conhecimento, por ndo 0 usarmos
plenamente para nada depois da morte. Nas palavras do professor de Fisica tedrica Michio Kaku

“enfrentar o envelhecimento ¢ enfrentar a realidade da propria mortalidade”’*. Revela também

"4Cf. seu best seller VisGes do futuro: como a ciéncia revolucionara o mundo’. Sdo Paulo: Rocco 2001, p. 237.



97

como a ciéncia da Inteligéncia Artificial (Al) tem avancado para melhoria e maior longevidade
do homem. Insiste em afirmar que viver para sempre ndo viola nenhuma lei da biologia celular,
pois células e alguns animais desafiam a lei do envelhecimento. Para além disso, diz ele, que
cientistas da universidade da Califérniaem S&o Francisco, [0s biogerontologos], trabalham com
perspectivas que apos 2020 poderao ter identificado os genes da idade.

Todavia, sera “incomodo” o nome desse desconforto existencial? Respondemos que
sim, pois, somente ao homem cabe o incbmodo do inevitavel: a morte. Independentemente de
qualquer descoberta que prolongue a vida, ainda nos resta a incerteza se a nossa consciéncia
continua depois que o corpo morrer. Em outra perspectiva, a posi¢do de John Eccles e Karl
Popper nos parece ser uma das mais assertiva, dizem eles “Tenho a impressao de que existam
muitas descobertas desafiantes que ainda ndo conseguimos assimilar totalmente” (1992, p. 62).
Essa afirmacao representa a principal importancia da nossa pesquisa: descobertas e desafios. E
encontrado nos estudos de John Eccles e Karl Popper, em especial no dialogo X1 (1992, p. 147),
que trata da ciéncia da morte, consideracdes pertinentes que somam para proposta deste nosso
trabalho.

Em consonancia com o professor Kaku e revelando as palavras de Eccles e Popper, o
historiador Yuval Noah Harari (2015), em uma entrevista, cita que o caminhar da humanidade
é para a uma imortalidade. Diz ele que o desejo da religido pela vida eterna e de unir-se ao
Universo agora tem uma forte aliada, a Tecnologia. Ela, em pouco tempo ird aumentar ainda
mais a vida humana. Assim como Aristoteles, Harari trata do prazo de validade do corpo, e
agora com uma garantia estendida. Sem evidenciar o que acontece ap0s esta data, também deixa
um hiato. A partir das considera¢des de Harari, a eugenia e a bioeletronica sdo as bolas da vez.
Portanto, Ciéncia e Filosofia estdo novamente envolvidas em discussdes a respeito do destino
e manutencdo do homem.

Ora, por mais que possamos escrever e demonstrar a imortalidade da alma e
acompanharmos o0s avangos da ciéncia e sua perspectiva realista, sempre nos restara dois pontos
imortais. O primeiro, podemos dizer que é a certeza da morte com seu inevitavel cumprimento
da lei da vida, ou seja, tudo que nasce, cresce, hd de um dia morrer. Segundo, aplica-se na
incerteza se realmente morremos [ponto final] ou estaremos vivos ap6s 0 corpo cumprir seu
destino. Como pudemos demonstrar em nossa pesquisa, alguns pontos consideramos
inexoraveis ou dogmaticos [como melhor entendam] para a compreenséo deste trabalho: (i) a
alma existe; (ii) a alma é imortal; (iii) a alma subsiste consciente de si e das suas faculdades;

(iii) a alma, uma vez consciente de si mesma, compde a partir do conhecimento que adquiriu,
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outros conhecimentos. Como demonstramos, tal acdo se da pelo processo da divisdo e
composi¢do tomasianos. Por isto, descrevemos uma trajetoria deste os naturalistas até os
medievais, como [em rapidas palavras] relembramos.

Como observamos no segundo capitulo, a preocupacdo dos filésofos naturalistas
voltava-se para a natureza da alma, pois tinham eles a certeza da existéncia dela. Como nao
podiam experencia-la, formavam verdadeiros debates I6gicos retdricos a partir das proprias
observacOes naturais. Por outro lado, como apresentamos no mesmo capitulo, as posicdes
aristotélicas em vista das observacoes de tais fildsofos e quanto a natureza da alma pode ser
bastante enriquecedora, segundo Aristételes. Por exemplo, quando ele afirma ser a alma uma
substancia formal do corpo e que precisa deste para se desenvolver. Embora, que para
Aristoteles tudo possa ser substancia, desenvolve um verdadeiro tratado para a alma como ato
do corpo e este como poténcia da alma, assim, determina uma substancia intelectiva subsistente
a corrupcao do corpo.

O pensamento do estagirita é aprofundado por Alberto Magno e seu aluno Tomas de
Aquino que refutam o intelecto Unico averroista. Mais tarde, Tomas amplia essa refutacao e
aprimora 0 pensamento do seu mestre. Como demonstramos no segundo capitulo, hd um
entendimento mais amplo a partir dos primeiros estudos sobre o0 conhecimento e como se da o
processo do conhecer. Contudo, dissertamos inicialmente a ideia aristotélica e continuamos ao
aprimorar com os estudos tomasianos. Sera no Filésofo de Aquino que a alma toma outra
formatacdo. Ndo mais morre com 0 corpo, como pensava Aristoteles, agora, suas
potencialidades subsistem com ela e o intelecto é capaz de denunciar sua propria existéncia.
Chegamos ao apice dos nossos estudos quando demonstramos outras faculdades que néo foram
aprofundadas por Aristoteles, mas comecaram a ser pelo arabe Avicena e apresentadas ao
medievo por Tomas de Aquino, como por exemplo a recordagdo ou reminiscéncia, a memoria
intelectiva, a vontade, o livre-arbitrio, et tal.

Fechando os capitulos, no ultimo, buscamos de forma tranquila discorrer o que ja nos
parecia evidente, ou seja, a condicdo da alma apds a morte tomar ciéncia de si mesma e
operacionalizar suas faculdades sem a necessidade de 6rgdos corporais. No entanto, ndo era
esse 0 propdsito da pesquisa, i.6., apresentar uma alma sobrevivente. Mas, para além desta
sobrevivéncia, demonstrar que: (i) tem consciéncia de si mesma; (ii) por reconhecer a si mesma,
esta de posse das suas faculdades intelectivas; (iii) tem ciéncia de si e de posse do seu intelecto,

operar conhecimentos novos sem a necessidade das representacdes imaginarias, ou seja, ser
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capaz de formalizar e formatar a partir do que possui na memoria intelectiva, outras
possibilidades para além da matéria e estabelecer certa relacdo com outras almas.

Para muitos, por perder o corpo a alma fica limitada ao que ja conhece. No entanto, se
considerarmos que 0s que possuem corpos também estao limitados e outros multiplicam seus
conhecimentos, notaremos que a diferencga entre os planos sera simplesmente o uso do corpo
como instrumento de aprendizado no mundo fisico e 0 ndo uso dele no mundo espiritual. Como
demonstramos, a alma sem o corpo tem a possibilidade de relacdo com outra alma também sem
corpo. Desta forma, como ja descrito acima, existe uma troca de conhecimentos, ndo restando
a alma [como alguns pensam] somente o que apreendeu com seu corpo fisico, mas, para além
disso, pode associar 0 que conheceu no corpo com o que passara a conhecer em conjunto com
outras almas.

Por conseguinte, podemos concluir que a pesquisa demonstrou que ndo somente
preservamos [enquanto alma] o conhecimento apreendido pelas representacfes imaginarias,
como também continuamos a conhecer e a desenvolver aprendizados novos como uma

continuidade de conhecimentos para além da morte.
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