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Resumo

O presente Trabalho objetiva explicitar um processo de distingdo entre os dominios
filosofico e teoldgico por meio da discussdo do problema da eternidade do mundo em
Boécio de Dacia. Mestre em Artes na Universidade de Paris durante o século XI11, Boécio
era leitor de Aristoteles e estava comentando um problema advindo da Filosofia Natural,
cujo corpus chegava na Europa cristd latina entre os séculos XII e XIII. Para tanto, foi
necessario compreender a historicidade dessa discussdo filoséfica, perpassando pelas
concepcdes tradicionalmente fundamentadas pela Sabedoria crista até o desenvolvimento
do Aristotelismo e da especializacdo dos saberes, analisando de que maneira concepcdes
filosoficas distintas foram recebidas e reconfiguradas dentro da cultura crista, reunindo
elementos desenvolvidos filosoficamente que formavam um novo entendimento
intelectual. Assim sendo, a identidade de “fil6sofo” era filosoficamente discutida por
Boécio de Déacia, de modo a legitimar a sua posicdo dentro de uma cultura
predominantemente criacionista e teologica.

Palavras-chave: Filosofia; Distin¢ao; Boécio de Dacia; Teologia; Aristoteles.



Abstract

The presente work aims to explain a process of distinction between the philosopjical and
theological domains through the discussion of the problem of the eternity of the world in
Boethius of Dacia. Master of Arts at the University of Paris during the 13th century,
Boethius was a readr of Aristotle and was commenting on a problem arising from Natural
Philosophy, whose corpus arrived in Latin Christian Europe between the 12th and 13th
centuries. Therefore it was necessary to understand the historicity of this philosophical
discussion, foing through the concepts traditionally based on Christian Wisdom until the
development of Aristotelism and the specialization of knowledge, analyzing how
diferente philosophical concepts were received and reconfigured within the Christian
culture, bringing together elements developed philosophically that formed a new
intelectual understanding. Thus, the identity of “philosopher” was philosophically
discussed by Boethius of Dacia, in order to legitimize his position within a predominantly
creationist and theological culture.

Key-words: Philosophy; Distinction; Boethius of Dacia; Theology; Aristotle.
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Introducéo

A presente Pesquisa investigou de que maneira a distincdo da Filosofia da
Teologia foi explicitada em uma discussao filoséfica. O problema escolhido foi o da
eternidade do mundo, e o autor a que nos dedicamos aprofundar foi Boécio de Dacia (?-
1284), mestre em Artes na Universidade de Paris atuante durante a segunda metade do
século XIII.

Este era um problema filoséfico encontrado no Livro VIII da Fisica de Aristoteles
que fora lido e comentado na Universidade de Paris nesse periodo. Para a realidade
universitaria parisiense do periodo medieval, representava ndo somente o estopim de uma
série de possibilidades interpretativas nocivas a estabilidade doutrinaria e teoldgica da
intelectualidade cristd — como o questionamento da criacdo do mundo e da heranca
adamica — mas também proporcionava uma linha argumentativa que distinguisse
suficientemente os saberes oriundos da natureza e do sobrenatural. N&o obstante,
representava também a consolidacdo da identidade do filésofo em face a de te6logo.

Tal identidade se fundamentava em uma disting&o entre dois modos de se observar
e definir a realidade: o teoldgico e o filosofico. Tal distincdo significava uma abertura
precisa na cosmogonia crista que permitia os mestres em Artes ligarem o seu oficio a
figura de um “filésofo”, nog¢do advinda do contato entre os pensadores cristdos e os
escritos de Aristoteles e de comentadores muculmanos, que se consolidava durante este
mesmo século.

Poucos sdo os registros histéricos da vida pessoal do mestre de Décia. Sua
procedéncia era da regido em que atualmente se encontra a Dinamarca. A partir da
segunda metade do século XIII encontrava-se em Paris, lecionando na Faculdade de
Artes. De acordo com Luis Alberto De Boni, apds suas teses terem sido condenadas em
1277, Boécio teria sido demitido do cargo de mestre em Artes e ingressado na Ordem dos
Dominicanos, tendo permanecido até sua morte, ao final da década de 1280 (DE BONI,
2005, p. 273).

Na Faculdade de Artes, Boécio foi um dos precursores do movimento de
interpretacdo da Filosofia Natural de Aristoteles por si mesma. Suas producdes discutiam
em que medida se poderia conceber um raciocinio filoséfico independentemente dos
métodos e finalidades teologicas (CARVALHO, 1996, p. 17-18). Nesse sentido, a defesa
da pratica da filosofia enquanto um saber proprio representava uma ldentidade em

processo de constituicédo, a de “filésofo”. Tratava-se de uma identidade filosoficamente
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defendida, tendo em vista que o debate sobre uma Filosofia distinta da Teologia emergia,
em Boécio de D4cia, dentro da discussao do problema da eternidade do mundo.

Nas Artes, esta distin¢do se tornou nitidamente defendida em opusculos da década
de 1270. Esta faculdade, durante o periodo em questdo, configurava-se em meio a sua
funcdo preparatoria para os estudos em Teologia (VERGER, 1980, p. 49). Destarte, ao
passo que emergia a defesa da autonomia do raciocinio filoso6fico em seus escritos, a
funcionalidade de um mestre em Artes se transformava. E era por meio desta
transformagao que poderia surgir um rompimento com a unidade da Sabedoria crista®.

A questdo da diferenca do raciocinio filosofico aplicada a problematizacdo acerca
da eternidade do mundo evidenciava a possibilidade de admisséo da eternidade do mundo
pela impossibilidade de prova — tanto teolégica quanto filosofica — do instante em que
teria se dado o gesto criador de Deus. Assim sendo, dada essa impossibilidade, a
proposicdo do Estagirita poderia ser racionalmente aceita.

A partir desse periodo, o exercicio da raz8o passava a ser filosofica e
teologicamente analisado e defendido entre os mestres cristdos. Esse movimento advinha
do processo de entrada do pensamento aristotélico no continente europeu e explicitava 0s
conflitos entre diferentes Opticas, como a greco-romano-germanica, islamica e judaico-
crista.

Durante o século XIII, a Europa crista latina vivia o &pice de um processo de
remodelamento nos setores da intelectualidade e da educacdo. As escolas medievais
tradicionais (como as catedraticas e as monacais, por exemplo), desenvolviam-se e se
transformaram nas Faculdades, que passariam a compor uma instituicdo universitaria. Era
por meio delas que a Filosofia sobrevivera no Medievo Latino, palco de guerras e
remodelacdes geopoliticas ao longo da primeira parte do periodo em questao.

Tal sobrevivéncia se dava, até o século XII, por meio de escritores romanos, como
Cicero (106 a.C.- 43 d.C.), Marciano Capela (360-418), Plotino (205-270) e Severino
Boécio (?-524), por fragmentos do Timeu e do Fédon de Platéo e a Logica comentada por

Boécio. Além destes, o entendimento filoséfico classico também permanecia nos

1 Tal compreensdo é formulada pelo historiador da filosofia Etienne Gilson (2007). Em linhas gerais,
tratava-se de uma unidade em torno das verdades confessadas e difundidas pela Igreja Catolica Romana.
Tais verdades advém de um longo processo de formacdo doutrinal, originado com as sagradas escrituras,
com o conhecimento dos Padres da Igreja, os dogmas proclamados no | Concilio de Niceia (375). Eraum
ordenamento que subsumia o temporal ao espiritual, tanto em vida quanto em conhecimento. Uma nogéo
que sera discutida em nosso Trabalho.
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comentarios doutrinais dos Padres da Igreja, e nos estudos cristdos desenvolvidos nas
primeiras escolas.

Até o final do século XII, os saberes conhecidos estavam reunidos nas Sete Artes
Liberais, que abrangiam desde conhecimentos filosofico-teoldgicos a Matematica e
Musica. Neste, encontravam-se 0 pouco que restara da Sabedoria classica pura depois da
queda do Império Romano Ocidental (476), nas areas de Dialética, Retdrica e Ldgica.
Assim sendo, o intelectual cristdo estudava a tradi¢ao reunida nos textos eclesiasticos e
complementava as especulacdes da fé com os conhecimentos filosoficos das Artes.

Com o letramento, as escolas realizaram traducOes de obras que chegavam do
reino islamico vizinho, como a Filosofia Natural de Aristdteles, assim como dos proprios
pensadores mugulmanos, como Avicena e Averrdis?. Traduzidas até meados do século
XI11, essas obras chegavam aos intelectuais cristdos como algo perigoso a estabilidade da
ciéncia divina, posto que se tratavam de obras com uma linha de raciocinio
completamente diversa da linha desenvolvida pelo cristianismo niceno.

Todavia, esse contato ndo aconteceu sem conflitos, pois cada tradi¢éo filoséfica
possuia a sua propria interpretacdo da Filosofia classica, assim como estabelecia o contato
com esta de distintas maneiras, em conjecturas diferentes, com obras diferentes. Quando
as teses islamicas e aristotélicas foram discutidas pelos pensadores cristdos, estes
tentavam aloca-las dentro da Sabedoria cristd, ou simplesmente excluiam as obras/teses
que fossem incongruentes com a doutrina.

Esses conflitos originavam-se a partir do modo como cada cultura (romana,
germanica, cristd e islamica) se apropriava da Filosofia grega e do que pensavam ser o
ato de filosofar dentro de suas proprias préaticas intelectuais. A propria nocao de pratica
intelectual era formada a partir dessa interacdo com a Filosofia. Nesse sentido, essa nocao
“classica” de Filosofia era resultado da aglutinagdo entre as culturas religiosas
monoteistas e suas depreensdes acerca do que conheciam sobre Filosofia grega.

Dentro desta reuniam-se o realidades conjunturais em que cada escritor possuia

suas proprias intengdes em mente, objetivos, ao elaborar uma determinada obra. Por meio

2|bn Sina (980-1037) e Ibn Rushd (1126-1198), respectivamente. Tratam-se de dois autores cujas
obras foram importantes para que os estudos de Arist6teles na Faculdade de Artes parisiense se
desenvolvessem durante o seculo XII1. Os mestres parisienses utilizavam comentérios a filosofia
do Estagirita, que eram comumente utilizadas para auxiliar nas leituras sobre a Filosofia Natural.
Ambos realizaram comentarios a filosofia de Aristoteles, de suma relevancia para 0s mestres
parisienses, que utilizavam para melhor compreender a linguagem do Estagirita. DE BONI,2005,
p. 60.
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da leitura e da interpretacdo, o intelectual tinha a possibilidade de produzir um
pensamento completamente novo, mesmo juntando elementos historicamente elaborados
e determinados, como os preceitos e as nog¢des filosoficas cristas nicenas.

De acordo com Jacques Le Goff, o intelectual possuia uma profunda relacdo com
o desenvolvimento das cidades, no contexto do “renascimento urbano” dos séculos XII e
XI1I1. Empregando tal termo, considera a existéncia de um individuo urbano que tiraria o
seu proprio sustento por meio do ensino.

Destarte, para Le Goff, havia uma funcao social: a de um “profissional do saber”.
As institui¢des escolares seriam “oficinas” que exportariam ideias como “mercadorias”,
uma espécie de “mercado intelectual”. Nessas condigdes, o historiador entende um
intelectual por meio das evidéncias de sua fungéo e lugar social. Frisamos a ligacéo entre
0 conceito de intelectual com o carater corporativo que as instituicdes universitarias
passavam a assumir (LE GOFF, 1989, p. 57).

Apesar de concordar com Le Goff, Alain de Libera (1999, p. 139) aborda a
necessidade de se discutir filosoficamente o termo intelectual. Trata-se da sua
compreensdo a partir da maneira como responde aos anseios da rede de pensamentos da
qual fazia parte e dava as suas contribui¢fes. De Libera entende o intelectual também a
partir daquilo que ele produz, visando encontrar o seu espago. Destarte, 0 mestre estudava
e lecionava por meio da codificacdo em palavras e da compilacdo destas em opusculos,
nas condicdes que Ihe eram possiveis.

Em Jacques Verger, sdo trabalhadas universidades fora do reino franco e aponta o
termo gens de savoir como mais apropriado em relacdo ao intelectual de Le Goff e/ou os
termos que eram utilizados na propria época. Sua conclusdo fundamenta-se no fato de
que o grupo a que se referem esses termos sofreu um longo processo de transformagdo e
conflitos, até se configurarem como tal durante o século XIII (TEIXEIRA, 2014, p. 157).

Assim sendo, tratar do desenvolvimento filos6fico em determinado periodo no
espectro de uma intelectualidade €, para nossa compreensdo, alocar a historicidade dos
elementos trabalhados pelo autor em sua obra. O que estava sendo produzido por Boécio
de Décia, por exemplo, era resultado da interpretacdo de uma série de concepgdes novas
a realidade universitaria. E aqui estd o carater intelectual do trabalho dos magistri, dos
“homens dos saberes”, que os ligava a outras culturas que formavam a sua
intelectualidade a partir de outras interpretacdes e conclusdes, como os islamitas.

Esta fora uma questdo fundamental para o nosso trabalho, que visa compreender

a autonomia filosofica expressada em um problema filoséfico de um autor em especifico.
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Para tanto, era necessario compreender que “filosofia” aquele autor estava tratando, ou
seja, a conjuntura em que o termo a que ele se referia estava sendo constituido, ou
revisado, ou aprovado, ou rejeitado. Foi o que procuramos fazer.

Por meio das andlises da obra boeciana, identificamos que ele falava um tipo de
“filosofia”, que era diferente da maneira teoldgica de se conceber esse termo. Tal questédo
ficava evidente nas divergéncias nas concepcles relacionadas a Filosofia que se
manifestaram ao longo do século XIlI, tanto por meio das obras académicas (dentre as
quais algumas serdo comentadas) quanto pelas condenacOes e restricGes diretamente
enderecadas a Filosofia, reunidas no Cartulario da Universidade de Paris, que também
analisamos de modo a demonstrar a indissociabilidade entre os desenvolvimentos
filosoficos e teoldgicos do carater cultural que enredava as disposi¢des conjunturais em
que eles aconteciam.

Nesse sentido, esse “lugar” do intelectual era também pensado intelectualmente
(seja a maneira cristd ou a maneira filosofica). Neste, as questdes estruturais estavam
fundamentalmente ligadas a essa dimensdo, ndo em seu carater funcional, mas na
objetividade da sua existéncia dentro desta sociedade. Com o contato com Aristételes e
os muculmanos, a estrutura mantivera-se, mas as concep¢fes dos intelectuais se
alteraram. Entretanto, o movimento intelectual que pensara a mudanca estava presente
tanto entre os ortodoxos quanto entre a vanguarda. E esta era a questdo a ser enfrentada
por esta Pesquisa, por tratarmos de duas vertentes de conhecimento — Historia e Filosofia
— que se misturavam e influenciavam nesta conjuntura.

A partir de sua vivéncia sociocultural e seus conhecimentos histérico-intelectuais,
o “homem do saber”” do Medievo latino criava a suas intengdes ¢ ideias, transmitindo-as
por meio da obra. Nesse sentido, Boécio de Dacia e sua discussdo sobre a eternidade do
mundo representavam a maneira como dispunha suas inten¢es com a Filosofia enquanto
um conceito autbnomo. Em outro sentido caminhava a concepgcdo Teoldgica, cuja
intencdo era subordinar todo e qualquer tipo de conhecimento a hierarquizagdo dos
saberes, fundamentada intelectualmente por meio de discussdes que envolviam questdes
doutrinarias e filoséficas e, posteriormente, gramaticais.

E, além de sua prépria, em sua obra, Boécio reunia historicamente as inten¢des
dos autores cuja opinido ele comungava. Era assim que, ao mesmo tempo, defendia
abertamente a possibilidade de um mundo eterno e do raciocinio filosofico enquanto um
saber proprio concomitantemente a sua profissdo de fé, aparando as incongruéncias e

justificando as relagbes com o Estagirita, ainda que, para o poder eclesiastico, ndo tenha
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sido suficiente para que as suas teses nao tivessem sido condenadas em 1277. Entretanto,
apesar desse estrito controle exercido sobre as institui¢des e a produgéo do conhecimento
ndo apagaram a obra produzida e que chegou até nos. Nesta, observamos muita Historia,
muitos olhares juntamente com os de Boécio e com 0s nossos proprios ao interpreta-lo e
compreender suas palavras historicamente.
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Capitulo 1 - Relacdes entre Teologia e Filosofia na Europa crista latina: séculos 11-
Xl

1.1. As préticas intelectuais no pos-queda do Império — Agostinismo e Sabedoria

crista

Para compreendermos a conjuntura do debate proposto pelo autor a que
dedicamos esta Pesquisa e medir 0 impacto que suas proposi¢des causaram, foi necessario
analisar de que maneiras e possibilidades intelectuais, culturais e sociais foram
constituidos os seus argumentos e conclusdes, o que envolve dissertar de que maneiras
elas foram construidas historicamente.

Para tanto, relacionamos 0s conjuntos argumentativos expostos na obra De
Aeternitate Mundi de Boécio de Dé&cia com a historicidade das culturas intelectuais das
quais faziam parte. Tratar da distingdo da Filosofia enquanto um campo do saber proprio
no século XIII significou compreender de que maneira diferentes “filosofias” estavam
envolvidas nesse processo e como se dispunham na discussao boeciana.

Ambas possuiam distintas identidades, formadas por meio de longos processos
historicos, que envolviam sobretudo o campo das ideias e da cultura, manifestada na
doutrina religiosa. Além disso, relacionavam-se ao desenvolvimento histérico da
Educacdo, ao passo que eram praticas realizadas em ambientes especificos, bem como
historicamente constituidos, como as escolas e institui¢cdes universitarias.

Esse ambiente, por outro lado, era chancelado pelas atividades de estudo e ensino,
bem como as metodologias utilizadas. Tratava-se de uma dimensdo “intelecto-
educacional”, representando a indissociabilidade entre o desenvolvimento intelectual e
educacional durante o Medievo latino. A atividade do pensar e as instruc@es para a sua
pratica foram gestadas a partir das questBes levantadas e discutidas e estas, por
conseguinte, fomentavam as reunides em que ocorria essa atividade e estimulava a
manutencao das instituicdes escolares.

No século V, Marciano Capela (360-428) era um dos escritores que perpetuaram
a Gramatica, Retorica e Filosofia nas escolas do Medievo Latino e apresenta uma faceta
de como se estruturavam as disciplinas das escolas romanas e pés-romanas. Em sua obra
O Casamento de Mercurio e Filologia, Capela explicita as Artes Liberais divididas nas

sete disciplinas conforme dispostas no Trivium e Quadrivium.
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Os escritos de Capela também possuiam inspiragdes aristotélicas Sua Logica
elementar fundamentava-se nas Categorias € no De Interpretacione, ambas obras do
Estagirita (COLISH, 1997, p. 42-44). Dessa maneira, Marciano Capela deixava, com seu
legado, uma profunda inspira¢dao para os scholares de séculos a frente, fornecendo as
bases para a compreensao das Artes Liberais, assim como de elementos do pensamento
aristotélico que foram fundamentais para a emergéncia do pesamento escolastico.

Cassiodoro® (485-580) também era um importante nome para a educagdo no inicio
do medievo latino. Como ressalta Nunes, o calabrés “imprimiu a vida monastica do
Ocidente o culto apaixonado dos livros” (NUNES, 1979, p. 75). Por meio da fundagao do
mosteiro de Vivarium (monasterium vivariense), Cassiodoro realizou a organizagdo de
uma consideravel biblioteca, em que empregava a redagdo de uma gama de obras, tanto
do ambito religioso quanto do erudito. Além disso, foi autor de diversas obras, dentre as
quais destacamos as Instituicdes Divinas e as Leituras Humanas (/nstitutiones divinarum
et humanarum lectionum).

Nesta producdo, o Senator deixava claro o seu posicionamento quanto a
necessidade da fundagdo de instituigdes escolares ligadas ao ensino doutrinal e
linguistico. Nao obstante, também abordou questdes relacionadas ao estudo das Escrituras
e das Artes Liberais, que considerava necessario para a compreensao biblica. A respeito
desta ultima, Cassiodoro ainda realizou uma disting@o entre as categorias que formavam
estas Artes Liberales, como as artes reales — aritmética, geometria, astronomia e musica
— e as artes sermocinales, que eram gramatica, dialética e retdrica (NUNES, 1979, p. 76).

Severino Boécio (480-525/6) era fundamental para consolidacdo da Teologia.
Nascido em familia aristocratica e tendo ocupado postos oficiais, Boécio aprendeu grego
e teve acesso a obras de Platdo e Aristoteles em seu idioma original. Tal envolvimento
manifestava-se nas obras gregas que ele traduziu e que foram de suma importancia para
a elaboracao dos curriculos dos studia dos séculos XII e XIII. Traduziu para o latim os
livros da l6gica elementar de Aristoteles (Categorias € De Interpretatione) € também a
Isagoge, as Categorias. Observando esse processo Colish aponta que houve, com Boécio,

uma “latiniza¢do” da logica elementar aristotélica, na medida em que sua interpretagdo

3Seu nome completo era Favio Magno Cassiosoro Senator. Nascido em Scillace, na Calabria, dedicou-se
ao servigo real, tornando-se secretario e questor do rei ostrogodo Teodorico, vindo a ser também consul e
mestre de oficios (NUNES, 1979, p. 75).
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fora realizada a luz da légica do estoicismo, outra grande referéncia boeciana,
constituindo-se como “consequéncias importantes do trabalho de Boécio™*.

“Mas Boécio era mais do que um tradutor e comentador latino. Ele também era
um pensador original que escreveu trabalhos filoséficos e teologicos que fomentaram a
imaginacgdo das geragdes subsequentes de estudantes e intelectuais” (PALMER, 2016, p.
28). Destarte, a distin¢do fundamental da sua optica — em relagdo a Patristica — era este
método investigativo, uma metodologia de andlise das coisas a partir de pressupostos
delimitados e fundamentados. Portanto, saber Aristoteles e sua Logica, nesse periodo, foi
fundamental tanto para que esse método fosse desenvolvido quanto para o seu
estabelecimento nas instituicdes de ensino. Além disso, para estabelecer os devidos
lugares que seriam ocupados pelos distintos saberes, inclusive Teologia e Filosofia.

Boécio propunha o atrelamento da nogao de raciocinio aos conhecimentos da fé.
A partir disso, a Filosofia passava a ser aplicada na confeccdo das argumentagdes da
doutrina crista niceno-romana. Este atrelamento também ficou bastante claro na sua mais
famosa obra, De Consolatione Philosophiae (Sobre a Consolacdo da Filosofia), que
escreveria no carcere, em seus ultimos anos de vida. Neste livro, Boécio denotava a sua
forte influéncia do neoplatonismo e do estoicismo, em que trata da busca da Sabedoria
divina como a finalidade de uma vida feliz. Em outro sentido, com esta incompleta obra,
Boécio encerrava sua pretensao de traduzir aquilo que se conhecia de Platdo e Aristoteles.

Por conseguinte, valendo-se de conhecimentos da Filosofia classica e neoclassica,
Severino Boécio pdde tecer importantes ponderagdes, como as relacionadas a questio dos
Universais e da eternidade, a qual denomina como uma interminabilis vitae tota simul et
perfecta possessio, ou seja, “a "posse completa e a0 mesmo tempo perfeita de uma vida
interminavel” (NUNES, 1979, p. 78). Além disso, interpds a diferenga entre sujeito e
esséncia. Tal separacdo possibilitava uma maior participagdo de conceituagdes
relacionadas a ordem natural e racional, como a sua defini¢do de pessoa como rationalis
naturae individua substantia, “‘a substancia individual de natureza racional” (NUNES,
1979, p. 78).

Por fim, outro grande nome relacionado a propagacdo da “cultura filoséfica”

greco-romana foi pseudo-Dionisio, o Aeropagita. Este foi um autor desconhecido, que

4¢...] importat consequences of Boethius’ work” (COLISH, 1997, p. 46).

5 “But Boethius was much more than a Latin translator and commentator. He was also na original thinker
who authored philosophical and theological works which engaged the imagination of subsequent
generations of students and intellectuals”.
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tomou para si 0 nome de Dionisio — discipulo de Sdao Paulo — tendo vivido entre os fins
do século V e inicio do século VI, por volta do ano 500. De acordo com Ruy Nunes, as
produgdes deste autor foram difundidas durante a I[dade Média latina por meio da tradugdo
para o latim que fora empreendida pelo “escolastico” Joao Escoto Eriugena. Em obras
como A Teologia Mistica, Os Nomes Divinos, A Hierarquia Celeste ¢ A Hierarquia
Eclesiastica, pseudo-Dionisio “influenciou profundamente a cultura medieval, tendo
transmitido a metafisica neoplatonica aos escolasticos” (NUNES, 1979, p. 80).

Fundamentalmente, as institui¢cbes educacionais do Medievo eram compostas por
e para o clero, em funcdo daquilo que se encontrava nas Escrituras e nos dogmas. O
proprio sentido de engrandecimento intelectual era distinto nesse periodo. Nesse sentido,
estudava-se textos conhecidos que se relacionavam (ou poderiam ser relacionados) a
justificacdo dos dogmas de fé proclamados pelos Concilios Ecuménicos, Sinodos e
demais dispositivos responsaveis por dar soldo a um Unico enredo para a crenca e para
sua atuacdo na sociedade e na cultura durante esse periodo.

O estoicismo, epicurismo e o platonismo romano eram fontes fundamentais para
a elaboracéo dos escritos doutrinais cristdos desde o periodo em questao, cujos destaques
eram Plotino e Porfirio, escritores pagdos mas com questionamentos bastante similares
aos dos patristicos. Por meio desses “transmissores” romanos, (COLISH, 1997, p. 42),
0s mestres escolasticos puderam, posteriormente, versar sobre diversas questdes e debaté-
las dentro da possibilidade de dialogo com as proposicGes de fé. Nesse sentido, tais obras
foram fundamentais para o desenvolvimento curricular ligado a Artes Liberais — e,

portanto, a Filosofia e Teologia.

Tendo inicio na Antiguidade Tardia e continuado durante a ldade
Meédia, os cristdos na Europa Ocidental organizaram os programas
educacionais em suas escolas tangenciando o sistema e curriculo
romano, o qual teve sua origem na literatura e nas disciplinas das artes
liberais do mundo grego cléassico® (PALMER, 2016, p. 24).

Com o declinio imperial, a Igreja se fortalecera enquanto uma instituicao
independente e atuante no meio politico e cultural. Assim sendo, o cristianismo
desenvolvia-se dentro do Império, estando em contato com essas escolas filosoficas e

dialogando com elas em sua doutrina a partir de suas afinidades. Entretanto, conforme

6 «Beginning in late Antiquity and continuing throughout the Middle Ages, Christians in Western Europe
organized the educational programs in their schools around the Roman system and curriculum of education,
which in turn had its origin in the literature and liberal arts disciplines of the classical Greek world”.
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pontua A.S. McGrade (2006, p. 12), tal contato representava muito mais para o
desenvolvimento discursivo e filosofico dos cristdos do que a oficializacdo enquanto
religido oficial — que facilitava a emergéncia das autoridades eclesiasticas e da progressao
de um carater univoco nas interpretagdes doutrinais. Entretanto, antes da hegemonia
nicena, os primeiros cristdos receberam bastante influéncia judaica, que ja estava em
contato com o pensamento helénico.

Nesse sentido, as relagOes entre o helenismo e a doutrina cristd séo bastante
profundas, que estdo além do carater impositivo oriundo da optica que coloca a
oficializacdo como um fator para um processo de homogenizacdo do pensamento e da
filosofia em torno do cristianismo niceno. Por conseguinte, tal concepcdo polariza o
desenvolvimento intelectual alocando a religido oficial enquanto a detentora do poder
sobre a doutrina e sobre o pensamento.

Entre os séculos Il e Ill, estava sendo construida essa ponte mais solidamente,
entre crenca e Filosofia. O escritor cristdo Tertuliano reinterpretava a Optica paulina sobre
a filosofia cléssica, da qual o cristianismo deveria se afastar por esta ndo oferecer a mesma
resposta que a Revelacao cristica, algo que estava muito além de especulagdes no ambito
natural.

Sua concepcdo era conciliatéria, por meio da qual identificava principios do
cristianismo com a préatica da Filosofia. Para a religido, o esfor¢co pelo conhecimento da
Verdade e pelo bom ordenamento das a¢cdes humanas valia mais do que debrucar-se sobre
a realidade natural e retirar-se por completo da vida social. Pelo contrério, o cristdo

deveria participar dessa vida social e a crenca fazia parte desta.

Se os filésofos argumentassem que a vida feliz foi atingida por aqueles
gue aspiravam subir o mais alto possivel além de suas naturezas
inferiores, e imitar Deus em uma tranquilidade que deixou para tras as
luxdrias e ambi¢Ges mundanas. Os cristdos nao precisavam brigar com
isso’ (EVANS, 2003, p. 4).

Além desses conhecimentos que se desenvolviam no ambito eclesiastico, pouco
acesso restou aos escritos filoséficos daquele periodo. Até finais do século V, portanto, o
cristianismo produzia o seu proprio conhecimento, de modo a definir e codificar aquilo

que era compreendido e afirmado. Um movimento levado a cabo pelos Padres da Igreja,

7 «If philosophers argued that the happy life was attained by those who aspired to rise as high as possible
above their lower natures, and to imitate God in a tranquillity which turned its back on worldly lusts and
worldly ambitions, Christians need have no quarrel with that”.

20



que escreveram uma série de textos que, reunidos, constituiam a documentagao produzida
pela doutrina cristd ortodoxa, adotada pela Igreja oficial (SHARPE, 1996, p. 7).

Entre os séculos 1V e V, o pensamento cristdo consolidava-se com as grandes
obras de Agostinho de Hipona (data). Santo Agostinho foi leitor de Cicero e simpatizante
do neoplatonismo de Plotino. Por meio do dialogo com esses fil6sofos, o doutor da Igreja
elaborava sua concepcdo contemplativa de vida e filosofia e alocava esta ultima dentro
de uma légica argumentativa que se fundamentava na doutrina.

Para Agostinho, vida humana deveria ocupar-se da busca de um Bem Supremo,
que era a propria esséncia divina contida na cria¢do, como também no proprio individuo,
em sua interioridade. Por meio desta, era possivel o encontro consigo mesmo, com seu
préprio sentido de existéncia, ligado a satisfacdo espiritual. Destarte, esse Bem Supremo
era o proprio Deus, Ser que reunia em si tudo aquilo que € criado e que ordena todas as
coisas. Este Ser estava em cada um dos seus seres criados, seus “filhos”, que encontrariam
a plena satisfagdo espiritual por meio do conhecimento verdadeiro, obtido por meio da fé
e de conhecimentos oriundos de uma reflex&o contemplativa.

Criastes, 6 Deus, 0 céu e a terra, neste principio, no vosso Verbo, no
vosso Filho, na vossa Virtude, na vossa Sabedoria, falando e agindo de
um modo admiravel. Quem o podera compreender? Quem o podera
contar? Que luz é esta que me ilumina de quando em quando e me fere
0 coragdo, sem o lesar? Horrorizo-me e inflamo-me: horrorizo-me
enquanto sou diferente dela, inflamo-me enquanto sou semelhante a ela.
E a Sabedoria, a mesma Sabedoria que bruxuleia em mim e rasga a
minha nuvem. Esta encobre-me de novo quando desanimo por causa da
escuriddo e do peso das minhas misérias. [...] Ela é o Principio, e foi
neste Principio que criastes 0 céu e a terra. (AGOSTINHO, 1999, p.
318).

Esta Sabedoria se revelava aos intelectuais cristdos tardo-romanos por meio das
Escrituras Sagradas e da tradicdo cultural herdada dos escritores do ‘“cristianismo
primitivo”. Era advinda da propria inspiragdo divina e estava contida no interior de cada
uma das criaturas, em especial do ser humano, feito a imagem e semelhanca de Deus.
Dessa maneira, a Sabedoria era a propria compreensédo da historia da salvagédo, anunciada
pelos profetas, vivida pelo Filho de Deus e transmitida por meio dos seus discipulos
escolhidos.

Este corpo organizado passava a decidir sobre aquilo que era ou ndo parte da
crenga deixada por Jesus —em movimentacGes conciliares, como por exemplo no Concilio
de Niceia (325), sendo o mais importante do cristianismo ortodoxo, que definia

universalmente o credo verdadeiro — ou por meio dos escritos dos Padres da Igreja, que
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eram os intelectuais do cristianismo oficial e chancelavam essas decisdes dialogando com
as Escrituras e refutando as teses incongruentes com esse discurso religioso oficial. Tais
didlogos e refutacBes utilizavam-se de pensamentos filosoficos, como observamos, mas

somente em consonancia com a Sabedoria crista.

[Que] sera que vao citar-nos as escolas e as discussdes dos filosofos?
Primeiro, ndo sdo de origem romana, mas grega; depois, se devem ser
considerados romanos, por haver-se a Grécia tornado provincia do
Império romano, ndo publicam os preceitos dos deuses, mas as
invengOes dos homens, cujo génio penetrante e sutil se propds descobrir
racionalmente o que a Natureza encerra de mais secreto, 0 que é preciso
buscar ou evitar na conduta da vida [...]. Se, todavia, os fildsofos
descobriram o segredo de por meio de santa vida encaminhar-se a bem-
aventurada, ndo seria bem mais justo conceder a tais homens as honras
divinas? Ndo seria melhor e mais conforme a honestidade ler os livros
de Platdo em seu templo que assistir, no templo dos deménios, a
voluntérias mutilagbes dos sacerdotes galos [...] a todas as cruéis
torpezas, enfim, a todas as crueldades vergonhosas mas solenemente
praticadas nas festas das infames divindades (AGOSTINHO, 1990, p.
74-75)?

Em Agostinho, a Sabedoria crista se consolidava enquanto um imperativo para o
desenvolvimento intelectual. Tratava-se de um ordenamento que subsumia o temporal ao
espiritual. Nesse sentido, “a Sabedoria é Deus, por quem foram feitas, como demonstram
a autoridade divina e a verdade” (AGOSTINHO, 1990, p. 301). Nao obstante, o raciocinio
filosofico estava contido nesta Sabedoria. Se Deus € o autor de todas as coisas, também
0 era quanto ao desenvolvimento intelectual. A Filosofia, enquanto pensada por homens,
era também parte da criacdo de Deus. Assim sendo, Agostinho (1990, p. 74-75)
encontrava um local para o exercicio do pensamento dentro do exercicio da fé, tratando
a Filosofia enquanto um dom gratuito de Deus. Dessa maneira, encontrava uma
justificativa pertinente para a existéncia de tamanha coesdo argumentativa em periodos e
sociedades anteriores ao cristianismo.

De acordo com o classico historiador da Filosofia Etienne Gilson (2007), a
Sabedoria reunia um conhecimento que deveria estar subsumido as verdades da fe, que
se manifestavam nos dogmas, nas Sagradas Escrituras e na tradi¢do de escritos dos Padres
da Igreja. Assim, em tal unidade deveriam estar contidos os debates e proposi¢des das
faculdades parisienses, cuja existéncia dependia diretamente da Igreja. Assim sendo,
assim como o temporal era subsumido ao espiritual, 0 conhecimento e a razdo eram

submetidos a fé.
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A crenga na onipoténcia divina anulava qualquer possibilidade de produgéo
terrena de algo perfeito, porque a condi¢do de criatura ndo autoriza a matéria a produzir
algo cuja esséncia provém de si mesma. Esta necessariamente deveria provir do Deus
criador, principio de todos os principios, portanto, o desencadeador e inspirador de tudo
0 que aconteceu, acontece e acontecera.

Assim sendo, Agostinho explicitava o histérico processo de incorporagdo da
pratica filosofica as intelectualidades da fé (MCGRADE, 2006, p. 13). Por meio desta,
criam estar seguindo os passos dos fil6sofos, ao transporem a busca pela Sabedoria e pelo
conhecimento da existéncia e da sociedade na busca Unica por Deus e pela vida interior.
O sentido dessa existéncia e Sabedoria estava em Deus e este era um fato evidente por si
mesmo. N&o se tratava de um argumento, mas de uma verdade, que iluminava a busca
incessante pelo conhecer, por meio da guia do raciocinio filoséfico, uma maneira
naturalmente estabelecida de pensar a realidade.

Ao se associar a busca pelo conhecimento de Deus, a Filosofia assumia um caréater
teoldgico, cuja pretensdo era evidenciar esse conhecimento 0 mais claramente possivel.
Dessa maneira, deixava de possuir apenas uma funcdo especulativa e assumia uma
posicdo de “ciéncia”. A racionabilidade era o que conferia esse carater cientifico,
enguanto expressdo coesa das evidéncias naturais.

Entretanto, “a convic¢do de que o universo emergiu e inevitavelmente tendeu de
volta a um Unico principio de bem que é o préprio Deus, uma realidade brilhando acima,
ainda dentro, cada um de ndés como a luz eterna da verdade” (MCGRADE, 2006, p. 13)
ndo era o resultado de uma influéncia total dos escritores antigos, como se tivessem
“conduzido” Agostinho a pensar daquela maneira. Na verdade, o encontro entre crenga e
Filosofia produzira um novo tipo de pensar. E tal novidade se dava por meio da busca
pela significacdo mutua entre natural e sobrenatural, manifestando-se nas praticas da fe,
nos Sacramentos e na atividade social.

A ideia de que esse conjunto de relagBes intelectuais e identitarias formava uma
unidade em torno dessa Sabedoria é bastante pertinente. Entretanto, ndo se tratava de uma
Sabedoria univoca, em que se pode imaginar um conjunto cujo aporte total era em um
corpo doutrinal complexamente organizado. A crenga, em seu proprio processo de
entendimento acerca de si mesma, entrava Sim em contato com outras culturas

intelectuais, como observamos.

Os leitores medievais estavam se fundamentando no mesmo corpo de
textos que ja foram considerados como classicos das tematicas nos
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tempos de Agostinho. Mas eles ndo viviam mais em um mundo em que
‘ser um filosofo’ era uma pratica alternativa ao ser Cristdo, € onde
somente se conhece e se fala com homens que fizeram esta escolha. A
Filosofia na Idade Média era em grande parte um estudo académico, e
principalmente confinado em seu préprio escopo a respeito de temas e
topicos que sobreviveram nos textos antigos e promoveram um estudo®
(EVANS, 2003, p. 3).

Assim sendo, por meio do fortalecimento das relacfes entre os poderes politicos
e religiosos, a unidade na fé pode ser propagada e difundida pela Europa dividida em
reinos, que se convertiam e adotavam a crenca de Nicéia, a crenca de Roma e a heranca
cultural manifestada nessa crenca e, portanto, nessa Sabedoria. Assim se organizava o
que denominamos de Europa Cristd Latina, ou seja, a reunido das organizacOes
sociopoliticas (feudos, reinos, império e cidades) cultural e intelectualmente em torno da
profissdo do cristianismo niceno-romano e do cultivo da cultura latina, seja na heranca

das praticas cotidianas seja na politica, assim como nas intelectualidades.

1.2. As préticas intelectuais entre os seculos IX e XIl — das Artes Liberais a
especializacéo dos saberes

A partir da consolidacao estrutural dos reinos romano-germanicos e da Igreja, as
praticas de estudo e ensino na Europa crista latina também se configuravam, organizando-
se em escolas monacais, presbiterais, episcopais e palatinas (ULLMANN, p. 32).
Respectivamente, essas instituicdes atendiam a formacao clerical — regular e secular — e
nobiliar, que eram, a partir do século VIII, os grupos por meio dos quais permeavam as
praticas educacionais.

O monaquismo era a maior forma de estabelecimento da instituigdo eclesiastica
na Alta Idade Média além das estruturas diocesanas e paroquiais. Destarte, representava
uma organizag¢ao clerical distinta, que observava profundamente o recolhimento, a oragao
e o regramento da vida e do cotidiano. A expressdao desse movimento ocorria com Sao

Bento de Nursia (480?7) e o estabelecimento de sua Regra no Monte Cassino

8 “Mediaeval readers were drawing upon much the same body of textbooks as were already regarded as the
classics of the subject in Augustine’s time. But they no longer lived in a world where ‘being a philosopher’
was a practical alternative to being a Christian, and where one might meet and talk with men who had made
that choice. Philosophy in the Middle Ages was largely an academic study, and chiefly confined in its scope
to those themes and topics on which the surviving ancient textbooks provided some teaching”.
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(ULLMANN, 2000, p. 34). Nesta, os monges aprendiam a vida casta e recolhida,
dedicada a oragdo, ao trabalho, estudo e vivéncia em comunidade, seguindo a maxima:
ora et labora, ou seja, “orai e trabalhai”.

Essas escolas atrelavam-se a uma funcgdo simultaneamente politica e religiosa:
“despertar na populacdo a consciéncia de pertenca ao império que estava surgindo. E,
embora poucos tivessem acesso ao ensino ministrado, a eles se deve, contudo, o fato de
0 cristianismo ndo ter permanecido no nivel quase mitologico” (ULLMANN, 2000, p.
35).  Por que tal questao também nao seria filosofica e cultural? Para que houvesse essa
“tomada de consciéncia”, foi necessario o desenvolvimento daquilo que seria estudado e
ensinado, e isso, como observamos, representava uma profunda ligagdo entre as
especulagdes da doutrina crista e a filosofia greco-romana.

Tal “pertenca” seria passada por meio do estudo e do ensino a partir dos conteudos
delimitados. Era uma pertenga tanto a institui¢do de ensino e seu método quanto a
cosmovisdo que se desenvolvia. Os beneditinos, em seus scriptoria, realizavam a
reproducdo de obras antigas de escritores cristdos e também de fragmentos de obras
classicas por meio da elaboracao de copias.

Distintamente das escolas monacais — espalhadas por regides agrarias — estas se
localizavam nas proprias sedes episcopais. As escolas episcopais foram as grandes
instituicdes que se consolidaram e ampliaram bastante a partir do século XII, catalisado
pelas reformas eclesiasticas e pelo desenvolvimento urbano e comercial (ULLMANN,
2000, p. 42). Este ultimo se constituiu um importante fator para o bom éxito dessas
escolas, tendo em vista que o €xodo rural diminuia a importancia das escolas monacais
para o desenvolvimento de estudos generalizados, cujo método ficava mais restrito ao
ambito monastico.

Nao obstante, o aumento de escolas dessa natureza nos reinos cristaos latinos
durante o século XII também apontava que os bispos gradativamente assumiam a fun¢ao
de controlar as institui¢cdes de ensino desta natureza. Entretanto, € preciso compreender
além das visdes que colocam a Igreja como um elemento de dominagdo dentro deste
cenario educacional. Tratar de Ensino, nesse periodo, envolvia tratar de reflexdo
filoso6fica. Eram indissociaveis, visto que tudo aquilo que se constituia como objeto e
referéncia de conhecimento na Europa latina estava ligado aos pensadores greco-
romanos.

E estava presente nas Artes Liberais, dissolvida nos contetidos abrangidos na

Gramética, Retorica e na Logica. Além disso, o fim das escolas “oficiais” e ensinos
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particulares romanos representava também o fim de um tipo de institui¢ao de ensino e o
surgimento de outro. E este novo tipo esteve relacionado, inicialmente, a formagao de
sacerdotes, o que representava o seu elo fundamental com a Igreja e com o ensino de sua
doutrina (NUNES, 2000, p. 103). Nesse sentido, o ensino passara ser fundamentalmente
clerical, ainda que os membros das escolas nao recebessem o sacramento da Ordem.

“Nos Estatutos do Concilio de Hipona, de 461, deparamos com um canon no qual
se determina que os clérigos ndo sejam ordenados sacerdotes [...] e que recebam a
instrucao desde a infancia com o objetivo de professarem e difundirem a f&” (NUNES,
1979, p. 104). Além deste varios outros concilios regionais reforcavam a liga¢ao das
escolas paroquiais e catedraticas com o propoésito de estudar e desenvolver a doutrina
cristd nicena entre os séculos V e VII, como os Concilios de Vaison (529), Toledo II (527)
e Mérida (666), que apontaram diregdes para o proposito dessas escolas, assim como os
seus conteudos de estudo.

Além da Igreja, a educacdo nos séculos iniciais da Idade Média Latina também
contara com o patrocinio dos imperadores carolingios. Carlos Magno (742-814) realizou
uma série de reformas institucionais (cujo periodo ficou conhecido como “renascenca
carolingia”) e, dentre elas, o incentivo a uma restauragdo dos estudos nos dominios
imperiais. Esta acontecia com a organizacao de bibliotecas, em que se reuniam os grandes
escritos conhecidos, assim como comentarios a eles.

A reforma educacional, no periodo carolingio, significava também uma reforma
no clero. Por meio do estudo, da leitura, interpretacdo de textos e debates, os clérigos
poderiam se instruir e “atualizar suas qualidades morais e intelectuais” (COLISH, 1997,
p. 66). Grande referéncia desse periodo foi Alcuino de York (735-804). Seu nome era
fundamental para o estabelecimento dos conteudos curriculares das escolas a partir do
século IX.

Acolhido na corte franca, Alcuino recebeu de Carlos Magno abadias em que
estimulou os estudos em letras, como Frerriere e Saint-Loup de Troyes. Na abadia de Sao
Martinho de Tours — onde passou a viver a partir de 801 — Alcuino organizou uma
biblioteca com diversos géneros de obras, dentre as quais o 7rivium € o Quadrivium, cujos
estudos foram implementados pelo mesmo na Escola Palatina que dirigia a época
(NUNES, 1979, p. 133).

O primeiro registro oficial de incentivo aos estudos no reino franco se deu com a
Encyclica de emendatione librorum et oficiorum ecclesiasticorum, (NUNES, p. 134) que

recomendava 0s estudos das artes liberais aos religiosos. Com esta, Carlos Magno
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chancelava a introducdo das Artes Liberais nos estudos escolares. Alcuino havia escrito
uma série de comentarios as Artes, dentre os quais sdo conhecidos apenas 0S que se
dirigiram ao Trivium. Além deste, apenas pequenas referéncias de seu discipulo, R&bano
Mauro, que apontava a necessidade de se “saber dos estudos e das artes dos pagaos” (p.
152), em seu De Clericorum Institutione.

O numero sete era profundamente simbolico, uma vez que sdo sete as
peti¢des do Padre-Nosso, sete os Dons do Espirito Santo, sete os
sacramentos ¢ existem sete virtudes, sete pilares da sabedoria e sete
céus. Ademais, cumpre observar que os mestres cristaos retiraram as
artes liberais a sua conotacao social — artes s6 para os homens livres —
e com Cassiodoro passaram a explicar que elas sao liberais, porque se
expdem e se aprendem nos livros (/iber = livro). Além das sete artes
liberais que os letrados deviam conhecer havia as sete artes mecanicas
necessarias a vida social e a utilidade dos homens: as artes da
tecelagem, do ferreiro, das guerra, da navegacgdo, da agricultura, da caca
e da medicina (NUNES, 1979, p. 153).

Como observamos, as sete artes liberais estava divididas entre o Trivium € o
Quadrivium. Naquele ultimo estavam contidas as obras relacionadas aos ensinamentos
filosoficos e teologicos que foram estudados em grande parte da Idade Média Latina, até
a reformulagdo programatica do século XIII, advinda do contato mais profundo com
Aristoteles e pensadores islamicos. Entretanto, essas disciplinas também tiveram um
processo de desenvolvimento e incorporagao nos curriculos das scholas.

A dialética fazia parte dos estudos desde o periodo carolingio, com a leitura das
obras de Boécio. No século X, ganharam for¢a no territorio franco, sendo estudadas nas
escolas de Chartres e Reims. No século posterior, Anselmo de Cantuaria inaugurava os
primeiros escritos sobre teologia escolastica em que empregava o uso da Logica, cujo uso
foi impulsionado no século XII, com a edi¢do do manual de Dialética de Pedro Abelardo,
mestre tedlogo da escola de Saint-Genevieve, em Paris.

Era neste mesmo século que pululava uma série de manuscritos sobre as Artes
Liberais, advindas dos mestres scholasticorum como Jodo de Salisbury e Hugo de Sao
Vitor e suas obras Metalogicon e Didascalion, respectivamente. Até chegarmos ao século
XIII, com o De Reductione Artium ad Theologiam de Sao Boaventura. Nao obstante, a
publicacdo desta ultima obra sinalizava uma pratica historicamente desenvolvida: a
subsumissao dos conhecimentos filosoficos — e de qualquer outro conhecimento que nao

se fundamentasse na sobrenaturalidade — ao conhecimento divino, a Teologia (NUNES,

1979, p. 155).
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O século XI representou um periodo de profundas mudangas no cenario
intelectual, doutrinario e eclesiastico. A separacdo das Igrejas Romana e
Constantinopolitana facilitava o movimento de endurecimento e centralizagdo que ocorria
no cristianismo oficial no Ocidente. Além disso, a necessidade de fortalecimento dos
reinos europeus frente aos avangos islamicos unia-os em torno de um objetivo em comum
— como ocorrera a partir das Cruzadas, fundamentado em propositos religiosos também
comuns e fortalecendo o poder do Papado frente as liderangas politicas.

Emergéncia que era vista como uma necessidade urgente durante o pontificado de
Gregorio VII (1073-85). Este papa levava a cabo o maior processo de reconfiguragao
passada pelas esferas clericais e suas relagdes com o poder politico. Este processo ficou
conhecido por Reforma Gregoriana, que propunha a reestruturacao dupla da institui¢ao
eclesidstica, no sentido de reorganizacdo interna e seu posicionamento mediante os
poderes externos.

Por meio desta Reforma, Gregorio buscava instruir os clérigos e aproximar a
instituicdo religiosa do cotidiano dos fieis. Em outro sentido, buscava retirar,
definitivamente, a direta influéncia dos poderes politicos sobre a nomeacdo de cargos
eclesidsticos, buscando tornar a Igreja uma entidade cada vez mais univoca e
independente. (BURNETT, 2013, p. 366) Assim sendo, a hierarquia eclesiastica se
estabelecia e, com ela, a primazia do Papado.

Em outro sentido, estava o desenvolvimento socioeconémico oriundo do aumento
populacional e da diversificagdo do trabalho. Nao se tratava apenas de um inchago nas
cidades emergentes para o desenvolvimento comercial e cultural conhecidos por
“Renascimento” que ocorreria fortemente na centlria posterior. Ndo obstante, havia um
processo de especializagdo em andamento. Nao mais ligadas ao trabalho agricola, as
pessoas citadinas poderiam se dedicar ao estudo e aperfeicoamento em diversas fungdes.

Esse aumento populacional também gerava a necessidade da implementagdo de
regulamentos. Para tanto, era necessario o letramento e a aprendizagem matematica, para
a lida com questdes economicas. Todos esses fatores estimulavam o desenvolvimento
cultural da Europa crista latina, e a expansao sofrida pelas escolas.

Dessa maneira, emergia uma classe exclusivamente ocupada com 0s assuntos
educacionais, detentora de privilégios exclusivos e que eram concedidos tanto pelas
esferas clericais superiores quanto pelos poderes politicos. Estes permitiam maior
liberdade para os docentes pesquisarem e realizarem intercdmbios (WILINSKY, 2018, p.

3). Por meio destes privilégios, também podiam realizar viagens para outras escolas,
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estabelecendo uma rede de contato entre as principais cidades da Europa crista latina,
como Londres, Chartres, Paris, Napoles, Bolonha, Roma, Coldnia, Florenca, Toulouse
etc.

De acordo com Charles Burnett (2013, p. 366), esse processo representava um
avantgarde secularista, em que a diversificacdo acarretava uma descentralizacdo desse
conhecimento — e da busca por ele — do carater necessariamente divino que ele deveria
ter. Na verdade, com esse processo de diversificagdo e aperfeicoamento, a propria nocao
e conhecimento divino estava se aprimorando e se especificando dentro dessa pléiade de
conhecimentos que se mostrava ao longo do século XII.

Nesse sentido, havia uma “linguagem em comum” entre os “escolares”, uma
identidade em construcdo, ligada ao empenho pela busca do conhecimento e do
aprimoramento de técnicas, conferindo utilidade para as coisas através da fabricagéo, por
meio da expressdo em palavras ou nas artes, do calculo, do raciocinio. Essa linguagem se
dava nas aulas, nas disputas e nos opusculos produzidos, que faziam parte do cotidiano
escolar e expandiam os saberes e as trocas entre as escolas.

Destarte, uma nova “entidade educacional” surgia em meados do século XII: o
studium generale. “Estudos gerais”, ou seja, que perpassavam as distintas areas do
conhecimento admitidas (GEORGEDES, 2006, p. 77). Era o conjunto organico dos
mestres letrados e dos estudantes aprendizes. Nesse conjunto reuniam-se as diversas
disciplinas estudadas no periodo: Artes, Direito, Medicina, Teologia, Matematica,
Gramatica, Musica e Astronomia. Estas, posteriormente, constituiram as facultates
universitarias, uma instituicdo que reunia um longo processo de estudo e especializagéo.

Diferentemente das escolas monacais e catedraticas, o studium generale possuia
mais fluidez e liberdade para trocas com outras culturas intelectuais e um processo de
especializacdo mais evoluido. Para Willinsky (2018, p. 2-3), os studia significavam o
desenvolvimento de estudos “avangados”, funcionando como um protdtipo da forma
organizacional tomada pelas instituicGes universitarias posteriormente, em meados do
século XIII.

. No século XI, com o avango nas transcricbes e no conhecimento sobre os
idiomas, diversas obras de Direito Romano, Gramatica, Filosofia, Matemética e Medicina
foram copiadas e estavam em processo de traducdo. Na Matematica, por exemplo, o
sistema de numeracdo indo-arabico era fruto desse processo, sendo imprescindivel na
substituicdo do &baco, que era o método de célculo até entdo. No campo filosofico, as

transformacfes eram ainda mais profundas. Se até fins do século XI a conceituagao
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classica de Filosofia estava presente tanto no conceito de Teologia como enquanto
inspiracdo para as demais disciplinas das Artes, no século XII ela aparece de maneira
mais nitida e independente dos demais conhecimentos.

Gerberto de Aurillac — o papa Silvestre 1l — fora um nome importante para
instituicdo da Logica e matematica nesse periodo, promovendo estudos de Boécio e
Euclides e reforgando a metodologia do Quadrivium. Tratavam-se de tradug6es boecianas
para o latim dos livros da Logica Elementar de Aristoteles (Categorias e De
Interpretatione) e também a Isagoge, um comentario as Categorias. Em Monte Cassino,
a escola abacial também enriqueciam as culturas intelectuais, copiando os Diélogos de
Séneca, 0s Anais de Tacito e Sobre a Lingua Latina, de Varrdo. Destaque para o estudioso
latino Alberico, que inaugurava os comentarios docentes sobre a lingua romana com seu
Ars Dictaminis (BURNETT, 2013, p. 368-369).

A escola de Chartres era o grande centro desenvolvedor da Teologia crista latina
do século XII. Como no caso de William de Conches e seus pupilos Thierry de Chartres
e Gilbert de Poitiers, que eram investigadores interessados em questdes relacionadas a
cosmologia. Em sua obra Dragmaticon Philosophiae, William inaugurava a abertura
dessa janela em uma escola catedratica, a de Chartres, em que lecionava (BURNETT,
2013, p. 371).

Seu grupo também era estimulador de traducbes das mais variadas obras que
estavam sendo descobertas e/ou conhecidas, oriundas do grego e também do arabe, cuja
cultura fora de grande valia para as transformacdes sociais e intelecto-culturais que se
seguiriam a partir dos séculos XII e XIII. Dessa maneira, era estabelecido o contato com
as culturas exteriores ao medievo latino, que estimulou a traducdo de uma série de obras
completas, comentarios e escritos oriundos de tradicdes judaicas e islamicas, além de
obras do corpus da Filosofia grega.

Estes trabalhos representavam ndo somente a Filosofia, mas novos
ramos da matematica, astronomia, histéria natural, e medicina. A maior
parte destas ainda tinha que se reconciliar com os principios da
Cristandade. Parece razodvel supor que as escolas catedraticas e
canbnicas foram sobrecarregadas pelo fluxo de traducGes latinas
oriundas de Toledo, Sicilia, Antioquia e o Sul da Italia. Os proprios
trabalhos exigiam o desenvolvimento de habilidades analiticas, formas
de investigacdo e modos de pensar que iam além da formacéao
tradicional oferecida na Escritura e nos Padres da Igreja® (WILINSKY
2018, p. 5).

® “These works represented not just philosophy but novel branches of mathematics, astronomy, natural
history, and medicine. Most of it had yet to be reconciled with the tenets of Christianity. It seems reasonable
to surmise that cathedral and canon schools were overwhelmed by the stream of Latin translations from
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Destarte, era durante o século XII que a Cristandade conhecia uma diversidade de
publicagdes sobre diversos temas, dos quais somente uma parcela era conhecida e
estudada, por meio das Artes Liberais. As Artes, assim como a Filosofia e a Teologia,
também sofreram uma série de configuragdes conceituais ao longo da Idade Média Latina.
No periodo em questdo, Ars Liberalis reunia o conjunto de disciplinas intelectuais para a
acepcao do conhecimento e sua aplicagdo, que estava codificada na forma de livros. Logo,

dai procede o termo liberalis, referindo se as “artes contidas nos livros”2°.

A Philosophia ndo estava confinada as Artes Liberais, mas abarcava
tudo o que era cognoscivel, e esta é uma caracteristica dos escolares que
restauraram as sete artes liberais que também incluiram em seus
trabalhos discussdes de tdépicos que originalmente estavam fora do
alcance daquelas artes, como medicina, ciéncias naturais e cosmologia
(BURNETT, 2013, p. 370).

A onda de especializa¢cGes também atingia as defini¢fes de Filosofia e Teologia.
Se até entdo aguela estava absorvida na Teologia e nas demais Artes, a partir do século
XIl a conceituacdo classica recebe um grande aliado: Aristoteles. Por meio da introducgéo
da Ldgica e dos Posteriores Analiticos, os mestres entravam em contato com um
pensamento intelectual que propunha a especializacdo dos saberes (BURNETT, 2013, p.
374).

Em Chartres, Pedro Abelardo (1142) e Jodo de Salisbury eram os grandes
estudiosos do Estagirita. Salisbury, em seu Metalogicon, enfatizava a divisdo dos saberes
ao mencionar os Segundos Analiticos para afirmar que cada questionamento poderia ser
solucionado de acordo com a razdo de sua prépria ciéncia. Cada objeto investigativo,
portanto, correspondia a um determinado campo do saber. Abelardo era estudioso da
Logica e defendia a sua utilizacdo enquanto instrumento para questionamentos de ordem

teoldgica. Tratava-se de uma “nova Logica”, em que era utilizada para a demonstragdo

Toledo, Sicily, Antioch, and southern Italy. The works themselves called for the development of analytical
skills, forms of inquiry, and ways of thinking that went well beyond the traditional training offered in
Scripture and Church Fathers”.

10 Para a Antiguidade, “Artes Liberais” significava “Artes para os livres”, ou seja, determinados tipos de
conhecimento para determinados grupos. Dessa maneira, o aprofundamento nos estudos mais puros sobre
filosofia classica possibilitavam a compreensdo de uma nova maneira de se conceber as Artes (NUNES,
1979, p. 151).

11 “Philosophia was not confined to the seven liberal arts but embraced the whole of what was knowable,
and it is a characteristic of the scholars who restored the seven liberal arts that they also included in their
works discussions of topics that originally fell outside the purview of those arts, such as medicine, the
natural sciences, and cosmology”.
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de proposicdes, que poderiam ser comprovadas mediante a experimentacdo cientifica —
esta como o resultado fundamentado nos conhecimentos admitidos.

O agostinismo — Optica predominante na Idade Média Latina por meio de
Anselmo de Cantuaria e seus Proslogion e Monologion — procurava evidenciar a criacao
e a existéncia de Deus por meio da fundamentacéo na Sabedoria e na crenca na Revelagéo
divina. No século XII, Hugo de S&o Vitor era o grande expoente dessa visdo. Em sua obra
Didascalicon, buscava realizar a conciliagdo entre proposi¢cdes de fé e proposicoes
filoséficas para o conhecimento das causas das coisas.

Nessas condigdes, as instituicbes educacionais entraram em um processo de
expansdo na Europa crista latina durante o século XI1. Com a expansdo cultural e a troca
que se realizava com as comunidades islamica, judaica e bizantina, as escolas do Medievo
latino cresceram ndo somente em ndmero, mas em curriculo. A pluralidade advinda das
inimeras traducgdes realizadas — principalmente em Toledo, o grande centro tradutor dos
séculos XII e XIII — permitia uma “abertura intelectual”, em que os pensadores cristaos
latinos entravam em contato com visGes completamente novas a realidade intelectual que
viviam.

Essas diferencas — de ordem juridica e intelectual — trataram de ampliar e
pluralizar esses campos de estudo, possibilitando a elaboragdo de uma série de obras
auténticas e de comentérios sobre Filosofia, Direito, Matematica e Medicina.

O principal guia medieval para as complexidades da linguagem latina
eram 0s Institutos Gramaticais de Prisciano [...]. No prefacio da
Glosule, o comentador andénimo j& anuncia uma nova abordagem para
palavras e suas relagdes com as ideias, afirmando que ‘a gramatica vem
primeiro, porque se deve saber como fazer a unido apropriada das
palavras antes da verdade ou falsidade [i.e., dialética] ou a decoracéo
da eloquéncia [e.e., retorica] é aprendida [..]. A adequacdo da
linguagem humana para refletir a realidade sempre tem um consenso
basico dos filésofos, e com implicacdes especiais para as ciéncias
naturais (BURNETT, 2013, p. 375).%2

12 “The principal medieval guide to the intricacies of the Latin language was Priscian’s Grammatical
Institutes (“Priscianus maior”). In the preface to the Glosule, the anonymous commentator already heralds
a new approach to words and their relationship to ideas, stating that “grammar comes first, because one
ought to know how to make appropriate joining of words before truth or falsehood [i.e., dialectic] or the
decoration of eloquence [i.e., rhetoric] is learned.” [...] The adequacy of human language to reflect reality
has always been a basic concern of philosophers, and one with special implications for the natural sciences”.

32



Além de servir como base para a codificacdo das leis e dos conhecimentos, a
consolidagdo da lingua latina expandia também o vocabulario e a compreensdo
etimoldgica das palavras, por meio do desenvolvimento da Gramatica.

Esta, portanto, era uma grande contribuinte para o processo de especializacdo dos
saberes. O pensamento escolastico — desenvolvido nas escolas e voltado para a
compreensdo de Deus por meio de evidéncias naturais — tornava-se uma metodologia
complexa a partir de meados do século XII e se desenvolvera bastante durante o século
XIII. Nessa “nova fase” da Escolastica, o refino nas argumentagdes propostas levava a
Teologia a investigacGes impensaveis somente por meio da utilizacdo dos tradicionais
instrumentos intelectuais.

Por fim, essa latinizacdo e especializacdo dos saberes forneciam as condi¢cfes
necessarias para as distin¢des identitarias que se aflorariam ao longo do século XIII. Os
conhecimentos do Trivium e Quadrivium deixavam gradativamente de fazer parte de uma
grande area — as Artes Liberais — e emergiam como as grandes areas propriamente ditas,
cada qual com seu objeto e metodologia investigativa. Nesse processo, a Teologia passava
a distinguir com mais propriedade o que seria um conhecimento teolégico daquilo que
era conhecimento filosofico.

A fundamentagdo dessa divisdo se dava por meio da coeréncia de ambos os
conhecimentos com a Verdade Revelada, por meio da qual a Teologia se apresentava
como a detentora de uma “ciéncia divina” e se distinguia da Filosofia. Restava, a partir
de entdo, compreender o lugar de cada uma mediante a Sabedoria divina instaurada e
sustentada pela Cristandade. Para tanto, precisamos observar essa distingdo entre
Teologia e Filosofia mais de perto, compreendendo de que maneira esta Ultima deixava
gradualmente de estar subordinada a Sacra Pagina e de que maneira se poderia pensa-la

de maneira autbnoma.

1.3. A Falsafa mugulmana e o contato com a Europa Crista Latina

Em linhas gerais, o desenvolvimento intelectual atingido pela Europa crista latina
a partir do século XII em muito se devia as novas compreensdes que emergiam,
catalisadas pelo contato com diferentes culturas intelectuais — principalmente com a
islamica. Por meio da romanizagdo e aristotelizagdo do pensamento, a Teologia

Escolastica chegava ao seu apice metodoldgico, em que empreendia uma minuciosa
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investigacdo acerca dos temas propostos. Além da Revelagdo divina, a Sacra Pagina
poderia contar com uma nova aliada para o campo da crenca e do saber: a racionabilidade.

Nao que esta ja ndo se fizesse presente desde os primoérdios da Filosofia e
Sabedoria cristd. Mas, com as tradugdes iniciadas no século XII, as novas compreensoes
filosoficas e intelectuais permitiram a ampliagdo e refinamento das andlises teologicas
dos mestres latinos (COLISH, 1979, p. 130). Burgindio de Pisa, Jodo de Salisbury e
Geraldo de Cremona eram os grandes traductores desse periodo, fundamentais para a
implementagdo do aristotelismo e do contato com a cultura intelectual islamica
(BURNETT, 2013, p. 377). Este ultimo realizou inumeras tradugdes filosoficas,
principalmente relacionadas a Aristoteles, como Metafisica, De Caelo e o Liber de
Causis, escrito de Proclo atribuido a Aristoteles na Idade Média Latina.

Destarte, as obras traduzidas eram oriundas dos reinos mugulmanos, presentes na
Ibéria, Africa e Arabia entraram em contato mais profundo com os saberes classicos e
alcangaram um grande desenvolvimento intelectual, unindo diversos saberes de diversas
culturas, reconfigurando o seu proprio entendimento intelectual. A Europa Ocidental
tomava conhecimento da Filosofia Natural e Metafisica aristotélica

As relagOes estabelecidas entre as culturas intelectuais classica e islamica e
aconteciam ha muito tempo antes desse “Renascimento” que ocorria na Europa Latina.
Este contato possibilitou aos islamicos o conhecimento de outros idiomas — como latim e
grego — assim como o acesso a inimeras obras literdrias, filosoficas aritméticas etc. Sua
cultura em expansdo desde a peninsula arabica relacionava-se constantemente com a
cultura bizantina, que era um veiculo transmissor da heranga greco-romana. Dessa
maneira, assim como os cristaos latinos, os islamicos também interpretaram ao seu modo
aquilo que acessavam desse conhecimento (NUNES, 1979, p. 160).

O desenvolvimento intelectual islamico acentua-se a partir do século 1X. Em seu
contexto, o desenvolvimento intelectual se dava também por meio de uma harmonizacao
entre a crenca e a nogéo de Filosofia contida nas obras gregas. Assim sendo, emergia uma
definicdo de filosofia propriamente isldmica, advinda desse contato com o0s saberes
classicos: a Falsafa. Esta representava a Optica islamica da Filosofia grega, uma leitura

fundamentada em seus principios religiosos.

Na civilizagdo Islamica classica, ‘filosofia’ (falsafa) era uma préatica
que comegou com a tradugdo da Filosofia Grega para o Arabe. A
Falsafa se desenvolvia na forma de sumarios e comentarios sobre 0s
‘Antigos’, assim como na forma de tratados que abordavam problemas
filos6ficos em grande medida recebidos dos gregos. Assim como 0s
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gregos, [...] a discussdo sobre a alma humana em suas varias partes
conduz a uma conta para raciocinar, e o potencial para a imortalidade,
tudo o que demanda uma explicacdo de como os humanos devem viver
melhor neste mundo (EMON &AHMED, 2016, p. 1)=.

Este termo aparece primeiramente no filésofo Al-Kindi (800-866) e se relaciona
a questdes transcendentais, como Deus, simplicidade e unidade, utilizando-se de didlogos
com Aristételes, Plotino e Porfirio. Entretanto, a independéncia desse pensamento da
necessidade de didlogo com pressuposi¢des religiosas — como se ensinava no khalam, ou
seja, na compreensdo de que os saberes filosoficos estdo em consonancia com o
monoteismo radical do Islao (NUNES, 1979, p. 138) — ndo aparece tanto em Al-Kindi
quanto em Al-Farabi.

Observamos também na cultura intelectual islamica a busca por uma metodologia
de vida que pudesse alcancar uma felicidade plena. Procurava-se também pelo sentido da
vida, e essa procura, assim como no caso do cristianismo niceno, estava presente tanto
nas argumentagdes religiosas quanto intelectuais/filosoficas/teoldgicas. Por conseguinte,
era funcao do exercicio intelectual a identificagdo de agdes que pudessem levar a essa
vida feliz (EMON &AHMED, 2016, p. 3).

Nessa “Sabedoria” do Islao, para que tal felicidade pudesse ser obtida, era
necessario que fosse pensada pela razdo, desejada pela vontade e manifestada nas agdes
em sociedade. Este era o fio que ligava a Filosofia Classica com a ortodoxia religiosa
(khalam), em que um reto viver era associado a ideia de virtude. Esta seria o resultado
de uma retabilidade nas agdes humanas, angariadas pela observancia as revelagdes
Coranicas e racionalizadas por meio do conhecimento e raciocinio filosoficos, que sdo a
expressao da compreensao das coisas ipso facto.

O reto exercicio da Lei Revelada era a sua presenga na razdo e na vontade, este
era o seu elo de ligagdo entre o natural e o sobrenatural, por meio da qual se poderia
encontrar a congruéncia entre ambas as dimensodes. Nesse sentido, o desenvolvimento de
uma “ciéncia divina” na histéria da cultura intelectual islamica acontecia pari passu com

acepgoes filosoficas, mas de uma maneira distinta. Em tal desenvolvimento, ndo havia

13 “In classical Islamic civilization, ‘philosophy’ (falsafa) was a practice that began with the translation of
Greek philosophy into Arabic. Falsafa developed in the form of sumaries and commentaries on the
‘Ancients’, as well as in the form of treatises that addressed philosophical problems to a large extent
received from the Greeks. As with the Greeks, the entry to political topics in falsafa was often philosophical
anthropology: the discussion of the human soul in its various parts leads to an account of reason, habit and
desire, which leads to treatments of human happiness, perfection, and the potential for immortality, all of
which demand an account of how humans are to live best in this world”.
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uma simples subordinagdo do raciocinio filoso6fico a algum tipo de autoridade
fundamentada na fé. Para o Isldo, o raciocinio filos6fico naturalmente faz parte da
realidade divina, oferecendo um caminho paralelo a compreensdo pelo sobrenatural. Por
meio da unido de ambas da-se a completude do conhecimento (EMON &AHMED, 2016,
p. 7).

O mais proeminente pensador isldmico do inicio da Idade Média foi Avicena, um
praticante da Falsafa. Em suas producdes, utilizava-se de solugdes que uniam Filosofia e
Teologia, ou seja, os saberes ligados a crenga e a filosofia grega, com suas distintas
perspectivas sobre a realidade. Apesar de ser profundamente ligado ao viés neoplatonista,
Ibn-Sina se mostrava mais adepto as concepgdes aristotélicas do que os seus
predecessores, elaborando comentarios desde a Filosofia Natural até questdes
relacionadas ao corpo humano discutidas em Galeno e Hipocrates.

A partir de Avicena, o pensamento filosofico islamico distanciava-se da
necessidade imposta pelo khalam de se universalizar a permissdo para o gozo da vida
feliz, em que se aglutinava com os preceitos religiosos. A materialidade e a natureza
passavam a nao necessariamente ter de fazer parte de uma completude em comunhao com
a Lei Revelada. Nesse sentido, a perfeicdo espiritual poderia ser alcangada
exclusivamente pela via contemplativa, que era de dominio do exercicio racional (EMON
&AHMED, 2016, p. 7).

Tal questdo era explorada mais por Al-Ghazzali e sua obra Incoeréncia dos
Filosofos. Nesta, Al-Ghazzali enxergava uma crise entre a Filosofia e a Lei coranica,
tendo em vista o carater autoritario. Apesar de concordar com o fato de as verdades da fé
serem supremas, o filosofo islamico acreditava que a Filosofia representava o grande
conhecimento sobre o0 mundo natural, e que esse fato ndo retirava o carater supremo das
verdades de fé. Tratavam-se de conhecimentos distintos, com objetos e perguntas
distintas, cada um com a sua funcionalidade especifica. O conhecimento natural, ligado
diretamente a natureza e seus processos € o conhecimento divino, relacionado com os
principios e causas desta existéncia (COLISH, 1997, p. 144).

Como forma de “sintetizar razao e autoridade” Al-Ghazzali procurava integrar as
dimensdes intelectual e experencial na religido. Destarte, sua concep¢ao era heterodoxa,
visto que colocava o conhecimento natural “no mesmo nivel” que o divino, a partir do
momento em que relativizava a funcionalidade de ambos. Tal relativizagdo apontava que

era apenas esta funcionalidade o elemento de distingdo entre ambas. Cada uma respondia
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a determinadas perguntas, mas ambas estavam dentro do “guarda-chuva” da religido
(COLISH, 1997, p. 145).

Nao obstante, dentre estes pensadores, sem duvida, o mais influente para a
conjuntura de leituras aristotélicas do século XIII fora Averrois (1126-1198). Cordobés,
Ibn-Rushd foi o maior expoente da Falsafah, na medida em que realizara uma
interpretagdo filosoéfica completamente autonoma e independente, tratando da realidade a
partir dela mesma. Seu pensamento representava o “apogeu’ do racionalismo dentro da
histéria do pensamento do Isla medieval, com uma profunda adesdao a Filosofia
aristotélica (COLISH, p. 1997, 145). Nesse sentido, desenvolveu maneiras sistematicas
para a compreensdo de Aristoteles, de modo a exercer a fidelidade para com a
racionalidade pura e simples.

Averrdis acreditava que o “Aristotelismo” era uma “filosofia verdadeira”, um
posicionamento delicado frente a Teologia Muculmana. Sua perspectiva oferecia a
possibilidade de entender a Filosofia como uma visdo sobre o mundo independente da
Teologia. Tal posicionamento ficava evidente em seus comentarios acerca do corpus
aristotélico. Apesar de grande parte de seus escritos terem sido destruidos durante a
década de 1170, Averrdis escreveu sobre logica, filosofia natural, cosmologia e
metafisica. Sendo conhecido pelos escritores latinos como o “Comentador” (COLISH,
1997, p. 145).

O pensamento averroista foi uma pilastra para a sustentacdo crista da interpretagao
de Aristoteles. Se, por um lado, era um elemento facilitador da compreensao da filosofia
do Estagirita, por outro, também oferecia, por meio de seus comentarios, uma andlise
distinta sobre a relacao entre a Filosofia e a Teologia. Tal analise explicita a existéncia de
dois caminhos distintos para se investigar um unico objeto. A Filosofia por meio da
racionabilidade e a Teologia por meio da fé e dos conhecimentos divinos.

O cordobés entendia que a discordancia entre ambas era aparente. Dessa maneira,
afirmava que essa distingdo era de carater alegdrico. Assim como as pressuposicoes
logicas — que se utilizavam de alegorias para o desenvolvimento argumentativo — os
ensinamentos coranicos também se utilizava de expressoes metaforicas. Por conseguinte,
essa maneira de compreender as duas metodologias como duas faces de uma mesma
moeda ¢ apontada como uma defesa de uma dupla-verdade por Averrois (COLISH, 1979,
p. 146).

Essa dupla-verdade significava a dualidade de respostas para explicarem e

justificarem o inicio e a existéncia das coisas. Ao adentrar a compreensao aristotélica,
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Averr6is deparava-se com uma Filosofia que ndo pensava a existéncia do mundo a partir
de uma criacdo divina, mas de uma auto-organiza¢do oriunda de um movimento
principiado por um primeiro motor imovel. Auto-organizagdo que ndo implica em um
facere ex nihilo, ou seja, uma “feitura”, uma “fabricagdo”, “criagdo” do mundo a partir
do nada.

Dupla-verdade porque seriam dois gumes de uma mesma moeda. A explicagdo
coranica, fundamentada na Revelacdo maometana, sustentando a crenga na criagao
divina; e a Falsafa, praticada pelos intelectuais e investigadora da verdade divina da
criacdo por meio de suas evidéncias e causas materiais. Ambas possuiam claramente suas
referéncias e delimitagdes.

Quando essas proposi¢des foram discutidas pelos mestres cristdos juntamente com
o pensamento do Estagirita — especialmente os parisienses, o grande centro teoldgico-
filosofico do século XIII — a defesa averroista da dupla-verdade fora rapidamente atrelada
a tentativa de separagdo metodologica e disciplinar da Filosofia e da Teologia.

Destarte, as traducdes de Aristoteles para o arabe foram fundamentais para que a
Europa crista latina pudesse ter acesso a algum tipo de conhecimento sobre o Estagirita.
Antes de serem traduzidas do arabe para o latim pelos autores supracitados, o que se
conhecia de Aristoteles nas scholas cristds era proveniente das traducdes arabicas. Por
meio dos escritos islamicos, portanto, uma no¢ao mais profunda sobre o que era a filosofia
grega e aristotélica podia ser compreendida, uma visdo fundamentalmente distinta
daquela contida no Trivium, Quadrivium, e nos poucos fragmentos e comentarios dos
mestres latino-medievais até¢ meados do século XII.

Dessa maneira, os pensadores islamicos foram fundamentais a transformacao -
intelectual — especialmente a filosofic/teologica que se daria na Cristandade a partir do
século XIII. O conhecimento limitado dos europeus latinos — intelectual e lingisticamente,
pois desconhecia-se o grego e o arabe, estando em curso o processo de latinizagcao — foi
um fator fundamentral para que os mugulmanos fossem utilizados como comentadores,
por fazerem a ponte linguistica e didatica entre uma filosofia completamente nova e um
sistema intelectual bastante univoco como o da Sabedoria crista.

O Aristotelismo possibilitava uma releitura da Filosofia per se, estimulava a
defesa de sua autonomia enquanto disciplina e campo do saber independente da Teologia.
Assim sendo, a partir de finais do século XII, um grupo intelectual do maior centro
teologico conhecido nos reinos cristdos (Paris) comegava a reivindicar distintas

Interpretacgdes filosoficas, fundamentadas em perspectivas diferentes daquelas estudadas
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oficialmente, por estarem aglutinando novas interpretagdes que eram incongruentes com
a Sacra Pagina e a doutrina cristd (GEORGEDES, 2006, p. 91).

Em outro sentido, emergia a possibilidade de uma nova constituicao identitéria,
fundamentada em uma nova defini¢do para a Filosofia que nascia nas escolas cristas,
principalmente em Paris. Enquanto os mestres da Teologia configuravam-na enquanto
Sacra Pagina, ou seja, uma ciéncia que estuda especificamente a Revelacdo divina nas
Sagradas Escrituras, guiadas pelos textos e pela Sabedoria admitida pelos Concilios
Eclesiasticos, com o auxilio das novas interpretacdes, os mestres das Artes, por estarem
em contato mais propriamente com a Filosofia no 7rivium, absorveram mais
especificamente as questdes relaciondveis a Filosofia.

Com a aglutinacdo cultual, passavam a encontrar um lugar para a conceituagao
classica da Filosofia dentro do saber teoldgico, em que se procurava um sentido de
existéncia em linhas de raciocinio tao delicadas e coesas antes da ocorréncia da Revelacao
cristd. Durante fins do século XII, em sua carta ao escolastico Engelberto de Paris, Felipe
de Harvengnt afirma que “a filosofia ndo era uma parva perda de tempo para os grupos
assim como para os ministros que a professaram”* (DENFILE et al., 1897, p. 47). E
continuava:

Quando ha muito os sabios escritores gregos seriam até ungidos e no
auditorio de Socrates seus colegas distantes seriam maiores, até este
tempo sem demora o amor pela ci€ncia pousou no Egito, e entre na¢des
barbaras e estrangeiras aprenderam uma ciéncia ndo parva®® (DENFILE
etal., 1897, p. 47).

Nesse sentido, no processo de constituicdo universitaria em Paris, em que se
desenvolviam também as Faculdades (cada disciplina estruturada em um curso
especifico, do qual as Artes passariam a ser a formacao inicial), as identidades de filésofo
e tedlogo se distinguiam gradativamente. Com o decorrer do século XIII, a identidade de
“filosofo” passaria a ser atrelada a de mestre em Artes, em cuja Faculdade seriam
realizados estudos da Filosofia aristotélica observando sua propria metodologia de
analise, fundamentada na propria argumentagao filosofica. A especializacdo sofrida pelas

areas do conhecimento entre os séculos XII e XIII definia a Teologia enquanto topo de

14 «qui philosophie non parvi mora temporis assecle vel ministri ad hoc usque profecerunt; ut aliorum
fierent et magistri”.

15 «Cum jam grecas ad unguem litteras doctus esset et in auditorio Socratis suis longe condiscipulis major
esset, adhuc tamen amore sciendi exestuans in Egiptum descendit, et inter exteras et barbaras nationes non
parvam scientiam apprehendit”.
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uma hierarquia de saberes, da qual a Filosofia participava minimamente, de maneira
subalterna a investigagdo teologica.

Entretanto, ao entrarem em contato mais propriamente com a interpretagao
filosofica da realidade por estarem mais ligados a Filosofia e, portanto, mais permissivos
a interpretagdes aristotélicas da realidade, os mestres artistas colocavam-se em uma
condicdo capaz de sustentar a posicao de filésofos autonomos, sem ferir o elo com a
verdade cristd. Era uma posi¢do que se fortaleceria no século XIII e que permaneceria a
posteriori, apesar de ser duramente repreendida legal e teologicamente pelos poderes

cabiveis.
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Capitulo 11 — O atrelamento entre a pratica da Filosofia e a pratica das Artes

Liberais na universidade parisiense 1192-1277

2.1. A institucionalizacdo da universidade Parisiense: primeiras reacdes aos estudos

aristotélicos e a Filosofia autbnoma

Em Paris, a instituicdo universitaria emergiu por meio do fortalecimento da Escola
Catedratica de Notre-Dame. Havia um controle sobre o studium generale parisiense, que
estava sob o chanceler, um cargo nomeado pelo bispo diocesano e que, posteriormente
ficou a cargo de eleicdo entre os universitarios. Os mestres também mantinham sua
fidelidade aos seus estatutos promulgados, o que funcionava como um contrapeso as
determinac6es que eram impostas pela chancelaria e pelo bispado (WILINSKY, 2018, p.
23).

O reconhecimento institucional se dava de duas formas: ex consuetudine, ou seja,
por meio de uma organizacdo espontanea ou eram criadas ex privilegio, por meio de
concessdes dos reis e de bulas papais (NUNES, 1979, p. 218). A universidade de Paris se
configurava, como “o maior centro de estudos literarios, cientificos, filosoficos e
teoldgicos da Idade Média” (NUNES, 1979, p. 224). Sua estruturagdo foi iniciada em
meados do século XII. Em 1150 instalaram-se as escolas de direito e medicina,
provavelmente atraidas pelo consideravel desenvolvimento filoséfico e teoldgico,
tornado famoso com grandes nomes de mestres, como Pedro Lombardo, o sistematizador
das Sentengas.

Outro contrapeso fundamental era a concessdo de privilégios dada pelo rei Felipe
Augusto em 1200. Esta dava garantia ao studium parisiense para uma atividade autbnoma
dentro dos dominios civis, assim como a sua propria posicao real enquanto Universitas
Magistrorum et Scholarium Parisiensis (Universidade dos Mestres e Estudantes
Parisienses). Além disso, os favores reais foram fundamentais para a manutencdo dos
estudantes e clérigos pobres do studium. Nesse sentido, inicialmente, eram trés os grupos
influentes: os mestres e estudantes unidos em seus estatutos, o poder politico manifestado
na Coroa e o0 poder religioso no chanceler, no bispo de Paris e, gradativamente, na Santa
Sé (WILLINSKY, 2018, p. 25).

As leituras aristotélicas ndo ocorriam sem conflito desde fins do século XII, e a
leitura da Filosofia enquanto um saber prérpio tornava-se prejudicada pela consolidagdo

da Teologia como expressao filosofica da Sabedoria cristd e ao gradual atrelamento do
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estudo das Artes Liberais com os anos iniciais da formacdo escolar. “As Artes Liberais
deveriam ser a verdadeira serva da teologia, ensinando habilidades que qualificavam a
alma para fazer teologia (theologizare) da melhor maneira possivel”® (EVANS, 2003, p.
9).

A Licentia Docendi concedida no 111 Concilio do Latrdo, que se reuniu em marco
de 1179, foi importante para o estabelecimento do ensino nas cidades. Por meio da
Licenca, regulamentava-se 0 ensino universitario, que seria regido por um corpo docente
préprio, isto €, um corpo de professores licenciados cuja funcéo era ensinar e estimular
as investigacdes de cada disciplina.

Entre 1192 e 1193, o bispo Estévdo de Tours escrevia a Santa Sé para reclamar da
“ruina dos estudos das sagradas escrituras, direito candnico e artes”!’. Em sua carta, “sua
ma&o apostélica implora uma correcio apostolica” (DENFILE et al., 1897, p. 47)8. Para
Estévao, os escritos dos artistas sobre obras aristotélicas eram “muitas salivas efluentes e
embebidas de filosofia sem sal nem tempero [...]. A Filosofia chora por suas vestes
divididas e ‘rompidas’, e alguns particularmente cobrem a sua nudez com receio, nem
deliberando & reprovacio, nem se consolando no antigo”® (DENFILE et al., 1897, p. 48).

Em 1210, o arcebispo Pedro de Corbeil convocou um Sinodo para a cidade de
Sens. Neste foram discutidas questfes relacionadas ao estudo de Aristoteles nas escolas
parisienses?°. Nas decisdes sinodais, a leitura das obras traduzidas do Estagirita, Averrois,
Avicena e Alfarabi passava a ser proibidas nos studia generalia. A justificativa era a de
que as obras desses “filosofos” carregavam uma interpretacdo da realidade muito distinta
daquela oficialmente propagada. Sendo distinta, muito distante da “verdade oficial” do
cristianismo ortodoxo romano (DE BONI, 2010, p. 58-60).

Em uma carta expedida ao clero de Paris, Pedro de Corbeil mencionava a
proibigdo: “nem os livros da Filosofia Natural de Aristoteles nem os comentarios sejam
lidos em Paris tanto em publico quanto secretamente, e proibimos sob pena de
excomunhdo”?! (DENFILE et al., 1897, p. 48). Entretanto, esse posicionamento oscilou

16 “The liberal arts ought tobe theology’s true handmaids, teaching skills which enable the soul to do
theology (theologizare) better”.

17 “ruinam studiorum sacrarum litterarum, juris canonici et artium”.

18 “correctionis apostolicae apostolicae manum implorat”.

19 «1...] pluribus salivis effluentes et madidas philosophorum sale nec conditas. [...] Clamat philosophia
vestes suas conscindi et disrumpi, et quibusdam particulariter seminanciis nuditatem suam verecunde
contegens, nec consulitur ab antiquo, nec antiquam consolatur”.

20 Wilinsky (2018, p. 23) ainda enfatiza: “in all of Paris”, o que indica a pretensa clerical em se afirmar na
condigdo de tutor curricular do studium parisiense.

2L «“nec libri Arislotelis de naturali philosophia nec commenta legantur Parisius publice vel secreto, et hoc
sub penae xcommunicationis inhibemus".
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conforme decorriam os anos. Em 1213, por exemplo, o entdo Papa Inocéncio Il interferiu
nessa decisdo e, por meio do legado francés Robert de Courcon, editou uma carta
restringindo os estudos da Filosofia Natural, também tratada como “ciéncia secular”:

Decidimos que, o cura paroquial ndo tem a permissdo para
aprender as ciéncias seculares, a qual ndo é de forma alguma
benéfica para a salde dos seus suditos. De fato, se a licenca um
prelado para o acesso a escola for obtida, ndo saberd nada mais
além da palavra verdadeira ou da sagrada escritura, para 0s seus
paroquianos em formacao (DENFILE et al., 1897, p. 77)%.

O aristotelismo trazia uma noc¢éo de Filosofia que ainda estava sendo analisada
pelos intelectuais cristdos. O cuidado e a restri¢do, portanto, atestavam o incomodo que
essas leituras filosoficas causavam entre os clérigos e escritores cristdos. Até que, em
1215, Roubert de Courcon editava uma proibicdo mais dura, em que condenava a leitura
ndo somente das obras de Aristoteles, mas também a leitura de obras de mestres artistas
que se aventuravam em leituras ndo permitidas, acarretando sua excomunhdo e
desligamento da comunidade académica: "N&o sejam lidos os livros da metafisica e da
filosofia natural de Aristoteles e nem sumas sobre elas, ou sobre a doutrina do mestre
David de Dinant, ou do herege Amalrico, ou de Mauricio hispano” (DENFILE et al.,
1897, p. 48)?%. Assim, a partir de 1215, a Santa Sé pontuava uma presenga maior no
controle educacional e na regulamentacéo curricular.

O emprego da Licenca (Licentia Docendi) era mais um mecanismo para o controle
do que era estudado e ensinado. Por meio desta, além de ministrar aulas nas diversas
universidades europeias, 0s mestres universitarios detinham a autoridade para escrever
sobre doutrina e filosofia, podendo definir o quao apropriada ou inapropriada seria a
utilizacdo de uma resposta aristotélica para as perguntas da fé. Nessas condicdes, 0s
mestres poderiam estudar a Philosophiam, desde que partissem do pressuposto de que
todo conhecimento era proveniente de Deus, ¢ “isso ndo poderia ser cambiado”
(WILLINSKY, 2018, p. 23-24).

22 «Statuimus, ut nulli habenti curam parochialem liceat seculares scientias addiscere, ex quibus nullatenus
possit subditorum suorum saluti prodesse. Immo si a prelato suo licentiam adeundi scolas obtinuerit, nihil
nisi veram litteram aut sacram paginam ad informationem parochianorum suorum addiscat”.

23 “Non legantur libri Aristotelis de methafisica et de naturali philosophia nec summe de eisdem, aut de
doctrina magistri David de Dinant, aut Amalrici heretici, aut Mauricii hyspani”. Ndo se sabe da
procedéncia de suas obras, provavelmente tendo sido destruidas. Em outra passagem, numa carta do bispo
Pedro de Corbeil de 1210, atestava que a obra de Dinant, o Quaternuli, fora “aferido e queimado pelo bispo
de Paris” (Non legantur libri Aristotelis de methafisica et de naturali philosophia nec summe de eisdem,
aut de doctrina magistri David de Dinant, aut Amalrici heretici, aut Mauricii hyspani). Ver DENFILE et
al., 1897, p. 70.
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A “luta” pela autonomia universitaria se desdobra durante o decorrer do século
XIII. Em meio a essa “luta”, a Igreja exercia o controle doutrinal e curricular,
excomungando ou revogando licengas de mestres que infringiam as determinagdes
impostas. Além disso, livros eram queimados e a repressdo era truculenta, com a
existéncia de mortes inclusive. Porquanto, em 1229, houve um grande protesto por parte
dos mestres. Nessa ocasido, 0 protesto se dava em razdo a repressdo violenta sofrida por
estudantes revoltosos (WILLINSKY, 2018, p. 25).

Contudo, a empreitada dos magistri ndo obteve sucesso, causando uma debandada
em massa de docentes para outras instituicdes, como a de Oxford, Toulouse, Montpellier,
entre outras. A questdo com a universidade parisiense — institucional e curricular —
somente veio a ser solucionada dois anos depois, em 1231, por meio da intervencao do
papa Gregoério IX. Em sua bula Parens Scientiarum Parisius (O Obedecimento das
Ciéncias em Paris), editada em 23 de abril de 1231, o papa tomava uma atitude
conciliatéria e, a0 mesmo tempo, certeira para trazer para a Santa Sé o controle sobre o
desenvolvimento universitario.

O proprio nome da bula explicitava a necessaria submissdo da universidade a
instituicdo eclesiastica. Dessa maneira, ressaltava-se que 0s mestres e estudantes eram
servos da Igreja, e que era por meio desta que os privilégios seriam concedidos. Assim
sendo, 0 papado garantia os direitos dos docentes e discentes para determinar 0s
curriculos, fornecendo-lhes uma “imunidade limitada” em relag¢do as autoridades civis e
eclesiéasticas locais.

Gregorio deu seguimento a bula daquele mesmo ano com a afirmacao
de que os estudiosos ndo poderiam ser excomungados por eclesiasticos
locais, 0 que era a maior garantia de liberdade académica que poderia
ser obtida em uma universidade medieval. E isso teve um custo. O papa
deixou claro que ele esperava que 0s mestres e estudantes fossem
lideres intelectuais na defesa da fé da Igreja?* (WILLINSKY, 2018, p.
26).

Com relacdo aos livros de Aristdteles outrora proibidos (como vimos acima),
Gregorio 1X flexibilizou as restricGes. A partir de entdo, as obras do Estagirita — e com
elas as dos comentatores islamicos — poderiam ser utilizadas na Universidade de Paris
depois de serem minuciosamente analisadas e “libertas de todas as suspeicoes de erro”

(apud WILLINSKY, 2018, p. 26). Nesse sentido, essa nova configuragéo reorganizara as

24 “Gregory followed up the bull that same year with an affirmation that scholars could not be
excommunicated by local ecclesiastics, which was as much of a guarantee of academic freedom as could
be had in the medieval university. And it came at a cost. The pope made it clear that he expected the masters
and scholars to be intellectual leaders in the church’s defense of the faith™.
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influéncias sobre a instituicdo universitaria parisiense, possibilitando 0 seu
desenvolvimento e a modelacdo de um novo programa de estudos que pudesse incluir a
filosofia aristotélica nas disputas académicas.

E a que interessava deixar essa brecha para o aristotelismo? Aqui podemos pensar
por duas vias. A primeira relacionava-se ao jogo de influéncias sob o qual emergia a
instituicdo universitaria. Com privilégios civis, os scholares estavam isentos de prestar
satisfagOes a poderes locais, 0 que facilitava a possibilidade de transito e maior autonomia
na coordenacdo da universidade. Todavia, para que esses privilégios fossem
estabelecidos, era necessario todo um aparato discursivo que os justificasse na sociedade
feudal/citadina. E tal justificacdo necessariamente deveria colocar os interesses da fé
como espectro para a composicao curricular.

Nesse sentido, a segunda via relacionava-se com a afirmacéo identitaria desse
grupo e a sua finalidade para uma conjuntura social em partes pré-estabelecida, mas
também sujeita a constantes transformagdes. Com a entrada do Estagirita nos estudos
universitarios, os magistri obtiveram contato com uma outra maneira de pensar a
existéncia e a realidade. Uma face distinta da Filosofia conhecida dentro da Unidade da
Sabedoria Crista, que era o que estava contido no contetdo utilizado pelos teélogos em
suas arguicoes.

N&o obstante, era 0 acesso ao discurso filosofico que permitia uma afirmacédo
coesa do discurso teoldgico e, portanto, era imprescindivel em sua constituicdo
identitaria. Entretanto, essa relacdo era bem fundamentada até fins do século XII, quando
o aristotelismo inseria gradualmente uma versao mais completa desse “ser filosofo”, por
meio da qual os tedlogos — “filosofos cristdos” — poderiam reinterpretar o “ser filosofo”
contido no “ser tedlogo” e, assim, reconfigurar o proprio “ser tedlogo”.

Dessa maneira, essa constitui¢do identitaria do “ser filosofo” dentro da unidade
da Sabedoria cristd relacionava-se profundamente com o aristotelismo e era algo
desconhecido pelos pensadores latinos. O contetdo de suas obras poderia contribuir, mas,
ao mesmo tempo, destruir essa Unidade, dependendo do tipo de pensamento empregado.
Como esta era uma area profundamente ligada as questfes de fé nesse periodo, cabia a
autoridades ligadas ao clero o controle sobre o que poderia ou ndo ser estudado e ao
proprio pensamento teoldgico determinar a Filosofia Classica o seu espacgo dentro da
Sacra Pagina.

Em 1231, Gregério IX estendia a Santa Sé definitivamente nessa questdo da

Filosofia. Pleiteava fornecer maior liberdade aos magistri mas, ao mesmo tempo,
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restringir as leituras e direcionamentos de estudos. Como justificativa, argumentava que
tal restricdo se dava, principalmente, em funcao dos aristotélicos radicais, que defendiam
uma Optica em que os problemas poderiam ser observados ndo exclusivamente por meio
da Teologia, mas “de acordo com a intengao do Filésofo” (WILLINSKY, 2018, p. 27).

Esta proposi¢édo abarcava uma conjuntura mais complexa, que colocava em xeque
uma serie de principios fundamentais da Teologia — que legitimavam o “ser filésofo” na
Sacra Pagina — assim como abria uma fenda para questionamentos mais profundos,
posteriormente, de ordem intelectual, filosofica e politica. Assim sendo, a entrada do
aristotelismo catalisou esse movimento de afirmacdo do tedlogo e o repudio a pratica da
“filosofia” aos moldes classicos.

Portanto, ser “Filésofo” na Europa crista latina, até finais do século XIII, era ser
Teologo. Inclusive, o proprio termo “Filosofo”, maiusculo, era empregado para se referir
a Aristoteles e unicamente a ele. Os tedlogos néo se identificavam como filésofos apenas.
A Filosofia em sua face analitica era de grande valia para 0 método escolastico, como
observamos nas discussfes de Abelardo sobre a Ldgica, em comentérios tomasianos a
Filosofia Natural e aos escritores islamicos, juntamente com Alberto Magno.

Destarte, o cenario do desenvolvimento intelectual parisiense entre as décadas de
1230 e 1250 foi marcado por conflitos travados no campo intelectual, mas que eram
passiveis de receber sentencgas condenatdrias. Apesar de as determinacgdes superiores lhes
encaminharem para esta posicdo — reflexo do tratamento nas antigas Scholae, os mestres
universitarios nao se enxergavam como docentes de uma instituicdo (ou agrupamento
institucional como o0s studia) para ser utilizada como uma “arma da Igreja”
(WILLINSKY, 2018, p. 27).

Nesse sentido, o diferencial da proposta universitaria estava em se manter
estruturalmente de maneira semelhante a um mosteiro, sendo uma parte do “Estado” e da
“Igreja”, mas “a parte” dessas instincias, ou seja, com autonomia regimental?>.
Entretanto, pleitear um método de investigacdo totalmente independente era arriscado em

um ambiente como este.

%5 Era o que ocorreria depois de 1255, quando a Faculdade de Artes promulgava seu Estatuto proprio. No
inicio da Universidade, as Artes cumpriam o papel de formagdo “propedéutica” a Teologia, isto €, um
estudo preparatorio que se constituia como requisito para a formagao teoldgica®®. Dessa maneira, enquanto
que a Teologia possuia um estudo bem mais voltado para a interpretacdo da Escritura (dai inclusive deriva
0 tratamento da Teologia enquanto studium sacrae paginae), as Artes apresentavam uma formacao mais
geral, abrangendo diversos aspectos do pensamento filosofico admitido até entdo, com os estudos do
Trivium e as Sentencgas.
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As oscilagBes na permissao ou nao da leitura de obras novas pelos mestres de Paris
continuaram frequentes até que os mestres diretamente ligados com a proposta de defesa
da fé por meio da Filosofia elaborassem seus titulos que trouxessem essa harmonizagdo
de maneira condizente com as prescricdes do clero. Os proprios mestres agiam em
conjunto com as autoridades, de modo a passar 0 crivo nas conceituagdes contidas nas
obras aristoteélicas.

A 13 de janeiro de 1241, em carta ao bispo Guilherme, os mestres te6logos
alegavam o perigo que uma leitura independente poderia causar as verdades teoldgicas:
“que o primeiro instante e a criacdo [...] podem néo ser criados. Reprovamos estes erros,
para crermos firmemente, e que ambas séo criadas”?® (DENFILE et al., 1897, p. 48).

N&o que esse ponto ja ndo fosse crucial, mas o que ocorria era que a frequente
expedicdo de regulamentacBes apontava para uma certa instabilidade no controle sobre a
leitura das novas obras e a confeccdo de opusculos, principalmente no decorrer da
segunda metade do século XIII. Nestes, defendia-se organicamente que uma leitura
exclusivamente aristotélica — e, portanto, propriamente filos6fica — da realidade em nada
abalaria os pilares da fé nem a sua propria justificacdo das coisas, nem sua influéncia
sobre a Educacdo e demais setores.

Entretanto, esse movimento fora detectado pelo papa Alexandre IV, que solicitara
ao famoso mestre Alberto Magno para averiguar as obras produzidas em Paris. Este
exercera a docéncia tanto em Col6nia quanto nesta Gltima cidade, constituindo-se grande
escritor de obras sobre Aristételes, Avicena e Al-Farabi — os grandes nomes do

aristotelismo e do averroismo?’ — parisiense (WILLINSKY, 2018, p. 28).

2.2. As Ordens Mendicantes e o fortalecimento do discurso teologico

A participacdo de Alberto Magno e Tomas de Aquino — mais diretamente ligado
com o caso de nossa analise — nesse processo de dialogo entre as diferentes culturas
intelectuais (aristotélica, islamo-arabica e cristd latina) foi crucial para determinar a

afirmacédo da Filosofia como uma linha de raciocinio distinta e propria na Universidade

2 «quod primum nunc et creatio possit non esse creata. Hunc errorem reprobamus, firmiter enim credimus,
quod utrumque et est creatum”.

27 Trataremos da questdo em topico especifico. O termo se refere & maneira como teélogos, autoridades
eclesiasticas denominavam os grupos intelectuais que estudavam a filosofia de Aristdteles sem se guiar
pelos pressupostos teoldgicos. Pelo contrério, realizavam uma leitura procurando responder questdes
existenciais apenas sob o viés filosdfico. Para tanto, contavam com o auxpilio dos comentadores islamicos
e de toda a estrutura intelectual que desenvolveram para compreender o Estagirita.
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de Paris, pois suas presencas iam mais além do que aquilo que seus tratados teologicos
apresentam-nos.

Eram tedlogos, mas também eram clérigos. E membros de um novo modelo de
clero, distinto de seculares e regulares e com profundas ligagdes com o Papado. Nesse
sentido, a presenca dos frades franciscanos e dominicanos nas cadeiras universitarias fora
fundamental para uma “harmonizac¢do” — ainda que em partes — entre o Aristotelismo e a
Teologia crista.

N&o obstante, as ordens mendicantes emergiam como um caminho alternativo
para a entrada na vida religiosa, assim como engendrava a proposta de estar junto dos
leigos, principalmente dos iletrados e dos citadinos. Tratava-se de um grupo clerical cuja
proposta era estar nos locais em que nem o clero secular nem o regular conseguiam estar,
de modo a fazer presenca e expandir o conhecimento sobre a doutrina cristd nesses
espacos. Esse tipo de movimento interno do clero teve inicio no século XIII, quando da
criagéo das duas Ordens, a dos Frades Menores (Franciscanos) em 1209 e dos Pregadores

(Dominicanos) em 1216.

Em 1209, Francisco obteve a aprovacdo do Papa Inocéncio Il para
viver uma vida de pobreza, e para si e seus seguidores pregar. Embora
Francisco ndo tenha estabelecido seu grupo para combater heresia, este
provou ser um meio eficaz de competir com os movimentos heréticos.
[...] Preocupado com a propagacdo de grupos heréticos, Domingos
estabeleceu sua primeira comunidade no sudoeste da Franca em 1213-
14. Inicialmente a énfase da abordagem de Domingos estava na
pregacédo por pobres clérigos viajantes; Domingos concebia como uma
ordem dedicada ao combate a heresia, com membros altamente
treinados em teologia e pregacdo, que pudessem ganhar credibilidade
com simpatizantes heréticos (LETTE, 2014, p. 12-13)%,

Destarte, ambas a Ordens emergiram através uma proposta: a pregagdo como um
instrumento imprescindivel para a afirmacdo do conhecimento acerca da verdadeira fé e
de sua aproximacdo para com 0s mais pobres e excluidos. Para tanto, era igualmente

necessaria toda uma fundamentacgdo de estudos que tornassem as questdes doutrinais o

28 “In 1209, Francis obtained the approval of Pope Innocent III to live a life of voluntary poverty, and for
him and his followers to preach. While Francis had not established his group to combat heresy, it proved
to be an effective means of competing with heretical movements. [...] Over time most members came to
accept the establishment of conventual houses and centres of learning in urban areas, with the more radical
proponents of absolute poverty eventually marginalised or expelled. [...] Concerned about the spread of
heretical groups, Dominic established his first community in south-western France in 1213-14 Initially the
emphasis of Dominic’s approach was on preaching by poor travelling clergy; Dominic conceived of an
order devoted to combating heresy, with members highly trained in theology and preaching, who could
gain credibility with heretical sympathisers”.
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mais clara e enrijecida possivel para concretizar esse processo de evangelizacéo e levar a
frente a hegemonia da Igreja Romana sobre as institui¢es de ensino.

Em contrapartida, havia uma diferenca identitaria entre as duas ordens. Enquanto
que os frades menores se aproximavam do ideal de pregacdo e pobreza, os dominicanos
reinterpretavam sua ideia de “mendicancia” ao se estreitarem com a missao de combate
as heresias. Por meio desta, sinalizavam um contato muito mais profundo com o estudo,
visando aperfei¢oar tanto o discurso de fé quanto sua instrumentalizag&o para a pregacao.
Nesse sentido, ligavam essa mendicancia a um aspecto mais formal e institucionalizado.

A fundacdo dessas novas Ordens no século X111 € um terreno fértil para profundas
investigacdes. Em muito foi benéfico para a institui¢do eclesiastica, que ja vinha em um
movimento de reconfiguragdo desde a Reforma Gregoriana com a instrugdo e aumento
do rigor moral para com os clérigos. Este foi um marco para o tipo de clero que fora
configurado nos séculos subsequentes e sua profunda marca na sociedade tardo-medieval
latina.

N&o obstante, sua criagdo em muito se deu para fortalecer o combate as heresias
e 0 avanco muculmano pelo continente europeu. Além disso, eram importantes aliadas
para o discurso em prol das Cruzadas. Por se tratarem de ordens exclusivamente
preocupadas com a pregagdo, 0s seus membros recebiam uma formacdo bastante
especifica. Além disso, por meio de sua institucionalizacdo e organizacdo conventual,
poderiam ser um veiculo para a propaganda cruzada (LETTE, 2014, p. 13).

A pregacdo e a atividade dessas ordens especificas — principalmente nos espacos
urbanos — era fundamental para a influéncia sobre o pensamento da populagéo em geral.
E todo o conhecimento produzido nesse processo perpassava a Universitatis, pois era um
dos principais espacos de atuacdo dos Pregadores, além de possuirem suas proprias
escolas de formacdo interna.

Nesta, os contetidos ligados as Artes Liberais eram proibidos sem uma licenca
especial do Capitulo, e era adotada uma rigida postura, como se pode conferir neste trecho
da Constituicdo da Ordem dos Pregadores, sob a jurisdicdo de Jordano de Paris, datada
de maio de 1228: “Nao aprendam as ciéncias seculares, nem as artes chamadas liberais,
a menos que, em contrario, conjuntamente com um mestre da ordem ou do capitulo geral
desejar ser dispensado”?® (DENFILE et al., 1897, p. 112).

29 «Seculares scientias non addiscant, nec etiam artes quas liberales vocant, nisi aliquando circa aliquos
magister ordinis vel capitulum generale voluerit aliter dispensare”.
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Nessa época, Humberto de Romains era 0 mestre dos frades, e assumiu uma
posicdo moderada frente ao avanco do aristotelismo. Todavia, temia o fato de que o
objetivo fundamental cunhado pelo discurso e constituicbes da ordem pudessem ser
vilipendiados. Enxergava a filosofia como perigosa nesse sentido, mas necessaria, porque
poderia fortalecer o discurso da fé. Foi entdo que convocou uma comissao para avaliar as
possibilidades de insercdo de estudos filoséficos no curriculo educacional dominicano,
que se denominariam studium artium (FORTES, 2011, p. 186).

A estratégia consistia em criar as condi¢Ges necessarias para disputas de espaco
dentro da universidade de Paris. Aliaram-se ao discurso contra as proibicdes relacionadas
a filosofia, reorganizando-se internamente, outorgando a necessaria participacéo de todos
os frades nas atividades escolares, criando mecanismos de selecdo de mestres e
estabelecendo escolas provinciais de artes. Para manter a estabilidade entre ambas as
partes, os studium artium funcionariam como um processo seletivo para as escolas
provinciais de teologia. Assim, somente os que eram julgados como melhores estudantes
passariam para os studium generalia. Destarte, também fortalecia 0 método das escolas
mantidas pela ordo praedicatorum, que retomava o pioneirismo em estudos de Teologia.

Destarte, mestres como Alberto Magno e Tomas de Aquino eram grandes
exemplos da presenga dominicana nas universidades. E também eram os grandes
conciliadores das Filosofias aristotélica e averroista com a Teologia cristd. Por meio
destas primeiras, puderam sistematizar uma critica teoldgica as incongruéncias entre o
Aristotelismo e a Unidade da Sabedoria Cristd, bem como incluir o Estagirita e 0s
islamicos dentro desta mesma unidade.

O pensamento tomista era um apice para a Teologia Escolastica. Para um método
de analise fundamentado na contraposicdo argumentativa como elemento de prova
racional o Aquinate articulava com cautela cada afirmacéo de fé sob um olhar dialégico
entre uma “ciéncia da Revelacdao”, a Teologia, sendo o topo da hierarquia das ciéncias, e
uma “ciéncia da Razao”, sob o aporte filoséfico conhecido.

Por meio desse caminho, Tomas discutia problemas caros que punham em xeque
essa aproximacgdo entre Cristianismo, Teologia e a Filosofia Aristotélica, como a
eternidade do mundo, a autonomia do pensamento filosofico, a unidade do intelecto, entre
outros, fornecendo uma resposta que procurasse ao mesmo tempo ser crista e filosofica,
numa linha ténue entre a Verdade e a Heresia. Em 1270, edita o seu De Aeternitate Mundi,
em resposta aos posicionamentos artistas a respeito da eternidade do mundo e da

compreensao filoséfica das coisas.
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Tomas de Aquino levava a cabo uma leitura de Aristételes que contribuisse para
aresolucdo das questdes ligadas a existéncia e ao pensamento. Fundamentalmente, seguia
0s mesmos passos de analise dos colegas, observando o problema a partir da
contraposicdo de argumentos. Entretanto, suas analises procuravam evidenciar que é
impossivel a obtencdo de uma resposta para o problema da eternidade do mundo por meio
de uma argumentacio fundamentada em causas naturais (TOMAS DE AQUINO, 1998,
p. 2). A resposta somente poderia ser obtida pelo caminho da fé, e este j& estava
demonstrado pela Verdade revelada e sendo destrinchado pela ciéncia divina.

Destarte, 0 Aquinate mantinha-se alinhado com o pensamento de Agostinho, em
que a autoridade divina prevalecia sobre a acep¢do do conhecimento e, portanto, a
Filosofia. Nesse sentido, suas conclusdes ndo buscava romper com a “antiga”, enraizada
no agostinismo, que sucumbia o raciocinio natural ao imperativo do dogma sobrenatural
(TOMAS DE AQUINO, 1998, p. 3). Dessa maneira, a diferenca estava na importancia
dada a natureza material enquanto possivel fonte explicativa para determinados setores
da existéncia e contribuir para o conhecimento da Verdade Revelada que esta Ultima
corrente apresentava na década de 1270.

A Ordem dos Frades Menores, com o decorrer dos anos, também buscava uma
maior institucionalizacdo e formacdo mais especializada. A partir da década de 1240,
passava a formar clérigos ordenados, que pudessem assumir postos de lideranga (LETTE,
2014, p. 12). Nesse sentido, seu sentido organizacional gradativamente ligava-se a
institucionalizacdo completa, por meio do estabelecimento de conventos nas areas
urbanas. Por meio desta ligacdo, deixava-se de lado o caminho mais radical da vivéncia
da pobreza em condi¢6es extremas, optando-se por uma maior clericalizacao.

Além de também possuirem seus estudos internos — em que os frades recebiam
formacdes elaboradas por docentes da Ordem — os franciscanos ocupavam cadeiras na
universidade parisiense, como foi 0 caso de Gilberto de Tournai (1200-1284), Roger
Bacon e Boaventura de Bagnoregio (1221-1274). Este ultimo sendo bastante conhecido
juntamente com o Aquinate, principalmente pelo didlogo com o Aristotelismo.

Por conseguinte, a presencga dessas ordens mendicantes no espaco universitario
parisiense do século X111 representava a grande movimentagdo de visdes sobre um mesmo
problema, o que também sinalizava as diversas influéncias intelecto-culturais e politicas
na consolidacdo desse espaco. Por meio destas, foi possivel o desenvolvimento de um

novo grupo filoséfico, que miscigenava a crenca religiosa com o pensamento puramente
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racional, de modo a conferir l6gica aquilo que ndo se podia enxergar sem o espectro da
fé.

Além disso, representava também uma disputa pelo controle universitario por
meio do controle curricular. Esse controle dividia-se entre o poder politico, os clérigos
locais e a Santa Sé. Destarte, por estarem essencialmente ligadas com o Papado desde sua
fundagéo, as ordens mendicantes ocupavam-conter as efervescéncias do clero local e os
“abusos” da Faculdade de Artes.

Sobretudo, a presenca das ordens mendicantes fortalecia as aproximacdes
culturais ao mesmo tempo em que as absorviam ao pensamento filosofico cristdo.
Participavam, portanto, de uma conjuntura em que ocorriam uma série de conflitos e que,
ao mesmo tempo, era a responsavel por reconfigurar ndo somente a Teologia Escoléastica,
mas a maneira com que o intelectual do século XIII interpretava a realidade e a transmitia
por meio da docéncia e da publicacdo de obras filosoficas, literarias etc.

Entretanto, os frades docentes precisavam lidar com o problema delicado da
construcdo de um saber filosofico préprio e de seu constante atrelamento ao exercicio do
oficio das Artes Liberais, caminho que estava sendo trilhado por mestres como Siger de
Brabante e Boécio de Déacia. Tratava-se de um problema muito especifico e delicado
nesse periodo, ainda profundamente ligado as resolucBes de fé. Porém, o que esses
mestres defendiam nesse periodo era o inicio de uma grande fenda no pensamento
filoséfico e politico na Idade Média Latina, com profundas repercussfes nas centurias

subsequentes.

2.3. As Artes Liberais e a Filosofia: intensificacdo do debate acerca da autonomia do

raciocinio filoséfico e as condenactes da década de 1270.

A partir dos anos 1200, a consolidacdo da Faculdade de Artes de Paris sinalizava
uma transformac&o tedrica no campo das Artes Liberais, em muito influenciada pelos
novos rumos tomados pela Educacéo na Europa Latina ap6s a Reforma Gregoriana. Tal
mudanca fora também catalisada pelo contato com outras culturas intelectuais, que, a
partir do seculo XIlI, chegavam até os escritores europeus por meio das obras traduzidas
em escolas como a de Toledo, famosa pelas traducdes greco-islamicas.

Nesse sentido, as Artes Liberais se fortaleceram por meio dessas traducdes, que

contribuiam para o refinamento dos estudos oferecidos no Trivium e Quadrivium. Ao
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conteudo filosofico-teoldgico eram acrescidos elementos do corpus aristotélico, que era,
conforme discutimos, a grande novidade para a Histdria do Pensamento, da Ciéncia e da
Educacdo na Idade Média Latina.

Com a Ladgica e a Filosofia Natural, o0 método escolastico pdde ser aprimorado.
Sua constante procura pela validacdo racional da existéncia de Deus — por meio de um
arcabouco teorico-linguistico que significasse a revelacdo espiritual dada pela Verdade
de Deus — fora reconfigurada por meio da influéncia da anélise com base na contraposicéo
argumentativa e na evidéncia racional, proporcionada por esses novos contatos.

N&o que ndo houvesse uma aplicacdo de cunho dialético na Teologia até entéo,
tendo em vista que a propria Patristica ja fundamentava as primeiras acep¢oes intelectuais
do cristianismo a respeito de sua fé por meio de uma contraposi¢cdo — cujo resultado
argumentativo fizesse sentido para a Verdade refletida nos dogmas. Entretanto, o que
acontecia na Europa crista latina do século XIII era bastante diferente da conjuntura dos
Padres da Igreja.

N&o obstante, era por meio do aristotelismo que os mestres escolasticos do
duzentos teciam suas profundas arguicdes a respeito da fé. E tal ato, a primeira vista um
tanto incoerente, era justificado por sua propria importancia enquanto fruto da criagédo
divina. Elementos como a Natureza, a Racionabilidade e a A¢do (Movimento) poderiam
também ser fatores explicativos que conferissem sentido evidente a Sabedoria Divina. Tal
movimento, por conseguinte, era o classico fides quarens intellectum de que trata Etienne
Gilson, ou seja, a fé que procura o seu préoprio entendimento. Entretanto, tal entendimento
ndo seria apenas aquilo que se lhe seria dito pelo préprio eu interior por meio da fé,
conforme a tradi¢do agostinista defendia ferrenhamente.

Em outras palavras, os mestres escolasticos parisienses do século XIII
reinterpretavam a propria nocao de Teologia por meio do contato com o Aristotelismo.
Tomando um caminho diferente dos pensadores cristdos anteriores, pretendia-se uma
distingéo eficaz entre a Sacra Pagina e a Scientia Divina. Tratavam-se de duas Teologias,
espiritual e dogmatica, e cada uma representava uma maneira distinta de se compreender
a fé. Aquela primeira, mais vigorosa até o século XII, apresentava a busca por esta
compreensdo por meio de uma relagdo intima e mistica com Deus, cujo seio esti na
propria Revelacdo Divina. Estava, portanto, mais ligada a fé em sua dimensdo pratica,
orientando as percepcdes para o caminho da salvacéo.

Ja a “Ciéncia Divina” significava o resultado de todo esse processo de apropriagéo

e reconfiguracao das culturas intelectuais da Europa medieval latina que se dava a partir
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dos anos 1200. Tratava-se de um alinhamento com uma Teologia dogmética, ou seja, a
compreensdo logica das verdades de fé proclamadas pelos Concilios Ecuménicos.
Destarte, esse segmento da “Filosofia cristd” preocupava-se em esclarecer ao maximo 0s
dogmas de fé, esmiucando seus argumentos e investigando possiveis contravencdes
intelectuais e/ou discursivas que colocassem a verdadeira fé em xeque.

Para este novo método investigativo que se consolidava frente a influéncia
agostinista, a racionabilidade tomava destaque na busca pela compreenséo da fé, mais do
que a premissa perpetrada pelo bispo de Hipona de que a crenca deveria prevalecer sobre
a busca pelo que era desconhecido e/ou incerto dentro da doutrina. Nesse sentido, a
explicacdo racional passava a ter a mesma importancia que o misticismo na construgéo
do conhecimento (que era fundamentalmente um conhecimento de fé nesse periodo).

Esta racionabilidade esteve presente desde os primordios do pensamento cristao,
mas ndo se tratava de um sistema de andlise cientifica, que era o que estava ocorrendo
nas faculdades de Teologia e Artes de Paris no século XIlII. Esta era a grande diferenca
entre ambos 0s momentos do pensamento cristéo, inclusive. Porque o desenvolvimento
do aristotelismo fornecia a possibilidade de integrar a natureza material na légica
criacionista da doutrina.

Com as traducdes de obras de Aristoteles e de comentadores mugulmanos, seu 0
curriculo das Artes se expandia, abrindo espaco para a filosofia onde o ensino se resumia
a ldgica e dialética formal (FORTES, 2011, p. 181). Dessa maneira, com o aristotelismo,
0s mestres escolasticos puderam entrar em contato, pela primeira vez, com um corpo
documental extenso da Filosofia Classica, o que até entdo somente era possivel por meio
das Artes Liberais, com o estudo do Trivium, ou nas obras de pensadores cristaos.

[...] os mestres de Artes se encontravam na nada facil tarefa de ensinar
filosofia sem poder desenvolver filosoficamente nenhum tema que se
pudesse considerar dentro do campo da teologia. Isto, certamente, deve
ter provocado um engodo para quem devesse ensinar Aristoteles. E o
estagirita era, basicamente, o que se ensinava na faculdade de Artes ha
vinte anos*® (CONSTANZO, 2004, p. 5).

Ora, ndo é que o pensamento medieval ndo ocorresse de uma maneira livre, como
se os intelectuais (e também as proprias pessoas comuns) vivessem controladas por

bitolas morais imputadas pela autoridade culturalmente construida e atribuida a

30« T...] los maestros de Artes se encontraban en la nada sencilla tarea de ensefiar filosofia sin poder

desarrollar filos6ficamente ningun tema que pudiera considerarse dentro del campo de la teologia. Esto,
ciertamente, debe haber provocado escozor para quien debiera ensefiar Aristoteles. Y el estagirita era,
basicamente, lo que se ensefiaba en la facultad de Artes hacia veinte afios”.
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instituicdo eclesiastica. Essa visdo reducionista tende a vilipendiar a importancia nao
somente da propria Filosofia Medieval, mas do préprio periodo medieval em sua
completude para o desenvolvimento de nossas sociedades contemporaneas.

Aliés, essa nocao, transposta para a Histéria da Filosofia, procurava inutilizar o
termo “Filosofia” para 0 medievo, como se no periodo ndo houvesse a possibilidade de
existir algum tipo de prética que se configurasse enquanto Filosofia, como era
compreendida numa leitura moderna a respeito do termo em sua compreensdo cléssica.
Os escritores modernos, com essa visao, impetravam um hiato entre a Antiguidade Tardia
e a Epoca Moderna, em que a no¢ao cléssica de Filosofia teria submergido por completo
em face ndo da fé ou do sentido cristdo dado a Filosofia, mas da autoridade da Igreja
histdrica e culturalmente constituida.

Entretanto, no século XIlI, observamos um atrelamento entre as conceituagdes
atribuidas ao “filosofo” e ao “artista”. Dessa forma, por meio do desenvolvimento
universitario e do aristotelismo, a Filosofia passava a ocupar um espaco diferente na
hierarquia dos saberes, e tendia a ndo estar mais subsumida ao conceito de Teologia. Esse
posicionamento das Artes ficou conhecido como uma adocéo radical do Aristotelismo,
por meio da qual a Filosofia poderia ser um método de analise alternativo ao caminho
teoldgico.

A diferenca fundamental entre ambas as Opticas estd na admissdo ou ndo da
Verdade Revelada — e, portanto, dos dogmas de fé e da autoridade eclesiastica — como
elemento norteador de uma investigacdo filosofico-teoldgica. Com o aristotelismo, a
distingdo entre a Filosofia e a Teologia aumentava gradativamente, mesmo com as
restrices expedidas ao longo do século XIII.

Entretanto, o que havia nos cenarios educacional e intelectual parisienses no inicio
do século X111 (e em grande parte das universidades latinas) era uma turvidez entre o que
seria Teologia, Filosofia e Artes Liberais. Conforme observamos no capitulo anterior,
toda a conceituacdo em torno da Teologia ainda estava em formacéo, e 0s estudos
filoséficos se resumiam a Dialética, Retdrica e Logica compiladas no Trivium. Este era
um dos livros de uma disciplina em especifico, as Artes Liberais.

Destarte, com uma maior definicdo do que era a Teologia, 0 campo puramente
filoséfico passava a ser mais atrelado ao conceito disciplinar de Artes Liberais. A partir
da emergéncia do aristotelismo, esse campo se fortaleceu e a Faculdade de Artes era o
local em que mais fora explorado. Por ser formada por um extenso corpo docente, as

Artes adquiriram bastante importancia na conjuntura universitaria depois da década de
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1250, além do fato desta mesma ser a mais tradicional das disciplinas, em vigor desde as
escolas monacais do seculo X.

No final do século XII, quando se intensificaram as tradugdes, as escolas como
Toledo e Chartres — duas importantes referéncias no intercambio filosofico cultural com
o aristotelismo islamico — eram adeptas das Artes Liberais como método disciplinar, e
este depois fora enquadrado como método disciplinar das Faculdades de Artes. Nesse
sentido, as nogdes filosdficas que advinham com as traducBes serviam de estimulo para a
reconfiguragao da figura do “artista”.

O que estava ocorrendo ndo era uma absorc¢do das Artes pela Filosofia, ou vice-
versa, mas o estabelecimento de um clo ¢ uma identificacdo entre o “artista” ¢ o
“filosofo”. Esta identificacdo, ao mesmo tempo que reconfigurava o sentido profissional
e intelectual do mestre artista, salvava a Filosofia do carater ancilar com que era adequada
na hierarquia dos saberes pela Teologia. Dessa maneira, os estudos dos mestres Artistas
da segunda metade do século XI1I foram o pontapé inicial para uma distin¢do progressiva
entre Filosofia e Teologia, que partia da propria argumentacéo filoséfico-teoldgica que
se dava nesse periodo.

N&o obstante, essa distincdo acontecia dentro da unidade da Sabedoria cristd e
representava muito além de um simples debate de importancia intelectual e filosofica.
Apesar destas duas dimensdes serem o cerne desta Unidade, ela abrangia os demais
setores da sociedade quando se colocava como um elemento ordenador desta mesma. E
esse discurso configurava-se como estimulo para o questionamento definitivo tanto da
Unidade quanto de sua influéncia na sociedade.

Entretanto, esse questionamento ocorreria de maneira mais nitida e direta em
meados do século XIV. Nas décadas de 1250 e 1260, a presenca da hierarquiza¢do dos
saberes e o carater ancilar da Filosofia ainda era marcante, além de ndo ser uma pretensdo
de separacdo completa com a unidade da Sabedoria cristd. Na verdade, a Faculdade de
Artes também e procurava respostas que contribuissem para o debate teoldgico.

Alids, esta era a funcdo estabelecida para a Faculdade de Artes em 1231, pela
Parens Scientiarum de Gregorio IX. Assim sendo, mediante a estrutura universitaria, as
Artes deixavam a condicdo de metodologia oficial de uma escola cujo estudo era mais
generalista das escolas monacais e episcopais da primeira parte da ldade Média Latina
para ocupar uma funcdo propedéutica a Faculdade de Teologia, ou seja, uma formacao
inicial preparatoria para os aprofundamentos da formacéao especifica de cada faculdade,

como a de Teologia.
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Portanto, a partir das restricdes a Aristdteles na primeira metade do século XIll e
da bula de 1231, esse carater ancilar da Filosofia era explicitamente institucionalizado.
Tal institucionalizagdo também fornecia uma “confianga intelectual” necessaria para lidar
com o fluxo de leitura das novas obras, visto que era um fator limitante para uma leitura
puramente filosofica da realidade, a0 mesmo tempo em que permitia 0 seu emprego
dentro de uma légica teocéntrica.

Enquanto disciplina que realizou historicamente a ponte intelectual entre a Europa
crista latina e a tradigdo filosofica classica, as Artes estavam mais intimamente ligadas
com a possibilidade de um olhar filosofico per se do que a Sacra Pagina, para a qual o
papel da Filosofia era bem definido. Entretanto, como n&o havia liberdade para o
exercicio de uma linha de raciocinio diferente daquela aprovada pelas autoridades
intelectuais, os estudos filoséficos da Faculdade de Artes caminharam a passos lentos,
deixando sutilmente as suas marcas nos opusculos de seus mestres (SHARPE, 1996, p.
12).

A partir de 1255, com a promulgacdo do Estatuto da Faculdade de Artes, 0s
mestres adquiriram maior autonomia para lecionar. Nesse sentido, a identificacdo entre
as figuras do “filosofo” e do “artista” ficavam mais nitidas. Nas Artes, o corpus
aristotélico era estudado de uma maneira diferente da Teologia. Estudava-se as obras por
completo sem a discriminacgdo de ideias congruentes ou ndo com a Sacra Pagina, o que
possibilitava interpretacdes distintas da Filosofia, assim como a producdo de discursos
que legitimassem essas interpretacdes mediante as autoridades cabiveis e a unidade da
Sabedoria crista.

Notemos que, assim como a Teologia, as Artes também precisaram fazer esse
movimento autoafirmativo por meio do discurso e, mais ainda, da argumentacao
filoséfica. Dessa maneira, justificando filosoficamente seu posicionamento distinto a
respeito da Filosofia, os artistas identificavam-se com a fungao de “filosofo” interpretada
diretamente das obras aristotélicas. Ser artista depois de 1260, por conseguinte, ndo era
ser artista em meados do século XII, ou antes.

No livro Il da Metafisica, Aristételes explicita o que compreende por filosofia,
questdo fundamental tratada no De Aeternitate Mundi de Boécio de Dacia e que envolve
ligacGes especificas quanto aos objetos a serem investigados®!. Nota-se que o termo €

empregado enquanto ciéncia especulativa, relacionado a algum tipo de conhecimento da

31 No caso do opUsculo de Boécio de Dacia, tal justificacdo relaciona-se ao carater autbnomo que se
almejava conferir a filosofia.
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verdade. Falamos na aquisicdo de “algum tipo de conhecimento” visto que, no inicio
desse mesmo livro, o filésofo grego explicita que ha& dificuldades para determinar
objetivamente uma verdade absoluta para as coisas.

De uma maneira geral, podemos compreender 0 que segue: porque essas coisas
sd0 compostas por partes, seria necessario investigar e mensurar todas essas para que
pudesse haver o conhecimento pleno. Por conseguinte, afirma Aristoteles que somos
“impossibilitados, ainda que dispondo de alguma compreensao do todo, de apreender uma
parte particular” (993b15). Em outras palavras, a filosofia questiona aquilo que nao possui
condicdes de apresentar uma resposta em absoluto e entende que o conhecimento passivel
de ser obtido esta relacionado a investigacdo de tudo o que tornou possivel a existéncia
de determinada coisa, inclusive da prdpria constituicdo dessa coisa. Filosofia é pensar a
realidade, mas, acima de tudo, pensar de que maneira ela € uma realidade possivel.

Assim, a “ciéncia especulativa” aristotélica estuda a proveniéncia desses seres, de
que e como eles principiam a existir. Entes, cuja existéncia teve um comeco e que
possuem caracteristicas em comum uns com 0S outros, transmitidas por meio do
estabelecimento de uma relacdo causa-efeito. Seu objeto de investigacdo, portanto, sdo 0s
principios e causas das coisas que existem, cujo ser comecou a existir sendo causado por
outro e cujas caracteristicas e constituintes sdo efeitos dessas causas. Para o filésofo
grego, destacam-se, dentre esses principios, aqueles que causaram a existéncia da
primeira das coisas e dos demais principios e causas, porque sdo 0s principios causadores
da existéncia das coisas. Na seguinte passagem, o0 estagirita elucida alguns
direcionamentos de seu método investigativo (993b1, 20-30):

[...] ndo podemaos conhecer a verdade independentemente da causa. Ora,
toda coisa através da qual uma qualidade comum € transmitida a outras
coisas, contém ela propria, entre todas as coisas, 0 mais alto grau dessa
qualidade (por exemplo, o fogo é o mais quente visto ser a causa do
calor em tudo o mais); dai, é também o mais verdadeiro o que faz com
gue todas as coisas derivadas sejam verdadeiras. Portanto, em todos os
casos, 0s primeiros principios das coisas tém que ser necessariamente
verdadeiros acima de tudo o mais, uma vez que ndo sao simplesmente
as vezes verdadeiros, nem é coisa alguma causa de sua existéncia, mas
sdo eles a causa da existéncia de outras coisas — e tal como cada coisa é
no tocante a existéncia, é no tocante a verdade (993b1, 20-30).

Os artistas parisienses demonstravam isso filosoficamente, analisando a fundo as
possiveis respostas filoséficas para questionamentos cristdos. E, para tanto, defendiam
que era possivel obter uma congruéncia entre as explicacbes aristotelicas acerca da

existéncia em sua versdo mais original com as respostas construidas pela propria Ciéncia
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Sagrada. A ldégica que encontravam nessa proposicdo ligava-se diretamente com a
proposta criadora, ao passo que seria também um fruto deste ato criador.

Esse tipo de atividade se intensificou a partir da década de 1260 e as producdes a
respeito comecaram a ser publicadas a partir do final da década e inicio da proxima.
Destarte, ao passo que emergia a defesa da distin¢do do raciocinio filoséfico em seus
escritos, a funcionalidade de um mestre em Artes se transformava

Destarte, Teologia e Artes afirmavam-se como disciplinas distintas apds longos
séculos em que seus estudos eram dissolvidos numa tnica linha disciplinar. Neste sentido,
essa afirmacéo identitaria se manifestava numa proposta de reconfigura¢do do “pensar”.
Tal mudanca alterava a possibilidade de uma categoria de mestre universitario se ocupar
da reflex@o acerca das coisas por meio delas mesmas. A partir da década de 1260, essa
reconfiguracao refletia nos escritos dos artistas. Nestes, distinguiam-se do tedlogo, que
refletia por causa, por meio e para o divino, de modo a justificar tanto a evidéncia dessa
divindade enquanto Summum Esse quanto a propria existéncia das coisas.

N&o obstante, a identidade de “filosofo” surgia a partir de uma diferenga. Uma
diferenca conceitual que era explicitada por meio da impossibilidade de provar ou nédo
problemas apresentados nas obras escritas. A partir dessas discussGes evidenciais,
justificava-se a possibilidade de relagdo coesa entre 0 ato de filosofar e a natureza material
como orientagdo investigativa.

Esta nocdo de Identidade atrelada a diferenca, de acordo com Tomaz Tadeu da
Silva (2000, p. 73-74), é resultado de uma acao afirmativa, primeiro para consigo e, em
seguida, com 0s sujeitos com os quais estabelece determinada relacdo social. Em outras
palavras, a ldentidade acontece a partir de identificacbes positivas, relacionadas a si
mesmo, ao seu proprio ser. As relagdes sociais seriam possiveis por meio desse
movimento, em que o sujeito utiliza a si mesmo como referéncia para a identificacdo do
outro.

A Diferenga é o principio desse movimento, sendo, juntamente com a Identidade,
produtos de uma criacdo linguistica. Portanto, tratavam-se de atributos que surgiram com
a prépria expressdo humana. N&o a partir do que ela €, mas a partir do que ela ndo é (DA
SILVA, 2000, p. 76-77). Portanto, a diferenca de que tratamos entre Teologo e
Artista/Filosofo  expressou-se linguisticamente nas argumentagdes filosoficas
estabelecidas nas obras e esta diferenca era a ponta de uma rachadura historica e

progressiva entre crenca e ciéncia, Filosofia e Teologia, fé e razéo.
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Né&o obstante, essa diferenca afirmava ambas as categorias. O tedlogo, utilizando-
se da filosofia classica como recurso mesmo negando a Filosofia autbnoma. O artista,
valendo-se dessa excluséo, reafirmava a Filosofia autbnoma defendendo sua posicéo
dentro da Sabedoria cristd (o que ficara mais claro no Capitulo seguinte). Como resultado,
essa diferenca ficava explicita e sua coexisténcia pacifica na unidade, ameacada.

Pensar uma Filosofia autbnoma era, entéo, possivel, pela intensificacdo no contato
com o pensamento classico e islamico durante o século XIII. Dessa maneira, 0s mestres
escolasticos, para quem a préatica do conhecimento e da Filosofia eram identificadas com
a vivéncia clerical, deparavam-se com a possibilidade de pensar filosoficamente a
Filosofia como um modo de vida fora da vida eclesiastica e da justificar a Verdade crista
como condicdo sine qua non para a existéncia desse modo de vida (SHARPE, 1996, p.
2).

Em De Summum Bono (1272), Boécio de Déacia alocava o fildsofo dentro de uma
funcdo especifica na intelectualidade. Destarte, o autor ligava a pratica da filosofia a busca
pelo Bem Supremo. Este seria a propria Verdade Revelada que se manifestava na natureza
material por meio do conhecimento verdadeiro. O conjunto perfeito e organizado de todas
as coisas que existem (e, portanto, movimentam-se, como discutiremos adiante),
representaria esse conhecimento verdadeiro e material. No seguinte trecho, podemos
observar essa proposta:

[As] operagdes de toda a virtude inferior que estad no homem estao para
uma operacdo de virtude suprema, que esta no intelecto. E entre a
operagdo da virtude intelectiva [...]. E com o homem est4d nesta
operagéo, estando este homem em seu melhor estado possivel. E este é
o filésofo, que pde a sua vida no estudo da sabedoria. Onde todas as
virtudes que estdo operando no filésofo segundo a ordem natural®2
(BOECIO DE DACIA, 1932, p. 3).
Em sua dptica, a Filosofia, por cumprir esta importante funcdo, representaria o
apice de uma vida feliz, contemplando, refletindo, classificando de maneira ordenada e
I6gica aquilo que Deus criou, organizando um tipo de conhecimento criado por Deus, mas
néo revelado por ele. A busca por este conhecimento natural e — mais ainda — a coeséo
nos resultados investigados é que trariam tamanha possibilidade de contemplagdo do Bem

Supremo a partir de conhecimentos terrenos (a intelectualidade e a filosofia eram terrenos,

32 1...] “operationes omnium virtutum inferiorum quae sunt in homine sunt propter operationes virtutis
supremae, quae est intellectus. Et inter operationes virtutis intellectivae,[...]. Et cum homo est in illa
operatione, est in optimo statu qui est homini possibilis. Et isti sunt philosophi, qui ponunt vitam suam in
studio sapientiae. Unde omnes virtutes quae sunt in philosopho operantur secundum ordinem naturalem”.
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somente a Teologia era celeste) e, portanto, a fruicdo da maior felicidade possivel no
mundo existencial (SHARPE, 1996, p. 17).

Em De Aeternitate Mundi, o mestre artista demonstra essa distin¢do filosofica
ainda mais delicadamente, através do debate sobre a eternidade do mundo. Analisando o
problema, Boécio discutia racionalmente se € possivel obter uma prova para o instante
em que Deus teria realizado o ato criador do mundo, que seria o principio de tudo o que
existe e que antes ndo existia (ex nihilo), inclusive o tempo. Assim sendo, ocupando-se
de um conhecimento fundamentado na natureza — e, portanto, submetido a acdo do tempo
e de Deus — ndo é possivel argumentar sobre a possibilidade ou ndo de uma eternidade
para 0 mundo.

Portanto, a problemética da eternidade do mundo néo era vista por Boécio com
olhos paradoxais. Nessas condicdes, aceitava a possibilidade de 0 mundo ser criado, mas
admitia a impossibilidade de se provar tanto a eternidade do mundo quanto a sua criagdo
por parte das ciéncias naturais. (CARVALHO, 1996, p. 25). Entretanto, o raciocinio
filosofico poderia permanecer autdnomo.

A expressdo desse conhecimento se dava pela coesdo racional, obtida por meio de
argumentacdes fundamentadas na natureza por si mesma. Nesse sentido, diferentemente
da sistematizacéo da crenca e da existéncia ex nihilo empreendida pela Sacra Scientia,
esta Scientia Naturalis, ou Philosophia Naturalis era a sistematizacdo da verdade
criadora, mas de maneira natural, ou seja, sem levar em conta o imperativo sobrenatural
sobre tudo o que existe. E tal ponto de vista era autorizado pela propria onipoténcia divina,
que possibilitara a existéncia dessas sistematiza¢fes antes da Revelagdo sistematizada,
inclusive auxiliando no conhecimento de fé (SPEER, 2012, p. 189).

Alias, para Boécio, nem a propria Teologia o poderia provar, pois provar, em sua
concepcao, significava provar racionalmente, argumentativamente, o que se relaciona
com algum tipo de experiéncia por se tratar de argui¢es sobre e por meio da natureza.
Este era um caminho trilhado de maneira semelhante pelo método escolastico, ao se
utilizar de elementos da Logica e da Filosofia em suas argui¢des sobre a fé, entretanto
havia uma diferencga.

Esta diferenca era fundamental. Era o proprio olhar sobre o objetivo investigativo
que era distinto, pois a Teologia ndo se bastava com uma mera explicacdo acerca do real
material. Ndo admitia — nem poderia admitir — que a natureza teria um principio em si
mesma, mas a partir de um Ser onipotente e criador. O sentido da natureza material ndo

estaria em si mesma, mas neste Deus criador. A explicagdo racional, portanto, seria um
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caminho legitimador das verdades e da pratica da crenca, mas ndo seria suficiente para
provar este ato divino se ndo fosse suprida por este mesmo Ser divino por meio da fé, que
supre qualquer duvida, qualquer incerteza.

O grande nome que levava a cabo o raciocinio filoséfico autbnomo era Siger de
Brabante, juntamente com Boécio de Dacia, na Faculdade de Artes. Em fins da década de
1260, Siger lancava suas Quaestiones Disputatae, em que discutiu as Quaestiones super
Libros Physicorum e seu De Aeternitate Mundi. Esse conjunto de opusculos expressavam
a sistematizacao do posicionamento da Faculdade de Artes e sao referéncia nos trabalhos
a respeito do aristotelismo.

Esse posicionamento se envolvia com uma série de questdes, como a eternidade
do mundo, a unidade do intelecto, a imortalidade da alma. Questdes discutidas tanto pelo
Estagirita quanto pelos seus comentatores muculmanos. Todos esses problemas
filoséficos sinalizavam uma posicdo: a insustentabilidade de se tratar os dois tipos de
conhecimento como se fossem um Unico. Teologia € Teologia e Filosofia é Filosofia.
Quem se ocupava da Teologia era tedlogo, e os artistas construiam sua ponte para a
Filosofia.

A concepcdo do brabantino abracava diretamente um movimento mais profundo
dentro do aristotelismo, caracterizado como “averroismo”. Isso porque Siger admitia
diversas proposicdes do Estagirita e dos muculmanos. Era simbolo, portanto, do
“aristotelismo radical”, em face do ““aristotelismo moderado” de Tomas e Boaventura.

Para Siger, a pratica da Filosofia envolvia pensar a realidade a partir dela mesma,
sem recorrer a uma justificagdo externa necessariamente. Esta era uma dimensédo néo
abarcada pela investigacdo teoldgica, ja que esta tomava a Fé e a Revelacdo confiadas a
autoridade e tradicdo eclesiastica. Em sua concepc¢do, essa ideia ndo era desprovida de
sentido, tendo em vista que a realidade material poderia ter um sentido préprio auto-
evidente que ndo necessitasse da chancela da fé para ser configurado enquanto um
conhecimento (CONSTANZO, 2004, p. 3).

Nesse sentido, a maneira aristotélica de explicar a existéncia e o principio das
coisas também teria validade por fazer parte de uma natureza criada por Deus. Era deste
fato propriamente que os intelectuais cristdos estavam admitindo seus argumentos como
explicacOes coesas para as perguntas cristds fundamentais, como o principio das coisas e
a validade do conhecimento perante a fé. Tal coesdo relacionava-se com a
racionabilidade, ou seja, a capacidade de determinada proposicédo ser inteligida a partir

de argumentos lgicos, retirados da propria realidade.
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Por conseguinte, proposi¢des como a distingdo filosofica e, até mesmo, a defesa
da possibilidade de uma forma de principiacdo da existéncia diferente daquela
fundamentada na Sacra Pagina — como o0 proposto na eternidade do mundo em face do
ato criador e do inicio do tempo se fortaleciam ao longo de quase toda a década de 1270.
Como podemos observar, tratavam-se de questbes bem especificas, mas
comprometedoras para o discurso da fé. Dentre essas, chamou-nos a aten¢do o problema
da eternidade do mundo, que fora a proposi¢do que mais se relacionou com a autonomia
do raciocinio filosofico. Afirmo isto porque este problema filoséfico se envolvia com um
objetivo fundamental da teologia cristd: da defesa de que o surgimento do mundo e da
existéncia — tempo, matéria, alma, absolutamente tudo o que existe e é inteligivel,
inclusive o proprio conhecimento — era o resultado de um ato de Deus, um deus criador,
portanto.

Em Siger, a eternidade do mundo passava a ser concebivel, e passivel de ser
defendida. O brabantino, portanto, alinha-se muito mais as concepgdes de tempo, matéria,
natureza enquanto elementos indispensaveis para o primeiro principio das coisas, ou seja,
o0 principio dos principios das coisas que existem, sdo sentidas e inteligidas. Para Siger,
este principio era a reunido de todas essas coisas que ja existem desde sempre, que tomam
forma a partir do principio do movimento. Tudo, portanto, existindo dentro da natureza
sensorial e inteligivel, e ndo fora dela, como no caso da criagdo ex nihilo do cristianismo.

Ademais, a proposicdo de um mundo criado eterno era o resultado de uma
investigacdo que tomava a discussdo do Filésofo como referéncia, e ndo a Sapientia crista.
Além desta, a unidade do intelecto também foi outro tema polémico, além da inexisténcia
do primeiro homem, o que problematizavam as depuracOes cristds acerca da alma
individual — e da cria¢do de cada uma individualmente por Deus e sua heranca adamica —
e do intelecto singular de cada um dos individuos. Todas elas entrelacadas com a
existéncia e com a maneira como ela era observada — tendo em vista que a eternidade do
mundo era a que possibilitava essas outras questoes.

De que maneira ocorria essa relagdo? A partir da validagéo dessas ideias dentro
da unidade da Sabedoria cristd. Entretanto, o discurso de Siger ndo estava preocupado
com essa necessaria validagdo, mas sim em afirmar, por meio dos problemas aristotélicos,
que a Filosofia era uma pratica necessariamente independente da Teologia, em finalidade,
objeto e pressupostos investigativos (CONSTANZO, 2004, p. 1-2).

Boécio de Décia defendia a préatica da Filosofia enquanto um saber préprio como

um argumento coerente, mas em consonancia com a doutrina crista e, portanto, com a
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Sapientia. Era tdo enfatico quanto o brabantino; contudo, nosso destaque a sua produgéo
em especifico se deu pela sutileza com que afirmara a distin¢do filosofica a0 mesmo
tempo que buscava harmonizar as ideias de Aristoteles com a doutrina.

Em sua De Aeternitate Mundi, Boécio apresentava as maneiras pelas quais admitia
a sua possibilidade. Na verdade, o mestre artista procurava explicitar a evidéncia dessa
distingdo dentro da propria Sabedoria cristd, por atrelar suas analises a necesséria
harmonizacéo, diferentemente de Siger de Brabante, que rompia diretamente com essa
unidade. Adotando esse posicionamento, Boécio de Dacia ndo estaria subordinando suas
investigacOes a autoridade doutrinal, configurando-se num movimento quase contrario ao
de seu colega brabantino?

Nesse sentido, ou estavam com a fé ou contrarios a ela. Quanto ao aristotelismo,
ou liam-no em funcao da fé ou ndo. E essa divisao ficava clara a partir do momento em
que eram classificados enquanto moderados ou radicais, onde eram decididas sua adesdo
ou ndo a um ou outro sistema, ou a busca por harmonia. Ser moderado ou radical
implicava tanto na adesdo ou nédo ao aristotelismo quanto na maneira com que se dava a
relacdo com a Sabedoria crista.

Todavia, essa dptica tende a reduzir a producdo intelectual do Medievo a dois
caminhos, estando em funcdo da Filosofia, mas em sua concepg¢do aristotélica, ou
subordinada a autoridade da fé, manifestada na Teologia. Como se 0s pensadores nao
pudessem, com suas interpretacfes, criar a sua propria concepcdo de Filosofia. Pelo
contrario, dialogando com a Teologia, criaram um outro tipo de Filosofia, e mediante o
aristotelismo, dialogavam com essa Teologia estando fora dela, na possibilidade de ser
um conhecimento distinto e ndo algo que procurava se impor e tomar o seu lugar.

A crenca nesse deus resgatou o sentido do fim das coisas quando lhes conferiu
sentido sendo o seu principio. A racionalizacdo da crenca cristd latin6fona, naquele
periodo estava sendo desenvolvida pelo pensamento escolastico, que cuidava, portanto,
de uma exegese daquilo que ja fora revelado realmente pelo préprio Deus. Exegese que
procurava significar e simbolizar lexicamente aquela VVerdade, e justificar os espagos por
meio dos quais ela poderia ser codificada e em quais medidas ela poderia justificar as
relagdes sociais.

Os estudos em Teologia tratavam de engendrar essa justificagdo ao nivel
metafisico, procurando explicacGes de modo a se poder explicitar que o ordenamento das
coisas reais e naturais - segundo um Unico pressuposto - seria evidente por si mesmo e

sobrenatural. E, para tanto, os tedlogos postulavam um método de investigacdo e se
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apropriavam do conhecimento contido em obras dos proprios escritores cristdos, como
também de pensadores de outros periodos e regides que estavam chegando a Europa cristd
naquele periodo. Com isso, produziam um novo tipo de conhecimento, com objetivos
distintos daqueles de cuja linha de raciocinio se apropriavam.

E por essas questdes que a divisdo entre aristotélicos moderados e radicais reduz
andlises intelectuais ou a influéncia do Estagirita ou a determinacg&o teol6gica. Como se
os pensadores desse periodo ndo tivessem condicBes de pensar a realidade sem muletas
intelectuais, sem recursos proprios, como se o conhecimento ndo pudesse ser produzido
durante o periodo medieval, mas tdo somente estudado ou enquadrado em designios de
fé. Estes, inclusive, ndo poderiam também produzir uma filosofia propria, por se
preocupar com o sobrenatural e apenar utilizar a nogdo classica como elemento norteador
nas elaboracdes argumentativas. Até que ponto Boécio de Décia se considerava um
“aristotélico” por se utilizar de uma leitura aristotélica das coisas?

A medida desses “aristotelismos” era a proximidade ou ndo com as aspiragoes
teologicas. Ser ‘“radical”, portanto, implicaria no distanciamento da subordinagéo
metodoldgica da filosofia a Teologia, e isso significaria, para aqueles autores, optar pela
leitura totalmente aristotélica. Entretanto, essa guinada “radical” também era filosofica,
porque defendia filosoficamente a distingdo filosofica. Além de ser aristotélica, era
filosofica, foi empreendida por fil6sofos, por pessoas que assim se identificavam.

Em 1270 (antes da publicacdo de Boécio de Décia, portanto), Toméas de Aquino
editava 0 seu De Aeternitate Mundi Contra Murmurantes, uma obra homénima a dos
artistas e que procurava dialogar com essa posicdo tomada, considerada ‘“radical”.
Principalmente se as proposicoes de Siger fossem levadas em conta. Entretanto, suas
consideracBes, se comparadas com a Solucdo de Boécio de Déacia, obtiveram quase o
mesmo posicionamento.

Para 0 Aquinate, também ndo havia a possibilidade de se provar a eternidade ou
ndo do mundo, nem o primeiro principio nem um primeiro movimento das coisas, nem
do tempo. Assim sendo, a possibilidade argumentativa sobre um mundo eterno poderia
existir, e até mesmo ser coesa, mas ndo poderia ser provada. Pelo mesmo motivo pelo
qual arguia Boécio de Dacia acerca da distincéo filosofica: o ato criador era algo que nao
poderia ser provado com argumentos naturais, mas somente sobrenaturais e, portanto,
envolvia-se com a crenca e a Sabedoria.

N&o obstante, a prética filoséfica, em Tomas de Aquino, poderia ser distinta e ter

a sua coesdo propria. Entretanto, esta estaria abaixo da Teologia dentro da hierarquia das
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ciéncias, justamente por partir da natureza material como ponto de partida para uma
investigacdo. Esta era uma diferenca fundamental entre as duas dpticas, decisiva para uma
configuracdo “moderada” ou “radical”. Para a efervescente conjectura dos intelectuais
parisienses durante a década de 1270, tratava-se de um fator agravante.

Esta era a década mais turbulenta para a histéria do pensamento na Europa crista
latina até 0 momento. Até entdo, a Unidade da Sabedoria Cristd seguia inabalada com a
submissao das escolas aos bispados, monastérios e —no século XI1I —a Santa Sé e a leitura
de das obras aristotélicas ocorria sob fortes restricGes. Até que durante o final da década
de 1260 essas teses cairam como uma pauta-bomba para os mestres tedlogos e artistas de
Paris, assim como para os eclesiasticos.

Entre 1270 e 1277, além da publicacdo de Tomas de Aquino, o entdo bispo de
Paris, Estévao Tempier, editou uma lista com condenacdes a teses contrarias a doutrina
crista. Inicialmente, em 1270, eram treze as teses listadas. Em 1277, a condenacdo foi
ainda mais penosa, atingindo a méxima de 219 teses condenadas, que se relacionavam a
esses temas principais relacionados diretamente com a Filosofia Natural. Dentre estas
ultimas destacamos algumas fundamentais:

Que Deus ndo é trino e uno; Que o primeiro homem néo existiu, nem
existira um ultimo, ao contrario, sempre existird uma geracdo de
homens; Que a ressurei¢do futura ndo deve ser concedida ao filésofo,
porque eles investigam por meio da razdo. Erro, porque o fildsofo deve
cativar o intelecto em favor de Cristo; Que o mundo é eterno, porque
tem uma natureza, pela qual pode estar em todo o futuro, e uma natureza
pela qual pode estar em todo o passado® (DENFILE et al., 1897, p.
544-555).

Essas condenagOes representaram a maior reagdo ao avango do discurso da
distingdo filosdfica, assim como ao contato entre as diferentes culturas intelectuais.
Questionar o ato criador, o surgimento ou ndo do tempo, a heranca adamica fez com que
essa busca por esta distincdo ndo degringolasse na décima segunda centdria. Entretanto,
foi a partir desses questionamentos que se pode, finalmente, defender a existéncia de uma
racionabilidade paralela e natural. Esta foi a inovacao precisa que distinguiu no &mago da
Sacra Scientia a possibilidade de um conhecimento puramente fundamentado em

argumentos racionais.

33 «“Quod Deus non est trinus et unus; Quod non fuit primus homo, nec erit ultimus, immo semper fuit et
semper erit generatio hominis ex homine; Quod resurrectio futura non debet concedi a philosopho, quia
impossibile est eam investigari per rationem. Error, quia etiam philosophus debet captivare intellectum in
obsequium Christi; Quod mundus est eternus, quia quod habet naturam, per quam possit esse in toto futuro,
habet naturam, per quam potuit esse in toto preterito”. Na citacdo, mencionamos todas as paginas em que
constam as 219 teses, em que os trechos que selecionamos podem ser encontrados.
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O alvo principal dessas condenacdes era conter 0 avanco da ideia de dupla-
verdade (que observamos na terceira topica do Capitulo 1). Esta fundamentava-se na
possibilidade de os conhecimentos serem paralelos, em que tanto a Teologia quanto a
Filosofia, ao seu modo, poderiam tecer explicacbes validas a respeito da causa da
existéncia das coisas.

Esta possibilidade de distin¢ao entre as duas “sabedorias” fornecia o principio de
ndo-contradicdo, que era sustentado racionalmente por meio do estudo e das
argumentacdes. Para o saber teoldgico, representava uma impossibilidade de admisséo de
uma solucdo puramente natural e, portanto, uma ameaca a Sabedoria (SPEER, 2016, p.
190). Mais do que isso, a condenacdo por dupla-verdade representava uma forte tentativa
de repressdo ao desenvolvimento intelectual proprio.

O problema ndo estava nesta ndo-contradicdo, observamos este principio quando
da admisséo do aristotelismo pelos mestres cristdos. Entretanto, em Siger de Brabante
essa nao-contradi¢édo extrapolava os limites permitidos, visto que sustentava uma leitura
completamente literal de Aristételes, em que a ndo contradicdo ndo se daria dentro da
Sabedoria Cristd, mas fora dela. Nesse caso, 0 brabantino sustentava que a Sabedoria
Crista e Aristoteles ndo eram contraditorios.

Siger ndo se preocupa com a Verdade, ndo € porque havia considerado
gue ndo correspondia a filosofia estudar a verdade, ou a Verdade (o
Verbo do Pai), desde que se pudesse conhecé-la por meio da razéo:
ainda que estivesse proibido fazé-lo. O castigo imposto por tratar dessas
guestdes era grave: expulsdo da faculdade, a ndo ser que dentro de trés
dia se presentasse ante o tribunal examinador e se retirasse em publico
o que fora dito** (CONSTANZO, 2004, p. 5).

Em contrario, Boécio de Dé4cia defendia essa ndo-contradi¢cdo, mas dentro da
Sabedoria. Destarte, tal proposicdo, ao mesmo tempo que ressaltava a funcéo da Teologia,
demonstrava de que maneira a Filosofia Natural observava as coisas de maneira distinta,
sem que esta fosse um empecilho para a sustentagdo argumentativa da Sacra Pagina. E
demonstrara isso com a racionabilidade, via por meio da qual se conferia cientificidade a
determinada tese. Esta racionabilidade, para Boécio, poderia ser utilizada tanto em funcéo

da fé e sua legitimac&o sobre tudo quanto em funcdo da natureza por si mesma, de modo

34 “Siger no se preocupa acerca de la Verdad, no es porque haya considerado que no corresponda a la
filosofia estudiar la verdad, o incluso la Verdad (el Verbo del Padre) desde lo que pueda conocerse de El
por la mera razdn; sino que le estaba prohibido hacerlo. El castigo impuesto por tratar sobre estas cuestiones
es grave: expulsion de la facultad, a no ser que en el lapso de tres dias se presentara ante tribunal examinador
y retirara en publico lo dicho”.
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a esmiucar o maximo possivel o processo investigativo. A fe, por ser suplente, ocupa
qualquer resposta para uma questao nédo respondida pela scientia. Cada uma atua em sua
area dentro da unidade da Sabedoria (SPEER, 2016, p. 190-192).
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Capitulo 3— O problema da eternidade do mundo e a defesa da autonomia Filosofica

3.1. O mundo enquanto uma novidade: a defesa da criagao ex nihilo

A fonte principal de nossa Pesquisa é o opusculo De Aeternitate Mundi. Foi escrito
entre 0s anos de 1272 e 1277 pelo mestre artista parisiense Boécio de Décia (?-1284). Sua
primeira traducdo do latim se deu com a publicacdo de Géza Sajo, em 1954 (CARVAHO,
1996, p. 7). A edicdo que utilizamos corresponde a primeira traducdo para a lingua
portuguesa, realizada pelo historiador da Filosofia portugués Mario A. Santiago de
Carvalho.

Trata-se de uma obra bilingue (latim-portugués). que data de 1996, intitulada A
Eternidade do Mundo. Sua traducdo é de suma importancia para o desenvolvimento de
nossa Pesquisa, pois nossas analises estdo fundamentadas na investigacdo via
cotejamento dos escritos originais de Boécio de Décia e as tradugdes de Carvalho.

Quando os pensadores da Patristica reflectiram sobre o Génesis ¢ ‘a
obra dos seis dias’ (Hexaemeron) ndo se preocuparam com a
possibilidade de distinguir entre as ideias de criagdo, de principio e de
causa. Para os autores de Duzentos, tudo se passa expressamente a volta
desta necessaria distingdo tedrica e suas consequéncias: pode admitir-
se a possibilidade® de uma criagio eterna? Havera incompatibilidade
entre a ideia de criacdo e a de um mundo eterno? Seré contradit6rio
conceber um mundo criado e no entanto eterno? Podera demonstrar-se
racionalmente [...] o principio temporal do mundo ou seja, a sua
‘novidade’ (CARVALHO, 1996, p. 12)?

Na segunda parte do opusculo De Aeternitate Mundi, Boécio de Dacia elencou
argumentos que rechacavam completamente a eternidade do mundo. Eles se relacionam
a um posicionamento tradicional da fé a respeito do principio das coisas. Nesse sentido,
representavam a visdo dos setores ligados a Faculdade de Teologia de Paris, além do dos
setores clericais envolvidos com esta questdo, como os dominicanos e franciscanos. Seu
ponto principal é a novidade (CARVALHO, 1996, p. 19) do mundo. Nessa perspectiva,
o mundo seria algo que “comegou”, passando a existir a partir do momento em que fora
criado por Deus.

A questdo da eternidade do mundo relacionava-se a compreensdo de que era
possivel a coeternidade entre a Criacdo e o Criador. Por este motivo, ndo poderia ser
admitida pela perspectiva da crenca catolica romana, visto que tal coeternidade retiraria

a singularidade do ser divino enquanto ser imutavel. Nesse sentido, ainda que possam

3 Grifo do autor.
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alcancar uma vida eterna em Deus, 0s seres criados e 0 mundo estavam sujeitos ao tempo
e ao devir (MINECAN, 2018, p. 169).

O fundamento dessa proposigéo era o fato da causa da substancia do mundo ser
um primeiro principio. Ademais, era um principio unico, como o deus professado pela
crenca. A coincidéncia da natureza e duracdo em Deus atestava 0 seu carater eterno e
infinito. Sua forga, nesse sentido, era infinita. Nessas condigdes, se 0 mundo fosse eterno,
ndo poderia proceder de Deus enquanto seu primeiro principio na duracéo.

Tal premissa nos remete ao segundo e quarto argumentos (BOECIO DE DACIA,
1996, p. 34-35). Em Deus, natureza e duracdo coincidiam. Nesse sentido, sua duracao se
igualaria ao seu proprio principio, ou seja, si mesmo. Por este motivo, sua duragdo é eterna
e imutavel. Nesse sentido, Deus é o primeiro principio e precede o mundo em duracao,
porque criou tanto o mundo quanto a ordem temporal por meio da qual ele pode existir.
Destarte, a ordem temporal é também um produto do facere divino, neste caso, precederia
0 mundo na ordem natural.

De fato, o Primeiro Principio [...] tem sua causalidade na mesma
extensdo e da mesma maneira que possui todas essas propriedades:
eminentemente, de uma maneira muito essencial, sem nenhuma
mudanca, com necessidade. Portanto, uma vez que € eterno, seu efeito
[...] seque inevitavelmente e por toda a eternidade (BUKOWSKY &
DUMOLIN, 1973, p. 631).

No argumento subsequente, completa-se a maxima da crenca no Deus cristdo de
que “toda a criatura foi feita a partir do nada”. Esta afirmagdo explicitava que, antes do
principio do mundo, ndo havia alguma coisa preexistente, do qual o0 mundo pudesse ser
feito. Sua existéncia, nessas condigdes, deu-se diretamente de Deus, sendo feita a partir
do nada (ex nihilo).

A especulagdo teoldgica, defendendo uma ‘criagdo a partir do nada’,
gesto criador que € visto desde bem cedo ser concomitante com o inicio
do tempo, pretende revelar a radicalidade da diferenca e da
transcendéncia ontoldgica existente entre Deus e a sua criagdo (uma é
tudo o que o outro ndo é, e inversamente). Ndo ha, no entanto, ali,
qualquer dualismo, posto que a diferenca Criador/criatura ndo é uma
separacdo®, ordenadora ou cosmogdnica, mas o triunfo radical da
unidade que livremente cria o que s6 pode ser seu (CARVALHO, 1996,
p. 10).

Nessas condicOes, para tudo o que é criado, ser e ndo-ser ndo poderiam ser
simultaneos, como em Deus. Logo, sua existéncia constituiu-se uma novidade, visto que

antes de existir ndo existia, nem enquanto sujeito nem enquanto matéria preexistente. Em

36 Grifo do autor.
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outras palavras, algo novo, no sentido de que principiou a existir algo que antes nunca
poderia ter existido. Principiou sob determinadas condic6es, dadas por Deus, o primeiro
principio. Assim sendo, a eternidade e a temporalidade distinguiam-se pelas
caracteristicas substanciais: eternidade requer estabilidade e tempo requer movimento
(LAMB, 2016, p. 197).

Para Aristoteles, por serem conferidas por um primeiro principio, suas existéncias
ndo se ddo por meio de uma sequéncia infinita de causas “infinitamente multiplas”, mas
a propria sucessdo de causas e efeitos a que estdo sujeitas é produto do primeiro principio
(994a1, 10-20). Da mesma forma que essas coisas e 0 que as causa tém principios,
também possuem fim. Nessas condicdes, pode-se observar que 0 processo causa-efeito
ndo ocorre enquanto uma progressao infinita (da mesma maneira que a relagéo efeito-
causa ndo ocorre enquanto uma regressao infinita).

Os entes, entdo, sdo dotados de causa final, ou seja, aquilo que da principio ao fim
dessas coisas, que é compreendido em sentido absoluto — em que algo que é passa a nao
ser mais — como também enquanto finalidade (télos) atrelada a esse fim o limite imposto
a existéncia dos entes, conferindo-lhe objetividade e sentido. Uma maneira de enxergar
essa questdo com mais clareza € atentando-se para o fato de que a prépria inteligéncia
realiza esse movimento — o de estabelecer objetivos a serem questionados ou
pormenorizados; e o conhecimento é a realizacdo daquilo que foi objetivado pela
inteligéncia, ou seja, o fim dessa inteligéncia, o seu limite. Nessas condi¢fes, somente é
possivel conhecimento e inteligéncia se houver finalidade/limite para ambos. Finalidade
esta também finita, pois, se 0 objetivo € alcancado o seu fim se atualizou e passou a ndo
existir. “[...] a causa final ¢ a fun¢do” (996bl, 5) que cabe a determinado ente.

Conforme se explicita nos argumentos em favor da Criacdo, se 0 mundo fosse
eterno, sua existéncia se daria por meio de um sujeito e matéria preexistentes. Nesse caso,
ndo seria um efeito de uma Unica, mas de diversas causas. Inclusive os seres viventes
desse mundo, que dele procederiam em natureza e duracdo. Portanto, um mundo eterno
se igualaria a Deus na ordem da duracgéo, sendo coeterno a ele. Destarte,

Se 0 mundo fosse eterno, teria ja decorrido um movimento e um tempo
infinito, porque se o mundo fosse eterno o tempo que precede este
instante seria infinito. Ora, é impossivel que um infinito tenha ja
decorrido e se tenha concluido (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 36-
37)%.

37 «Si mundus esset aeternus, tunc motus infinitus esset pertransitus et infinitum tempus, quia si mundus
esset aeternus, tunc tempus praecedens hoc instants esset infinitum. Sed infinitum esse pertransittum et
acceptum est impossibile”.
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Com efeito, Tomés de Aquino seguia a defini¢do dada por Anselmo de Cantuéria.
Este compreendia que a criacdo a partir do nada se dava no sentido de ndo existir nada
sob o qual o mundo pudesse ser feito antes de ter sido feito por Deus. Esta é a condigédo
que distingue criaturas do criador (LAMB, 2016, p. 200). As criaturas, enquanto coisas
particulares, produzem outras coisas por meio de sua propria matéria. Como exemplo o
primeiro homem, que foi feito por Deus, mas que fez os outros homens. Tal “processo é
denominado de “geracao”.

Uma coisa ¢ “geravel” quando, ainda ndo existindo, passa a existir a partir de um
determinado momento, transformando-se. Portanto, trata-se de algo que transmuta do
ndo-existente ao existente. De igual maneira, € por meio desta mesma transformacéo que
esta coisa sofre a sua “corrupcdo”. Ou seja, da mesma maneira que se organizou enquanto
matéria e forma, por meio da geracdo, esta coisa se desorganizaré e deixara de existir,
corrompendo-se.

Se 0 mundo fosse eterno, a geracdo dos animais, das plantas e dos
corpos simples, seria eterna. Logo, um individuo seria o resultado de
infinitas causas geradoras, pois, caso a geracdo fosse eterna, um homem
individual precederia outro, e este um outro, e assim sucessivamente
(BOECIO DE DACIA, 1996, p. 36-37)%.

Nesse processo geracional, o Deus atuaria tdo somente enquanto principio do
movimento organizacional da matéria, conferindo-lhe a forma, que é o seu sentido, a sua
finalidade. Entretanto, ndo seria o autor de um mundo absoluto que advinha de um nao-
mundo absoluto. Portanto, independentes enquanto entes, mas dependentes de um
primeiro principio enquanto motor eterno das coisas. Assim sendo, ainda que ndo os tenha
criado, ordenaria o lugar de cada ente na organizacdo cosmica. Conforme explicitou
Boécio de Décia:

Aristételes defende, no VI Livro da Fisica, que a grandeza, o
movimento e o tempo mantém idéntica relagdo quanto a finitude e a
infinitude. Como, portanto, nenhuma grandeza ¢ infinita, conforme
Aristételes prova no Il Livro da Fisica, nem o movimento, nem o
tempo sdo infinitos. Logo, nem o mundo, uma vez que este ndo existe
sem aqueles (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 36-37)%.

38 «Si mundus esset aeternus, tunc generatio animalium et plantarum et corporum simplicium esset aeterna.
Ergo individuum demonstratum esset ex infinitis causis generalibus, quia si generatio esset aeterna, tunc
hoc individuum hominis praecederet illud et hoc illud, et sic in infinitum”.

39 «[...] vult Aristotelis V1. Physicorum quod eiusdem rationis est magnitudo, motus et tempus, quantum ad
finitatem et infinitatem. Cum igitur nulla magnitudo sit infinita, sicut probat Aristoteles 111. Physicorum,
ergo nec motus est infinitus nec tempus. Ergo nec mundus, cum mundus non sit sine istis”.
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Destarte, a eternidade do mundo era um problema que questionava o sustentaculo
da Verdade Revelada. Se admitida, colocava em xeque a onipoténcia divina e sua
autoridade sobre os entes. N&o seria sequer possivel afirmar uma singularidade para cada
ente, visto que suas causas seriam infinitas. Em outras palavras, ndo haveria como
perceber a ordem temporal se a criagdo de Deus fosse eterna, porque tudo o que derivasse
enquanto parte dessa criagao seria eterno.

A tese da eternidade do mundo contradiz a fé e a razdo, ao mesmo
tempo em que coloca a questdo da demonstrabilidade: como é possivel
demonstrar, do ponto de vista teoldgico, da perspectiva da criacao, o
comeco temporal do mundo, e como é possivel demonstrar, do ponto
de vista filosofico, a eternidade do mundo, a existéncia de um mundo
sem comeco temporal (SCHNEIDER, 1999, p. 125)%?

Logo, ndo h& como identificar as causas das coisas fora de sua totalidade, cuja
Unica causa é o primeiro principio. Se ndo ha como quantificar todas as suas causas, nao
se pode provar gue tudo procedeu de uma primeira causa. Nessas condic¢des, admitir um
mundo eterno seria, substancialmente, negar a verdadeira fé.

N&o obstante, na perspectiva crista, admitia-se que 0 mundo era eterno por meio
da propria fruicdo de Deus. Se a promessa da Verdade Revelada era a prépria eternidade
em Deus, poder-se-ia afirmar que algo que existisse de matéria e forma e se movimentasse
poderia ser eterno. E como ele ja possui uma primeira causa eterna por si propria e seu
fim pode ser essa mesma eternidade, poder-se-ia afirmar que tudo que existia poderia ser
coeterno a Deus.

Tomas de Aquino procurou também realizar uma harmonizacdo entre as questdes
aristotélicas e a dogmatica cristd. Entretanto, suas conclusfes estdo profundamente
relacionadas com as verdades da fé (MINECAN, 2018, p. 152). Em seu De Aeternitate
mundi (1270), atestava a exclusividade da ciéncia divina para acessar o conhecimento
sobrenatural.

[...] que tudo [feito por] Deus poderia existir sempre, como pudesse ser
algo apesar de ndo ter sido feito: € um erro abominavel ndo somente
com a fé, mas também com o Filésofo, que professava e provava que
de todo e qualquer modo, [tudo] ndo poderia existir sem ter sido
causado** (TOMAS DE AQUINO, 1998, p. 2).

40 “The thesis of the eternity of the world contradicts faith and reason, even as it poses the question of
demonstrability: how is it possible to demonstrate from a theological point of view, from the perspective
of creation, the thesis of temporal beginning of the world, and how is it possible to demonstrate from a
philosophical point of view the eternity of the world, the existence of a world without temporal beginning?”.
41 «[...] quod aliquid praeter Deum potuit semper fuisse, quasi possit esse aliquid tamen ab eo non factum:
error abominabilis est non solum in fide, sed etiam apud Philosophos, qui confitentur et probant omne
quod est quocumgue modo, esse non posse nisi sit causatum”.
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A guestdo com que o Aquinate se deparou era como justificar a criacdo a partir
do nada concomitantemente ao movimento e ao tempo. Sua solugao para o problema foi
a ideia de “emanacdo”, que dispensaria a necessidade de matéria e movimento
preexistentes para que a matéria pudesse se organizar. Com a emanacao, estes poderiam
ser simultaneamente criados, sem contradi¢des. Nessas condi¢des, ndo era necessario um
“primeiro” movimento para que as coisas criadas constituissem uma novidade
(MINECAN, 2018, p. 157).

Portanto, para 0 Aquinate, a prépria onipoténcia divina evidenciava que néo era
impossivel a criacdo de um mundo eterno. Entretanto, conforme observado, a eternidade
do mundo ndo podia admitir uma criagdo “no principio”, da mesma maneira que a crenca
(LAMB, 2016, p. 206). Nesse sentido, a possibilidade era de uma admisséo da criagdo
eterna, em razdo da onipoténcia divina. Por outro lado, a sua prova era impossivel para
as especulacdes humanas. “Se, logo, disse que isso ndo pode ser feito [existir sem ter sido
cursado], isso ndo pode ser entendido de duas maneiras, ou havendo duas causas
verdadeiras™*? (TOMAS DE AQUINO, 1998, p. 3)

Destarte, a crenga cristd, inspiradora da ciéncia “divina”, guiava-se pela diferenca
entre Criador e criatura, entre ordem temporal e espiritual. Por outro lado, a filosofia
aristotélica ndo considerava uma onipoténcia divina que se manifestasse nas causas das
coisas. Apesar desta questdo, houve um didlogo entre ambas, em que “foi possivel, e
historico-culturalmente interessante, a complexa conjugacdo das duas diversas matrizes
culturais” (MINECAN, 2018, p. 157).

3.2. A defesa da eternidade do mundo e a natureza como primeiro principio

“Em contrario argumenta-se: primeiro, que o mundo pode ser eterno e que nada
de impossivel dai decorre; em segundo lugar, mostra-se que o mundo ¢ eterno” (BOECIO
DE DACIA, 1996, p. 38-39)*%. Os apontamentos a respeito da possibilidade de um mundo
eterno fundamentaram-se na premissa de que o efeito pode ser simultdneo com a sua
causa na duracdo. A justificativa para tanto era o fato de que o primeiro principio - 0

primeiro ente - era um ser incausado. Nesse sentido, Boécio de Dacia explicitou que

42 «Gj autem dicatur quod hoc non potest fieri, hoc non potest intelligi nisi duobus modis, vel duas causas
veritatis habere”.

43 “In contrarium arguitur, et primo quod mundus possit esse aeternus, et quod ex hoc nullum sequantur impossibile;
secundo ostendido quod mundus est aeternus”.
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“nenhum dos entes causados ¢ a causa suficiente** de qualquer dos seus efeitos, visto que
todo o seu efeito depende daquilo de que a esséncia do ente causado depende” (BOECIO
DE DACIA, 1996, p. 39-39)*.

“Isto torna-se claro a partir do VIII Livro da Fisica de Aristételes, que diz que
mesmo que alguma coisa seja eterna nao se deve supb-la como principio [...]. Por isso,
aquilo que é eterno pode ter uma causa” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 15)*6. Contudo,
é preciso lidar com uma pergunta crucial: de que maneira algo eterno poderia ter um
principio? Como provar o primeiro instante?

Destarte, a filosofia aristotélica — e as interpretacdes averroistas — compreendia
que a existéncia das coisas somente se daria mediante a0 movimento de geragédo e de
corrupcdo. Por meio deste, os entes eram gerados — recebiam a forma numa matéria
preexistente — e decaiam. Entretanto, o que se pretendia argumentar com a “possiblidade”
de um mundo eterno ligava-se a justificativa de que, ainda que dentro de uma estrutura
temporal, sendo causado por um movimento, 0 mundo poderia sim ser coeterno a sua
causa (CONNELL, 2011, p. 2).

Principio*” é o primeiro lapso do vir a ser, o instante em que algo comega a existir,
uma parte do ente, por meio da qual ele recebe um movimento, aquilo que da inicio a sua
existéncia e que inicia, consequentemente, esse instante. Em suma, Aristoteles resume
que € “o primeiro ponto a partir do qual uma coisa ¢” (1013al, 15). Sendo o primeiro
ponto da coisa, é parte da coisa porgue, no ato de principiar, ela ja existe; é, portanto,
parte daquilo que possibilitou a coisa e a si mesmo. Logo, nessa perspectiva, ndo existe
um Unico principio, mas sim uma pluralidade, que sdo o primeiro sinal da atualiza¢do de
cada parte necessaria para que uma coisa seja uma coisa. Assim, ha principios que sao o0s

principios de coisas, da mesma forma que ha principios que sdo os principios de

44 Conforme aponta Mério Carvalho, a causa suficiente procede algo que é causado segundo a ordem da natureza, ou
seja, o ser que gerou este “algo”. Nesse caso, a diferenca entre Deus e mundo ¢ que Deus ¢ a causa suficiente de si
mesmo, ou Seja, sua procedéncia é a si mesmo. Esta verdade permite a afirmagéo de que, em Deus, natureza e duracdo
coincidem. Entretanto, Deus € a causa suficiente do mundo. Deus é sua causa absoluta, visto que procede diretamente
dele. CARVALHO, 1996, p. 15).

45 «Sed nulla res causata est sufficiens causa alicuius sui effectus, quoniam a quo dependent essentia entis causati, ab
eodem dependet omnis eius effectus”.

46 “Hoc idem apparet per Aristotelem VII1. Physicorum qui dicit quod licet aliquid sit aeternum, non tamen debet poni
principium [...]. Ergo aeternum potest habere causam”.

47 De acordo com Edson Bini — tradutor da edicio da Metafisica utilizada para elaborarmos o presente
trabalho — o sentido empregado em arkhé, traduzido como principio, abrange os sentidos de principio,
fundamento e origem das coisas. Para 0 estagirita, tanto esse termo quanto todos os demais significam
muitas coisas e englobam diversos campos com os quais ndo trabalharemos aqui. O que nos interessa é
compreender como algumas de suas perspectivas acerca de alguns desses conceitos foram empregadas em
De Aeternitate Mundi.
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principios. Dentre toda essa gama de principios, deve existir um que seja 0 primeiro, 0
principio de tudo, sendo também o principio em comum a todas as coisas e demais
principios.

A partir dessas consideragdes, identificamos uma distin¢cdo entre o que é um
principio (arkhé) e o que € uma causa (aition), “causa” (1013b1). Considera-a um tipo de
principio, no sentido de conferir existéncia (eficiéncia), sentido (suficiéncia) e finalidade
ao ente, sendo aquilo que se constitui como necessario para 0 seu surgimento — sobre 0
qual se retne tudo o que tornara possivel a sua existéncia. Tal nogcdo também engloba
uma causa “material” e outra “formal”, relacionadas aos componentes que, organizados,
conterdo um ente, ou seja, um ser que existe. Para a nossa discussao, é importante que
observemos a definicdo dessas duas ultimas, visto que o que o tema cujo debate
desenvolve Boécio de Dacia questiona em quais sentidos um mundo, que existe por meio
de matéria e forma, pode ser coeterno com a sua causa, no caso, o “Criador” que o teria
feito a partir do nada.

Na perspectiva de Aristoteles (1003b1, 20-25), “matéria” pode ser observada
enguanto o conjunto (esséncia) de particulares (substratos), o todo formado por partes.
Por ser causa, é preexistente ao ente enquanto matéria informe, isto €, um predicado sobre
0 qual um n&o-ser se tornara ser. E isso implica em um processo muito complexo de se
tratar, que se relaciona a maneira como um ente — que possui um ser dindmico,
diferentemente do ser enquanto ser de que discutimos anteriormente — vem a ser. A
existéncia de alguma coisa depende de diversas causas. E necesséario estabelecer as
condigdes para que um ser dinamico possa ser, porque ele ndo consegue ser por si mesmo
como ser enquanto ser porque a sua estrutura ontolégica ndo € simples, uma, estatica.
Essas inUmeras causas sdo aquilo que possibilita que essa outra modalidade de ser possa
ser. Observemos a maneira como Aristoteles procura explicar esse termo representada no
seguinte trecho:

Todas as causas que acabamos de descrever classificam-se claramente
em quatro sentidos. Com efeito, os componentes das silabas, o material
dos artigos manufaturados, o fogo (a terra e todos os componentes desse
tipo), as partes de um todo e as premissas da conclusdo de um silogismo
sdo causas no sentido material. Destas, algumas sdo causas como o
substratum (por exemplo, as partes), outras como esséncia (o todo, a
composicao e a forma). O sémen, o médico, aquele que planeja ou
delibera e, em geral, aquilo que produz sdo todos principios de mudanca
ou de repouso. Os restantes sdo causas como a finalidade e o bem das
outras [coisas], posto que a causa final inclina-se a ser o bem supremo
e a finalidade do restante (1013b1, 15-25).
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Nessas condicOes, a filosofia, de acordo com Aristoteles, deve refletir sobre as
coisas que possuem comeco e cujo ser lIhes é transmitido por outra coisa, e que comegam
a existir por meio de um processo, denominado geragao. Por meio desta, estabelece-se
um movimento em gue uma coisa é a causa da outra e que, se regressarmos nessa relacdo
causa-efeito até o primeiro dos efeitos, chegaremos a um primeiro principio, que é a causa
das demais que causam as coisas. O estagirita toma-o como evidente (994al), porque é
este mesmo que causa as proprias causas da existéncia da primeira coisa.

Logo, a existéncia ndo causa a si mesma, mas € causada pelo primeiro principio.
E logo, se ha evidéncia de um primeiro principio, por ser evidente é incausado, ou seja,
por ser a causa primeira — causa de todas as causas subsequientes — ndo ha como ser o
primeiro principio e ser o produto de algum outro principio. A partir disso, podemos
concluir que, a excecdo do préprio primeiro principio, todos 0s outros entes e principios
sdo causados por este mesmo primeiro principio, logo, sdo todos causados.

Em Aristételes ndo havia principio para o tempo. Posto que a dindmica
geracao/corrupcdo € propria da ordem temporal, 0 movimento que as confere sentido
ocorreria somente na ordem temporal. E esta ordem temporal é causada por Deus
simultaneamente com o mundo. Nao havia, portanto, um “antes” de um “primeiro”
instante. Nao haveria um “primeiro” instante, assim como Deus seria “primeiro” principio
somente em relacdo a natureza.

Nesse sentido, 0 movimento que procede do primeiro motor, principio de todas as
coisas e da ordem temporal, também é eterno. Sua eternidade corresponde a similaridade
de sua duracdo com a do primeiro motor (VERZA, 2004, p. 173). Neste sentido, em
relacdo a temporalidade, arguiu o seguinte argumento:

Nada é eterno no futuro sem um passado, porque a forca que pode fazer

durar alguma coisa eternamente no futuro, também a pode fazer durar
eternamente no passado, na medida em que uma tal é imutavel e
inalteravel. Ora, de acordo com a posi¢édo da fé cristd, e a opinido de
determinados filésofos, 0 mundo é eterno quanto ao futuro. Logo, pela
mesma forca, ele podia ter sido eterno quanto ao passado (BOECIO DE
DACIA, 1996, p. 40-41)*.

O primeiro argumento em favor da eternidade do mundo apresentava que a propria

crenca na criacdo a partir do nada possibilitava a existéncia de um mundo incorruptivel.

4 «Nihil est aeternum in futuro absque praeterito, quia vrtus quae potest facere duratonem aeternam
alicuius rei in futuro, ipsa potest feciiisse durationem aeternam eiusdem rei in praeterito, cum illa virtus
sit intransmutabilis et semper uno modo se habens. Mundus autem est aeternus in futuro et secundum
sententiam christianae fidei et secundum quorundam philosophorum opinionem. Ergo per eandem virtutem
potuit fuisse aeternus in praeterito”.
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Se “tudo o que ¢ incorruptivel tem a faculdade de existir sempre” *°, nesse caso, 0 mundo
era eterno e nada de contraditério decorreria ao se tomar o problema do ponto de vista
cristéo.

Na resposta IV procede-se a exegese de ‘incorruptivel’, para se admitir
a verdade da equacéo, quer se entenda a incorruptibilidade na acepcéo
técnica de Aristdteles, da permanéncia de todas as coisas naturais no
elemento primordial, a matéria, ndo obstante a geracdo e a morte de
todas as coisas [...]. Todos eles confirmam a dependéncia da existéncia
de todas as coisas em relacdo ao Primeiro Principio (CARVALHO,
1996, p. 26).

Nesse sentido, Boécio expds que, em Aristételes, 0 que ndo se corrompe tem
condicdes de possuir uma existéncia eterna. Entretanto, essa nao-corruptibilidade
somente poderia ser verdadeira se ndo sofresse com as transformacdes da geracdo. O
conceito de corrupcdo empregado nesse caso ligava-se a dinamica geracional. Assim
como esta partiria da matéria informe para a constituicdo do ente, a corrupgao o remete
novamente a esta matéria, confirmando a trajetoria das coisas, do ndo-ser para o ser e do
ser para 0 ndo-ser. Ndo se tratava de uma negacdo pura e simples, mas do movimento
regresso (contrario) em relacdo ao que ocorre com a gera¢do (CONELL, 2011, p. 5-7).

Entretanto, conforme postula o artista, 0 mundum néo pode estar imbuido nesse
processo. Posto que seria um resultado direto do facere divino, sua constituicdo estaria
além da geracdo. Nessas condicGes, ndo se poderia aplicar esse entendimento de
“corrupcdo” para o mundo em sua totalidade. Entdo, poderia ser este ultimo
“incorruptivel”?

A resposta de Boécio de Dacia foi negativa. Nesse sentido, ndo necessariamente
0 que foi causado alheiamente ao processo geracional ndo estaria passivel de
corruptibilidade. Contudo, estamos tratando de uma causa em especifico: a primeira. Ndo
obstante, “se existir algo que nao seja gerado ndo é necessario que por este facto seja
incorruptivel” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 66-67). Para tanto, levava-se em
consideracdo o fato de que as coisas causadas mantém a sua existéncia por meio da forca
do que as causou.

Se essa forcga fosse finita — como no caso dos entes que estdo na ordem natural —
os efeitos também seriam finitos e a existéncia seria limitada. O que n&o ocorreria com o
primeiro motor imovel que, por ser o primeiro principio, seria incausado. Sua forca,

portanto, era infinita e simultanea a sua natureza e duracéo.

49 “Omne incorruptibile habet virtutem ut sit semper” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 40-41).
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Prova-se 0 mesmo agora de maneira diferente. Porque o poder do
primeiro motor é maior do que o poder de um motor subsequente, e
nada pode ser maior do que o infinito, entdo, em nenhum ente causado
existe um poder infinito, nem uma duragéo eterna por si, mas téo-
somente por virtude do primeiro principio cujo poder é em si eterno e
infinito. A razdo é a seguinte: tal como ndo se pode conceber uma maior
duracéo do que aquela que sempre é, também é necessario que o poder
que faz com que uma duracéo exista sempre, ou seja eterna, seja tal que
n&o possa ser concebido um poder maior. E o que acontece apenas com
um poder infinito (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 68-69).

Dessa maneira, ainda que Deus tenha um poder infinito, esse poder somente
poderia se aplicar de maneira integral em si mesmo. O mundo, sendo um feito de Deus,
recebeu essa forca. Todavia, ndo a possuia por completo, porque ndo partiu de si mesmo,
mas de Deus, a sua causa “alheia”.

Logo, a premissa também se aplicava as suas partes que, além disso, existem
apenas em meio a temporalidade, estando sujeitas a geracéo e a uma relagdo de causa-
efeito entre si também. Seriam causadas pelo primeiro principio, mas ndo somente por
ele. Portanto, nem mundo nem partes de mundo podem ser incorruptiveis.

Além disso, por meio de uma justificativa averroista®l, o primeiro argumento a
favor da eternidade do mundo propunha uma distinta no¢do sobre o primeiro principio,
ao discuti-lo:

E Averréis, no Comentario ao Livro Il da Metafisica, ao falar desse
primeiro principio diz: ‘essa € a causa mais nobre que todos os entes,
no ser e na verdade; porque todos os outros entes ndo adquirem a
existéncia e a verdade sendo por essa causa. Portanto, ela é o proprio
ente em si e a verdade em si, e todos os outros entes e verdades sdo
entes e verdades pela sua existéncia e pela sua verdade’ (BOECIO DE
DACIA, 1996, p. 68-69)3.

Destarte, na citacdo de Boécio de Dacia, o primeiro principio foi considerado
como a “causa mais nobre” e ndo como a unica causa dos entes. Tal “nobilidade” era

proveniente da distingdo ontologica entre os entes e o “primeiro” ente. Conforme ja

%0 “Hoc idem etiam probatur ex alio: Quia virtus primi motoris maior est quam virtus alicuius motoris
posteriores, et infinito non potest aliquid esse maius, ergo in nullo ente causato est virtus infinita nec
duratio aeterna per se, sed per virtutem primi principii cuils virtus per se est aeterna et infinita. Et
declaratur ratio: Sicut duratione quae semper est non potest accipi maior duratio, sic oportet quod virtus
quae facit durationem, quae semper est sive aeterna, sit talis quod ea non possit accipi virtus maior, et talis
solum est virtus infinita”.

51 A importancia dessa mencéo € assinalada por Mario Carvalho (1996, p. 27): “reconhece-se a nobreza da
Causa primeira pela dependéncia universal da existéncia e da verdade das coisas”.

52 «Et Averroes super Il. Metaphysicae loquens de hoc primo principio dicit: ‘quod illa causa magis est
digna et in esse et in veritate quam omnia entia; omnia enim entia non acquirunt esse et veritatem nisi ab
ista causa; est igitur ipsum ens per se et verum per se, et omnia entia alia sunt entia et vera per esse et per
veritatem eius” .
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discutido, o que caracterizava este Gltimo enquanto “primeiro” era o fato de ser o unico
principio incausado, a causa de todas as causas que existiram, existem e existirdo. A
primeira na ordem das causas, que desencadeia todo o processo organizacional da matéria
e da forma de todos os entes.

Nessas condi¢Ges, em uma perspectiva aristotélica, o primeiro principio seria
unicamente a causa do movimento, e ndo de todas as coisas (VERZA, 2004, p. 174).
Logo, necessariamente, algo que principia a existir somente o realiza por meio de um
sujeito e matéria, sendo movimentado por algo que ja existia antes. Destarte, se 0 mundo
tivesse um principio, seria unicamente o principio de seu movimento ordenador.

De acordo com Tadeu Verza, a concepg¢ao averroista estava além dessa conclusdo
do Estagirita. Enquanto um pensador muculmano, também teve a experiéncia de
relacionar elementos da filosofia aristotélica com as predilecdes coranicas. Todavia, 0
Cordo ndo aponta uma necessaria cronologia da existéncia, nem a necessidade de seguir
alguma®,

A ordenagdo natural afirmada por Averrdis seria proveniente do movimento
principiado pelo primeiro motor. Tal movimento, como o mundo, seria eterno porque foi
causado diretamente pelo primeiro motor. Nesse sentido, a ordenacdo natural somente se
configura dentro da organicidade desses movimentos e mundo eternos (VERZA, 2004, p.
177). E por meio desta organicidade que as coisas existem, geram e se corrompem.

Necessariamente, se algo comecgou a existir € porque foi causado por outro algo.
Para que tal existéncia fosse percebida era necessario tempo e movimento. Portanto, era
também necessaria a dindmica da precedéncia e da procedéncia. No entanto, conforme o
exposto no segundo argumento, para que esse principio se configurasse
fundamentalmente enquanto principio era necessaria a existéncia de tempo.
Concomitantemente, de movimento.

Em Aristoteles, tempo e movimento mantinham a mesma ordem de grandeza,
visto que o tempo seria tdo somente a “numerificagdo” dos momentos que correm entre
o passado e¢ o futuro. Com efeito, essa concepcdo de “movimento” ndo se referia
exclusivamente ao que se empreendia pelos entes materiais em um espago temporal.
Também se referia ao proprio tempo, que era tdo somente a quantificacdo do instante
entre o passado e o futuro (MINECAN, 2018, p. 156).

53 De acordo com Verza, o trecho coranico da Sura 52:35 nin gari say 'in poderia ser traduzido tanto como
“a partir do nada” quanto como ‘““‘sem nenhum propoésito”. Nesse sentido, ndo ha uma conclusdo expecifica
que atrelaria essa ideia de criagdo a um necessario principio ex nihilo. VERZA, 2004, p. 175-176.
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Conforme discorreu o segundo argumento:

E eterno aquilo que nio admite uma duragdo anterior a si.
Efectivamente, tudo o que principia a existir tem antes de si uma
duracgdo. Ora, 0 mundo ndo teve nenhuma duragdo antes de si, porque
ndo havia tempo. Com efeito, o tempo ndo existe antes do mundo,
porquanto o tempo procede do movimento do primeiro motor, tal como
uma afeccdo procede do seu sujeito. Nem havia a eternidade antes do
mundo, porquanto aquilo que tem antes de si eternidade antes do
mundo, porquanto[porque] aquilo que tem antes de si uma duragéo
eterna nunca existe. Se, portanto, antes do mundo tivesse havido uma
duracdo eterna, 0 mundo nunca teria existido (BOECIO DE DACIA,
1996, p. 40-41)>.

A conclusdo importante que este argumento explicitou foi a de que somente se
pode perceber qualquer coisa porque hd movimento. Assim sendo, a propria eternidade
nédo poderia ser concebida sem a existéncia do movimento.

O inicio do movimento, nesse sentido, seria simultdneo ao do mundo e, portanto,
o tempo também. Tal conclusdo tornava correta a afirmacdo acima explicitada, de que
haveria uma duracdo eterna antes do inicio do tempo. Logo, a distin¢ao entre causa (Deus)
e efeito (mundo) seria perceptivel somente a partir do instante em que este ultimo é
causado e se configura enquanto efeito.

Deus é eterno do ponto de vista de tudo aquilo que é efeito seu e que, por
conseguinte, esta sujeito a uma matéria e movimento. Nestas condi¢6es, de que modo o
mundo seria causado por Deus? Como sua existéncia pode ser uma ‘“novidade”?
Porquanto, para ser algo “novo” seria necessario que fosse feito. Ser “feito” envolve a
existéncia da matéria sobre a qual serd incidida a feitura.

Nessas condicdes, o ato de facere estaria ligado a ideia de geracdo. Ora, se 0
mundo procedeu diretamente de Deus e concomitantemente ao tempo, “ndo havia matéria
a partir da qual o mundo pudesse ser feito” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 40-41).

Entretanto, as coisas geradas dependeriam de uma dupla-poténcia: a do ente
causador e a da matéria. Assim sendo, o ente causado estaria com seu “ser” dividido entre
0 causador e a matéria por meio da qual seria gerado. Mas, novamente, tal proposicéo se
aplica as coisas que foram geradas e serdo corrompidas. E o mundo ndo seria uma delas,

na perspectiva de Boécio de Décia.

54 «[...] illud est aeternum, quod non habet ante se aliquam durationem; omne enim novum habet ante se
aliqua durationem. Sed mundus ante se nullam habuit durationem, quoniam non tempus: tempus non erat
ante mundum, quia tempus sequitur motum primi mobilis, ut passio subjectum; neque erat aeternitas ante
mundum, quoniam illud numquam est quod habet ante se aeternam durationem; si ergo ante mundum
fuisset aeterna duratio, mundus numquam fuisset”.
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Dessa maneira, 0 mestre em Artes deixou clara sua posicao de cristdo face a de
“filosofo/artista”. Se todo ente causado — exceto 0 primeiro — principiou a existir por meio
do processo geracional, seria impossivel que o mundo fosse feito por Deus a partir do
nada. Porque tudo o que existe depende da causa material, conforme observamos. “Logo,
foi feito aquilo que ¢ impossivel de ser feito” *°.

O nono e décimo argumentos prosseguem com a questdo da procedéncia do
mundo. Este é um efeito de Deus. Dessa maneira, tal afirmacdo era o alicerce da Criag&o.
No entanto, como Deus somente pode produzir um efeito com duracédo igual a sua, o
mundo seria coeterno a ele. Logo, seria um efeito que ndo principiou no tempo®°.

Nessas condi¢des, determinada coisa somente “principiaria a existir” se sua causa
tivesse “principiado” também, formando uma longa e dindmica de processos geracionais
e corruptivos, que remonta ao primeiro principio. Se o mundus deve proceder diretamente
de Deus, ndo pode estar inserido no tempo, mas ser simultaneo a Ele. Destarte, 0 mundo
— em sua totalidade — também seria simultdneo ao movimento. Tal proposi¢do novamente
nos remete ao primeiro motor.

Por meio desta afirmativa, o argumento elucidado por Boécio de Décia (1996, p.
44-45) remete ao Livro VIII da Fisica, que tratava especificamente do movimento. Neste,
o Estagirita concluiu que o primeiro motor era eterno. A Unica funcéo deste motor seria
produzir um movimento que incidisse sobre um mével (matéria), conferindo a ele forma
e permitindo o desenvolvimento do processo geracional.

Na concepcdo averroista, o conceito de eternidade € duplo. Em um sentido,
significa a autossuficiéncia em si mesma. Este seria 0 caso do primeiro motor imével
(Deus criador), cuja natureza e duragéo séo a mesma. Em outro sentido, representava uma
duracdo ilimitada, na qual ndo haveria a possibilidade de identificar um instante que seria
o0 seu principio (VERZA, 2004, p. 177). Por conseguinte, a coeternidade do mundo se
daria porque este seria ilimitado em duragdo. Como um produto direto de Deus, fora
criado, mas nao em um determinado momento o qual possa ser denominado “principio”.

O terceiro, quarto e quinto argumentos a favor da eternidade do mundo
explicitaram que havia necessidade de uma mudanga “prévia” a existéncia de
determinada coisa que comeca a existir (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 70-73). Esta
mudanga era a representacdo de um movimento, que comegou uma coisa “nova’’, ou seja,

que ndo existia antes e instantaneamente passou a existir.

% “Factum est ergo aliquid quod est impossibile fieri” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 40-41).
% BOECIO DE DACIA, op. cit., p. 44-45.
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Nesta abordagem, o mundo nao poderia ter sido criado “no principio” por Deus.
O que ocorre é que hd uma diferenca fundamental entre mundo e o Criador. As duragdes
de ambos sdo opostas, isto €, a de Deus é eterna e a do mundo mutével. Nesse sentido, 0
ato de “comecar a existir” ¢ proprio da ordem natural, sujeito ao movimento.

Né&o obstante, por ter uma duracgéo eterna e ser a natureza de si préprio, Deus ndo
principia coisas que acontecem no tempo. Conforme explicita Boécio de D4cia ao citar o
“inicio do Livro VIII da Metafisica e no VII, ou ainda no III Livro da Fisica” */,
movimento e mudanca ocorrem quando algo que ainda ndo é vem a ser. Seria o instante
do principio de algum ser temporal, sujeito a geracéo e corrup¢do de um ente.

Neste sentido,

Tudo o que principia a existir acontece no tempo, porque 0 que
principia em alguma duracdo s6 pode acontecer numa parte dessa
duracédo. Efectivamente, o que acontece em todo um ano, ndo principia
nesse ano; mas o que principia em um ano deve acontecer em alguma
parte desse ano. Ora, entre todas as duragdes [tempo e eternidade] s6 o
tempo tem partes. O mundo, portanto, ndo é anterior ao tempo. Logo, o
mundo n&o principia a existir, mas € sim eterno (BOECIO DE DACIA,
1996, p. 42-43)%,

Destarte, 0 que esses argumentos defendiam era a ndo contradicdo entre um
mundo eterno e criado por Deus. Tal cria¢éo seria a do mundus em sua totalidade. As suas
partes, os seres “do mundo”, existiam conforme o movimento ¢ a mudanga. E este
movimento era causado pelo primeiro motor imoével.

Dessa maneira, ndo haveria como o mundus estar inserido no processo
geracdo/corrup¢do, mas tdo somente as suas partes. E como este deveria proceder de
Deus, necessariamente se constituiria enquanto um efeito coeterno a sua causa. Assim

sendo,

O efeito ndo pode seguir-se a causa suficiente na duracdo. A causa
suficiente do mundo é eterna, pois € o primeiro principio. Logo, o
mundo n&do pode seguir-se-lhe na duragéo. Logo, 0 mundo €é coeterno a
causa. Este argumento confirma-se assm: um ente eterno quer quanto
sua substancia quer quanto toda a sua ordenacao, a qual no futuro nada
se acrescenta e a qual nada daquilo que por que ele produz o seu efeito
faltou no passado, realiza o seu efeito imediato coeterno a si. Deus é um
ente eterno, quer quanto a substancia quer quanto a toda a ordenacéo
que lhe é propria, a qual nada se acrescenta no futuro e a qual nada
daquilo por que ele produz o seu efeito faltou no passado. O mundo é o

57 «[...] principio VIII. Metaphysicae et VII. eiusdem, et I1l. Physicorum” (BOECIO DE DACIA, 1996, p.
42-43).

58 «[...] omne novum est in tempore, quoniam novum in aliqua duratione oportet quod fiat in parte illius;
quod enim fit in toto die, non est novum in die, et quod est novum in anno oportet quod sit in aliqua parte
anni. Inter autem durationes omnes solum tempus partes hanet. Mundus autem non est ante tempus. Ergo
mundus non est novus, sed aeternus”
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seu efeito imediato. Logo, o mundo € coeterno com Deus (BOECIO DE
DACIA, 1996, p. 42-43),

Entretanto, respondeu Boécio de Dacia que tudo aquilo que possui um comeco
ndo necessariamente requer uma mudanca prévia. Do contrério, seria impossivel que o
mundo fosse um efeito direto de Deus®®. Neste sentido, seu principio nio poderia se dar
em nenhuma categoria de duracao.

No tempo ndo pode haver o principio do mundo porque, como ja se fez claro,
trata-se de um feito direto de Deus e, se nele se desse 0 mundo, seria gerado e ndo criado
ex nihilo. Na eternidade também ndo, pois se trata de uma duracdo indivisivel e
componente da unidade e singularidade do primeiro principio. Para Boécio, “o mundo
comega com o tempo” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 72-73)5L,

A resposta ao décimo argumento também ressaltava a questdo do principio,
atrelando-se ao campo do movimento. A eternidade desse movimento — principiado pelo
motor imovel — foi uma conclusdo do Estagirita no Livro VIII da Fisica, conforme o
exposto por Boécio de Dacia (1996, p. 54-55). Entretanto, 0 mestre apontou nesta topica
que aquilo que se move depois de ter estado em repouso (portanto, dentro da dinamica da
generatione) remonta a um “primeiro” movimento € ndo a um eterno.

Ao tomarmos mais uma vez as suas definicdes no ambito filoséfico e no da fé,
compreendemos que se tratava de uma proposicdo légica. Enquanto cristdo, deveria
admitir a existéncia de um primeiro movimento, bem como a sua novidade. Entretanto,
tal movimento seria uma exce¢do no tocante ao estado de repouso, posto que seria
“primeiro” e de procedéncia direta de Deus. Logo,

[...] nem toda a imobilidade é um repouso, mas a imobilidade daquele
Cuja natureza é ser movido, como esté escrito no Livro 1l da Fisica. E
antes do primeiro movimento ndo havia nenhum movel cuja natureza
fosse ser movido (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 74-75)%.

59 «“Effectus suam causam sufficientem non potest sequi in duratione. Causa sufficiens mundi est aeterna,
quia ipsa est primum principium. Ergo mundus non potest ipsam sequi in duratione. Ergo mundus est sibi
coaeternus. Et confirmatur ratio: ens aeternum et secundum suam substantiam et secundum omnem suam
dispositionem, cui nihil acquisitum est in futuro, et cui nihil deficit in praeterio ex his per quae effectum
suum produceret, facit effectum suum immediatum sibi coaeternum. Deus est ens aeternum secundum
substantiam et secundum omnem, quaecumque in eo est, dispositionem, cum nihil acquisitum est in futuro,
et cui nihil deficit in praeterito ex his per quae effectum suum produceret et mundus est suus effectus
immediatus. Ergo mundus est deo coaeternus”.

60 O Gnico caso em excecdo seria 0 dos corpos celestes. Boécio acreditava que estes eram constituidos
também por substancias que ndo foram geradas, mas ndo adentra muito a esse campo — 0 que nos parece
obvio, visto que sua lida era com um problema “filoséfico” e ndo de ordem “astrondmica” ou “matematica”.
Nesse sentido, a mudanga que ocorre entre esses corpos se relacionaria aos seus posicionamentos no céu e
n&o ao seu surgimento propriamente dito. Ver BOECIO DE DACIA,1996, p. 72-73.

61 «[...] mundus incepit quo tempore”.

62«...] non enim quaelibet immobilitas quies est, sed immobilitas eius quod natum est moveri, ut scribitur
I11. Physicorum. Et ante motum primum non erat aliquod mobile innatum moveri”.
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Em relacéo a questdo do primeiro homem, tratada no sexto argumento, a resposta
apresentou novamente a distingao entre as opticas da fé e da “filosofia natural”. Se gerado,
ndo poderia ser “primeiro” homem, visto que estaria imbuido na causalidade geracional.
Se criado, ndo principiaria no tempo, porque seriam necessarios movimento e matéria
preexistentes.

Destarte, Boécio de Décia respondeu conforme o apresentado em sua Solucéo.
Um filésofo natural ndo pode considerar a feitura de um “primeiro” homem. Seu limite
argumentativo era a natureza enquanto primeiro principio e ndo o primeiro motor imovel.
Entretanto, enquanto crente, ndo péde negar esse fato simplesmente porque ndo o pode
provar com seus instrumentos racionais. Com efeito, “[...] quem sustenta que o mundo
foi feito no principio deve abandonar as causas naturais e buscar uma causa superior”
(BOECIO DE DACIA, 1996, p. 72-73)%.

Outro aspecto fundamental contido nestes argumentos é o da vontade. No oitavo
argumento a favor da eternidade do mundo, Boécio de Déacia mencionou a seguinte
passagem do Livro IX da Metafisica: “ ‘o que age mediante a vontade, conforme pode e
quer, age mesmo’ [...]. Ora, Deus tem desde toda a eternidade o poder e a vontade de
fazer o mundo” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 44-45)%. Entretanto, seria possivel
determinar de que maneira se configura a vontade divina?

Destarte, 0 problema da vontade também se relacionava a questdo do principio e
do movimento. Se Deus teve vontade de fazer (facere) o mundo desde toda a eternidade,
ndo se poderia aferir em qual instante do eterno em si mesmo a vontade de Deus se
configurou enquanto vontade. Sua ordem ¢é eterna e precede inclusive 0 momento em que
se deu o principio do movimento. Uma ordem que foge a nossa compreensao enquanto
ente, parte integrante de um resultado, o mundum.

Nio obstante, como “seria” o ser que detém esta duracdo eterna (primus motor
imobilis) da qual procederia a duracdo? — conforme observamos, ndo existiria uma néo-
duracéo anterior a duracdo. As duracdes de mével (mundo) e primeiro motor (Deus) ndo
seriam a mesma, apesar da duragdo do movel proceder diretamente da duracdo do
primeiro motor. Exemplo disso seria a propria impossibilidade de identificacdo do exato

momento da vontade de fazer o mundo, inclusa na eternidade do Sumo Ser.

83 «[...] superius quod qui ponit mundum esse factum novum, dimittere debet causas naturales et quaerere
causam superiorem”.

64 «[...] quod agens per voluntatem, cum potest et vult, tunc agit [...]. Sed deus ab eterno habuit potentiam
et voluntatem faciendi mundum”.
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Aqui retornamos a maxima de que se Deus quer agir, age instantaneamente. N&o
se poderia, portanto, identificar um momento especifico na duracéo eterna do primeiro
motor. Apesar de produzir uma duragao por meio do principio do movimento, a duragdo
do primeiro motor seria estatica, pois ele ¢ “imovel”. Dessa maneira, o efeito que ele
produz diretamente — como o mundo — procederia de si mesmo em substancia e duracéo.
Se ndo o fosse, 0 proprio primeiro principio estaria sujeito a um movimento e, portanto,

a um principio. N&o poderia, com efeito, ser este principio. Logo:

A vontade pretere aquilo que quer, espera algo no futuro. Antes do
mundo ndo havia expectacdo, pois antes do mundo ndo havia tempo e
ndo existe expectacao sendo no tempo. Logo, o0 mundo néo foi preterido
pela vontade divina (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 44-45)%.

Antes de algo quisto por determinada vontade configurar-se em ato, foi desejado,
ou seja, “preterido”. A vontade quer algo no futuro. Destarte, o efeito desejado ndo
poderia ser simultaneo a vontade, necessariamente pretérita. Ela quer algo que vira-a-ser.
Se a vontade quer, s6 pode querer algo que ainda ndo é. Do contréario ndo seria vontade,
mas a propria satisfacdo daquilo que se era almejado. Em outras palavras, se houvesse
duracdo entre a vontade divina e o inicio do mundo, deveria haver um ndo-mundo eterno
antes do mundo eterno.

O mundo, com efeito, “ndo pode ser um efeito que principia a existir’®. Se a
existéncia de todas as coisas procedesse diretamente de um Deus que as fez, ela néo
poderia estar sujeita a ordem processual e dindmica da geragdo/corrupcao. Nesse sentido,
ndo poderia ser uma “novidade” perante o tempo, visto que ndo poderia ser o resultado
de uma mudanca.

No entanto, Boécio controverteu, apontando que um efeito ndo poderia se dar apds
a sua causa suficiente (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 74-75). Tal proposic3o, na optica
do autor, seria valida para uma dinamica causa-efeito que acontecesse segundo a natureza.

Em outras palavras, para aquilo que € causado na ordem natural, discriminando-
se a vontade. Dessa maneira, a cadeia de causa e efeito desse caso respeitaria a suficiéncia
natural de serem o que sdo, sem a faculdade da escolha. Como, por exemplo, um vegetal

que gera outro vegetal sem ter vontade ou ndo de realizar tal feito. Entretanto, se a causa

85 «[...] voluntas quae postponit volitum, aliquid exspectat in futuro. Ante mundum nulla est exspectatio,
quia ante mundum non est tempus, et nulla exspectatio est nisi in tempore. Ergo mundus non est postpositus
viluntati divinae”.

66 «[...] mundus non potest esse efectus novus” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 44-45).
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“age voluntariamente”, 8’ pode escolher causar ou n4o, assim como quando queria causar
ou ndo. E aqui se trata tanto das causas que aconteceriam na ordem temporal — como a
vontade humana de agir — quanto da causa divina das coisas.

De acordo com o artista parisiense, sendo detentora do conhecimento de todas as
coisas por meio de sua duracéo eterna e pelo fato de ser o primeiro principio, a vontade
eterna de Deus poderia sim produzir um efeito novo. Conforme explicitado
anteriormente, o Criador em sua eternidade poderia ter produzido um primeiro
movimento e um primeiro movel, possibilitando esta ultima conclusao.

Nesse sentido, ressaltou Boécio na resposta ao oitavo argumento:

O que pode e quer, age necessariamente — isto é verdade no momento
para o qual a vontade é determinada. Assim sendo, conguanto seja
eterno o poder de Deus, com o qual péde fazer o mundo, e a vontade
com a qual o quis, porque a vontade era apenas para 0 momento em que
o mundo foi feito, entdo neste caso o mundo principia a existir apesar
de ser eterna a vontade de Deus (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 74-
75)%,

N&o obstante, a afirmacdo do nono argumento, de que algo de novo € necessario
em determinada causa para que produza um efeito, ndo pode se aplicar ao ente que possui
a faculdade do querer. Na visdo de Boécio de Décia, a vontade é a expressdo de que 0
agente pode escolher o instante em que quer agir.

Nessas condi¢bes, uma determinada vontade poderia ser antiga e coexistir com
outras vontades — que poderiam ser transmutadas em ato antes daquela tltima. O que vale
mesmo para uma vontade eterna, ou seja, uma a que néo se pode identificar o instante em
que foi gestada nem aquele pelo qual ela se transformaria em ato.

Essa conclusdo remete-nos a l6gica da resposta ao décimo primeiro argumento,
relacionado a temporalidade da vontade divina. Destarte, Boécio explicitou que uma
vontade precisava ser “preterida” no passado e se dar num futuro que, em ato, seria 0
presente. A vontade de Deus ndo seria pretérita a nada e nem se concretizaria em um
futuro. Posto que Deus é o primeiro principio de tudo e é eterno, tais atributos ndo lhe

podem ser aplicados. Assim sendo, “a agdo da vontade divina ¢ anterior ao tempo, pelo

67 «agente voluntarie” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 74-75).

88 «[...] quod potens et volens de necessitate agit, hoc est verum in hora ad quam voluntas est determinata.
Modo, licet aeterna sit potestas dei, qua potuit mundum facere, et voluntas qua voluit, quia tamen illa
voluntas solum erat respectu horae in qua mundus factus est, ideo mundus est novus, licet voluntas dei sit
eterna”.
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menos aquela a¢do pela qual ela produziria 0 mundo e o tempo” (BOECIO DE DACIA,
1996, p. 76-77)%.

Ao dar seguimento a esta problematizacdo, Boécio de Dacia desconsiderava a
necessaria simultaneidade entre a vontade eterna do ente divino e o seu efeito apresentada
no déecimo segundo argumento. Na ordem temporal, dois entes poderiam ser simultaneos
se entre eles ndo existisse nenhum segmento de tempo. Como exemplo, arvore e semente
seriam simultaneas se ndo houvesse todo o processo de germinagdo e crescimento da
planta’. Todavia, quando o principio de determinado ente parte de uma vontade que se
da em uma duragdo eterna, tal simultaneidade nao ¢ imperativa. O “presente” de uma
vontade eterna ndo poderia ser o instante em que o seu efeito se daria na temporalidade,
porque € por meio desta mesma vontade que o proprio tempo foi principiado. As dura¢Ges
no seriam as mesmas; logo, os instantes também ndo (BOECIO DE DACIA, 1996, p.
76-77).

Por fim, o décimo terceiro argumento finalizou a problematizacdo. “Alguém
podera objetar que, pelo contrario, 0 mundo foi criado no principio [...] ainda que tenha
uma causa eterna suficiente” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 46-47)"%. Entretanto,
respondeu o argumento que ndo ha como provar a duracdo da vontade divina nem sua
disposicao na eternidade de Deus.

Dadas as condicOes da inteleccdo humana, ndo se poderia conhecer aquilo que
estd fora da ordem temporal. O ser humano é ente, parte do mundo em sua totalidade.
Nesse sentido, seu ato de inteligir as coisas se restringiria ao ambito material e temporal.
N&o existiriam meios, portanto, para provar 0 momento em que a vontade de Deus
transformou-se em ato, nem se esse momento teria existido de fato:

Aquilo que é querido procede da vontade de acordo com a intengéo da
vontade. Se [..] a intencdo da vontade divina fosse, desde toda
eternidade, querer produzir 0 mundo neste momento [...], teria sido
impossivel a Deus produzir o mundo antes” (BOECIO DE DACIA,
1996, p. 46-47)".

Com efeito, identificar em que momento de sua eternidade Deus quis fazer o

mundo atestaria a inexisténcia de uma onipoténcia divina. Ora, sendo Deus onipotente,

89 «[...] actio voluntatis divinae est ante tempus, saltem illa qua mundum et tempus agebat”.

0 Exemplo meu.

1 “Respondebit aliquis quod immo mundus est factum novum [...] quamguam habeat causam aeternam
sufficientem”.

72 «\olitum procede a voluntate secundum formam voluntatis. Si [...] talis fuit forma voluntatis divinae
quob ab aeterno voluit producere mundum in hora [...], ergo fuisset deo impossibile prius mundum
produxisse”.
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poderia fazer o mundo em qualquer momento que quisesse de sua eternidade e ndo em
um Unico e especifico. Se o realizasse em um dado instante, ndo poderia fazé-lo em outro
porque j& o teria feito ou ndo feito. Mas, conforme explicitou o argumento, cabe a
pergunta: se Deus é onipotente, ndo poderia escolher quando fazer o mundo, mesmo com
sua natureza e duracao simultaneas?

Novamente deparamo-nos com a questdo do movimento e da mudanca. N&o
obstante, observamos que a ordem de Deus e de sua obra sdo distintas. Os seres do mundo,
concomitantemente, estariam sujeitos a0 movimento do tempo e a corrupcdo da matéria
sobre a qual podem “ser” ipso facto. Logo, seus estados enquanto ser-em-ato poderiam
ser medidos e reificados por meio de signos, sendo escritos e/ou expressos. E logo, o
tempo e 0 movimento das coisas materiais poderia ser medido e percebido pelos seres
que a eles estdo sujeitos.

O ser humano, portanto, seria [um ente] porque era um resultado de outro ente.
Ainda, era um ente sendo parte de um ente maior, 0 mundo. Logo, ndo era nada em
totalidade, mas tdo somente parte de uma.

[...] se ndo houvesse mudanca naquele que exerce a vontade, nem no
passivo de onde o novo efeito deveria ter surgido, nem naquela
mudanca que é a chegada do momento, nesse caso ndo se poderia fazer
um efeito novo a partir de uma vontade antiga, pois —como diria alguém
—todo o novo efeito requer uma mudanca anterior a ele. E porque antes
do mundo néo foi produzida nenhuma mudanca na vontade pela qual o
mundo foi feito, nem na matéria a partir da qual o mundo deveria ser
feito — pois que a matéria ndo existe antes do mundo —, nem sequer,
antes do mundo, aquela mudanca que € a chegada do momento, entéo,
parece que um mundo novo nao poderia ter sido feito por uma vontade
eterna (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 48-49)",

Ontologicamente distinto, Deus reuniria tudo em si. Sua ordem seria eterna, ndo
temporal. Isso significa que ndo estaria sujeito nem a movimentagdo nem, assim, a
geragdo. N&o Ihe é necessaria a coisificacdo para que exista. Ndo obstante, sua existéncia
ndo dependeria de nenhuma dinamicidade. Assim sendo, sequer podemos afirmar que ele
existe. Existir ja ¢ um processo, implica em movimento, mudanca, instantaneidade.

Nessas condicOes, Deus €, imovel, estatico. Para ele ndo haveria forma nem

matéria, nem tempo nem espaco. Sua compreensdo transcenderia a capacidade racional.

73 «[...] si nec facta esset transmutatio in volente, nec in passivo ex quo fieri debuit novus effectus, nec illa
transmutatio quae ex adventus horae, tunc ex antiqua voluntate non posset fieri novus effectus, quia omnis
novus effectus requirit ante se aliquam transmutationem, ut diceret aliquis. Et quia ante mundum non est
facta transmutatio in voluntate ex qua factus est mundus, nec in materia ex qua fieri deberet mundus —
quoniam mundum non antecedit materia — nec etiam facta est illa transmutatio ante mundum quae est
adventus alicuius horae, tunc videtur quod ex voluntate aeterna non potuerit fieri mundus novus”.

89



Logo, nao se poderia afirmar um dado momento em que o Esse nutriu a vontade de dar
inicio a0 mundo. Eterno, sua vontade seria coeterna a si. O mundo, portanto, nessa
concepcao, seria coeterno ao seu autor e a sua vontade de produzi-lo.

Destarte, em sua resposta a este Ultimo argumento, Boécio de Dacia apenas
ressaltou aquilo que ja havia debatido nos trés ultimos tdpicos. Nesse sentido,
compreendia que a vontade divina ndo atuaria em meio a uma mudanca, conforme age a
vontade do ente que existe [no tempo e por meio da matéria]. Visto que a vontade de Deus
se da em sua duracdo eterna— e é a causa do proprio movimento temporal — ndo se poderia
considerar uma duracdo imbuida de movimento e, portanto, de mudanca.

Apos esta minuciosa justificagdo argumentativa, encontramos mais um indicio do
posicionamento do proprio Boécio de Dacia: “Sao estes os argumentos com os quais
certos heréticos, que defendem a eternidade do mundo, se esforcam por impugnar a
afirmacdo da fé cristd que sustenta que o mundo principiou a existir” (BOECIO DE
DACIA, 1996, p. 48-49)"*. E continuou, afirmando ser “conveniente que o cristio se
aplique com diligéncia contra estes argumentos, sabendo resolvé-los na perfeigdo caso
algum herético os apresente” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 48-49)°,

Percebe-se entdo que, enquanto filésofo, ndo poderia admitir uma discussdo
racional acerca da eternidade do mundo. Enquanto cristdo, deveria nega-la com todos os
argumentos possiveis. Quando tais ndo existissem, com a prépria forca da sua fé, que néo
requeria nenhum tipo de argumentacdo, por se tratar do simples fato de acreditar na

Verdade Revelada e nos dogmas da fé.

3.3. A “Solucao” de Boécio de Dacia: a nao-possibilidade de prova da eternidade do

mundo e a Identidade de “filosofo”

Logo no inicio de De Aeternitate Mundi, é nitida a distin¢do dada por Boécio de
Décia ao “filosofo”. Nesta pequena “Introduc¢do” que realizou, Boécio de Décia
explicitou os pressupostos que fundamentariam as suas andlises. Destarte, destacava uma
distincdo entre razdo e fé, de modo a ressaltar que suas argumentagdes ocorreriam por

meio daquilo que € “racional”:

™ “Istae sunt rationes per quas quidam haeretici tenentes aeternitatem mundi nituntur imipugnare
sententiam christianae fidei, quae ponit mundum esse novum”.

> “...] contra quas expedit, ut christianus studeat diligenter, ut sciat eas perfecte solvere, si haereticus
aliquis eas opponat”.
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Tal como € insensato procurar uma argumentacao racional para aquilo
gue em razdo da Lei se deve acreditar, ndo se admitindo por isso
qualquer argumentagdol...], e como é herético querer acreditar sem um
apoio da razdo, também ndo é filosofico desejar acreditar sem uma
argumentagao racional (BOECIO D DACIA, 1996, p. 32-33)7.

Nesse sentido, nas analises de Boecio de DAcia, uma discussdo racional era
fundamental para a discusséo das verdades de fé. Por se acreditar ser uma necessidade da
fé que a razdo a acompanhe, seria também uma necessidade da Filosofia. Destarte, na
abordagem do autor, a dimensédo racional ocuparia a funcdo de esclarecer a Verdade
Revelada’’ a partir dos limites em que pudesse tramitar em consonancia com a fé.

Portanto, uma abordagem que considerasse exclusivamente a natureza material e
sensivel. Foi 0 que 0 mestre de Décia explicitou: “harmonizar a posigao da fé crista sobre
a eternidade do mundo com a de Aristételes e de mais alguns filésofos [...] a fim de que
se mantenha firmemente a posicio da f&” (BOECIO DE DACIA, p. 32.33)"8.

Esta “harmonizagdo” se daria por meio dos conhecimentos que a unidade da
Sabedoria crista pudesse admitir do pensamento de Aristoteles, cujas obras adentravam
as faculdades parisienses desde o inicio do século X111 (DE BONI, 2010)"°. Ao objetivar
manter a “posicao dos fildsofos quanto aquilo que por sua argumentacao € passivel de ser
concluido”, o artista de Dacia atrelava sua nogdo ao dominio do racional. Em sua
concepcao, um debate fundamentado exclusivamente na fé ultrapassava o limite dos
“argumentos possiveis”, ou seja, que eram passiveis de interrogagdo por parte da razao
natural.

Conforme explicitou o autor:

[...] a posicao dos filosofos em nada contradiz a fé cristd; a sua posic¢éo
apoia-se em demonstraces e em certos argumentos possiveis,
relativamente aquilo de que falam, enquanto que em muitos casos a fé
apoia-se em milagres e ndo em argumentac@es racionais. Mas o que for
defendido através de conclusbes racionais ndo € fé, mas ciéncia
(BOECIO DE DACIA 1996, p. 32-33)%.

76 Quia sicut in his quae ex lege credi debent, quae tamen pro se rationem non habent, quaerere rationem
stultum est [...] et eis nolle credere sine ratione haereticum est, sic in his quae non sunt manifesta de se
guae tamen pro se rationem habent, eis vele credere sine ratione philosophicum non est.

" Nesse termo cabe ressaltar a significagdo dada por Mario Carvalho ao termo “Lei”, que se encontra na
nota nimero 1, que designa “toda religido fundada numa Revelagao transmitida por uma Escritura”, como
o cristianismo, o judaismo e o islamismo (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 83).

8 «“\/olentes sententiam christianae fidei de aeternitate mundi et sententiam Aristotelis et quorundam
aliorum philosophorum reducere ad concordiam, ut sententia fidei firmiter teneatur”.

8 Conforme ressaltou Mario Santiago de Carvalho, o “desejo de ‘harmonizagio’, que orienta toda a obra,
baseia-se no principio da distin¢do entre a fé e a filosofia. Tomando-o radicalmente a sério, reivindica-se,
simultaneamente, um limite, um objeto e uma metodologia especificas para a filosofia”
(CARVALHO,1996, p. 18).

80 «[...] quod enim tenetur propter hoc quod per rationes conclusum est, non est fides, sed scientia”.
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De acordo com o mestre artista, havia uma distin¢do entre fé e filosofia, em que
ambas possuiam diferentes maneiras de compreensdo sobre a realidade. Os pressupostos
que suas argumentacGes tomavam ndo eram 0s mesmos. No caso da Filosofia, as
conclusbes deveriam ser exclusivamente racionais. Destarte, sua concepcdo de
“Filosofia” ligava-se a defesa da possibilidade do conhecimento das coisas per se.
Destarte, esta proposta “filoséfica” ndo objetivava inserir seus métodos de arguigdo
dentro das especulacfes da Teologia. Sua busca, portanto, era a de uma compreensdo da
Filosofia em si mesma, sem a necessidade de uma necesséria sintonia e/ou subordinagao
a Sabedoria Cristd (MINECAN, 2018, p. 165).

Neste sentido, no inicio da discusséo, o artista se posicionou inserindo o “filosofo
natural” [naturalis, como no texto original] no debate sobre a eternidade do mundo de um
modo distinto. O baluarte que justificaria tal insercdo é a fungdo que esse philosophus
assumiu no texto de Boécio de Dacia. “Ora, o filésofo especula sobre todo o ente, 0
natural, o0 matematico e o divino. Logo, compete ao filésofo determinar toda a questao
que possa ser discutida com argumentos racionais” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 50-
51)%L,

A arguicdo do autor explicitava que a racionabilidade era o elemento de
diferenciacéo entre a Filosofia e as concluses teoldgicas. Isto porque o &mbito por meio
do qual ela poderia ser exercida e ao qual ela se refere é exclusivamente o da ordem
natural das coisas. Distintamente, a Teologia acolheria em si essa racionabilidade, mas
era incompleta sem a inspiracdo da fé. Fundando-se nesta Ultima, o saber teoldgico
realizaria uma ponte entre as ordens natural e sobrenatural.

O que Boécio apregoava, portanto, era que as conclusdes dos filésofos nédo
necessariamente deveriam ser as mesmas que as dos tedlogos. E que tal fato nao retirava
os primeiros da préatica da verdadeira fé. Desta maneira, a Filosofia deveria se ocupar
exclusivamente com aquilo que ela tem condi¢des de discutir. Ou seja, debrucar-se sobre
questbes que pudessem ser sustentadas racionalmente (SCHNEIDER, 1999, p. 136).

De acordo com Aristoteles, os primeiros principios também foram investigados
por quem se ocupava das coisas que existem. Com efeito, o estudo sobre as coisas e 0s
principios da-se por meio da especulacéo, porque se investiga ndo o que determinada

coisa é tomada em si mesma, mas a partir daquilo que a tornou o que ela é. O que distingue

8L «[...] philosophus autem omne ens speculatur, naturale mathematicum et divinum. Ergo omnem
quaestionem per rationes disputebilem habet philosophus determinare.
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filosofia daquilo que ele concebe por “teologia” ¢ que a primeira questiona como ¢
possivel a existéncia de uma coisa, enquanto que esta Ultima procura esclarecer a
evidéncia da procedéncia das coisas de algo ndo maior do que elas, mas que esté contido
em todas elas, por ser aquilo que causou tudo. Entretanto, observamos que ha uma
separacdo ontologica entre as duas categorias de ser, o que pode ser explicitado por meio
do imperativo de que os “elementos das coisas que existem [...] tém que ser elementos do
ser ndo acidentalmente, mas em rela¢do ao ser como ser [grifo meu]” (1003al, 25-30).

Note-se que uma das categorias esta relacionada a outra, numa espécie de
analogia. Nesse sentido, para se entender essa dupla-separacdo com mais clareza é
necessario compreender a distingdo entre o ser de algo que existe e 0 ser que o tornou
algo que existem — bem como de que maneira ocorrem possiveis inter-relacfes. Esse
termo — ser — é empregado em diversos sentidos, mas sempre partindo de um unico
principio. Por exemplo: dizemos que uma coisa ¢ alguma coisa. No “ser alguma coisa”,
ha o ser enquanto sendo alguma coisa e 0 ser enquanto ser, que é o que confere o estado
de “ser” a coisa. Nesse sentido, o ser enquanto ser de Aristdteles € aquilo que ha de
comum em tudo o que existe, que inspira 0 primeiro principio dos principios das coisas,
a substéncia das substancias e a finalidade. De acordo com Aristdteles:

O termo ser é utilizado em vérios sentidos, mas com referéncia a uma
ideia central e uma caracteristica definida, e ndo meramente como
epiteto ordinario. [...] Com efeito, diz-se de algumas coisas que sdo
porque sdo substancias, outras porque sdo modificagdes da substancia;
outras porque constituem um processo para a substancia, ou privagdes,
ou qualidades da substancia (1003al, 30; 1003b1, 5-10).

Nesse sentido, a distin¢do entre as maneiras de investigar ser e ente fundam-se nos
préprios aspectos em que se distinguem. Embora investigados em maneiras distintas,
partindo de pressupostos ontoldgicos distintos, seus objetos sdo unidos ontologicamente.
Isso nos remete a questdo da divisdo do “ser” elaborada por Aristoteles. Cada ente possui
0 seu ser particular, que o constitui. S6 que esse ser, assim como o ente, também é produto
de uma geracdo material, 0 processo por meio do qual algo que néo era passa a ser; algo
que ndo existia comeca a existir. E comega a existir a partir de algo, por causa de algo,
com a finalidade de ser algo. Os seres gerados necessitam do movimento a que estdo
sujeitos por meio desse processo geracional. E, como foi observado, tudo que € produto
de uma geracdo material &, se regressarmos sucessivamente até a geracao do primeiro dos
entes, produto do primeiro principio. Logo, é assim que se pode afirmar que o ser de cada

ente provém do primeiro principio e, portanto, do ser enquanto ser. Nas palavras de
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Aristoteles (1003b1, 30-35), “se a substancia de cada coisa ¢ singular, [...] entdo ha tantas
espécies de ser quanto de unidade. [...] E para investigar a esséncia dessas espécies [...]
existe o dominio de uma ciéncia que € genericamente singular”.

Com essas consideracdes, podemos absorver uma parcela daquilo que Aristoteles
pensava acerca da existéncia das coisas, pela maneira como teorizou 0 seu principio e
derivacOes. Assim sendo, se a ciéncia especulativa é a que trata das questdes relacionadas
a ser e ente e tal termo significa 0 mesmo que filosofia, conclui-se que é esta a que pensa
a realidade a partir de ambos os espectros. “E ha tantas divisdes da filosofia quanto ha
tipos de substéncias, de modo que deve haver entre eles uma filosofia primeira e uma que
a ela sucede” (1004al-5). Aqui, Aristoteles deixa clara a questdo do “genericamente
singular”, atributo fundamental da “ciéncia especulativa”.

Filosofia seria, entdo, uma espécie de possibilidade de certo vislumbre daquilo
que constitui toda a realidade ipso facto, através de caminhos especificos. Cada uma
dessas especificidades possui em si aquilo que se constitui como filosofia universalmente,
e é 0 que os coloca numa inter-relacdo. Nessas condi¢des, é genericamente singular; ao
passo que se manifesta nas especificidades, é o proprio principio para o0 questionamento
que elas engendram. Percebe-se, a partir disso, que a hierarquizacdo nao abarca somente
a ordem ontol6gica, mas perpassa também a elaboracdo aristotélica do método de
inteleccdo, do processo pelo qual as coisas sdo inteligidas. Isso significa que todas as
divisbes, apesar de se referirem a investigacdes particulares, estdo inter-ligadas pela
filosofia, a ciéncia especulativa, cujo objetivo é questionar, ndo somente a existéncia e as
maneiras pelas quais ela se estrutura, ou de que proveio, mas também refletir acerca dos
objetos das demais (1004al-b1).

Em seu opusculo De Sumum Bono (Sobre o Bem Supremo), Boécio de Décia
discorreu acerca das propriedades da Filosofia e da vida filoso6fica, atrelando-as a um tipo
terreno de “bem supremo”. Neste sentido, a “funcdo ultima” de um filoésofo seria a busca
da verdade. Entretanto, ndo se tratava de uma busca similar a do tedlogo. A procura do
filosofo era “insacidvel”, visto que suas investigagdes deveriam tomar somente o
conhecimento dos efeitos, ou seja, dos “objetos causados”. Estes, na optica de Boécio,
representavam uma “introdu¢@o ao conhecimento” da causa (BOECIO DE DACIA, 2005,
p. 268-269).

O discurso filoséfico é aquele que surge a partir da observacdo da
contingéncia empirica, desde o natural e 0 que se pode observar e
argumentar, enquanto que o discurso teoldgico tem que estar ligado
com o &mbito da fé, portanto, com aquilo que, sem mais, deve-se crer,
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pois se constitui a verdade absoluta. [...] 0 supremo bem que é possivel
para 0 homem consiste em conhecer o verdadeiro nas coisas singulares
(OLIVA, 2014, p. 356-357)22,

Porque discutia de uma maneira distinta da Teologia, a Filosofia teria uma
“verdade especifica, na medida em que a razdo humana pudesse compreender” (BOECIO
DE DACIA, 1996, p. 50-51) &, Logo, possuia um limite em relacdo ao que cabe a ela
argumentar. Limite este que o impedia de dialogar com as questdes que envolviam a
discussdo acerca da eternidade do mundo. Nesse sentido, “nem o filésofo natural, nem o
matematico, nem o metafisico, podem mostrar com argumentos racionais que 0 primeiro
movimento e o mundo principiaram a existir” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 50-51)%.

Destarte, dando seguimento a Solucdo, Boécio apresentou razBes pelas quais o
“filosofo natural” ndo poderia demonstrar que mundo € movimento tiveram um inicio.
Seu primeiro ponto descrito era a impossibilidade de um artista provar essas questdes
com os instrumentos que dispunham para estudo. -.

Neste opusculo do mestre de Décia observamos claramente a identificacdo entre
o Artifex e o Philosophum. Fundamentalmente, tal identificacdo ocorreu no ambito
filoséfico, no momento em que Boécio propds a incapacidade de um mestre em Artes em
provar a eternidade ou a criagdo do mundo com os instrumentos de seu oficio,
fundamentados na razdo. No seguinte trecho nossa afirmagao se faz mais nitida:

Que, por conseguinte, o filésofo natural ndo o pode mostrar, confirma-
se da seguinte forma, que parte de duas pressuposicdes evidentes por si.
A primeira é a de que nenhum mestre em Artes pode provar, conceder
ou negar seja 0 que for a partir dos principios da sua ciéncia. E a
segunda pressuposicdo: ndo obstante a natureza ndo ser 0 primeiro
principio, em sentido absoluto, é todavia o primeiro principio na ordem
das coisas naturais, e o primeiro principio que o filésofo natural pode
considerar. Nesta conformidade, ao abordar isto na Fisica, que é o
primeiro livro da ciéncia [doutrina] da ordem natural, ARISTOTELES
comeca ndo pelo primeiro principio em sentido absoluto, mas pelo
primeiro principio das coisas naturais, ou seja, a matéria prima, que, no
II Livro, ele diz ser a natureza” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 50-
51)%,

82 «El discurso filosofico es aquél que surge desde la observacion de la contingencia empirica, desde lo
natural y lo que se puede observar y argumentar, mientras que el discurso teoldgico tiene que ver con el
ambito de la fe y, por lo tanto, con aquello que debe creerse sin mas, puesconstituye la verdad absoluta. [...]
el supremo bien que es posible para el hombre consiste en conocer lo verdadero en las cosas singulares™.
8 «[...] veritas in illa, quantum per rationem humanam comprehendi potest”).

8 «[...] nec naturalis, nec mathematicus nec metaphysicus potest ostendere per rationes motum primum et
mundo esse novus”.

8 «Quod autem naturalis non potest hoc otendere, declaratur accipiendo duas suppositiones per se notas,
quarum prima est: quod nullus artifex potest aliquid causare, concedere vel negare nisi ex principiis suae
scientiae. Secunda suppositio est: quod quamvis natura non sit primum principium simpliciter, est tamen
primum principium in genere rerum naturalium, et primum principium quod naturalis considerare potest.
Et ideo Aristotelis hoc considerans in libro Physicorum, qui est primum liber doctrinae naturalium, incepit

95



Percebemos, portanto, o atrelamento necessario entre a interpretacao da filosofia
aristotélica pelos artistas cristdos e o surgimento das suas proprias compreensdes sobre 0
conceito de Filosofia. Principalmente, a construcdo de sua identidade enquanto
“filosofos”, ontologicamente distintos dos te6logos. Este ¢ o fulcro da tentativa boeciana
de rompimento metodolégico com a teologia, desenvolvendo uma area de saber propria
para a filosofia.

Ora, tais principios da ciéncia da qual o artista deveria se ocupar incluiam, desde
a década de 1260, a Filosofia Natural de Aristoteles e dos comentadores islamicos. Dessa
maneira, as pontuacdes do Estagirita foram fundamentais para o estabelecimento desses
“principios”. Ao serem levadas em conta, possibilitaram a retirada da formag¢ao do mestre
em Artes do carater simplesmente propedéutico a formacao teoldgica.

A distincdo explicitada a respeito da prética filosofica nos remete mais uma vez a
distingdo entre o eterno e o temporal. Em seu texto, Boécio de Déacia explicitou uma
ligacdo entre a Fisica aristotélica e o conteddo que deveria ser considerado numa arguicao
filosofica. Nesse sentido, o mestre referenciou-se nessa obra para concluir que havia um
espaco préprio para o raciocinio filoséfico, que se daria no &mbito temporal.

Esse espaco ¢ delimitado pela nogdo de “primeiro principio”, que Boécio extraiu
da Physicam. Nesta estd contida a concep¢do de “natureza”, que estd ligada a
materialidade. Esta, sendo preexistente a existéncia dos entes, constitui-se o primeiro
principio das “coisas naturais”, que seriam resultado da incidéncia do primeiro
movimento sobre a matéria informe. Tal concepcdo ndo se referia ao primeiro principio
absoluto, que é o primeiro motor imével (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 23).

Destarte, era considerado um objeto passivel de uma argumentacdo filoséfica
aquele que “principiou a existir’ na ordem das coisas naturais. Tudo aquilo que ¢ feito de
matéria e esta sujeito a incidéncia de um movimento e que, por conseguinte, poderia ser
racionalizado. Em outras palavras, que poderia ser compreendido pela razdo humana a
partir daquilo que se mostra na realidade sensivel.

ApoOs esta justificativa, 0 mestre explicitou suas consideracOes a respeito dos
caminhos que a sua “scientia” poderia oferecer para que pudesse debater com o problema

da eternidade do mundo. A maneira com que argumenta funda-se na concepgéo de que a

non a primo principio cimpliciter, sed a primo principio rerum naturalium, scilicet materia prima, quam
in secundo eiusdem dicit esse naturam”.
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natureza — o instante em que se da a organizacao da matéria por meio do movimento do
primeiro motor — é o ponto de partida que compete a si analisar enquanto Artifex.

Na perspectiva de Boécio de Dacia, a tais condic¢Bes estaria sujeita a fungdo de um
filésofo e, portanto, a de um artista. Tal conciliacdo — realizada por meio do debate
discursivo — € 0 que nos permite afirmar a construcao identitaria em processo entre 0s
artistas parisienses da década de 1270. E o elo que atrelou a figura do artista a de
“filésofo” no opusculo em questao.

O problema da eternidade do mundo torna-se o pano de fundo para a defesa da
distingdo da filosofia em relacdo a teologia (SCHNEIDER, 1999, p. 140). Em sua
perspectiva, 0 que estava em jogo era muito mais a prdpria imagem desses mestres
universitarios do que as respostas que foram elaboradas para essa questdo. Entretanto, a
constituicdo de uma imagem para cada categoria (filésofo/artista e te6logo) somente era
possivel mediante a uma justificativa filosofica: a de que um “filésofo” era aquele que
refletia a natureza a partir de si mesma.

N&o obstante a natureza e todas as coisas procederem do primeiro principio em
sentido absoluto, na ordem temporal, a natureza passa a ser 0 primeiro principio. Dessa
maneira, ja seria 0 movimento causado pelo primeiro motor imoével agindo sobre a
matéria, gerando e corrompendo os entes. E o proprio curso desse movimento,
organizando e desorganizando matéria e forma. Assim sendo, seria o principio do
resultado do facere divino.

“Logo, o filoésofo natural, para quem o primeiro principio € a natureza, ndo pode
sustentar, em conformidade com os seus principios, que o0 primeiro movimento comegou
a existir” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 52-53)%. Com efeito, a natureza seria o
conjunto de “agentes” materiais. Tais agentes causam coisas ‘“novas” porque sua
existéncia e seu ser dependem do movimento, do devir.

Dessa maneira, essa natureza ndo poderia ser o principio do primeiro movimento,
visto que ndo poderia ser o primeiro principio de um movimento sem estar sujeita a outro
movimento. Se fosse, ocuparia o lugar do primeiro motor imével, transcendendo a ordem
natural.

A dindmica de causa e efeito da ordem natural, ndo obstante, ndo poderia sustentar
uma primeira causa. Afirmar, entdo, que a natureza era o primeiro principio que o filésofo

deve considerar se tratava de conferir a esta faculdade a funcéo de refletir sobre as coisas

8 «Ergo naturalis, cuius primum principium est natura, non potest ponere secundum sua principia primum
motum esse novum?.
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naturais em si mesmas. Por conseguinte, considerar essa dinamica a partir do instante em
que tudo teve inicio

Portanto, seu oficio distinguia-se do de te6logo. Este, fundamentalmente,
procurava dissertar sobre as coisas fundando-se na evidéncia da primeira causa. Nao
podendo considerar uma primeira causa em suas analises, o fildsofo também néo poderia
concluir que tenha existido um primeiro movimento. Destarte, tal conclusdo era
demasiado problemética para 0s mestres artistas. Se, nessa Optica, somente se poderia
considerar a existéncia das coisas que estdo sujeitas a0 movimento, seria impossivel
considerar o primeiro principio de todas elas. Enquanto primeiro, seria o0 principio
inclusive do primeiro movimento.

De igual modo, [...] o fildsofo natural ndo pode considerar a criagdo. A
natureza, de facto, produz todo o seu efeito a partir de um sujeito e de
uma matéria. Mas a producdo a partir de um sujeito e de uma matéria é
uma geracado e ndo € uma criacao. [...] daqui se segue, que em nenhuma
parte da ciéncia natural se ensina que o mundo foi feito ou produzido
na ordem da existéncia; uma vez que esta produgéo néq ¢ natural, ndo
é de competéncia do filésofo natural (BOECIO DE DACIA, 1996, p.
54-55)87.

Neste trecho estdo explicitas 0 que consideramos ser as caracteristicas
indentitarias em formacdo naquela conjuntura. A partir da concepcao de scientia, bem
como da de naturalis, conjecturava-se o surgimento de um novo tipo de pensador entre
0s mestres cristdos daquela Universidade.

Atrelando-se as concepcgdes de Aristoteles de natureza e principio, os artistae
conseguiam essa permissdo recorrendo a problematizacdo filosofica. Dessa maneira,
ainda cristdo, o artista “filésofo” ndo negava seus preceitos de fé. Contudo, compreendia
que a faculdade de raciocinar era distinta da de acreditar. De igual modo, a ordem que
produziu o mundo é distinta da ordem do mundo.

Boécio aprofundou um pouco mais essa proposicao. Se o “filésofo natural” fosse
incapaz de provar racionalmente o primeiro movimento e 0 momento anterior ao primeiro
instante, ndo poderia concluir que o mundo teve um inicio. Somente podendo arguir
dentro da ordem natural, um filésofo, ao contrario do tedlogo, ndo teria condicGes de

sustentar um primeiro principio para nada. Nem para um “primeiro homem”, como a

crenga adamica.

87 “Ex hoc etiam contingit manifeste, [...] naturalis creationem considerare non potest. Natura enim omnem
suum effectum facit ex subiecto et materia. Factio autem ex subiecto et materia generatio est non creatio.
[...] ex hoc contingit quod in nulla parte scientiae naturalis factio mundi sive productio eius in esse docetur,
quia ista productio naturalis non est, et ideo ad naturalium non pertinet”.
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Este é mais um ponto em que é perceptivel a tenuidade por meio da qual o artista
de Décia “harmonizava” sua crenga com suas interpretacdes de Aristoteles e dos seus
comentadores islamicos. De igual modo, essa relagcdo fundamental era o meio pelo qual
a identidade da pratica filosofica se tornava possivel.

Ora, ndo podendo racionalizar nada que néo esteja sujeito ao movimento, também
ndo poderia fazé-lo fora da dindmica geracional. Contudo, cria-se que Deus criou o
homem. Como lidar com este “problema”? A resposta de Boécio é clara: provar a verdade
ou nao do “primeiro” homem nao era competéncia do raciocinio filosofico.

“De facto, quem ¢ mestre em Artes ndo pode investigar qualquer verdade”
(BOECIO DE DACIA, 1996, p. 56-57)%. Ao assumir filosoficamente a identidade de
“filésofo”, os artistas ndo podiam aceitar uma evidéncia que esta além da naturalidade.
Com efeito, as questdes da criacdo do mundo e do primeiro homem foram rebatidas com
a alegacéo de incapacidade de concebé-las sem o apoio da fe.

Nessas condic¢des, ainda que distinto do tedlogo, o artista “fildsofo” também
continuava sendo cristdo. A proposta seria colocar as coisas em seu devido lugar. E
Boécio de Dacia deixou ela muito clara em sua Solucao. N&o é porque nao pode provar o
primeiro movimento que um naturalis ndo poderia crer na criagdo ex nihilo e professar a
fé “verdadeira”. Entretanto, ndo poderia realizar segundo os instrumentos do seu oficio,
mas por meio de sua dignidade de cristéo.

Um cristdo poderia ser um filésofo. Na posicdo de crente, subsumia-se ao
sobrenatural. Entretanto, enquanto filésofo, considerava unicamente as causas naturais
para questdes relacionadas a natureza material. Enquanto crente, cria no facere divino E
por isso que

[...] o fildsofo natural, considerando exclusivamente as capacidades das
causas naturais, afirma que a partir delas o0 mundo e o primeiro
movimento ndo [podem]® principiar a existir, e porque a fé crista,
considerando uma causa superior a da natureza, diz que a partir dela o
mundo pode principiar a existir, em tudo isto, eles ndo se contradizem
em nada (BOECIO DE DACIA 1996, p. 58-59)%.

Nessas condi¢des, Boécio finalizou sua justificativa ressaltando a incapacidade de

um filésofo poder provar a criagdo a partir do ambito de que deveriam partir suas

8 «Non enim quilibet artifex considerare potest quamlibet veritatem”.

8 Insergdo do tradutor.

% <[ ..] naturalis solum considerans virtutes causarum naturalium dicit mundum et motum primum non esse
novus ex eis, fides autem christiana considerans causam superiorem quam si naturam dicit mundum posse
esse novum ex illa, ideo non contradicunt in aliquo”.
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arguicoes, ou seja, a ordem natural. Ndo podendo provar dentro da reflexao natural que
houve um primeiro movimento, ndo poderia concluir por vias racionais que o mundo teve
um principio a partir do nada. E tal movimento, conforme fora apontado por Boécio de
Décia, era eterno para as conclusdes do fil6sofo de Estagira (BOECIO DE DACIA, 1996,
p. 54-55).

Destarte, para Aristoteles, ndo se tratava de um “primeiro” movimento. Posto que
teria natureza e duragdo simultaneas, o primeiro motor produziria um efeito similar nessas
duas categorias. Logo, somente poderia produzir um movimento eterno, que
movimentasse as partes da totalidade material organizada.

Era desse complicado debate que o artista de Dacia queria retirar a faculdade da
Filosofia. Sem poder arguir sobre o que é anterior ao tempo e a matéria organizada, ndo
poderia sequer concordar com o Estagirita nessa afirmacao.

E aqui esta a possibilidade de “harmoniza¢ao” entre a compreensao filosofica e a
cristd. Boécio ndo almejava abandonar sua fé quando adotava a percepc¢do aristotélica.
Entretanto, também nao deixava de lado os “fil6sofos”, dado que tal categoria ndo poderia
considerar a criacdo ex nihilo em uma compreensdo eximiamente racional. Nessas
condicdes, ndo era necessario que se abandonasse o dominio da fé para que se
empreendesse uma investigagdo com tais parametros.

[A criacdo] ndo ocorre pela correlacdo forma/matéria, ela ndo se
confunde com a geracdo, ela ndo € um acontecimento natural. A ser
assim - e porque as duas posic¢Oes estavam ligadas - também a ciéncia
natural estd impossibilitada de defender a existéncia de um primeiro
homem (CARVALHO, 1996, p. 18-19).

Um tedlogo também nédo o poderia. Fundamentalmente, porque seus argumentos
racionais fundamentavam-se na fé e na Sabedoria cristd. Ainda que se ocupasse das coisas
supra-sensiveis, o “metafisico” ndo poderia provar o movimento da vontade divina de
iniciar o primeiro movimento em primeiro movimento. E Boécio de Décia é enfatico ao

tracar tal afirmagéo:

Ora, 0 metafisico ndo pode demonstrar que desde a eternidade era essa

a intencdo da vontade divina. Na verdade, dizer que o metafisico o pode
demonstrar ndo € apenas uma ficcdo, mas também, segundo creio,
comparavel a loucura. De onde provém, realmente, a inteligéncia do
homem, que investiga na perfeicdo a vontade divina (BOECIO DE
DACIA, 1996, p. 62-63)°1?

91 «Sed metaphysicusnon potest demonstrare talem fuisse formam voluntatis divinae ab aeterno; dicere
enim quod metaphysicus possit hoc demonstrare, non solum figmento, sed etiam credo, dementiae simile
est; unde enim homine ratio, per quam voluntatem divinam perfecte investiget?”.
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Nesta ultima tépica da Solugdo, é perceptivel que essa identidade filosofica
também se aplicava ao “metafisico”. Na compreensao de Boécio, percebemos que esse
termo se atrelou ao de “filosofo do divino”®?, 0 que entendemos como uma mengao aos
tedlogos. Destarte, havia ndo somente uma distin¢ao entre os oficios (tedlogo e artista),
mas de Filosofias (a Filosofia Natural e a Metafisica). E ambas ndo podiam provar o
principio ou a eternidade do mundo®,

De acordo com Jakob Schneider,

O problema da eternidade do mundo nos mostra como a neutralizacéo
filosdfica [...] reage a teologia como uma ciéncia independente. No
entanto, mostra também que o pensamento filosofico atinge seus
limites, quando € sobrecarregado dessa maneira para demonstrar o
comego temporal ou a eternidade do mundo (SCHNEIDER, 1999, p.
136)%.

Nao obstante, para Boécio, um “filésofo” poderia refletir paralelamente aos
anseios da fé sem deixar de professa-la. Ora, o te6logo também refletia por meio da razéo,
ainda que sua fé fosse a inspiracdo e o ponto de partida de tal reflexdo. E assim o fazia
porque pensava com sua inteligéncia humana.

Conforme explicitou o mestre de Décia, esta inteligéncia ndo era capaz de
investigar a perfeicdo divina. Dai o0 auxilio implacavel da fé. Entretanto, esse auxilio era
requerido exclusivamente por um tipo de “filosofia”, que se ocupava em apurar
racionalmente a verdade, que ja fora revelada pelo Criador. Com efeito, como também
assinalou, “a nossa fé diz que isso € possivel por uma causa superior que € o principio e

o fim da nossa fé, Deus glorioso e bendito” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 78-79) %.

92 «divinus” (BOECIO DE DACIA, 1996, p. 62-63).

93 Cabe ressaltar a colocagédo de Mario Carvalho (1996, p, 19) a respeito destas categorias. “Dividindo a
filosofia em trés partes [...], Boécio de Déacia detém-se em provar que em nenhuma delas se pode argumentar
que o mundo e o primeiro movimento ‘principiaram a existir’ [...]. Simplesmente, porque, 0 matematico ¢
indiferente a este tipo de problema, o fisico [...] devera negar a criagdo ou o principio do mundo, enquanto
gue o metafisico, reconhecendo embora a criagdo, descobre-se impotente para determinar a temporalidade
ou a eternidade”.

%<“The problem of the eternity of the world shows us how the philosophical neutralization of this reacts
upon theology as an independent science. However it shows too that philosophical thinking reaches its
limits, when it is overtaxed in this way to demonstrate either the temporal beginning or the eternity of the
world”.

% “Fides autem mostra dicit hoc esse possibile per causam superiorem quae est principium et finis nostrae
fidem, deus gloriosus et benedictus”.
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4. Concluséo

A partir dessas consideragdes, nosso objetivo foi explicitar os processos historicos
envolvidos na constituicdo da conjuntura em que se davam os debates sobre a eternidade
do mundo e da distincdo entre Teologia e Filosofia enquanto saberes proprios, elaborados
pelo mestre Boécio de Déacia em sua obra De Aeternitate Mundi. Nao se tratou de uma
tarefa facil, tendo em vista que essa conjuntura era formada tanto por objetos
historiograficos quanto por filosoficos.

Tais objetos foram delimitados de acordo com as questdes formuladas a partir da
analise desta obra de Boécio de Déacia em especifico, que foi o caminho pelo qual todos
0s questionamentos surgiram. Em seu ambito filosofico, relacionavam-se a andlise
profunda do opusculo boeciano, de modo a encontrar possiveis referenciais utilizados no
emprego dos seus argumentos, assim como nos argumentos elencados a favor e contra a
eternidade do mundo. Dessa maneira, apresentamos a historicidade desses referenciais e
como eles se configuraram na universidade parisiense do século XIII, dentro das
Faculdades de Teologia e Artes.

Para tanto, procuramos explicitar que esse debate era reflexo da convergéncia
dessas duas dimensdes conjunturais — filoséfica e histdrica — que foram o ambiente em
que Boécio de Dacia pensou e expressou esse pensamento por meio de seus escritos.
Destarte, nossa preocupacdo nao esta com a memdria do mestre artista em questao, nem
com sua vida pessoal, mas com a maneira como 0s conceitos filoséficos que estavam
historicamente sendo discutidos ao longo do século X111 foram observados por Boécio de
Décia, e o reflexo de seu pensamento na conjuntura que analisamos.

Boécio discutia problemas que eram debatidos também por seus contemporaneos,
como Tomas de Aquino e Siger de Brabante, mas que eram reflexos de debates historicos,
que se relacionavam profundamente com o desenvolvimento intelectual e filosofico da
Europa Cristd Latina. Este estava intimamente ligado ao surgimento das escolas e das
instituicOes universitarias. Dessa maneira, também estavam intimamente ligados com a
conjuntura em que esses sistemas e ambientes em que se davam as praticas intelectuais e
filosoficas se desenvolveram.

Por conseguinte, tratar da distincdo da Filosofia enquanto um saber proprio
contida em um debate filosofico como o da eternidade do mundo em Boécio de Dacia,
representava compreender como esse debate chegava até Boécio de Déacia e como ele
respondia a essa questdo fundamental tanto para a proposta da distincéo filosofica quanto

para as proposi¢des da fé cristd, como, no caso, a criagdo ex nihilo e a compreenséao de
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que o raciocinio filosofico seria parte de uma categoria de saber transcendental, como o
teologico.

Assim sendo, partindo da compreensédo boeciana, explicitamos as raizes histéricas
dos posicionamentos que trabalha em seu opusculo, bem como no seu proprio. E
utilizamos algumas fontes complementares para elucida-las de maneira mais pontual.
Nestas (como o Cartulario da Universidade de Paris e obras filoséficas como o De
Aeternitate Mundi de Tomas de Aquino e 0 De Summum Bono de Boécio de Décia) foram
apresentadas determinacdes e proposicdes relacionadas ao debate que analisamos, que
representavam as diferentes opticas envolvidas, que admitiam, negavam e admitiam a
possibilidade da eternidade do mundo e da distingdo de saberes.

Boécio escrevera para um grupo especifico: os mestres e estudantes universitarios
de Paris, les gens du savoir, “os homens do saber” do Medievo Latino do século XIII.
Tratava-se de um conjunto restrito, que denotava como o proprio saber possuia uma
dimens&o restrita e um direcionamento historicamente constituido por meio da propria
historicidade cultural desse mesmo Medievo Latino. Eram intelectuais cristdos, ou seja,
pensadores que exerciam a préatica intelectual em territérios que professavam a fé crista.
Nesse sentido, a pratica intelectual que ocorrera na Europa era profundamente relacionada
com as concepcdes religiosas de origem e proposito do mundo e da vida humana.

Este ndo era um movimento que ocorria somente em conjuntura crista, tendo em
vista que a intelectualidade muculmana também se desenvolvia em meio ao contato com
as concepgdes cosmogobnicas do Isldo. Durante o seculo XI1I, estas duas distintas dpticas
intelectuais entravam rapidamente em contato, com as traducbes aristotélicas
empreendidas desde o final do século XII.

Sob o ambiente universitario, o exercicio do conhecimento estava restrito as
normatizacdes estabelecidas, delimitadas nos curriculos das Faculdades. No caso das
Aurtes, sua funcionalidade propedéutica ao ensino da Teologia apontava que aquilo que se
estudava e se debatia entre os artistas se constituia em um conteido preparatorio para o
estudo da Sacra Scientia.

Entre esse estudo preparatdrio e o aprofundamento teolégico estava o pensamento
filoséfico, que estava em contato com a cosmovisao cristd desde os seus primordios, e
que durante o século XIII consolidava sua presenca fundamental no desenvolvimento
teoldgico por meio do Aristotelismo. Tratava-se, portanto, de um contato distintamente

estabelecido, e mais recente, em que 0s mestres parisienses utilizavam-se da Filosofia
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Natural de Aristdteles e dos comentarios a ela tecidos por filosofos mugulmanos, como
Avicena e Averrois.

Esta nova configuracéo que se formava no século XIIl chancelava o pensamento
Escolastico, por meio do qual buscava-se relacionar a acepcdo do conhecimento
verdadeiro por meio da unido entre argumentacdes racionais e argumentacdes de fé. Este
era o resultado dessa série de transformac@es socioculturais e intelectuais ocorridas no
Medievo Latino, mas que estava ancorado no propdsito de vida crista.

Tal ancoradouro ndo pode ser observado com olhares que procuram respostas que
estdo além dos questionamentos deste trabalho. Com esse principio, afirmamos que a
pratica filoséfica que ocorria no Medievo Latino se munia dos mesmos principios de
busca por respostas e por um Saber que explique a existéncia e confira sentido para as
coisas, perguntas que ja eram feitas no periodo Classico. Contudo, a maneira como a
pratica filosofica ocorrera na conjuntura medieval era distinta. Porque havia uma historia
em curso, uma cultura em desenvolvimento, e a prética filoséfica acompanhava tal
historicidade e desenvolvimento cultural.

Nesse sentido, ndo podemos negar que houve uma identificacdo entre os
questionamentos cristdos e os de fildsofos cujo pensamento era conhecido por pensadores
e escritores cristdos. Entretanto, essa identificacdo ndo era expressdo de um carater
dominador, em que o conhecimento filoséfico era simplesmente submetido as verdades
cristas. Pelo contrario, as relagcdes entre essas dimensdes do conhecimento aconteceram
historica e culturalmente; ou seja, pensar algum tipo de Filosofia no que delimitamos
Idade Média Latina é pensé-la enquanto uma pratica cultural dentro de uma realidade
cultural. E essa realidade era crista. Os filosofantes também o eram, em sua maioria, como
atestamos no carater clerical dos mestres universitarios e da participacdo das Ordens dos
Frades Menores e dos Pregadores nas atividades docentes.

As restrigBes que apresentamos durante o século XI11, assim como as retaliagdes
tomistas, representavam o abalamento dessa profunda relacdo cultural, que se dava a
partir do momento em que 0 pensamento aristotélico e as interpretacbes mugulmanas
apresentaram novas respostas para 0S questionamentos cristdos, respostas que nao
necessariamente poderiam ser identificadas com uma resposta crista. Assim sendo, este
perigo iminente era produzir uma fenda entre o que era um conhecimento e filosofia
cristas e o que ndo era. E defender a eternidade do mundo, assim como uma explicacédo
gue tomasse a natureza material — e ndo o ato criador divino — como primeiro principio

das coisas existentes ndo eram pretensdes intelectuais cristés.
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O fato da proibicdo dessas teses supracitadas — e de outras tantas em 1270 e 1277
— representava mais esse estabelecimento cultural do que uma repressdo efetiva a um
conhecimento pagédo ou herético. pagdo ou herético. Ora, Boécio tracava a discusséo da
eternidade do mundo para alertar os cristdos de argumentos incongruentes com a fé e ndo
para divergir desta mesma fé, apesar da sua conclusao pela impossibilidade de prova tanto
para a eternidade do mundo quanto para a criacdo ex nihilo. Assim sendo, a prética
filosofica transpunha esse ambiente cultural com seus questionamentos extra-cristaos, ao
mesmo tempo em que reconfigurava esse ambiente de modo a coexistir com ele. Era
assim que a pratica filosofica distintamente pensada da teoldgica péde ter um espaco no
ambiente intelectual do Medievo Latino. A propria pratica filosofica em si sofria
profundas transformaces, e a expressdo destas se dava nos debates sobre questfes
fundamentais da doutrina cristd e da Teologia, assim como o quanto se poderia ir além

delas, no que dizia respeito a funcionalidade de cada uma.
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